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  شود: تيرعا ريمقالات موارد ز ميلطفاً به هنگام تنظ
   ه، به سامانه مجله ارسال شود. مقال نهايي ليفا

 ــبنماي مقاله است كــه شــامل  چكيده آينه تمام.  باشدكلمه    ١٥٠مقاله، حداكثر در    دةيچك مســئله،   اني
   باشد. هاي مهم پژوهش ميافتهي از ياجمالهدف پژوهش، روش و 

  واژه است.  ٧تا  ٥فهرست موضوعي مقاله بوده بين   هاليدواژه 
   ها نيز ارسال شودلازم است معادل انگليسي چكيده و كليدواژه

 ــاهمي پژوهش، ضــرورت و اجمال  نهيشيپمسئله،    فيتعرمقدمه مقاله، شامل   ي نــوآورطــرح، جنبــه  تي
   ي. فرعي و  لاصهاي بحث، پرسش

  باشد:  ريز طيشراي مقاله، بايد واجد يكي از اصلي بدنة دهسامان
استدلال  كننده؛ ارائههينظر كاز ي ديجد نييتبو    ريتقر  كنندهارائه  ي؛علم  ديجد  افتهو ي  هينظر  كنندهارائه
   . هينظر كي يعلم؛ ارائه نقد جامع هينظر كي يبرا  ديجد

  . گرددمي انيبي موجز خبرهاي به صورت گزاره كه  قيتحقي  ليتفصهاي افتهي انگريبي: ريگجهينت
  چاپ شده باشد.  يخارج اي يداخل ةينشر چيدر ه دينبا  يارسال ةمقال
  مجلات فرستاده شده باشد.  ريزمان به ساهم دينبا  يارسال ةمقال

   است. ي، و اصطلاحات مهجور، مقابل عبارت و در پرانتز ضرورياسام نيدرج معادل لات
صــفحه   ة شمار ، انتشار  خ ي ، تار سنده ي نو  ي نام خانوادگ : شكل نوشته شود   ن ي بع مورد استفاده، در متن به ا منا

، بــه  ســنده ي نو   ي نام خانوادگ   يي ) و فهرست منابع در آخر مقاله برحسب حروف الفبا ١٩٤، ص ١٣٥٧(مظفر، 
  گردد:   م ي تنظ   ل ي شكل ذ 

ام مترجم/ مصحح؛ شماره جلد، نوبــت چــاپ، ؛ نعنوان كتابنام خانوادگي، نام؛    كتاب:  يالف) برا
  محل نشر: ناشر، سال انتشار. 

  . سال انتشار، شماره مجله، نام مجله«عنوان مقاله»؛  ؛، نامينام خانوادگ مقاله: يب) برا
. شــودو كلمه «همــان» بــا شــمارة جلــد و صــفحه اكتفــا مــي يدر صورت تكرار منابع، به نام خانوادگ

 ــترت  انــدنيمؤلف، جهــت نما  كيار منتشره در سال واحد از  در صورت تعدد آث  نيهمچن انتشــار بــا   بي
  گردد. مي زيمتما... حروف الف، ب، ج و

  .كنداستادان استقبال مي و    از همكاري محققان  مجلهـ 
 . ستمقالات انويسندگان    هايانديشه ، مبين آرا و  مجلهمطالب مندرج در  ـ 

  . ضروري است  ،چكيده  ترجمهبا  همراه    هارسال متن اصلي مقالـ 
  . طالب دريافتي آزاد استم   ادبي  در ويرايش  مجلهـ 
  . با ذكر مأخذ مجاز استمجله تنها  استفاده از مطالب    ـ
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In the philosophy of illumination, self-awareness is proposed as the 
beginning of knowing oneself as light and moving from it to know 
other lights. Suhravardi considers human self-perception to be a 
presence perception and considers the self to be its own evidence, 
which does not need any form for this self-perception; Because 
whatever form of this ego is in the mind, it is still not the ego and is 
something other than the ego. Therefore, it can be concluded that in 
Suhravardi's view, self-perception precedes any other perception.  
This discussion in Kant's philosophy also forms a part of his 
discussions. By dividing the self into the empirical self and the 
transcendental self, Kant makes a difference between the perception 
of these two things in humans. According to Kant, what man 
remembers and knows every day with the concept of self is the 
empirical self, which is obtained later from the empirical perception 
for the mind, but the transcendental self, which is beyond experience, 
is theoretically unknowable, and therefore Kant defines self-
awareness as perception. Post-empirical and late knows about it  .In 
this research, an attempt has been made to make a comparative 
comparison between Sohrvardi's and Kant's views on the issue of 
self-awareness. 
 

Cite this article: Razmgah, M; Davar, MM (2025). Priority or posteriority of self - consciousness to 
knowing not – self: A comparative study of, Suhravardi and Kant, History of Islamic Philosophy, 4 (2), 5-34.  
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Extended Abstract 
Introduction 
The discussion of self-awareness and cognition that is formed in relation 
to the concept of me and myself was raised in the thought of Muslim 
philosophers by Ibn Sina and in the third mode of the book of Hints and 
Warnings under the title of Man Suspended in the Air of Separation, that 
this man, while having no empirical perception of anything, even his own 
body, nevertheless understands his essence and finds himself, and thus 
self-awareness in this scientific space is present and immediate.  

In Western philosophy and after the Renaissance, with self-awareness 
in Descartes' philosophy and his famous sentence, which is "I think, 
therefore I am", the cognition of me acquires a rational and pre-
experiential cognition. 

On the other hand, in the tradition of philosophical empiricism, and 
especially in the thought of British philosophers, this attention to the self 
as an essence, as well as the obviousness of its knowledge, was gradually 
questioned, to the point that Hume considers the self and its perception to 
be nothing more than an illusion that is formed with the help of memory 
and imagination and with regard to a series of impressions.  

This study attempts to make a comparative comparison between the 
views of Suhrawardi as a Muslim philosopher who is in the context of 
presence-based cognition in self-consciousness and Kant as a philosopher 
who is in the middle of Descartes and Hume's views on the issue of self-
consciousness, in order to examine the differences and similarities of their 
views, and to form a dialogue between these two philosophers in the two 
traditions of Islamic philosophy and Western philosophy, so that in light 
of this, a better understanding of the issue of self-consciousness and its 
relationship with the perception of the other can be found. In a general 
view, it should be noted that Suhrawardi considers self-consciousness to 
be prior to the perception of the other and sees the recognition of the other 
in the light of self-consciousness, while Kant considers the perception of 
the other to be prior to self-consciousness and sees the recognition of 
oneself in the light of the perception of the other. 
 

Methods 
Description and analysis 
 

Results 
By examining these cases and comparing the views of both philosophers, 
the following conclusions can be reached : 
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1. Suhrawardi examines self-consciousness in the light of philosophical 
psychology and, in its shadow, examines self-perception and the 
recognition of my identity. Psychology that is linked to his 
metaphysical foundations and the light system and its characteristics 
achieve self-consciousness in the philosophy of enlightenment. 
In contrast to Suhrawardi, there is Kant, whose discussions of self-

consciousness are tied to epistemology and critical philosophy and are 
examined in conjunction with them. In Kant's philosophy, philosophical 
psychology, along with other metaphysical topics, loses its previous 
important position, and therefore Kant's self-consciousness is examined 
not in the light of psychology but in conjunction with his epistemological 
discussions. 
2. Suhrawardi considers self-consciousness to be a type of present 

perception. In his view, self-consciousness is the presence and 
immediate perception of the self that occurs without any form. Here, 
the perceiver and the perceived are both one and the same and are 
always present to each other. 
But in Kant's philosophy, present knowledge has no place. Kant does 

not accept perception that is independent of sensory experience; therefore, 
not only present knowledge but also intellectual intuition and 
unconditional understanding beyond experience are not considered as 
knowledge in Kant's view. As stated, Kant examines the transcendental 
self from a functional aspect in unifying knowledge, but he believes that 
no knowledge can be obtained about it. Rather, self-consciousness and 
self-knowledge are created in the midst of empirical perceptions, and 
therefore, in Kant's philosophy, inner experiences are obtained only 
through external experiences. 
3. Suhrawardi depicts a space in self-consciousness in which one 

perceives one's self, regardless of any experience or perception of 
other objects. 
However, in Kant's philosophy, knowledge does not occur without the 

existence of its belongings and empirical phenomena; whether it is 
knowledge of oneself or knowledge of others. 
4. In Suhrawardi's view, the perception of others is created in the light of 

self-consciousness, and it is the "I" that, with its presence and 
understanding of itself, causes the perception of others and their 
appearance. 
However, in Kant's view, self-consciousness is created alongside the 

process of perceiving the other and the other, and in the process of 
understanding empirical phenomena, the fixed identity of the self 
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becomes clear to man. 
5. Finally, it should be noted that in Suhrawardi's philosophy, there is a 

realistic space based on a specific ontology, but in Kant's philosophy, a 
special type of idealistic system called transcendental idealism prevails, 
which is based on a specific epistemology. 
 
Conclusion 
Their basic difference is over the opposition and precedence and 
backwardness of self and other-self. Suhrawardi considers self-
consciousness to be prior to the perception of the other, and Kant 
considers the perception of the other to be prior to self-consciousness. 
Despite these basic differences and similarities between the thoughts of 
these two philosophers, it is not easy to judge and value this comparison 
and discussion of them, because each has its own approach in this field, 
considering its own intellectual space; but considering the study of these 
two mutual currents on this subject, the author of this research 
understands the discussion of the precedence and backwardness of self-
consciousness and perception of the other in the process of consciousness 
that is formed between them. The author of this research understands the 
discussion of the precedence and backwardness of self-consciousness 
over perception of the other in the process of consciousness that is formed 
between them. In this process, each finds meaning despite each other and 
determines each other. Therefore, basically in consciousness, the self and 
the other are placed side by side, and each one takes precedence and delay 
in relation to itself, and without such a contrast, neither the self nor the 
other has meaning; therefore, it is consciousness itself that, by placing the 
two together, achieves precedence and delay in relation to them. 
 

 
 



 

   

  

 
  

  تقدم و تأخر خودآگاهي بر ادراك غير: مقايسه آراء سهروردي و كانت 
  

     ٢حسين هوشنگي |    ١محمد رزمگه
  
  mohammad.razmgah72@gmail.com            .ايران  تهران،  شهيد مطهري،   دانشگاه تطبيقي فلسفه يدكتر دانشجوي. ١
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  چكيده  اطلاعات مقاله 
  

  نوع مقاله: 
  مقالة پژوهشي 

 ١٤٠٣/ ٠٤/٠٩: افتيدر خيتار

  ١٣/٠٣/١٤٠٤: بازنگري  خيتار
  ١٤٠٣/ ١٠/ ١٠: رش يپذ خيتار
  ١٤٠٤/ ٠٤/ ٠٤ : انتشار  خيتار

  واژگان كليدي: 
خودآگاهي، من، ادراك غير، من  

  تجربي، من استعلايي.

  

عنوان نور و حركــت از اشراق آغازي بر شناخت خود است و به خودآگاهي در فلسفه
اســت. ســهروردي ادراك انســان از خــود را   آن براي شناخت ديگر انوار يــاد شــده

داند، كه براي اين ادراك از خود بــه حضوري دانسته و نفس را ذاتاً مدرك خود مي
ين نفس در ذهن باشد، باز هم خــود آن هيچ صورتي نياز ندارد؛ زيرا هر صورتي از ا

شود كه در نفس نيست و به منزله غير براي نفس است؛ بنابراين چنين استنباط مي
 نگاه سهروردي ادراك خود مقدم بر هر ادراك ديگر اســت. ايــن بحــث در فلســفه

بندي من، بــه مــنِ دهد. كانت با تقسيمكانت نيز بخشي از مباحث او را تشكيل مي
شــود. از منِ استعلايي، تفاوتي ميان ادراك اين دو امر در انسان قائــل ميتجربي و  

شناسد، كند و مينظر كانت آن چيزي كه انسان هر روزه با مفهوم من از آن ياد مي
شــود، امــا مــنِ منِ تجربي است كه متأخر از ادراك تجربي براي ذهن حاصــل مي

نظري اســت؛ در نتيجــه كانــت  استعلايي كه فراتر از تجربه است، غيرقابل شناخت
داند. در اين پژوهش سعي بــر آن تجربي و متأخر از آن ميخودآگاهي را ادراكي پسا

اي تطبيقي ميان آراي سهروردي و كانت در مســئلة خودآگــاهي است مقايسهشده  
  انجام شود.

  

 ٤ تاريخ فلســفه اســلامي ،ير: مقايسه آراء سهروردي و كانتتقدم و تأخر خودآگاهي بر ادراك غ).  ١٤٠٤(  حسين،  هوشنگي؛  محمد،  رزمگه:  استناد
)٣٤-٥ )،٢.                                                                                    /https://doi.org10.22034/HPI.2024.487482.1115  

   طهموسسه آموزش عالي آل  ناشر:                                      نويسندگان. ©
DOI: https://doi.org/10.22034/HPI.2024.487482.1115 
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  مقدمه

رد، در انديشـة گيـبحث خودآگاهي و شناختي كه نسبت بـه مفهـوم مـن و خـود شـكل مي

تحت بحثـي بـا   اشارات و تنبيهاتسينا و در نمط سوم كتاب  وسيلة ابنفيلسوفان مسلمان به

حال كه هيچ ادراك تجربي عنوان انسان معلق در هواي طلق مطرح شد، كه اين انسان درعين

كنـد و نسبت به هيچ امري و حتي تن و بدن خود ندارد، با اين حـال ذات خـود را درك مي

واسطه اسـت يابد و به اين ترتيب خودآگاهي در اين فضا علمي حضوري و بيرا درمي  خود

  ).٣٧٥- ٣٧٤، ص  ٢، ج ١٣٨٣(طوسي،  

زمين و پس از دوران رنسانس، به خودآگاهي در فلسفة دكارت و جملة در فلسفة مغرب

انديشم پس هستم»، شناخت من يك شناختي عقلانـي معروف او كه عبارت است از «من مي

  ).٣٨- ٣٧، ص١٣٨١كند (دكارت،  پيشاتجربي پيدا مي و

خصـوص در انديشـه فيلسـوفان بريتانيـايي گرايي فلسـفي و بهدر مقابل در سنت تجربه

شد تـا مثابه جوهر و همچنين بداهت معرفت آن زير سؤال برده  رفته اين توجه به من بهرفته

به مدد حافظه و تخيل و با توجـه   داند كهآنجا كه هيوم، من و ادراك آن را توهمي بيش نمي

  ).٣٣٩- ٣٢٩، ص ١٣٩٥گيرد (هيوم، اي از انطباعات صورت ميبه سلسله

عنوان اي تطبيقـي ميـان آراي سـهروردي بـهدر اين پژوهش سعي بر آن است كه مقايسه

عنوان فيلسوفي مسلمان كه در بستر شناخت حضوري در خودآگاهي قرار دارد، با كانـت بـه

در ميانة نظر دكارت و هيوم در مسئلة خودآگاهي قرار گرفته است، انجام گيرد، فيلسوفي كه  

وگويي را ميان اين دو فيلسـوف هاي نظريات آنان، گفتها و شباهتتا ضمن بررسي تفاوت

در دو سنت فلسفة اسلامي و فلسفة غربي شكل داد تا در پرتو آن بتوان درك بهتري نسـبت 

ادراك غير پيدا كرد. در يك نگاه كلي بايد اشاره كـرد كـه آن با به مسئلة خودآگاهي و رابطة 

سهروردي خودآگاهي را مقدم بر ادراك غير دانسته و شناخت غيـر را در پرتـو خودآگـاهي 

بيند و در مقابل كانت، ادراك غير را مقدم بر خودآگـاهي دانسـته و شـناخت خـود را در مي

  بيند.پرتو ادراك غير مي

هـايي تحـت عنـوان ان اين دو فيلسـوف بـا يكـديگر تـاكنون پژوهشدر باب مقايسة مي

گاه كانــت و ســهروردي» و «بررســي تطبيقــي «چيســتي نفــس و رابطــة آن بــا بــدن از ديــد
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شـاهرودي، «بررسـي شناسي از منظر كانت و سهروردي» نوشتة سيد مرتضي حسـيني  هستي

داالله آژير، «معرفـت ذوقـي مفهوم وجود از نظر كانت و سهروردي» نوشتة زهره زارعي و اس

سهروردي و مقايسة آن با ذوق نزد كانـت» نوشـتة محمـدعلي بهشـتي صـورت گرفتـه كـه 

شناسـي و هـا ميـان ايـن دو فيلسـوف در فضـاي هستيهاي تطبيقي آنموضوعات و مقايسه

شناخت معرفت ذوقي قرار دارد؛ بنابراين با پژوهش حاضـر از جنبـة موضـوع و رويكـرد و 

  گيرد تفاوت دارد.ر فضاي موضوع خودآگاهي و ادراك غير قرار ميمقايسه كه د

  

  خودآگاهي در انديشه سهروردي  .١

جهت شناخت و معرفت نسبت بـه خـودش  شود كه انسان درخودآگاهي شامل فرايندي مي

  كند.حاصل مي

هـاي يابد و در جلوههاي گوناگوني بروز ميخودآگاهي بنابر موضوعي كه دارد در عرصه

، تعريـف و كـاركرد مخصوصـي روششناختي، تربيتي و حتي تجربي  لف فلسفي، روانمخت

  كند.پيدا مي

در اين نوشته، منظور از خودآگاهي، تبيين ماهيت و تعريف فلسـفي از آن اسـت كـه در 

  گيري معرفت و آگاهي نقش مؤثري دارد.ايجاد هويت و شكل

  

  النفس اشراقيعلم   .١-١

ريزي كرد. با توجه بـه م فلسفي خود را مبتني بر مفهوم نور طرحسهروردي پايه و اساس نظا

الـنفس محوريت نور، اين فلسفه سه مؤلفة مهم را داراست كـه سـومين مؤلفـة مهـم آن علم

  ).٢٩، ص ١، ج ١٣٨٩پناه،  است (يزدان

 .اسـت انـوار وي معرفـت نسـبت بـهسحركت بهدر انديشة سهروردي ابتداي    نفسالعلم

 مادي و ظلماني  جهان  به  اين جهان برتركه از    داندمي  وي از عالم نورت پر  ار  نفسسهروردي  

اصـلي خـود دور افتـاده و در انديشـة   وطنماز    اي است كهآمده و به اين سبب مانند بيگانه

بازگشت به آنجاست. سهروردي با شروع كردن مباحث فلسـفي خـود از نفـس، در پـي آن 

تب صعود را طي كند تـا بـه مرتبـه اعلـي و مـافوق است كه به هويت نوري آن برسد و مرا
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  ).٨٤، ص  ١، ج ١٣٨٩پناه.  نفس (نورالانوار) برسد (يزدان

النفس براي سهروردي از آن جهت كه هويت نـوري دارد و شـروعي بـراي بنابراين علم

كننده ها ماهيت محوري و تعيينحركت به سمت انوار و معرفت و شهود است، نسبت به آن

النفس و خودآگـاهي در فلسـفة اشـراق پرداختـه در ادامه به بررسي چيستي علم   دارد. حال 

  شود.مي

واسطه بنا شده كه ي بيبر علم حضوري و خودآگاه  نديشة سهرورديدر ا  نفسالعلم  پاية

سـينا گيرد؛ بنابراين در اينجا نگاه سهروردي در فضاي نگاه ابني قرار ميمعرفت  نوع  هرمركز  

در تطابق با علم حضوري    كاملاًگيرد كه  و فرضيه انسان معلق جاي مي  در بحث خودآگاهي

  .)٥٤٨- ٥٤٧، ص  ١٣٦٤، (دينانينفس نسبت به خودش است  

آورده كـه   اسـتدلال سهروردي تلاش دارد تا براي رويكرد خود نسبت به شناخت نفس،  

  در ادامه به آن اشاره خواهد شد.

  

  دلايل سهروردي در باب خودآگاهي  .٢-١

  رؤياي سهروردي با ارسطو.١-٢-١

و در قسـمت   تلويحاتترين مباحث سهروردي در باب شناخت خود، در كتاب  يكي از مهم

» به همـراه حكايه و منام«با عنوان    قسمتي  درياي خودش با ارسطو است. سهروردي  رؤبيان  

كنـد. كـه بـرايش روي داده را حكايـت مي ييايـتجـرد نفـس از مـاده، رؤ  مورددر  صحبت  

 با افكار خود درگير بوده  طور دائممدت زيادي بهكه  كند كه در شرايطي  وردي اشاره ميسهر

برابرش ظاهر ارسطو در    كه  مشاهده كرده    در عالم رؤيا  پرداخته،ميفراوان    هايبه رياضتو  

 كه براي حل تمـامچنين توصيه كرده ي فكري او، اينهادرگيري بعد از مطلع شدن از  و  شده

هـر انسـاني مـدرك  شت داشته باشي؛ به اين دليل كـهبايد به نفس خود بازگ  هااين درگيري

 ديگر غيـر از ذات يآن به هيچ امر  دركو براي    ادراك كردهذات خود است و بالذات آن را  

يك نيـروي ديگـري غيـر از پس    گونه نباشد،ايناگر    به اين دليل كه  مند نيست؛نياز  خودش

توانـد انسـان خـودش نميدر ايـن حالـت و  ا بشناسدش ربراي انسان هست كه ذات   خودش

  كه چنين چيزي محال است.مدرك ذات خود باشد، حال آن
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كه آيا انسـان ذات خـود رسد  ي سهروردي با ارسطو در ادامه به اين بحث ميگووگفت 

 ايواسـطه  دون هـيچكه بيا اين  ادراك كرده،  دهمان ذات خوو اثري از    ،صورت  از طريقرا  

  د آن را ادراك كند؟توانمي

گيـرد و شـكل ميصـورتي    وواسـطه ذات  هيچ  ادراك بي  ارسطو اين است كه اين  پاسخ

  اند از:آورد كه عبارتبراي اين حرف خود چند استدلال مي

را با صورت و مثـالي   شكه انسان، ذات خود  كنيمميفرض    است  اولين استدلال اين .١

: يـا ايـن دهـدرخ ميدو حالـت  در اينجا اگر چنين باشد،  .يابددرمي  ذات خود  از آن

 مطابقت دارد و يا ندارد.  صورت، با ذات انسان

ايجـاد  نسـبت بـه آنمعرفتـي   هـيچ پـس با ذات مطابقت نداشته باشد،  اگر صورت     

  با ذات مطابقت داشته باشد. صورت بايد    بنابراينشود؛ نمي

: يـا ايـن دهـدرخ ميدو حالـت    اينجـادر    با ذات مطابقت داشته باشد،  اگر صورت  اما  

كه به صورتي غيرمطلق با ذات تطـابق اين يا به صورت مطلق با ذات مطابقت دارد وصورت  

  كند.پيدا مي

صـورتي   اين صـورت،  باشد پس  خود  مطلقدر حالت  با ذات    ت صورتمطابق  حال اگر

  گري به شخص خاصي از انسان ندارد.هيچ جنبه حكايت كلي است و

، ي داشـته باشـديك فرد خاص ، غيرمطلق بوده و اشاره بهبا ذات  صورت  بقتمطا  اما اگر 

 صـفات خاصـيدارد، اگرچـه كـه دارنـدة    كليت و عموميتمفهوم بودنش،    مفهوم از جهت

كننـده از كايتتواند حو به تنهايي نميبرخوردار است    عموميت و كليتاز  باز هم  باشد، اما  

  يك ذات خاص باشد.

توانـد ذات نميمعرفت بـه ذات    كهشود  موارد، اين نتيجه حاصل ميپس با توجه به اين  

  در انسان ايجاد شود.صورت    واسطةبه

شـود مي  پرسش شروع  و با اينطور مستقيم به مفهوم من اشاره كرده  به  استدلال دوم .٢

 پس چگونـه انسـان شود،وسيلة صورت حاصل نمير معرفت نسبت به ذات، بهكه اگ

مورد تصور است    دذات خو  كننده ازصورتي كه حكايت  مثابةا بهمفهوم من رتواند  مي

 قرار دهد؟



   ١٤٠٤تابستان ، ١٤ ، شمارهچهارمسال تاريخ فلسفه اسلامي،                                                14

 اسـتعموميت و كليت بودن، داراي    اين است كه مفهوم من، از جهت مفهوم من  جواب

مشـترك  ايـن قابليـت را دارد كـهكلي اسـت و  ،مفهوم جزئي از آن جهت كه جزئي است  و

، مـن، او، آن و ايـن  ي مثـلمفـاهيم  از  بسياري  موارد ديگر باشد؛ بنابراين به اين طريق،ميان  

 دون، بـدر نتيجـه انسـان  را دارا هسـتند؛  كليت و عموميت  ،كنندبه جزئيات اشاره مياگرچه  

  .)٢٤٠- ٢٣٨، ص  ١٣٨٨  (سهروردي،تواند آن را دريابد من ميصورت و مفهوم از    ةواسط

  

  خودآگاهي و صورت.٢-٢-١

ادراك مـن   چند استدلال در اثبات اين مسئله كه  المشارع و المطارحاتدر كتاب  سهروردي  

   اند از:كند كه عبارتشود بيان ميايجاد نميصورت   وسيلةبهو ذات  

 از ذات و نفـسكننـده صورتي كه بعينه حكايت ستدلال اول به اين صورت است كها .١

كه در نسـبت  تا آن اندازه است؛ زائد بر ذات و امري  ذات بعينه نيست  شخود  ،است

بايـد   كنـدادراك ميكـه ذات را    كه آن مـورديحال آن.  شودميديگري    مثابةبه  با آن

كننـده فقـط حكايتكه عين خود ذات باشد، نه اين ديگر  عين انيت باشد و به عبارت

 آن باشد.

بيان شد؛ بـه ايـن ارسطو  باياي سهروردي ؤكه در ر  است  دليلي  شبيه به  استدلال دوم .٢

يـك   از  كند و حتي اگراشاره مي  تكليت و عمومي  يدارا  مفاهيم ذهني  صورت كه به

 بودن ابايي ندارند.  د، از كليحكايت كنن  امر جزئي

 كند، امـا بـه ايـن بسـنده نكـرده واشاره مي  به ادراك حضوري ذاتدر اينجا    سهروردي

حتـي دليل آن هم اين اسـت كـه    .داندغيرممكن ميادراك قواي آن را نيز به طريق حصولي  

 اگـر داراي عموميت و كليت است؛ بنابرايناز ادراك بدن و قواي آن نيز   دهشصورت حاصل

آن   داشـتن  بـه دليـل عموميـت و كليـتشكل گيـرد،  ادراك بدن  از طريق صورت    بنا باشد

ايـن مكن نيسـت.  م  كه ادراك آن بدن فردي و مخصوص هم  رسدچنين به نظر ميصورت،  

به غيـر  بنابراين؛ يابددرميخود و قواي آن را  ذات، بدن و  به غير ازكه انسان  است    حالي  در

، ص ١٣٥٥  (سهروردي،  شوندادراك نمياز طريق صورت    هم  اوبدن و قواي    انسان،  ذات  از

٤٨٥-٤٨٤(.  
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  خودآگاهي و ذات٣-٢-١

 و كيفيـات  هـايژگيوي فارسي خود نيز به خودآگاهي اشاره كـرده و  هارسالهسهروردي در  

امور زيادي را  تنها  كه انسان نه  كندبيان مي  پرتونامهر رسالة  دت.  ادراك ذات را تبيين كرده اس

هم آگاهي   بسياري اجزاء بدن خود  نسبت به  برخي اوقات  بلكه  دهد،ي قرار ميفراموشمورد  

كه انسان هميشـه   برد. سهروردي قائل استاز ياد نميات خود را  ذهرگز    با اين حال ؛  ندارد

 خودش باشد و هرچند ايـن امـور غيرخـود،  هر چه غير از  و  كردهمن ياد    لفظبا    شاز خود

چيزي كه متعلق تنها    ؛ بنابراينكندرا با لفظ او ياد مي  ها، آنباشد  انسان هم  اجزاي تن و بدن

، ص ١٣٥٥(سـهروردي،  ستذات او، حضور داردو انسان است و هميشه در مقابل ابه خود  

٢٣.(  

بودن آن، تصريح دارد، بـر  خود، و حضوري  واسطه ازكه بر ادراك بيسهروردي همچنان

  شود.وقت قطع نميدوام و استمرار اين ادراك نيز تأكيد دارد و در نگاه او اين ادراك هيچ

كنـد. او در با لحن ديگري از مسئلة خودآگاهي ياد مي حكمةالاشراقسهروردي در كتاب 

د كـه نفـس و ظـاهر لذاتـه و كنـاينجا باز هم از حقيقت نور بودن نفس ياد كرده و بيـان مي

كند و ممكن نيسـت كـه ادراك مدرك لذاته است و همچنين انسان هميشه خود را درك مي

كنـد كـه ذات از طريق صورت و يا امر زائدي ديگر صورت بگيرد و در ادامه بحثش بيان مي

  ).١١٢، ص  ١٣٧٣شود (سهروردي،  گاه قطع نميخودآگاهي، ادراكي مستمر است كه هيچ

  

  رابطه نفس با مقوله جوهر و اضافه  .٣-١

سهروردي ضمن بيان خودآگاهي و معرفت نسبت به ذات، به تبيين رابطة نفس با دو مقولـه 

كنـد. توضـيح كيفيـت ذات و از مقولات عشر كه شامل نسبت و جوهريت است، اشـاره مي

ط ايـن دو كند و به تبيين ارتبـانفس به دو مقوله نسبت و جوهريت در تعريف من اشاره مي

  پردازد.  مقوله با حقيقت من مي

كند، هيچ امري به جز هسـتي سهروردي چنين قائل است كه  هنگامي كه به خود نظر مي

كند كه به ايـن هسـتي نـاب دو چيـز كند. پس از آن بيان ميو انيت ناب در خود درك نمي

  اند از:شود كه عبارتضميمه مي
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گونـه امـر عنوان موضوع بـراي هيچندارد و به  گونه موضوعي جاي. اين هستي در هيچ١

گيرد. اين تعريف، شباهت زيادي با تعريف ارائه شده بـراي جـوهر ديگري قرار نمي

شـود كـه آن نيـز دارد و شباهتش هم از آن جهت است كه در تعريف جوهر بيان مي

  گيرد.عنوان موضوع قرار نميبراي هيچ امر ديگري به

كند و اين همان مولفة مهمـي اسـت اي با جسم پيدا مياضافه. اين هستي يك نسبت و ٢

  رود.كار ميكه در تعريف نفس به

گونه تعريف، تعريفـي در باب شباهت با تعريف جوهريت، سهروردي تأكيد دارد كه اين

توان پيدا كرد. چنين  تعريف سلبي، تعريف ديگري براي جوهر نميسلبي است و غير از اين

كند و هرگز از خودش پنهان نيست؛ بنابراين هـيچ نيـازي ا همواره درك مياما انسان خود ر

به امور سلبي براي شناخت خودش ندارد؛ زيرا اگر نيازي بـه ايـن كـار بـود، هنگـام ادراك 

  كرد.خود، آن را نيز درك مي

در باب دو مقوله اضافه و نسبت، سهروردي تصريح دارد كه مشخص است، اين دو امر، 

اي با من كه هستي محض است، هنگـام ة هستي قرار دارند؛ بنابراين هيچ رابطهريادبيرون از  

  ).٣١٢- ٣١١، ص ١٣٦٤درك آن ندارد (ديناني، 

توان اشاره كرد كه مفهوم من، جز انيت و هستي محض نيست و طبق بيان سهروردي مي

مورد شرح قـرار   توان آن را با تعاريف سلبيگنجد؛ بنابراين حتي نمياي نميذيل هيچ مقوله

  داد.

  

  خودآگاهي اشراقي  .٤-١

تــوان در بيــان هايي كــه از ســهروردي برداشــت شــد، ميها و اســتدلال بــا توجــه بــه شــرح

تـوان بـه خودآگاهي در نگاه او، ادراك حضوري را برداشت كرد. حال در يك نگاه كلـي مي

  هاي اصلي خودآگاهي اشاره كرد: عنوان مؤلفهموارد زير به

شود و چون هـر صـورت حاصـل شـده در وسيلة صورت حاصل نميود بهادراك خ .١

هاي گونـاگون نفس داراي عموميت و كليـت اسـت، و هـيچ مـانعي بـراي مصـداق

توان از طريق صورت ادارك كرد؛ دليل آن هم ايـن اسـت كـه ،  خود را نميشودينم
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يچ انسان داراي يك خودآگاهي خاصي است كه هيچ متعلقي جز خودش نـدارد و هـ

چيزي غيـر از خـودش در آن جايگـاهي نـدارد.  ايـن ادراك  بـا معرفتـي كـه از راه 

 آيد، فرق دارد.صورتي در ذهن و نفس به وجود مي

شود؛ به اين دليل كه مفهوم من نيز از حيث وسيلة مفهوم من ايجاد نميادراك خود به .٢

مفهـوم مـن هـم داراي مصاديق متعددي باشد؛ بنـابراين حتـي    توانديممفهوم بودن،  

 ماهيت و حقيقت خود و نفس را بيان كند.  تواندينم

تنها شناخت خود و نفس جنبة حضـوري دارد بلكـه ايـن ادراك حضـوري شـامل نه .٣

نسبت بـه   وستهيپشود. سهروردي معتقد است انسان داراي درك  شناخت بدن نيز مي

گونه ت هيچشود؛ چون صوروسيلة صورت ايجاد نميبدن خود است، چنين دركي به

شـود؛ بنـابراين وقتـي انسـان داراي ادراك مانعي براي حضـور مصـاديق ديگـر نمي

حضوري و پيوسته نسبت به بدن خود است، به طريق اولـي داراي ادراك حضـوري 

 نسبت به ذات و نفس خود است.

كه نفس از جنس نور است و بنا بر اين ويژگي هميشه نسبت به خـود با توجه به اين .٤

و به اصطلاح سهروردي، ظاهر لذاته است، از جنس علم و آگاهي و عقـل   درك دارد

يي را داراسـت (ديبـاجي، هـايژگيواست و دليل آن هم اين است كه عقل نيز چنين  

 ).٦- ٤، ص  ١٣٨٨

به اين ترتيب از منظر سهروردي من، انيت و هستي محض است و براي معرفت نسـبت 

سبت به خود، معرفت حاصل شـود. بـراي درك به آن، اندك دقت و توجهي كافي است تا ن

گونه نيازي به ديگري غير از خود و هيچ صورتي نيست؛ به اين دليل كـه هـر اين خود، هيچ

بنابراين خودآگاهي و ادراك آن، يك ادراك حضوري است و بـه ؛  صورتي غير از خود است

ه ادراك حضـوري شود. دليل آن هم اين است كـاي از ادراك حصولي ايجاد نميهيچ وسيله

بنا به تعريفش، ادراكي است كه  درست عين معلوم خود اسـت و هـيچ نيـازي بـه صـورت 

براي معرفت نسبت به معلوم خود ندارد. اما علم حصولي صورتي برآمـده از تصـور معلـوم 

  ).١٣، ص  ١٣٩٠شود (سبزواري،  بندي مينزد عقل است كه به تصور و تصديق دسته



   ١٤٠٤تابستان ، ١٤ ، شمارهچهارمسال تاريخ فلسفه اسلامي،                                                18

  شه سهرورديادراك غير در اندي  .٦

مثابـة داده ذهـن و ادراك غيرشامل ادراك هر شيء  به غير از خودِ ذاتِ انديشنده است كه به

  شود.متعلق تفكر به مدركَ اعطا مي

، داراي ماهيـت و روش شـوديمادراك غيرمطابق تعريف مخصوصي كه از ادراك ارائـه  

  ويژه خود است.

، فارغ از هر نوع نگاه به معرفت، منظـور شوددر اينجا هر زمان از ادراك غير، صحبت مي

  ادراك هر چيزي غير از خود مدركَ است كه به آن اشاره شد.

  

 مراتب ادراك غير  .٥-١

نبودن شيء از ذات مجرد است. طبق نظر او، اين تعريف   تعريف سهروردي از ادراك، غايب

، ص ١٣٩٦روردي،  كنـد (سـهاز ادراك،  در باب ادراك ذات و ادراك غير، مطابقت پيـدا مي

٧٢.(  

براي شرح نظر سهروردي در مورد مسئلة ادراك غير، لازم است تا رويكرد اصـلي او در 

مورد ادراك را تبيين كرد. سهروردي ادراك غير را ذيل مقولة اضـافه دانسـته و نگـاهش بـه 

  مقولة اضافه نيز، اضافة اشراقي است.

شتوانة نور بودنش، بـر معلـوم خـود اضافة اشراقي نوعي اضافه است كه در آن نفس به پ

شود؛ بنابراين اضافة اشراقي مثل اضافة مقـولي نيسـت پرتوافكني كرده و باعث ظهور آن مي

كه در آن دو طرف رابطه، به ميزان مساوي داراي اهميت باشند، بلكـه تنهـا يـك طـرف كـه 

كنـد و در ميهمان نفس است، مهم است و تنها اوست كه با فعاليت خود، معلوم را آشـكار  

، ١، ج ١٣٨٩پنـاه، اين عملكرد خود نياز به هيچ واسطه و صورتي با معلوم خود ندارد (يزدان

  ).٢٧ص  

دهد كه نفس براي خـود دائمـاً و پيوسـته توضيح مي  حكمةالاشراقسهروردي در كتاب   

كند، بلكه حاضر است و به اين دليل كه ذات آن جز ظهور نيست و بالذات خود را درك مي

شود و به اصطلاح ظاهر بالذات و مظهر لغيره است كـه البتـه ايـن ظاهركنندة ديگران هم مي

  ).١١٣، ص  ١٣٥٥خاصيت مظهر لغيره براي ذات در زمرة ويژگي عرضي است (سهروردي،  
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با توجه به تعريف ذكر شده در باب ادراك غير، سهروردي در بحث ادراك، نتايج زير را 

  گيرد:مي

گيرند. اين اضافه كـه منظـور اضـافه ر زمرة مقوله اضافه قرار ميشناخت و معرفت د .١

كننـده، بـدون وجـود ست، به معناي حضور مستقيم متعلق ادراك، نـزد ادراكاشراقي

 اي است.هيچ صورت و واسطه

شود. دليل آن هم ايـن اسـت كـه دومين نتيجة آن شامل نفي اتحاد عاقل و معقول مي .٢

گيرد و چنين چيزي لازمة وجود قولة اضافه قرار ميمعرفت در نگاه سهروردي ذيل م

داشتن دو طرف در اين رابطه است و البته اين دو طرف بودن هيچ منافاتي بـا غايـب 

 بودن مدركِ از مدركَ ندارد.

سومين نتيجه نيز مبتني بر پذيرفتن اصالت ماهيت و نظام نوري و مشكك بـودن ايـن  .٣

ي خود، اصـالت را بـه ماهيـت داده و ايـن نظام است. بناي سهروردي در نظام فلسف

 شوند.ماهيات نيز مشكك هستند و به دو دسته نور و ظلمت تقسيم مي

نتيجة چهارم سهروردي در باب مسئلة ادراك غير، اين است كه او فرايند ادراك را از  .٤

ترين اين موجـودات كـه حقيقتـي داند كه از سنخ نور باشند و مهمآنِ موجوداتي مي

  ).٨- ٦، ص  ١٣٩١دهد (عرفاني،  ارد، نفس است كه عمل ادراك را انجام مينوراني د

  

 خودآگاهي در انديشه كانت  .٢

كانت و افكار او در دوران روشنگري اهميت بسياري دارد و تـأثير زيـادي در دوران مـدرن 

منـد بـا هـم گرايي را به صـورتي نظامگرايي و تجربهگذاشته است. كانت تلاش كرد تا عقل

كار بـرده شـد، وضـع و كند و مفاهيم و اصطلاحات زيادي را كه بعـد از او بسـيار بـهجمع  

شناسـي، فلسـفه اخـلاق و... نقـش تعريف كرد و نظريات او در پيشـبرد متافيزيـك، معرفت

  ).Michael, 2010(  مهمي را دارا هستند

 اختارس  شناخت را تبيين كند،  پيشين  شرايط  كهكانت در بحث شناخت و آگاهي براي آن

يـك   بـه  يـا  آگاهي  وحدت  شناخت،  آگاهي را تحليل كرده و در نگاه او، وضعيت استعلايي

 و هـاي حسـيكثرت يافتنوحـدت باعـث  كه  است  محض  و  استعلايي  نفساني  ادراك  تعبير،
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 صـدور  و  محـض  كار بردن مفـاهيمهمچنين موجب به  و  شودمعرفت مي  متعلق  پديدارشدن

  ).٣٦، ص  ١٣٨٣شود (هوشنگي،  حكم مي

در ادامة بحث بناست تا قدم به قدم مراحلي را كه كانت در مسئلة خودآگاهي طي كـرده 

 است، بررسي شود.

 
  »انديشم من مي«النفس بر مبناي گزاره امكان علم   .١-٢

ي نظري و علمـي آن هاگزارهمحور فلسفة كانت پيرامون نقد عقل و سنجش اعتبار مفاهيم و 

د، در اين فلسفه، حدود اعتبار و شناخت علوم عقلـي و نظـري چرخد و بنا بر اين رويكرمي

گيرد. كانت تلاش دارد تا در فلسفة نقادي خود، علومي مانند رياضي نيز مورد تبيين قرار مي

  و فيزيك و هندسه و مابعدالطبيعه را بررسي كند.

شـد يـا نـه، عنوان يك علم نظري باتواند بهكه آيا ميكانت در بررسي مابعدالطبيعه و اين

و بعـد از آن،   پردازديمطور خاص سه مسئلة نفس، جهان و خدا  ابتدا به مسائل مهم آن و به

شناسي و الهيات را نيز مورد نقد النفس، جهانبا ابتناي به اين سه مسئله، اموري همچون علم

  دهد.قرار مي

اخت آنچـه از كه فضاي خودآگاهي در تفكر كانت و بيان انديشة او در باب شـنبراي آن

،  روشن شود بايد ابتدا به برخورد كانت با جملة مشهور دكارت شوديمآن با مفهوم من ياد  

كـرد تـا بـا توجـه بـه آن بتـوان ديـدگاه او در ارتبـاط بـا   »پس هستم  شميانديممن  «يعني  

  خودآگاهي و مفهوم من را تبيين كرد.
  

  نقد ايدئاليسم دكارت  .٢-٢

دهـد كـه ي با لفظ ايدئاليسم ظني ياد كرده و آن را چنـين شـرح مياز ايدئاليسم دكارت   كانت

واسطه دروني است و آن حكم به اين صورت ايدئاليسم ظني حكمي مبتني بر يك تجربة بي

  ).٢٩٥- ٢٩٤، ص ١٣٩٤(كانت،   »من هستم«است كه  

بعد از شرح شكي كه داشت، اين شك را در همة امور ممكـن   تأملاتدكارت در رسالة  

اكات تجربي خود جاري ساخت و فرض كرد شيطاني پليد در حال فريب دادن اوسـت و ادر

امور شك كند و شيطان شـرور در   و در نهايت به اين نكته رسيد كه به هر ميزان كه در همه
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كنم من در همان حال كه فكر مـي«كاري كند كه   تواندينمتمامي امور، باعث فريب او شود،  

مـن وجـود «و    »من هستم«بنابراين چنين نتيجه گرفت كه قضيه  .  »چيزي هستم معدوم باشم

هر بار كه گفته شده و در ذهن به تصور آمده، بالضروره صادق بـوده اسـت (دكـارت،   »دارم

  ).٣٨- ٣٧، ص  ١٣٨١

سـت كـه متعلـق مني  ، آن»مـن هسـتم«دهد كه منظور دكارت از قضية  كانت توضيح مي

ك من انديشنده و فاعل شناسايي است كـه داراي ي  شهود دروني (در زمان) است و همچنين

عنوان پايـه اي است كه بـهنفسهء فياست و در كنار اين موارد، شي  )شهود بيروني (در مكان

طور كـه امكـان كنـد همـانگيرد. كانت تصريح ميي تجربي قرار ميدارهايپدو اساس براي  

صـورت اجسـام در ن مـا بهدر خارج از ذه  )ي حس بيرونيدارهاي(پدتوضيح وجود اجسام  

اي كـه در خـارج از نفسـهء فينفس و شـي  مثابةطبيعت وجود ندارد، در باب توضيح من به

توان معرفتي كسب كرد؛ بنـابراين، ايدئاليسـم ذهن و در زمان و مكان موجود است، هم نمي

سـطه، واوسيلة يـك تجربـة بيدكارت از اثبات نوعي وجود در بيرون از وجود خود ما، و به

ناتوان است و بنا بر اين ناتواني، كانت ايدئاليسم صوري (استعلايي) خـود را يـك جانشـين 

طور كـل بـر ايدئاليسـم ظنـي دهد، كه اين ايدئاليسم بـهبراي ايدئاليسم ظني دكارت قرار مي

  .)١٨٦- ١٨٤، ص  ١٣٩٤دكارت غالب است (كانت،  

كنـد كـه انسـان از ارت فـرض ميكند، دكـحال بنا بر نقدي كه كانت به دكارت وارد مي

خودش پيش از تجربه بيروني به اشياء بيروني آگاه اسـت؛ امـا كانـت ايـن فـرض را مطـابق 

هاي اي كه در شناخت مـن اسـتعلايي دارد، رد كـرده و تأكيـد دارد كـه تجربـهمباني فلسفه

معرفـت  وسـيلةي بهخودآگـاههاي خارجي امكان دارد؛ بنـابراين  وسيلة تجربهدروني فقط به

  آيد.بلاواسطه از اشياء خارجي به وجود مي

در انديشـه كانـت، يـك حكمـي اسـت كـه در ارتبـاط بـا تمـام   »انديشممن مي«گزارة  

صورت عـام اسـت. در اينجـا كنندة تمام مفاهيم بهاست و به نوعي حمل  »من«هاي  بازنمايي

ض در نظـام فلسـفي منظور از مفاهيم، اعم از مفاهيمي همچون فاهمـه و مفـاهيم عقـل محـ

كانت است؛ بنابراين چنين حكمي، خود مبتني بر يك شهودي است كه مقدم بـر هـر گونـه 

  دهد.ي رخ ميختگيخودانگتجربه است كه طبق بيان كانت، در آن عمل 
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شناسـي عقلـي پـيش طبق اين حكم و ويژگي از من، امكان ايجـاد علمـي بـه نـام روان 

دهـد هرگونه تجربه استقلال دارد را مورد بررسـي قـرار مي  اي كه ازآيد، كه منِ انديشندهمي

يك ادراك نفساني محض وجـود   »شميانديممن  «كه  كانت با آن مخالف است؛ بنابراين در  

اي كـه از هـر گونـه تجربـه و پديـدار تجربـي دارد كه مطابق با آن، فاعل شناسا و انديشنده

  ).٣٨٧- ٣٨٦و   ٢٠٥  ، ص١٣٩٤مستقل است موجود است (كانت،  

اي به تفـاوت دو مـن بهتر است اشاره ،»انديشممن مي«در اينجا براي توضيح بيان كانت، 

  در نگاه او شود، تا بيان كانت از اين مسئله روشن شود:

  شناختي در حس دروني.مثابه حالات روانتجربي به  منِ .١

  .)Brook, Andrew, 2016مثابه فاعل ادراكات (. منِ استعلايي به٢
  

 منِ تجربي  .٣-٢

مثابة يكـي به بيان ديگر، زمان به  منِ تجربي، امري ماندگار است كه داراي تعين زماني است.

فـرض عنوان پيشهاي حسي در هـر تعينـي، امـري مانـدگار را در هـر ادراك بـهاز صورت

بنابراين هر انساني نسبت به وجود خود، از آن جهت كـه جـاري در زمـان اسـت،   گيرد؛مي

اما آن چيزي كه مهم است، كيفيت آگاهي از اين من ؛  يئي ماندگار ادراك داردش  كن يعنوابه

  ست از:طور كل دو ويژگي مهم منِ تجربي عبارتاست. به

واسطه و دروني نيسـت؛ يك ويژگي منِ تجربي اين است كه ادراك آن يك ادراك بي .١

نيست كه ايـن شود و لذا چنين  به اين دليل كه تحت صورت حسي زمان دريافت مي

  شود.ي حسي ادراك ميدارهايپدمن اولاً و بالذات ادراك شود بلكه تحت  

وسيله يـك عنوان يك امر ماندگار بهويژگي دوم منِ تجربي اين است كه ادراك آن به .٢

وسيلة ؛ بنابراين اين من كه متعين در زمان است، بهبيرون از خودش امكان دارد  ءشي

، ١٣٩٤شود (كانـت،  و درك بدون واسطه از آن، فهم ميوجود اشيايي بيرون از خود  

  ).٢٩٧- ٢٩٥ص  

روي من هسـتند در صفحه روبه من دارم به كلماتي كه«عنوان مثال در مورد اين جمله به

. طبق بيان كانت چنين بايد گفت كه انسان در فراينـد پديـدار ايـن كلمـات بـر »كنميمنگاه  

كند بلكه در كنار ايـن ها شناخت پيدا ميكننده آنتنها از آن كلمات و صفحة حكخودش، نه
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ــدهادراكادراك،  ــز  كننـ ــات را نيـ ــن كلمـ ــن ميميدرايـ ــام آن را مـ ــد و نـ ــذارد يابـ   گـ

)Brook, Andrew,2016.(  

اتخـاذ كـرد و از   قبل از كانت، ديويد هيوم در باب من و هويت فردي نگـاهي شـكاكانه

بودن شناخت نفس انتقاد كرد و بـه رويكـرد يهي  ها به بدفيلسوفان گذشته در باب اعتقاد آن

آنان در اين بحث كه انسان از خودش هر لحظه داراي آگاهي است، چون وجود و اسـتمرار 

شـود چيـزي كند، نگاهي شكاكانه داشت. از نظر او، آنچـه مـن ناميـده ميآن را احساس مي

طور پيوسـته در نـد و بـهآياي از انطباعات گوناگون كه در پي يكـديگر مينيست جز سلسله

وسيلة حافظه درون ذهن حفظ شده و تخيـل بـا گيرند. اين سلسله انطباعات بهتغيير قرار مي

كنـد؛ ها جعـل ميهماني را براي آندهد يك هويت و اينها انجام ميفعاليتي كه بر روي آن

نيست (هيـوم، شود، در حقيقت چيزي جز برساختة قوه خيال  بنابراين آنچه كه من ناميده مي

  ).٣٣٩- ٣٢٩، ص  ١٣٩٥

از آن اسـت؛   متـأثررويكرد كانت در مورد من با هيوم متفاوت است، اگرچه كه تا حدي  

دانـد و آن را يـك دادة تجربـي در كنـار پديـدارهاي كانت منِ تجربي را امري متخيـل نمي

ي خودآگـاهكنـد، يـك  ي كه كانت در اينجا تبيين ميخودآگاهداند؛ بنابراين  تجربي ديگر مي

پديـدارهاي تجربـي   ةواسـطي تجربي و بهخودآگاهبدون واسطه و پيشيني نيست، بلكه يك  

توان گفت كـه آورد. مياست كه جاري در زمان است و معرفتي از مفهوم من را به وجود مي

از پديدارهاي ذهني است كه در اين ميـان امـري نـامتغير   خودآگاهي تجربي جرياني پيوسته

طور كه ذكر شد اين عنصر نامتغير، چيزي نيست اما همان؛  شدن آنان لازم استبراي حاصل  

كه انسان بتواند آن را درون خود بجويد و لذا در بيرون خـود و در اشـيايي كـه در صـورت 

  ).٩٤- ٩٣، ص  ١٣٨٧شود (هارتناك،  آيند درك ميزمان به شهود حسي در مي
  

  منِ استعلايي  .٤-٢

آيد كـه هـر انسـاني، درون كند كه در ابتدا چنين به نظر مييان ميب  تمهيداتكانت در رساله  

كند كه داراي يك ذات جـوهري اسـت و نسـبت بـه آن يـك درك خود بالوجدان درك مي

ي حسـي هـامحمول بدون واسطه دارد. اين ذات جوهري همچون يك موضوع بـراي تمـام  

عنوان براي هيچ موضـوعي بـهتواند اند و خود اين ذات، ديگر نمياست كه بر آن حمل شده
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شود، با عنوان من محمول قرار گيرد. از اين ذات كه به صورت يك مفهوم جوهري درك مي

عنوان شونده بر هيچ موضوع ديگـري نيسـت، بـهشود و به اين دليل كه حملنفس ياد ميو  

  ).١٨٢- ١٨١، ص  ١٣٦٧گيرد (كانت،  آخرين موضوع تفكر قرار مي

عنوان موضـوعي بـراي تمـام ي كه به اين من، از آن جهـت كـه بـهحال با توجه به نگاه

  كنند:گيرد، دو نوع متعلق معرفت از يكديگر تمايز پيدا ميهاي حسي است، قرار ميمحمول 

 كنندة حس)؛من انديشنده (دريافت -١

 كنندة حواس بيروني).جسم (دريافت -٢

ملاً عقلاني و غيرتجربي شناسي خاصي حكايت دارد كه كانوع روانمنِ انديشنده بر يك  

ها، بـه مـن، گيرد و بر مبناي آنشناسي عقلاني چهار ويژگي براي من در نظر مياست. روان

  اند از:دهد كه عبارتعنوان نفس مي

  من جوهر است؛ .١

  . من داراي بساطت است؛٢

  هماني و وحدت دارد؛هاي مختلف اين. من در زمان  ٣

  رد.. من با پديدارهاي تجربي نسبت دا  ٤

شناسـي عقلانـي تحقـق كانت تلاش دارد بررسي كند كه تا چه حد امكان دارد اين روان

تـوان صـحبت از شـناخت و معرفـت در مـورد ايـن مـنِ يابد و در كنار آن تا چـه حـد مي

امكاني براي شناخت نسبت به من اسـتعلايي و غيرتجربـي وجـود   اساساًانديشنده كرد؟ آيا  

  دارد؟

، كانت در تلاش است تا به بررسي اين چهار مقولـه كـه مـنِ الاتسؤبراي پاسخ به اين  

گيرد بپردازد تا بتوان قضاوت بهتري در مورد اين مـن داشـت. قرار مي  هاآناستعلايي تحت  

  اند از:ها عبارتاين ويژگي

اسـت. كانـت   جـوهربودنش، اين است كه    اولين ويژگي من استعلايي از جنبة نفس .١

شود كه هر چيزي كه در فرايند د و تعريفش چنين ميدانيمه  جوهر را  مفهومي فاهم

پديداري  موضوع مطلق براي احكام قرار گيرد و خودش از جنبة تعـين بـراي هـيچ 

گيـرد. مـنِ مورد ديگري كاربرد نداشته باشـد، ذيـل مفهـوم فاهمـة جـوهر قـرار مي
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ي تجربـي هـامحمول ي مطلق بـراي همـة تمـام  موضوعمثابة  به  هم  )نفس(  يياستعلا

جوهر اسـت.  بنابراين من، است و خودش براي هيچ موضوع ديگري محمول نيست؛

  كند كه چنين استدلالي تا چه حد اعتبار دارد.كانت در ادامه بررسي مي

عنوان يـك اي كه من را بهكند گزارهكانت در نقد استدلال جوهر بودن من چنين بيان مي

همـاني و يقينـي ة اينگـزاركند، تنهـا يـك  ف ميها تعريه و موضوع براي همة محمول سوژ

ذات و جوهر است؛ به ايـن دليـل كـه است و قادر نيست كه دلالت كند من، يك ابژة قائم به

تـوان از چنـين بيـان ديگـر نمي  بـه  شـود.عنوان در تفكر ارائـه نمي  جوهر بودن من به هيچ

كـه تمـامي پديـدارهاي تجربـي آيـد  اي اطلاع يافت؛ زيرا آگاهي در شرايطي پديد ميسوژه

وجـه در شـهود تجربـي بـراي انسـان پديـدار اما منِ استعلايي بـه هيچ  مبدل به تفكر شوند.

تـوان در مـورد بنـابراين نمي؛  هاي شهود جـدا كـردشود تا بتوان اين من را از ديگر ابژهنمي

  ).٤٣٠- ٣٨٦، ص ١٣٩٤كرد (كانت، جوهر بودن منِ استعلايي حكمي صادر  

بـودن اسـت. كانـت در   شود، بسيطدومي كه براي منِ استعلايي برشمرده ميويژگي   .٢

آن شيئي كه عمل آن هرگز نتوانـد بـه منزلـه همكـاري «  كند:تعريف بساطت بيان مي

حال بـا ايـن تعريـف از بسـاطت، . »اشياء فعال متعدد در نظر گرفته شود بسيط است

نين شرايطي است و بنابراين امري آيد كه منِ استعلايي نيز داراي چچنين به ذهن مي

كند كه منِ استعلايي، شيئي منفـرد بسيط است. كانت در نقد اين استدلال نيز بيان مي

گيـرد؛ بنـابراين چنـين غيرمتكثر است و خودش پيشاپيش در مفهوم تفكـر جـاي مي

گر ايـن باشـد كـه تواند حكايتاما اين گزاره نمي  اي، يك گزارة تحليلي است.گزاره

اي تركيبي اسـت و  استعلايي، جوهري بسيط است؛ به اين دليل كه اين يك گزارهمنِ

شـود و بسـاطت چيـزي يماز آنجا كه مفهوم جوهر دائماً به شهودات حسي مـرتبط  

است كه بيرون از قلمرو شهودات حسي و فاهمه اسـت؛ بنـابراين اسـتدلال بسـاطت 

  نفس نيز داراي اعتبار نيست.

هماني و وحدت شخصي طي تغييراتي است كه بر آن يي، اينويژگي سوم منِ استعلا .٣

همـاني عـددي خـودش در طـول چيزي كه به اين  دهد. در چنين شرايطي آنرخ مي

هاي گوناگون آگاهي داشته باشد، يك شخص است و منِ استعلايي نيـز نسـبت زمان
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هماني يك ي دارد و بنابراين يك شخص است. اما گزارة اينآگاه،  خودهماني  به اين

هاي گونـاگون، حكمـي هماني من، در طول زمانكه اينگزارة تحليلي است؛ درحالي

نيست كه از چنين گزارة تحليلي استنتاج شود، بلكه نياز به احكام تركيبـي دارد. البتـه 

ي تجربي اسـتخراج دارهايپدهماني منِ استعلايي را از  چنين احكامي قادر نيستند اين

  كنند.

هاي ممكن در مكان اسـت، ي منِ استعلايي، داشتن نسبت با ديگر ابژهچهارمين ويژگ .٤

طور كـل، ديگـر اشـياء بـه اي تحليلي بيش نيست؛ چراكه بـهكه اين گزاره هم گزاره

عنوان اشـيايي متفـاوت از خـودش بـه را بـه  هـاآنتواند  اي هستند كه انسان ميگونه

عنوان يـك ابـژه مـنِ اسـتعلايي بـهاما اين توانايي وجود ندارد كـه از   تصور درآورد.

  ).٤٣٠- ٣٨٦، ص  ١٣٩٤اطلاعي حاصل كرد (كانت،  

توان با تأمل در سنجش جداگانة كانـت از هركـدام از خصوصـيات با اين توضيحات مي

داشـتن بـا ديگـر  بساطت و شخصـيت و نسـبت ذكر شده براي منِ استعلايي اعم از جوهر،

ها متفـاوت دارد و همـة ايـن اسـتدلال   كـاملاًحكـم    هـا دوها متوجه شد كه استدلال آنابژه

شده از مقدمات با گزارة تحليلي و نتيجه با حكم تركيبي است و از مقدمات تحليلـي تشكيل  

گـاه انسـان توان به نتيجة تركيبي رسيد؛ به اين دليل كه اگر چنين شرايطي ممكن بود، آننمي

شناسـي لق كند؛ بنابراين امكان وجـود روانتوانايي داشت كه با تعريف الفاظ، واقعيات را خ

، ١٣٦٧عقلاني و شناخت موضوع آن يعني منِ استعلايي و غيرتجربي ممكن نيست (كـورنر، 

  .)٢٥٥- ٢٥٢  ص

النفس عقلاني را نقد ي، علمتوان گفت كه كانت در مسئلة خودآگاهدر يك نگاه كلي مي 

تبع آن، او ادراك قائل است و بـهكرده و به امكان يك خودآگاهي در ضمن ادراكات تجربي  

به منزله ديگـري   عتاًيطبتجربي و ضمن پديدارهاي تجربي كه    كاملاًمفهوم من را يك ادراك  

شود. البتـه كانـت از داند، كه تحت صورت حسي زمان ادراك ميگيرند ميبراي من قرار مي

صـورت ت كـه بهاي از مـن اسـاين نكته غافل نيست كه طبيعت عقلاني انسـان داراي ايـده

كند كـه امكـان معرفـت استعلايي و فراتر از تجربه در ذهن انسان جاي دارد، اما تصريح مي

نسبت به منِ استعلايي به دلايلي كه ذكر شد وجود ندارد و لذا اين من تنها جنبـة كـاركردي 
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عنوان يك محمل بـراي تمـام  پديـدارهاي تجربـي قـرار در ذهن و معرفت را داراست و به

  گيرد.مي

گونـه شـناخت حضـوري و تـوان نتيجـه گرفـت كـه امكـان هيچبا اين بيـان كانـت مي

پيشاتجربي از من وجود ندارد، بلكه تنها  شناختي تجربي از من تحت صورت حسـي زمـان 

  شود.در ذهن ايجاد مي

  

  ادراك غير در نگاه كانت  .٥-٢

 انواع شناخت و مراتب آن

ايد در رويكردهاي او نسبت به معرفت يافت. كانت از مباحث كانت در مورد ادراك غير را ب

و از طـرف   دانـديميك طرف تجربه و پديدارهاي تجربي را شرط اساسي در ايجاد معرفت  

ديگر در كنار تجربه قائل به مفاهيم پيشيني تأثيرگذار در ايجاد معرفت اسـت كـه خـود ايـن 

  صورت پيشيني در ذهن وجود دارند.مفاهيم به

ربه و نقش آن در ايجاد معرفت بايد اشاره كرد كه در فلسفة كانت دو مفهوم در مورد تج

. كانـت شـونديمنفسه) از يكديگر تفكيـك  نفسه) و فنومن (پديدار شيء فيشيء في(  نومن

وسـيلة گيرنـد بلكـه ذهـن انسـان بهنفسه متعلق شناخت قرار نميكند كه اشياي فيتأكيد مي

؛ بنابراين آن چيزي كه متعلق شناخت قـرار كنديمشناخت پيدا  پديدارهاي اين اشياء به آنان  

نيز تنها از طريق تجربـه و شـهود   دارهايپدفنومن و پديدارهاي اين اشياء است. اين    رديگيم

  ؛ بنابراين آغازكنندة معرفت، تجربة حسي است.شونديمحسي وارد ذهن 

فت نيستند بلكه به منزلة مـواد نفسه ايجادكنندة معربا اين حال اين پديدارهاي تجربي في

پيدا كـردن بايـد در مفـاهيم پيشـيني عقـل گرفتن و سامان    باشند كه براي صورتخامي مي

از طريـق آن بـه   تـوانيميابنـد و  مورد پردازش قرار گيرند. در اين فرايند است كه معنـا مي

ي و مفاهيم فاهمـه هاي معرفتي رسيد. كانت اين مفاهيم پيشيني در ذهن را مفاهيم حسگزاره

  ).٨٢- ٧٩، ص  ١٣٩٤بخشند (كانت، يمداند كه به پديدارهاي تجربي ساختاري منسجم  مي

يـد كـه آيمبنابراين براساس پديـدارهاي تجربـي و مفـاهيم پيشـيني دو شـناخت پديـد  

  اند از:عبارت



   ١٤٠٤تابستان ، ١٤ ، شمارهچهارمسال تاريخ فلسفه اسلامي،                                                  28

 شناخت تجربي .١

 شناخت محض .٢

شـناخت تجربـي   در باب مقايسة ميان شناخت محض و  نقد عقل محضكانت در كتاب  

شـود، ايـن مسـئله را كه تصريح دارد كه تمامي شناخت انسان با تجربه شروع ميضمن  اين

شـناخت بـودن تجربـه و تقـدم آن در  منشـأدهد. دليل مهمي كه بيـانگر مورد تبيين قرار مي

شروع فرايند شناخت از حيث زمان است؛ دليل آن هم اين است كه قواي شناختي در عقـل، 

، فراينـد هـاآنيي  هـاييبازنماكه فعال شوند، نياز بـه پديـدارهايي دارنـد تـا ضـمن  براي آن

را انجام دهند. البته كانت تأكيـد دارد كـه تجربـه،   هاآنصورتبندي و صدور احكام در مورد  

معرفت است و در كنار آن، نوعي شناخت پيشيني در ذهن موجود است كـه مـاده   منشأتنها  

شوند؛ بنـابراين در كنـار شـناخت تجربـي، ت پيشيني پردازش ميخام تجربه ذيل اين شناخ

كه از تجربه مستقل است و از جنبة منطقي نوعي تقـدم نسـبت  رديگيمشناخت پيشيني قرار 

گونه است كه اين دو نوع معرفت در كنار يكـديگر، شـناخت نظـري را حال اين  به آن دارد.

  ).٨٢- ٧٩، ص  ١٣٩٤آورند (كانت،  پديد مي

  اند از:كند كه عبارتر ادامه براساس اين تفكيك به دو دسته شناخت اشاره ميكانت د

 حسيات .١

 فاهمه .٢

شـوند و وسيلة آن به ذهن عرضه ميحسيات آن قسمتي از شناخت است كه پديدارها به

(كانـت،  شـديانديم دارهايـپدوسـيلة آن، ذهـن بـه  فاهمه آن قسمتي از شناخت است كه به

  ).٩٧- ٩٦، ص  ١٣٩٤

انت در كنار اين دو قسم از شناخت به قسم سومي هم قائـل اسـت كـه در نگـاه او اما ك

صـورت غيرمشـروط و فراتـر از تجربـه و در همان عقل محض است و در آن پديـدارها به

  ).٣٥٩، ص  ١٣٩٤گيرند (كانت،  حالت تفكر قرار مي  نيتريعالنابي ذيل   كاملاًحالت  

بخشي به پديدارهاسـت؛ د عقل محض، وحدتكند كه تنها هدف و كاركركانت اشاره مي

شناسانه به آن نگاه شود، اين عمل عقل، شرط وحدت بنابراين اگر بنا باشد در فضاي معرفت

كه عقل تلاش دارد تا فراتـر هر نوع معرفتي است. اما در بحث شناخت نظري با توجه به اين
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د شـناخت را تنهـا نسـبت بـه كه بارها بيان شد كـه كانـت فراينـ  طوراز تجربه رفته و همان

معرفتي نظري را بـراي ذهـن   تواندينمي آن  هااستدلال داند، در نتيجه  پديدارهاي تجربي مي

  بخشي به معرفت در ذهن است.حاصل كند و تنها كار مهم آن وحدت

توان چنين بيان كرد: «معرفـت از بندي در مورد ادراك غير در نگاه كانت ميدر يك جمع

نفسـه و پديـدار آن در قـوه حسـي آغـاز شـده و مواجهه مستقيم با شيء فيتجربة حسي و  

 گيرد».صورت مكان و زمان مي

دهي شـده و بـه اين پديدارهاي تجربي در قوه فاهمه در هيئت احكام و مقولات سـامان 

 گيرد.كنند كه وحدت فاهمه نام مياصطلاح خود كانت در قالب مقولات وحدت پيدا مي

حالت خود، در عقل محض به وحدت مطلق رسـيده   نيترنابمفاهيم در  در نهايت، اين  

  شناختي است.كه وحدت عقل ناميده شده و تنها كاركرد آن، كاركردي معرفت
  

  مقايسه  .٣

ي ميـان آراي سـهروردي و كانـت در بـاب اسـهيمقادر اين پـژوهش سـعي بـر آن شـد تـا 

ارد صـورت گيـرد. هـدف اصـلي از و نسبتي كه با ادراك غيـر د  تأخرخودآگاهي و تقدم و  

تـر از ي اين دو فيلسوف اسـت، بلكـه مهمهاشباهتو    هاتفاوتتنها بيان  اي، نهچنين مقايسه

آن بررسي دو جريان فلسفة اسلامي و فلسفة روشـنگري در مسـئلة خودآگـاهي و شـناخت 

خاصي از بندي  هاي خاص خود، صورتهويتي ثابت به نام من است كه هركدام بنا بر مؤلفه

گذاري و سنجش اين كنند. در اينجا هدف از اين پژوهش، بحث ارزشاين مسئله را ارائه مي

، هـمشود تا با قـرار گـرفتن ايـن دو فيلسـوف در كنـار  دو فيلسوف نيست، بلكه تلاش مي

ي فكري و فلسـفي هركـدام در هاجنبهوگويي ميان آن دو صورت گرفته تا در پرتو آن  گفت

اي از ايـن موضـوع روشـن روشن شده و در خلال اين كار، زوايـاي تـازهبحث خودآگاهي  

  شود.

كه هركدام در كنـار پژوهش، بررسي رابطة مفهوم من با غير بود و اينموضوع اصلي اين  

ي ارابطـه اساسـاًهاي اساسي چنين بـود آيـا كنند. پرسشيكديگر چه نسبتي با هم برقرار مي

يك بر ديگري مقدم اي هست، شناخت كدامرابطه  هاآنيان  دارد؟ اگر م  ميان من و غير وجود

كنـد و يـا من است و ديگري در پرتو آن معنـا پيـدا مياست؟ آيا تقدم در شناخت با مفهوم  
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؟ آيـا شـوديمكه ابتدا ديگري شناخته شده و در كنار اين شناخت، مفهوم مـن نيـز درك  اين

كه هركدام در فرايند شـناخت در رد يا ايناساساً تقدم و تأخري در شناخت اين دو وجود دا

  يابند؟پرتو يكديگر معنا مي

  در اينجا دو سنت فكري و فلسفي در برابر يكديگر هستند:

اولين جريان فكري، فلسفة اسلامي است كه در آن حقيقت من با مفهوم نفـس پيونـد  .١

 دارد. ادراك نسبت به آن از سـنخ ادراك حضـوري اسـت. سـهروردي نماينـدة ايـن

شناسـي و جريان است كه اگرچـه در فلسـفة او، خودآگـاهي ضـمن مباحـث هستي

انكـار كـرد كـه خودآگـاهي از   تـوانينمشناخت انوار مورد بحث قرار گرفتـه، امـا  

 مباني و آغازكنندة معرفت در نظام فلسفة اشراق است.  نيترمهم

ام مـدرن دومين جريان فكري، سنت فلسفة روشنگري و نقادي است كه دوراني به نـ .٢

كند. در اين فلسفه خودآگاهي و رويكرد انتقـادي از خـود و را بعد از خود ايجاد مي

اي است. در اين جريـان، متافيزيـك ذهن و فرايند معرفتي آن از مسائل اساسي و پايه

و بـه   شوديمالنفس در آن معناي پيشين خود نقد شده و به مرور كنار گذاشته  و علم

هـاي جديـد در حـوزة شـناخت و معرفـت خوش روشتتبع خودآگاهي نيـز دسـ

نماينده اين جريان است و به اين دليـل كـه در پـي   نيترمهمشود. كانت در اينجا  مي

دغدغة   توانيمي انتقادي در راستاي معرفت و شناخت ذهن انسان بود،  افلسفهايجاد  

 دانست. »خودآگاهي«او را در يك كلمه  

  توان به نتايج زير رسيد:آراي هر دو  فيلسوف ميبا بررسي اين موارد و مقايسه  

و در   دهـديمالنفس فلسفي مورد بررسي قرار  سهروردي خودآگاهي را در پرتو علم  .١

النفسي كه با مبـاني كند. علمساية آن، ادراك خود و شناخت هويت من را بررسي مي

ا در فلسـفة ي آن، خودآگـاهي رهـايژگيومتافيزيكي او پيوند دارد و نظـام نـوري و  

 كنند.اشراق حاصل مي

شناسي و معرفت  بادر مقابل سهروردي، كانت قرار دارد كه مباحث خودآگاهي او  

فلسفه انتقادي گره خورده و در ضمن آنـان بررسـي شـده اسـت. در فلسـفة كانـت، 

النفس فلسفي به همراه ديگر موضوعات متافيزيك آن جايگاه مهم قبلـي خـود را علم
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الـنفس بلكـه در ضـمن و بنابراين خودآگاهي كانت، نه در پرتو علم  دهداز دست مي

  شود.ي او بررسي ميشناسمعرفتمباحث  

ــهروردي  .٢ ــوري ميس ــنس ادراك حض ــاهي را از ج ــاه او، خودآگ ــد. در نگ دان

گونـه دون هيچبـمن از خودش است كه    واسطهيبخودآگاهي حضور و دريافت  

و هميشـه    زنـديچ  كدركَ هـر دو يـخورد. در اينجا مدركِ و مـصورتي رقم مي

 براي هم حاضر هستند.

جايگاهي ندارد. كانت ادراكـي كـه  فـارغ از   اما در فلسفة كانت علم حوري هيچ

تنها علم حضـوري بلكـه شـهود عقلـي و د؛ بنابراين نهريپذ ينمتجربة حسي باشد را  

ر نظـر گرفتـه مثابـه معرفـت ددرك نامشروط و فراتر از تجربه نيز در نگـاه كانـت به

مـن اسـتعلايي را از جنبـة كـاركردي در طور كه بيـان شـد، كانـت  شود و هماننمي

گونـه تـوان هيچكنـد، امـا قائـل اسـت كـه نميبخشي به معرفت بررسـي ميوحدت

حاصل كرد. بلكه خودآگاهي و شناخت من در ضمن ادراكـات   آن  شناختي نسبت به

نت، تجارب باطني تنهـا از طريـق تجـارب تجربي ايجاد شده و بنابراين در فلسفة كا

  شوند.خارجي حاصل مي

د كـه در آن فـارغ از هرگونـه كنـيمسهروردي فضايي را در خودآگاهي ترسيم    .٣

 كند.تجربه و همچنين ادراك ديگر اشياء، نفس خود را درك مي

اما در فلسفة كانـت، معرفـت بـدون وجـود متعلقـات آن و پديـدارهاي تجربـي 

  خواه شناخت از خود باشد و خواه شناخت از غير. گيرد؛صورت نمي

 »مـن«ايـن    شـود وادراك غير در نگاه سهروردي در پرتو خودآگـاهي ايجـاد مي .٤

است كه با حضور خـود و درك خـود باعـث ادراك ديگـري و ظـاهر شـدن آن 

 .شوديم

اما در نگاه كانت، خودآگاهي در كنار فرايند ادراك غير و ديگـري ايجـاد شـده و 

  شود.من درك پديدارهاي تجربي هويت ثابت من بر انسان معلوم ميدر ض

در نهايت بايد توجه داشت كه در فلسفة سهروردي، فضايي رئاليستي و مبتني بر يك  .٥

شناسي خاص وجود دارد اما در فلسفه كانت نوعي ويژه از نظام ايدئاليستي بـا هستي
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 ي خاص است.شناسمعرفت عنوان ايدئاليسم استعلايي حاكم است كه مبتني بر يك

ها  نكتة مهمي كه اين دو جريان فكري و دو فيلسـوف را بـا رغم اين تفاوتهرحال بهبه

 اسـت  نيـاوگويي ميان آنان حاصل كرد،  بتوان گفت  شوديميكديگر مرتبط ساخته و باعث  

نـت . سـهروردي و كاداننديمكه هر دو  فيلسوف من را يك امر متوهم و برآمده قوة خيال ن

عنوان يك فاعـل شناسـا و موضـوع ثابـت در تمـامي ادراكـات به حقيقت ثابتي به نام من به

. ايـن دو فيلسـوف همچنـين جنبـة داننـديم  ادراك  قابـلاعتقاد دارنـد و هويـت آن را نيـز  

هرگونـه ادراك را  فـرضشيپعنوان بخشي در مقام معرفت براي مـن بـهكاركردي و وحدت

  پذيرند.مي

  

  گيرينتيجه

من و جز من است. سـهروردي خودآگـاهي   تأخرتفاوت اساسي آنان بر سر تقابل و تقدم و  

. با وجود اين دانديمرا مقدم بر ادراك غير دانسته و كانت ادراك غير را مقدم بر خودآگاهي  

گـذاري در هاي اساسي ميان تفكرات ايـن دو فيلسـوف، داوري و ارزشهتشباو    هاتفاوت

وگوي آنان راحت نيست، چراكه هركدام با توجه به فضاي فكري خـود، اين مقايسه و گفت

اما با توجه به بررسي اين دو جريـان ؛ در اين زمينه دارا هستند  رارويكرد مخصوص به خود  

متقابل در باب اين موضوع نگارندة اين پژوهش، بحث تقدم و تـأخر خودآگـاهي بـر ادراك 

 وجـود  باداند. در اين فرايند هركدام  گيرد ميشكل ميها  غير را در فرايند آگاهي كه ميان آن

در آگاهي، من و غير، در كنار هم   اساساًخشند؛ لذا  بيمتعين    يكديگر معنا يافته و به همديگر

كنند و بدون چنين تقـابلي، نـه پيدا مي تأخرقرار گرفته و هر كدام در نسبت با خود، تقدم و 

كـه بـا قـرار دادن آن دو در كنـار   اسـت  يآگـاهيـن خود؛ بنـابراين، اريغمن معنا دارد و نه  

  كند.حاصل مي هاآنرا در نسبت با   تأخريكديگر، تقدم و 
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  و مآخذ   منابع

  ، تهران، حكمت.شعاع انديشه و شهود در فلسفه سهروردي).  ١٣٦٤غلامحسين ( ،ابراهيمي ديناني

  مدي، تهران، سمت.، با ترجمه احمدي احملات در فلسفه اولي). تأ١٣٨١رنه (  ،دكارت

  ، قم، بيدار.شرح المنظومه في المنطق و الحكمه).  ١٣٩٠هادي (  ،سبزواري

، تدوين توسط هانري كــربن، مجموعه مصنفات شيخ اشراق).  ١٣٥٥الدين يحيي (شهاب  ،سهروردي

  جلد اول و دوم و سوم، تهران، انجمن حكمت و فلسفه.

، تهــران، مؤسســه مطالعــات و تحقيقــات الاشــراقحكمـة).  ١٣٧٣الدين يحيــي (شــهاب  ،سهروردي

  فرهنگي.

، تدوين توسط نجفقلي حبيبي، التلويحات اللوحيه و العرشيه).  ١٣٨٨الدين يحيي (شهاب  ،سهروردي

  تهران، مؤسسه پژوهشي حكمت و فلسفه ايران.

، با تصحيح و مقدمه هانري كــربن، جلــد مجموعه مصنفات).  ١٣٩٦الدين يحيي (سهروردي، شهاب

  وم، تهران، انجمن حكمت و فلسفه.اول و د

زاده آملي، جلــد ، تدوين توسط حسن حسنشرح الاشارات و التنبيهات).  ١٣٨٣نصيرالدين (  ،طوسي

  دوم، تهران، بوستان كتاب.

، ٦٨،  خردنامه صدرا). «ملاصدرا و نقد مباني حكمت اشراق در ادراك غير».  ١٣٩١مرتضي (  ،عرفاني

١٦-٥.  

لاصدرا و نقد مباني حكمت سينوي در ادراك غيــر»، حكمــت ســينوي، ). «م١٣٩١مرتضي(  ،عرفاني

١٤٥-١٣١، ٤٧. 

  ، با ترجمه غلامعلي حداد عادل، تهران، مركز نشر دانشگاهي.تمهيدات).  ١٣٦٧ايمانوئل (  ،كانت 

  با ترجمه بهروز نظري، تهران، ققنوس. نقد عقل محض،).  ١٣٩٤كانت، ايمانوئل (

  االله فولادوند، تهران، خوارزمي.، با ترجمه عزتانت فلسفه ك ).  ١٣٦٧اشتفان (  ،كورنر

، با ترجمه غلامعلي حداد عــادل، تهــران، نظريه معرفت در فلسفه كانت ). ١٣٨٧يوستوس (  ،هارتناك 

  هرمس.

  .٥٤-٣٧، ٦و ٥، رهنمون،  آگاهي و شناخت در فلسفه كانت ). ١٣٨٣ن (حسي هوشنگي،

 ، با ترجمه جلال پيكاني، تهران، ققنوس.ميي درباره طبيعت آدارساله).  ١٣٩٥ديويد ( ،هيوم

  جلد اول، تهران، پژوهشگاه حوزه و دانشگاه. حكمت اشراق،).  ١٣٨٩پناه، يداالله (يزدان
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Mulla Sadra proposed the motion in the substance category by 
proposing the theory of substantial motion (haraka jawhariyya). But he, 
like other philosophers, did not accept the motion in different 
categories, especially in the categories whose individuals are gradually 
acquired. Because motion in them causes the phenomenon of “motion in 
motion” which is impossible from the point of view of all philosophers. 
But, in Allāma Tabātabāī’s view, the acceptance of substantial motion 
requires the approval of the occurrence of some kind of secondary 
motion but real movement in all categories of the nine accidental 
categories. Therefore, in Allāma Tabātabāī’s view, motion in movement 
is not only impossible, but it is possible to explain the speed and 
slowness of motion in the light of acceptance of motion in motion. In 
this essay, in addition to examining the foundations of Allāma Tabātabāī 
in explaining the discussion of motion in motion, the views of his 
students are also examined regarding this issue. We will see that his 
students have no fundamental differences with Allāma Tabātabāī 
regarding this theory. 
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Extended Abstract 
Introduction 
Mulla Sadra created a huge change in philosophical foundations through 
the theory of substantial motion. He considered the principle of the 
existence of accidents (arad) and the occurrence of any motion in them to 
be subordinate to the existence of the substance and its internal motion. 
According to his idea, the accidents are ranks of the substance and for 
other existence are considered, and the for other existence is just as the 
principle of its existence is subject to the other and for it, its motion is 
also subject to the other and the effect to it. Therefore, although the 
substance does not need the subject in its motion, contrary to the 
accidents, just as a substance does not need a subject in its existence. 
Mulla Sadra says that since there must be a constant element in every 
motion so that the motion is superimposed on it, he considers this 
constant element as the personal unit substance with a form, whose unity 
is in different forms and in the light of the unity of separated intellect 
which is its subject, is preserved. Mulla Sadra considers that the 
substantial motion of matter moves in form, in such a way that different 
forms are always dissolved in it, and the substantial motion is the motion 
of substance in substance. 
 
Methods 
This article examines the issue with a historical study along with an 
analytical approach.  
 
Findings 
Among Allāma Tabātabāī’s innovations in substantial motion, motion 
within motion, and having the end of substantial motion, which are 
necessary for the essence and identity of the substance (jawhar), are not 
necessary for accidental motions, although the ultimate end of substantial 
motion and, as a result, the end of all material things, is complete 
immateriality. 

To better explain the meaning of graduation in Allāma Tabātabāī’s 
view, the question is raised whether in the discussion of motion from 
potential (quwwa) to action (fi‘l), in other words, is there always 
intensity? Ostad Motahari, in his criticism of Allāma Tabātabāī, says that 
in motion, which means leaving the potential to act, it is true that 
actualities are placed one after the other, but the next actuality is not 
necessarily the intensity of the previous actuality. The necessity of some 
motion, for example, motion in location is that when the object moves 
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from one location to another, it has to leave the previous activity. That is, 
in the category of location, the next stage of actuality is the previous 
stage, but in terms of comparing the current actuality with the previous 
actuality, it is not the intensity. But in the motion of the category of 
quality, when the temperature of the object increases, the previous stages 
of the actual motion are available. Therefore, the current stage of motion 
is an increase of the previous stage of motion. In other words, in Ostad 
Motahari’s view, the motion in the two categories location and situation is 
such that the object cannot become more intense and complete in the next 
stage. Therefore, the motion in these two categories is an increase along 
with a decrease. 

Some Sadraei commentators, including Allāma Tabātabāī, believe that 
motion is equal to intensity, and non-intensity motion has no meaning. 
Because the motion means going out from potentiality to action, and the 
relation between potentiality and action is the relation between 
imperfection and perfection. Therefore, every motion is an intensity, and 
if in some cases there is an imperfection instead of an intensity, the 
accident will be changed to another accident or the form will be changed 
to another form. 

Allāma Tabātabāī, after rejecting the objections expressed by Mulla 
Sadra about the transformation of motion in the category of active and 
passive, establishes his independent argument on the possibility, but 
rather the occurrence of motion in motion. He uses substantial motion in 
his argument and states that the truth is that movement in the category of 
substance has many effects, and one of its branches is the occurrence of 
motion in all categories. Although Mulla Sadra condemned the 
occurrence of motion in the substance and has put a lot of effort into his 
books to express the motion of the substance and establish an argument 
for it, its branches did not satisfy this important issue. These branches, 
with the evolution of the divine philosophy, bring it to a new valuable 
position, and those who came after him are his hostages for this reason. 

Ostad Javadi Amoli believes that Allāma Tabātabāī’s argument is 
organized based on the following introductions: First, substantial motion 
means motion in the existence of substance; That is, the existence of 
substance is fluid; Second, the accidents are from the weak levels of the 
substance and their relationship with the substance; It is not the same as 
the ratio of the sitting of the ship to the ship so that the motion of the 
sitting of the ship is horizontal and permissible; Third, that is motion in 
some accidents, as like quality, quantity, relation. 
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Conclusion 
The issue of motion in motion is one of the disputed topics between 
Allāma Tabātabāī and Mulla Sadra. Allāma Tabātabāī’s point of view 
regarding motion in motion is a novel theory that can be explained by 
Allāma Tabātabāī’s philosophical foundations, including the ontological 
primacy of existence (asalat al-wujud) and substantial motion and the fact 
that accident is for other of substance and its rank. By examining the 
ideas of Allāma Tabātabāī’s students, Javadi Amoli, Misbah Yazdi, and 
Fayyazi, it seems that there is no fundamental difference between Allāma 
Tabātabāī and his students. While accepting this theory, Allāma 
Tabātabāī’s students have tried to respond to the problems of the theory 
of movement, and in various works, including the comment on Nahayeh 
al-Hakema, they have clearly expressed their agreement with the original 
theory of Allāma Tabātabāī. 

The ancients considered motion permissible only in four categories. 
They denied the motion in substance because they believed that with the 
motion of substance, the moving essence would change. They considered 
relation and habitus non-movable for the reason that they considered them 
subordinate to their subject and did not give them an independent ruling; 
the three categories of active, passive, and time are also not considered to 
be subject to motion for the reason that motion and motion are taken 
within them and motion is not movable. In this way, only four categories 
of quality, quantity, location, and relation were considered movable. 
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  چكيده  اطلاعات مقاله 
  

  نوع مقاله: 
  مقالة پژوهشي 

  

 ١٤٠٣/ ١٩/٠٩: افتيدر خيتار

  ٠٣/١٠/١٤٠٣: بازنگري  خيتار
  ١٤٠٣/ ١٠/ ٠٥: رش يپذ خيتار
  ٠٤/٠٤/١٤٠٤ : انتشار  خيتار

  

  : واژگان كليدي
حركت، علامه طباطبايي، جوهر،  

  عرض، حركت در حركت.
  

  

ح نظرية حركت جوهري، حركت در مقولة جوهر را مطرح كرد. صدرالمتألهين با طر
ويژه در اما او نيز همچون ديگر فلاسفه، حركت در ساير مقــولات را نپــذيرفت، بــه

هــا باعــث الحصول است؛ چــرا كــه حركــت در آنها تدريجيمقولاتي كه افراد آن
ه، امري شود كه از ديدگاه همة فلاسفوجود آمدن پديدة «حركت در حركت» ميبه

محال است. در اين بين در ديــدگاه علامــه طباطبــايي پــذيرش حركــت جــوهري، 
گانة عرضي مستلزم پذيرش وقوع نوعي حركت تبعي اما حقيقي در همة مقولات نه

تنها محــال نيســت، است؛ بنابراين در ديدگاه علامه طباطبايي حركت در حركت نه
پــذيرش حركــت در حركــت   بلكه تبيين چگونگي سرعت و كندي حركات در پرتو

ممكن است. در اين جستار علاوه بر بررسي مباني علامه طباطبايي در تبيين بحث 
حركت در حركت، ديدگاه شاگردان ايشان نيز پيرامون اين مسئله مورد بررسي قرار 

گيرد و خواهيم ديد كه شاگردان ايشان اخــتلاف مبنــايي بــا علامــه طباطبــايي مي
     رند.پيرامون اين نظريه ندا

  

        .٣٥- ٦٦)، ٢( ٤ ،تاريخ فلسفه اسلامي ،تحليل انتقادي نظرية حركت در حركت علامه طباطبايي ).  ١٤٠٣(   زاده، زينب يوسف   ؛ عبداالله   ، نصري :  استناد
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  تجرد  ريدر مس  اتيو قرار گرفتن همه ماد  يجوهر  حركت  مقدمه:

ملاصدرا با طرح نظرية حركت جوهري، تحولي عظيم در مباني فلسفي پديد آورد. او اصـل 

ها را تابع وجود جـوهر و حركـت درونـي آن وجود اعراض و وقوع هرگونه حركتي در آن

شـوند و محسـوب مي  دانست؛ زيرا به اعتقاد او اعراض شئونات جوهر و وجود لغيره آنمي

گونه كه اصل وجودش تابع غير و براي آن است، حركتش نيز تابع غيـر و وجود لغيره همان

معلول به آن است؛ بنابراين اگرچه جوهر در حركتش برخلاف اعراض احتيـاج بـه موضـوع 

گونه كه جوهر در اصل وجـود، نيـازي بـه موضـوع نـدارد. ملاصـدرا نخواهد داشت؛ همان

آنجا كه در هر حركتي بايد عنصري ثابت وجود داشته باشـد تـا حركـت بـر آن گويد از  مي

دهـد كـه مـا، قـرار مي صــورةعارض شود، وي اين عنصر ثابت را مادة واحد شخصـي مـع 

وحدت آن در ضمن صور مختلف و در پرتو وحدت عقل مفارقي كه فاعل آن است، حفـظ 

كنـد، بـه در صـورت حركـت مي  شود. ملاصدرا معتقد است كه در حركت جوهري مادهمي

كند و حركـت جـوهري در واقـع، هايي مختلف در آن حلول مياي كه همواره صورتگونه

، ص ٤، ج  ١٩٨١؛ ملاصـدرا،  ٩٦، ص  ١٣٦٠حركت جوهر در جوهر خواهد بود (ملاصدرا،  

٢٧٤-٢٧٣.(  

ملاصدرا قائل به اين است كه در دو مقولة اضافه و جده، حصول حركت ممكن نيسـت؛ 

شـوند؛ بنـابراين حركتـي اند كه از طرفين منتـزع ميا كه اين دو، مقولاتي انتزاعي و نسبيچر

غير از حركت طرفين نيز نخواهند داشت؛ در نتيجه حركت در اين دو مقوله حركت حقيقـي 

است منتزع از طرفين نسبت كه واقعيت دارند. اما در سـاير مقـولات يعنـي «أن يفعـل»، «أن 

ها حركت و تدريج اخذ شده شود؛ زيرا در نفس مفهوم آنركت واقع نميينفعل» و «متي»، ح

ها متصور نيست تا بتوان در آن حركتـي فـرض كـرد؛ زيـرا الوجود از آنو لذا اساساً فرد آني

كه الوجود ممكن باشند، درحاليحركت در شيء مستلزم اين است كه از آن شيء افرادي آني

د ندارد. ديگر محذور وقوع تغييـر در ايـن سـه مقولـه، در اين مقولات چنين مصاديقي وجو

، ج ١٩٨١تحقق «حركت در حركت» خواهد بود كه به اعتقاد حكما محال است (ملاصـدرا،  

  ).  ٧٩- ٧٧، ص  ٣

گفته شد كه حركت در مقولات اضـافه، جـده، متـي، أن يفعـل و أن ينفعـل در ديـدگاه 
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ت جوهري ملاصدرا، يكي از نتايج اين فلاسفه محال است. علامه طباطبايي بعد از بيان حرك

مسئله را حركت در تمام مقولات عرضي دانست و معتقد است كه مسئله حركـت جـوهري، 

منافاتي با پذيرش حركت در تمامي اعراض ندارد. اگـر قائـل بـه اصـالت وجـود و حركـت 

رد جوهري شويم و بپذيريم كه عرض شأني از شئون جوهر و لغيره آن است، ديگر معنا نـدا

كه جوهر را متحرك بدانيم، اما اعراض آن را ثابت فرض كنيم؛ زيرا اگـر شـيئي در حركـت 

باشد، صفات و لوازم وجودي آن هم كه تابع اوسـت، در حركـت خواهـد بـود، اگرچـه در 

  ).  ١٠٥، ص ٢، ج ١٣٧٦ها را نپذيرد (طباطبايي،  ظاهر ساكن باشند و وهم ما حركت آن

است، سـه   ةيالهواليسحركت، متجددالوجود و    بيفاعل قر  كهنيبعد از اثبات ا  ملاصدرا

جـواهر  عيدوم، حدوث جم  ؛يعالم جسمان  يآورد: اول، حدوث زمانيدست ماز آن به  جهينت

بـر  يخـود، فروعـ قهيدر تعل يي. علامه طباطبايسوم، حدوث همه اعراض جسمان  ؛يجسمان

 عيـاست كه «و كون جم نيداند، ايم كه متفرع بر آن يفرع نيآخرگرداند. يامر مترتب م  نيا

 ياگر همه عالم جسـمان  يعني  ؛)٦٢، ص  ٣ج    ،١٩٨١(طباطبايي،  صراط التجرد»    يف  اتيالماد

) همـه تيـذات (هو ،يهستند و اگر حدوث زمـان  يو همه جواهر و اعراض آن حادث زمان

و در جـنس و  اتيدر ماه كهنياست؛ و نه ا ليها دخت آنيمعنا كه در هو نيعالم است؛ به ا

 ؛تجـرد اسـت  ريدر مس  يشود كه همه عالم مادگرفته مي  جهينت  نيها مأخوذ باشد، افصل آن

طلب لانيتواند باشد، تجـدد و سـيگاه مطلوب بالذات نمچيه  لان،يحدوث مستمر و س  رايز

امـر مخـتص بـه جـواهر  نيـا. ستيطلبد و مطلوب آن جز تجرد نياست و طلب مطلوب م

، ١٢، ج  ١٣٨٦  ،يآملـ  ي(جـواد  رديـگيرا فرام  يض و جواهر عـالم جسـماننبوده، همه اعرا

  .)١٩٧- ١٩٦بخش دوم از جلد سوم، ص 

 يبر حركت همه جواهر و اعراض جسـمان  ييكه علامه طباطبا  يگريجمله فروعات د  از

كـه لازم ذات و   يبـودن حركـت جـوهر  تيـداند، حركت در حركـت و غايعالم مترتب م

 يينهـا تيـهـر چنـد كـه غا ؛لازم اسـتريغ يعرض يهاحركت  يجواهر هستند، برا  تيهو

 ج  ،١٩٨١  ،ييتجرد تام است (طباطبـا  ات،يماد  عيجم  تيغا  جهيو در نت  يجوهر  يهاحركت

  .)٦٢، ص  ٣

شـود كـه براي تبيين بهتر معناي تشكيك در ديدگاه علامه طباطبايي اين سؤال مطرح مي
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؛ به عبارتي آيا هميشه اشـتداد وجـود آيا در بحث حركت خروج از قوه به فعل مطرح است

گويـد در حركـت بـه معنـاي دارد؟ آقاي مطهري در نقدي كه بر علامـه طباطبـايي دارد مي

گيرند اما فعليت بعدي سر هم قرار ميها پشتخروج از قوه به فعل، درست است كه فعليت

ركـت در مكـان هـا بـراي مثـال حلزوماً اشتداد فعليت قبلي نيست؛ زيرا لازمة برخي حركت

رود ناگزير است فعليت (مقولة أين) اين است كه شيء زماني كه از مكاني به مكان ديگر مي

قبلي را رها كند؛ يعني در مقولة أين مرحلة بعدي فعليت مرحلـة قبلـي اسـت امـا از لحـاظ 

مقايسة فعليت كنوني با فعليت قبلي اشتداد نيست. اما در حركت در مقولة كيف وقتي درجه 

رود مراحل قبلي حركت بالفعل موجودند؛ لذا مرحله كنـوني حركـت ارت شيء بالاتر ميحر

افزايش مرحلة قبلي حركت است. به عبارتي در ديدگاه آقاي مطهـري حركـت در دو مقولـة 

اي است كه شيء اسـتعداد آن را نـدارد تـا در مرحلـة بعـد شـديدتر و أين و وضع به گونه

، ج ١٣٦٦دو مقوله افزايش همراه با كاهش است (مطهـري،    تر شود؛ لذا حركت در اينكامل

  ).٤١٨، ص  ١

برخي از مفسران صدرايي از جمله علامه طباطبايي، معتقدند حركـت مسـاوي اسـت بـا 

اشتداد و حركت غيراشتدادي معنا ندارد؛ زيرا حركت خروج شيء از قـوه بـه فعـل اسـت و 

حركتي امري اشتدادي است و اگـر نسبت قوه و فعل هم نسبت نقص و كمال است؛ لذا هر  

جاي اشتداد تنقص پيدا شود عرضي به عرض ديگـر يـا صـورتي بـه صـورت در مواردي به

  ).٦٨- ٦٣، صص  ٤تا، ج شود (طباطبايي، بيديگر تبديل مي

در هـر   رايـز  ؛همراه است  كيبا تشك  يهستند كه هر حركت  دهيعق  نيبر ا  ييطباطبا  علامه

 يسـونقص به  كيحركت از    هيمتحركّ در سا  ءيود دارد. شاز قوه به فعل وج  ريحركت، س

آورد. البتـه مقصـود از يدسـت مـرا كـه فاقـد آن بـوده، به  يديرفته و كمال جد  شيكمال پ

در كنـار   يديـجد  تيفعل  شهيهم  ستين  طورنيمعنا كه انيبد  ده؛اشتداد نبو  نجايدر ا  كيتشك

دهـد و يسـابق را از دسـت م تيفعل ء،يبلكه ممكن است كه ش  رديسابق قرار گ  يهاتيفعل

معنـا اسـت. عبـارت علامـه  نيهمـ نجـايدر ا  كيو مقصـود از تشـك  رديبپذ   يديجد  تيفعل

خروج از   يهر حركت  ياست: «از نظر فلسف  نيچن  سمياصول فلسفه و روش رئالدر    ييطباطبا

اسـت بـا خـروج از نقـص بـه كمـال»   يقوه به فعل است و خروج از قوه بـه فعـل مسـاو
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 نجـاي: «و از انـديفرمايم گـريد يدر جـا  نيهمچنـ  شـانيا  .)٦٦، ص  ٤ج    ،تـابي  ،ييا(طباطب

باشـد، يتكامل م يمعن  برقابل انطباق    م،يداد  حيكه توض  يكه مفهوم حركت، به نحو  داستيپ

جزء مفروض، امكان جـزء بعـد را داشـته و   ميهر جزء از اجزاء حركت را كه فرض كن  رايز

، ص ٤ج  ،تـابي  ،يي(طباطبـا  رد»يپـذ يباشـد ميجزء مفروض م  آن را كه كمال همان  تيّفعل

الاطـلاق و إن   ي: «الحركـه علـنديرمافيرابطه م  نيدر ا  زين  ةالحكميةنهاعلامه در كتاب    .)٦٨

الفعل و سـلوك مـن الـنقص   يلما إنّما خروج من القوه إل  ك،يكانت لاتخلو من شائبه التشك

 كيتشـك  يوبوگرچه حركت از رنـگ  يطوركل«به)  ٢٦٣، ص  ١٣٧٦  ،ييطباطبا(  الكمال»  يإل

  خروج از قوه به فعل و سلوك از نقص به كمال است».  رايز  ؛ستين يخال
  

  بر وجود حركت  ييبرهان علامه طباطبا  يبررس

 يداشته باشد؛ ابتدا معنا  يژگيسه و  ديرا اثبات كند، با  هيكه بخواهد وجود حركت قطع  يراه

اثبات شده مندرج   ءيدر خارج اثبات شود؛ و ثالثاً ش  ءيوجود ش  اًيحركت مشخص شود؛ ثان

  در تحت مفهوم حركت بوده و مفهوم حركت بر آن منطبق گردد.

راه بـه اثبـات وجـود حركـت پرداختـه اسـت   نياز همـ  الحكمةةينهادر    ييطباطبا  علامه

كنـد كـه را اثبـات مي  يزيـوجـود چ  يبا برهـان فلسـف  شانيا  .)٢٥٣، ص  ١٣٧٦طباطبايي،  (

نشـوند. اسـتدلال علامـه   دهيدو با چشم د  نيبر آن منطبق است هر چند كه انطباق ا  حركت

موجود به بالقوه و بالفعل اسـت. موجـود   ميو فعل و تقس  هبا استفاده از مباحث قو  ييطباطبا

 تيـبـالقوه و فعل  ءينسبت و ارتباط دارد. نسبت و ارتباط ش  ،مربوط به خود  تيبالقوه با فعل

. نسبت قوه و فعل از آن دسته از ستين  يقراردادها و اعتبارات اجتماع  ليقبمربوط به آن، از  

باشـد.   يمنشأ انتزاع داشته و فاقد مابـازاء خـارج  هك  ستين  يالامرانتزاعات و اعتبارات نفس

نسـبت   نيشده است. ا  اديگانه  از اقسام سه  رياز نسبت، به غ  ينسبت قوه و فعل، نوع چهارم

 اًيدارد؛ و ثان  يالامرخود ارتباط نفس  ندهيآ  تيبالقوه با فعل  ءياست و ش  الامرنفس  ياولاً دارا

 يواقعـ  يحبه گندم با خوشـه گنـدم ارتبـاط  ميخواهن  اي  مياست، چه بخواه  ينيارتباط ع  نيا

كه ذهـن هـم وجـود نداشـته   يدر صورت   يعني  ؛است  يقيو حق  ينيع  يارتباط امر  نيدارد، ا

 يذهنـ يهاهـا و نسـبتربط را از سنخ ربط نيا ليدل نيربط محقق است و به هم  نيباشد. ا

  توان دانست.يمحض نم
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كـه در حركـت  ياثبـات كـرد؛ ربطـ ديـبا زيعنصر اتصال را ن رياثبات حركت، ناگز  يبرا

 يذهن  ايو    ياعتبار  يربط  يعنياست؛    ينيو تكو  ينيحال عو درعين  يمطرح است ربط اتصال

 ايـو  ياعتبـار يبالقوه و بالفعـل امـر نيربط موجود ب  كه  انيب  نيبا ا  يي. علامه طباطباستين

و توجه ما، وجود دارد، بـه اثبـات   ينظر از آگاهاست كه با صرف  يبلكه امر  ست،ين  يانتزاع

  پردازد.يتحقق حركت م

به بيان علامه طباطبايي، حركت در حقيقت يك كارخانه مجردسازي است كه با فعاليـت 

رساند و پس از تجريـد جريان تربيت كرده و به حال تجرد ميخود مواد اوليه را با سيلان و  

پردازد و... از همين راه است كامل و مفارقت از ماده، دوباره به تجريد رشته مواد ديگري مي

داند؛ يعنـي نفـس در اول حـدوث همـان بـدن الحدوث» ميجسمانيةكه ملاصدرا نفوس را «

كنـد يابد و سرانجام از بدن مفارقـت مييتدريج با حركت جوهري تجرد ممادي است كه به

  ).٢٢، ص  ١٣٨٨(طباطبايي،  
  

  علامه طباطبايينظريه ابداعي حركت در حركت    ةينظر  ليتحل

، حركت در حركت جوهريحركت  بحث  بر    ييعلامه طباطبا  ها و فروعاتنوآوريجمله    از

 ياهـحركت يجـواهر هسـتند، بـرا  تيـكـه لازم ذات و هو  يبودن حركت جوهر  تيو غا

 تيـغا جـهيو در نت يجـوهر يحركـت هـا يينهـا تيلازم است، هر چند كه غاريغ  يعرض

  .)٦٢، ص  ٣، ج ١٩٨١طباطبايي،  تجرد تام است (  ات،يماد عيجم

 ايـرا مطرح كرده؛ لكن فرصت پرداختن بـه فروعـات و    ياصل حركت جوهر  ملاصدرا

له حركـت در حركـت نكرد. از جملـه آن فروعـات، مسـئ  دايمسئله مهم را پ  نيهمه فروع ا

، ١٩٨١ملاصـدرا، حركت در حركت پرداخته است (  يبه نف  انينيشيگاه همانند پ  شانياست، ا

  .)٨٠- ٧٥و   ٧٠- ٦٩  ،٦٢، ص  ٣ج 

لازم آن سـكون اسـت و   فتـد،يگمان بودند كه اگر حركت در حركت اتفاق ب  نيبر ا  آنان

به   يبراساس حركت جوهر  دانستند؛ امايحركت م  يلازم آن را امعان و كند  ييعلامه طباطبا

حركت   يعنيجوهر ناآرام باشد؛    كي  عتيكه اگر طب  ديآيحركت در حركت لازم م  ليدل  نيا

هستند، به امامـت  يكه به وجود آن جوهر متك  ياگانهعوارض نه  ،آن باشد  تيدر ذات و هو

 ينـكه مبت ييبنا حركت كند و بناريز ستيممكن ن رايز ؛آن در حركت خواهد بود  يو همراه
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 ياساس، با حركـت جـوهر، همـه مقـولات حركـت همگـان نيبر آن است، ثابت بماند. بر ا

  خواهند داشت.

 نيـدانستند. آنان حركت در جوهر را به ايم  زيحركت را تنها در چهار مقوله جا  انينيشيپ

كردند كه معتقد بودند با حركت جوهر، ذاتِ متحرك عوض خواهد شد. جدِه يانكار م  ليدل

دانسـتند و يها را تـابع موضـوع خـود مدانستند كه آنيمتحرك مريغ ليدل نيرا به ا  و اضافه

 ليـدل نيبه ا زيرا ن يو مت نفعليأن  فعل،يدادند؛ و سه مقوله أن يها نمرا به آن يحكم مستقل

هـا اخـذ شـده اسـت و و حركـت در درون آن  لانيدانند كه سـيدر معرض حركت قرار نم

و وضـع را  نيـأ ف،يـتنهـا چهـار مقولـه كـمّ، ك بيترت ني. بـدسـتين  ريپـذ حركت، حركت

و حركت در همه مقولات راه   لانيس  يجوهر  تبا اثبات حرك  نكيدانستند. ايم  ريپذ حركت

  كند.مي  دايپ

از  يحركـت جـوهر دارنـد، برخـ قيـمقولات از طر عيكه جم  يريبر حركتِ فراگ  علاوه

 نيـموضـوع، بـه ا  نيـدر ا  زيـت ملاصـدرا ناز عبارا  يهستند. برخ  ژهيحركت و  يها داراآن

با توجه به دو بخش از عبـارت ملاصـدرا كـه از حركـت  ييمطلب اشاره دارد. علامه طباطبا

را  ريـكند، حركـات اخمي ادياز عوارض  يبرخ ژهيهمه جواهر و اعراض و حركت و  ريفراگ

 كيـد و لازم تفكدانـيلازم مريدهند، حركات غيكه بنابر مشهور در مقولات چهارگانه رخ م

تنهـا بـه  ،ياز مقـولات عرضـ يبرخـ ژهيداند كه حركات ويم نيدو نوع از حركات را ا  نيب

از فروعـات   يگاه، به برخآن  وآن است، مستند نباشد    بيجوهر متحرك كه فاعل قر  عتيطب

- ١٩٦، بخـش دوم از جلـد سـوم، ص  ١٢، ج  ١٣٨٦  ،يآمل  يكند (جوادمسئله اشاره مي  نيا

١٩٩(.  

مشـكك و   ،يو اصـل  يتبع  ،يعرض  ،ياعم از جوهر  يتقاد علامه طباطبايي هر حركتاع  به

، ٣، ج ١٩٨١ ،(طباطبـايي مينـدار يبه متسـاو يو از متساو  ياست و حركت متواط  ياشتداد

  .)٨١- ٨٠ص  

اقسـام   يكنـد كـه تمـاممي  حيبـه دفعـات تصـر  زيدر رسالة قوه و فعل ن  نيهمچن  شانيا

 انيـعلامـه طباطبـايي ب  .)٢٤٢و    ٢٤٠،  ٢٣٩،  ٢٣٠،  ١٣٦٢  ،است (طباطبـايي  يكيحركت تشك

از قـوه بـه  ءيشـ يجيخروج تـدر ياست؛ چون حركت به معنا ياشتداد يكند هر حركتمي
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دارد.   يشـتريب  يفعل است و مسلم است كه مرتبة فعل همواره نسبت به قوه، شدت وجـود

بلكـه   سـتيخلع نلبس بعد از    يحركت جوهر  قتياصل، حق  نيعلامه براساس ا  دگاهيدر د

در حركت خود صـور   ءينحو كه ش  نيلبس بعد از لبس است؛ به ا  يحركت جوهر  قتيحق

اش، نسبت ماده  اهكه صورت قبل به همر  يبه نحو  ،كنداخذ مي  يگريپس از د  يكيرا    هينوع

به  يدر ضمن حركت جوهر  ديصورت جد  نيطور انيشده و هم  هيبه صورت لاحق مادة ثان

  .)٢٣٩- ٢٣٨،  ١٣٦٢  ،شوند (طباطباييمي يصورت بعد  يبرا هيادة ثانم  ،يهمراه صور قبل

محـال اسـت. بـه اعتقـاد   تيدر ماه  كيكند كه تشكمي  حيطباطبايي در ادامه تصر  علامه

محال است،   تيدر ماه  كيتشك  ياست و از طرف  ياشتداد  يچون هر حركت  ،علامه طباطبايي

كه در آن قبـل و بعـد نـوع يطورباشد، بهنوع از مقوله  كيمتلبس به   ديمتحرك در هر آن با

نـوع انتـزاع شـود، از دو حـال خـارج   كياز آن انتزاع شود؛ چرا كه اگر در دو آن،    يگريد

 نيـحركت نكرده است كه در ا ءيش اي رايز  م؛يخوريو در هر دو حال به محذور برم  ستين

 ايـ» و اسـاكن ونكي ااش خلف است چون «ما فرضته متحركساكن باشد و لازمه  ديصورت با

شـود. اگـر نوع واحد از آن انتـزاع مي كيحال در دو آن، حركت كرده است و درعين  كهنيا

اسـت؛ چـون فـرض  تيـدر ماه كيدارد و آن تشـك گـريد  يمحـذور  م،يريشق را بپـذ   نيا

بـود و  فيبـالقوه و ضـع ءياست. آن اول ش ءيش وستةيو اشتداد پ كيحركت، مستلزم تشك

انتـزاع   ينوع  تيماه  كي. حال اگر بخواهد در هر دو آن،  افتيو شدت    تيفعل  يدر آن بعد

مثـال در حركـت دانـة خرمـا از   يكه محال است؛ برا  ديآيم  شيپ  تيدر ماه  كيشود، تشك

كـم رنگـش شـدت دارد كم  يكنـد؛ ابتـدا رو بـه زردمي  رييرنگ آن هم تغ  ده،ينارس به رس

 نيـرود. حال اگـر در تمـام ايم  ياهيت سشود و سپس به سممي  يابه قهوه  ليو ما  ابدييم

گردد، واحد باشـد و بـر تمـام مراتـب يكه از رنگ آن انتزاع م  يتيماهحالات از ابتدا تا انتها  

با فرض حركت و اشتداد در رنگ موجـب   نيمنطبق گردد، ا  تيماه  كيشدت و ضعف آن  

علامه   .)٩٧و    ٨٣،  ٧٠،  ٣، ج  ١٩٨١خواهد شد كه محال است (ملاصدرا،    تيدر ماه  كيتشك

اند كه متحـرك در هـر آن گفته  تيدر ماه  كيفرار از تشك  اطرگويد حكما به خطباطبايي مي

طور كـه هماناز مقوله متصف باشد، برخلاف آن قبل و بعد.   يفرد  ايصنف و    ايبه نوع    ديبا

معنا كـه در هـر مرحلـه از بيان شد در ديدگاه علامه حركت همراه بـا اشـتداد اسـت، بـدين
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كنيم؛ در مرحله قوه يك ماهيت و در مرحلة فعل يك ماهيت ديگر؛ كت ماهيتي انتزاع ميحر

كند و شود نه در ماهيت. ذات در عين ثابت بودن اشتداد پيدا ميلذا در ذات تغيير حاصل مي

در   ريتوسـعة تغـا  .)٧٧، ص  ٣، ج  ١٩٨١طباطبايي،  (شود  در هر مرحله يك ماهيت انتزاع مي

 ياز حكما حركت متواط  يجهت است كه بعض  نياز ا  يو فرد  يصنف  ريتغا  آن قبل و بعد به

را   يعلامه طباطبايي كـه حركـت متـواط  دگاهيدر د  امارا قبول دارند    يبه مساو  يمساو  ازو  

 هيـمـا ف ك،يفـرار از تشـك يبودن تمام حركات است، برا  يمعقول ندانسته و قائل به اشتداد

 ريبا آن قبل و بعـد انتـزاع شـود و تغـا ريمغا يهر آن نوع باشد كه در يابه گونه ديبا  ةالحرك

 شـانيا  بنابراين  ؛سازديرا برطرف نم  كيبا فرض اتحاد در نوع، محذور تشك  يو فرد  يصنف

بـر امكـان وقـوع حركـت متشـابه   يفرد، مبتنـ  ايمتحرك را در هر آن به صنف    ريتغا  ميتعم

اسـاس در   نيـبر ا  .)٢٤٢، ص  ١٣٦٢  ،يمحال است (طباطباي  شانيدانسته كه از نظر ا  يمتواط

، تـابي  ،فـرد را (طباطبـايي  ايكنند نه صنف  يرا ذكر م  نوعدر    يآن  رييمسافت فقط تغ  فيتعر

  .)٩٦، ص  ٢، ج ١٣٧٦طباطبايي،  ؛  ١٥٧ص  

الحركـه   هيـو واقـع اسـت و مـا ف  زيحركـت در حركـت جـا«گويد:  طباطبايي مي  علامه

كـه مسـافت   يدر حركتـ  كهنيبا ا  رايكت باشد؛ زخود حر  يحت  اي  يجيتواند مقولات تدريم

 نيـبـه ا  گـريد  ميتقسـ  كيـواسطة  به  ميتوانيم  م،يندار  يآن  يواقع شده است حدود و اجزا

 كيمحـذور تشـك ي. آنچه در هر حركت لازم است و جلـوميابيدست    يآن  يحدود و اجزا

بتـوان از  يدر هر حـد  باشد كه  ياالحركه به گونه  هياست كه ما ف  نيا  رد،يگيرا م  تيدر ماه

نسـبت بـه اصـل   ديـفـرد با  نيـاز مسافت را انتزاع كـرد و ا  ريناپذ ميو تقس  يفرد آن  كيآن  

  .»گونه باشدنيهم  زين  سهنفيكه ف ستيباشد، اما لازم ن يو آن  ريناپذ ميمسافت تقس

انديشند معتقدند كـه مقـولات داراي افـراد آنـي متفكراني كه بر مبناي اصالت ماهيت مي

تند؛ يعني متحرك در حال حركت، واجد هيچ فردي از مقوله نيست. براساس اين ديدگاه هس

كنـد، در حـال حركـت، در اي حركت ميبا توجه به تعريف مسافت، وقتي جسمي در مقوله

شود، كه غير از اي متعلق به مقوله خاص عارض بر آن جسم متحرك ميهر آن ماهيت نوعيه

شود. بـر مبنـاي اصـالت وجـود فـرد ن ديگر عارض بر آن مياي است كه در آماهيت نوعيه

ماهيت چيزي جز واقعيت خارجي نيست كه مصداق بالذات ماهيت است نه خـود ماهيـت؛ 
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شود، عروض ماهيتي بـر ماهيـت اي بر جسم عارض ميدر اين صورت وقتي فردي از مقوله

مفهـوم مقولـه و   ديگر نيست، بلكه به معناي عروض يك واقعيـت اسـت و از آن واقعيـت،

شود. در واقع وقتي جسـمي ممتـد و سـيال اسـت، مفهوم ماهوي مندرج در مقوله انتزاع مي

اي از آن مقولـه باشـد؛ كه مصـداق بالـذات ماهيـت نوعيـهمصداق بالذات مقوله است نه آن

  شود.  بنابراين در هر آني نوع خاصي از آن مقوله انتزاع مي

 هيـاست كه مـا ف  نيا  تيدر ماه  كياز محذور تشك  ييرها  يحكما، برا  انيمشهور م  قول 

 يشـوند؛ ولـكه در «آن» انتزاع مي  يافراد  يعني  يداشته باشد و افراد آن  يافراد آن  ديالحركه با

الحركـه   هيـاست كـه مـا ف  يدر صورت   تيدر ماه  كيد كه وقوع تشكيگويعلامه طباطبايي م

افـراد   امـا  .)٢٠، ص  ٣، ج  ١٩٨١طباطبايي،  داشته باشد. (  اتيالآنيال  ينتهمريغ  يجيافراد تدر

زيـرا علامـه طباطبـايي .  سـتندين  تيـدر ماه  كيمستلزم وقوع تشـك  اتيبه آن  يمنته  يجيتدر

 يانيـبـه بداند و براي آن استقلالي جـداي از جـوهر قائـل نيسـت. عرض را شأن جوهر مي

«آن» در مقابـل زمـان   نجايباشند، مراد از «آن» در ا  يآن  ديالحركه با  هياگرچه افراد ما ف  گر،يد

نسـبت بـه مقسـم   گريمقسم است كه د  ءيواحد ش  نيتركوچك  يبلكه «آن» به معنا  ست،ين

  .ستين  ريپذ خود قسمت

اسـت و آنچـه در  يگـريكـه اعـم از د ينسب يمطلق و آن يبر دو گونه است: آن يآن  فرد

نقطه است كه به   اي  هيقابل تجزريمطلق همانند جزء غ  ياست، قسم دوم است. آن  ازيحركت ن

«آن»  كيـاز   شـتريب  يامـر  نيعبور از چنـ  اًشود و طبعجهت قسمت نمي  چيوجه و از هچيه

خـاص،  يخاص و جهت ءيمعناست كه نسبت به ش  نيبه ا  ينسب  ي. اما آنديطول نخواهد كش

آنچه دربـارة مسـافت حركـت لازم   نيواحد ممكن باشد. بنابرا  نيترو كوچك  ريناپذ قسمت

 ريناپذ قسـمت يآن ياجزا اياست كه افراد  نيا رد،يگيرا م تيدر ماه  كيتشك  ياست و جلو

است، وجود داشـته باشـد كـه در   هكه مسافت قرار گرفت  يامقوله  يعنينسبت به نفس مقسم  

و   ريناپذ نفسه قسمتيولو ف  اًمطلق  ءاجزا  نيندارد كه ا  يضرورت   يشود ولمي  افتيمورد    نيا

 ريپذ ميتقسـ گـريد يبـه اقسـام گر،يد ياز جهت اينفسه و يكه فباشند، بلكه ممكن است    يآن

نسبت   يجيتدر  يهامقوله  ايعلامه طباطبايي در مسافت قرار گرفتن حركت    دگاهيباشد. در د

محقـق   يدر صـورت   نيـها، نقاط بالفعل فرض شود و ابس كه در آن  نيهم  گر،يد  يبه حركت
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شـود كـار سـبب مي  نيـ. اميببـر  نياز ب  يمات يواسطة تقسشود كه اتصال آن حركت را بهمي

بـر آن حركـت صـدق   گريچراكه د  رد؛يرا نپذ   يانقسام  گريكه مسافت قرار گرفته، د  يحركت

 گـريد يـيبـه اجزا ءو نفـس اجـزا شـودياگرچـه بـر اقسـام آن حركـت اطـلاق م  ،كندنمي

  .  رنديپذ قسمت

 چيهستند كـه هـ يمتدادات ا ،يها با دقت عقلنيمقولات آن است كه ا نيمهم دربارة ا  نكتة

ها مطـرح اسـت، و حدود در رابطه با آن  ءها وجود ندارد و اگر سخن از اجزادر آن  يانفصال

گونه كه در خط، نقطة بالفعل، معنا ندارد و اگـر دربـارة آن واسطة فرض ماست. همانبه  نيا

 نيابرابنـ ؛ميااست كـه مـا در درون خـط فـرض كـرده  يشود، مراد نقاطصحبت از نقطه مي

 نيـو حدود متفاوت خواهند بود. آنچه مهم است ا  ءاجزا  ميريكه در نظر بگ  ينسبت به فرض

تـا  شـودفـرض  يميكه مقسـم قـرار گرفتـه اسـت، تقسـ  يهر امر ممتد  اياست كه در خط  

 يبه حدود آن  گريد  ميتقس  كين شود ما با  يشود و اگر چن  ختهيواسطه اتصال مقسم گسنيبد

 يبـرا امـاافراد مقسم اول نخواهـد بـود  ،ينقاط و حدود آن ني. البته اميابييدست م  يو دفع

كنـد نمي ياست و فرق  ازيها ناتصاف به هر فرد از مقوله، به آن  انيانتزاع مفهوم و شروع و پا

نقـاط و حـدود   ني. اگريد  يميو تقس  هبه كمك واسط  اي  استواسطه  يها ببه آن  يابيكه دست

نبوده، قـائم بـه  يجيتدر گريهستند كه خودشان د يجيجزء تدر هر يهمان مبدأ و منتها  يآن

شـود. به جـوهر خـتم مي  تيكه در نها  گريد  يعرض بر عرض  امياند؛ همانند قيجيافراد تدر

 يجيتدر  ،يجيتدر  ادافر  نياست كه متحرك در اتصافش به ا  نيا  ينقاط دفع  نيبه ا  ازين  ليدل

و در   اًجيرا تـدر  يجيافراد تدر  نيا  اما  ،گرفتهصورت    نباشد، بلكه اتصافش به هر فرد دفعتً

بـه   اًجيتـدر  جيگويـد تـدرعلامه طباطبايي مي  كهنيا  ياست معنا  ني. همديمايضمن زمان بپ 

در اتصـافش  ءيشـ ايـ ديـبـه وجـود آ اًجيتـدر  جيتـدر  كهنيا  ني. فرق است بديآيوجود م

اسـت باطـل؛   يامر  ،يو دوماست واقع و مدنظر علامه    يامر  ،يباشد. اول  يجيتدر  ج،يرتدبه

از   كيـچگونه اتصاف متحرك بـه هـر    كهنيباشد. اما ا  يجيتواند تدريخود اتصاف نم  رايز

هـر   يسـبب اسـت كـه ابتـدا و انتهـانياست، بد  ياند، دفعيجينفسه تدريكه ف  يياجزا  نيا

ورود بـه هـر فـرد و جـزء از   نيبنابرا  ؛ستين  يجيتدر  يمراز سنخ خود حركت و ا  يحركت

عبور از آن فرد   اما  ،صورت  نيبه هم  زيو خروج از آن ن  رديپذ يآن صورت م  كيسافت در  م
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  .)٢٨، ص  ٣، ج ١٩٨١دهد (ملاصدرا،   يدر زمان رخ م

اسـت و در واقـع مركـب از دو حركـت   ليـقب  نياز هم  زين  يجيدر مقولات تدر  حركت

اسـت.  ليـقب  نيـاز ا  ،نفعلين  أعلامه طباطبايي حركت در مقولة    دگاهيمثال در د  ياست. برا

ن أمقولـة    قياز مصـاد  يكـي  گراديجوش صد درجـة سـانت  يبه دما  دنيگرم شدن آب تا رس

 ميبه صد درجه تقسـ  شيگرما  نيا  يفرض  يميبا تقس  اابتد  رايز  ؛است  يجيتدر  يو امر  نفعلي

النوع است كه همـه نسـبت بـه اصـل مسـافت الحركه صد فرد مختلف  هيشود. سپس ما فمي

ممتـد و  يهـر درجـه خـود امـر اماشوند. محسوب مي  ريناپذ ميو تقس  ي، آنصد درجه  يعني

به  م،يتقس  نيكرد. با ا  ميه تقسينفسه و نه نسبت به مقسم اوليتوان آن را فيبر است و مزمان

توان يافراد م  نيا  ليو بعد از تحص  ميابييدست م  يجياز مقولات تدر  يالنوع آنافراد مختلف

خـود كـه  يبا صد فـرد آنـ يجيمقولة تدر  نيكه ايطور، بهكردفرض    هادر آن  گريد  يحركت

عـرض قـرار  يعـهمچون حركت تب گريد يحركت ياند، مسافت برايجيو تدر  ال ينفسه سيف

حركـت در حركـت  جاديمقولات باعث ا نيدر ا يعرض يصورت حركت تبع  ني. در ارديبگ

  و ممتد.    يجياست در افراد تدر  يجيشود؛ چون تدرمي

در اتصاف،   جيتدر  ايسكون و امعان    ت،يدر ماه  كيتشك  ياز محذورها  كيچيه  نجايا  در

 بنـابراين ؛و ممتد است يجيتدر يهر فرد از مسافت، خودش امر  اولاً  رايز  ؛لازم نخواهد آمد

زمـان حركـت   اديـفقط موجب كند شدن و ازد  يامر  نيو چن  ستيموجب سكون و امعان ن

اتصـاف،   ياًثان  .)١٠٦، ص  ٢، جلد  ١٣٧٦  ،(طباطبايي  دفر  شود نه سكون و خارج نشدن ازمي

 اًبر اسـت. ثالثـاتصاف بـه هـر فـرد زمـان  يرسد، وليم  انيبه پا  يشود و دفعآغاز مي  يدفع

فرد از   كيلازم نخواهد آمد؛ چون در هر آن، متحرك فقط متصف به    زين  تيدر ماه  كيتشك

و آن اول اسـت، نـوع اول از آن انتـزاع  ول درجـة ا ي. تا وقتـيدر هر آن نسب  امامقوله است  

كـه در   ديـآيلازم م  يدر صورت   كيدر درجه و آن دوم است نوع دوم. تشك  يشود و وقتمي

  است.  يبحث منتف نيكه در ا ،انتزاع شود  شياز گرما  ينوع واحد ،هر دو درجة اول و دوم

  

  اعراض و اثبات حركت در حركت  يعلامه طباطبايي در حركت تبع  ةينظر

است كه در مقابل اجماع فلاسفه قد علم كرده و حركـت در   يلسوفيف  گانهيطباطبايي    مهعلا
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 انيرا ممكن دانسته. علامه طباطبايي بعد از ب  نفعلين  أو    فعلين  أ  ،يمقولات اضافه، جده، مت

 يبحـث را حركـت در تمـام مقـولات عرضـ  نياز ثمرات ا  يكيملاصدرا،    يحركت جوهر

از قبـول حركـت در  يوجـه جـداچيبـه ه ،يلة حركت جوهرئسم  هداند و معتقد است كيم

همـة   ليـبـوده فرصـت تحل  يگذار حركت جـوهرهيو ملاصدرا كه پا  ستياعراض ن  يتمام

كـه   ميريو بپـذ   ميشـو  ياست. اگر قائل به اصالت وجود و حركت جوهر  افتهيفروع آن را ن

را متحـرك  يهرمعنـا نـدارد كـه جـو گـريآن اسـت، د رهياز شئون جوهر و لغ  يعرض شأن

در حركت باشـد، صـفات و لـوازم  يئياگر ش رايز م؛ياما اعراض آن را ثابت فرض كن  م،يبدان

آن هم كه تابع اوست، در حركت خواهند بود، اگرچه در ظاهر ساكن باشند و وهم   يوجود

جـوهر   دراگر حركت    نيبنابرا  ؛)١٠٥، ص  ٢، ج  ١٣٧٦  ،(طباطبايي  رديها را نپذ ما حركت آن

توابع جوهر خواهد بود و محال است كه جوهر   ريبر حركت در سا  ليشود، خود دل  هرفتيپذ 

  نكنند.   رييوجودات ناعت و مشخصات آن تغ ريكم، جده،... و سا يحركت كند، ول

علامه طباطبايي براساس ديدگاه ملاصدرا يعني از راه عرض، حركت جـوهري را تفسـير 

لال، طبيعت رابطة علّي با اعراض اسـت كـه كند. در باب اثبات حركت جوهري يك استدمي

شود. استدلال دوم برهان حركت جـوهري در آن نظرية رابطة علّي عرض با جوهر مطرح مي

شود؛ زيرا عرض تابع جـوهر اسـت و هـيچ اسـتقلالي در قبـال از رابطة عروض استفاده مي

بـودن جـوهر، جوهر ندارد؛ لذا در تمام احكام، عرض تابع جوهر است و در صورت متغيـر 

عرض هم متغير است. در برهان سوم حركت جوهري، از رابطة جـوهر و عـرض از جهـت 

شود؛ زيرا اعراض مشخص جوهر هسـتند و از تعينـات تشخص جوهر و عرض استفاده مي

شوند. هر سه برهان از طريق رابطة جوهر و عرض، حركت جـوهري را جوهر محسوب مي

اند. علامه طباطبايي نيز در اين حيث به اين مسئله پرداخته  كنند، اما هر كدام از يكاثبات مي

كند. ايشان به برهان دوم نظـر دارد مسئله به حيث خاصي از رابطة جوهر و عرض اشاره مي

  ).  ٢٠٢، ص  ١، ج ١٣٨٩داند (نصري،  و عرض را از شئون جوهر مي

نه، وجـود  ايل دارد اعراض را قبو يملاصدرا حركات تبع كهنيفارغ از ا  ،طباطبايي  علامه

علامـه   .)٧٧، ص  ٣  ، ج١٩٨١  ،داند (طباطبـايييم  يرا از لوازم حركت جوهر  يحركت  نيچن

كند و معتقد اسـت كـه مي  يتلق  ليقب  نيطباطبايي حركت در مقولات اضافه و جده را از هم
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 نيـهسـتند، ا  نيتابع طرف  اًندارند و تمام  شيجز منشأ انتزاع خو  يقتيمقولات حق  نياگرچه ا

و  يداريـدر اطراف، سبب ناپا رييها ندارد؛ چرا كه وقوع تغبا وقوع حركت در آن  يامر منافات 

 گـريطور در سه مقولة دنيهم  .)١٠٠، ص  ٢  ، ج١٣٧٦  ،شود (طباطباييمي  زيها ندر آن  رييتغ

 چيسـر بـرد، هـبه  يقـراريو ب  لانيدر سـ  ءيجـوهر شـ  يوقت  رايحركت محقق است؛ ز  زين

هـا ها به تبع جوهر كه موضوع و وجود لنفسه آنبع آن نخواهد بود و همة آندر توا  يياستثنا

 ،١٣٦٢  ،(طباطبـايي  سـتين  رياسـتثناپذ   يبرهـان عقلـ  رايـخواهنـد بـود؛ ز  لانياست، در سـ

اعـراض، از آن بـه   ينـوع حركـت بـرا  نيـعلامه طباطبايي پس از اثبـات ا  .)٢٣٢- ٢٣٠ص

از   يدر بعض  »يو اصل  يدر مقابل «حركات ثانو  كند و آن رامي  ريتعب  »يو تبع  ي«حركات اول

سبب تحقق حركت در حركت خواهد شـد   يامر  نيدهد. به باور علامه، چنيمقولات قرار م

، ص ٢، ج ١٣٧٦ ،اسـت (طباطبـايي يضـرور ينـدارد، بلكـه امـر يااستحاله  چيتنها هكه نه

١٠٥(.  

اعـراض  يوع حركـت تبعـبـر وقـ  زين  گريد  يطباطبايي در رسالة قوه و فعل برهان  علامه

 اسـت  حركت و سـكون را تقابـل عـدم و ملكـه دانسـته  نيتقابل ب  شاني. ااست  اقامه نموده

 .)١٢٢، ص  ٢، ج  ١٣٧٦طباطبـايي،  ؛  ١٦٦، ص  تـاطباطبايي، بي؛  ٢٥٢، ص  ١٣٦٢  ،(طباطبايي

حركـت و سـكون و ثبـات و   نيبـ  امااوصاف جسم برشمرده،    زسكون و حركت را ا  شانيا

و آن دو را از عـوارض  جـابيرا سـلب و ا لانيثبات و س نيگذارد و تقابل بيفرق م  لانيس

كل عـالم وجـود بـه موجـودات  ،ياساس و طبق حركت جوهر نيداند. بر ايمطلق وجود م

معنـا كـه مجـردات و  نيـبـه ا .)٢٣٥، ص ١٣٦٢ ،شـود (طباطبـاييمي  ميتقسـ  ال يثابت و س

ثابت هستند و موجودات   يباشند، موجودات يم  يااز هر گونه قوه  يموجودات بالفعل كه عار

  .)٢٠، ص  ٣ج   ،١٩٨١  هستند (طباطبايي،  ال يس  يموجودات  يعالم ماده همگ

حركت در جـوهر، مسـتلزم حركـت بـالتبع «گويد:  مقدمه مي  نيطباطبايي با ذكر ا  علامه

سـلب   يبـه معنـا  قـتيبـالعرض بـودن در حق  رايهمة اعراض است، نه حركت بالعرض؛ ز

كـه ثبـات، وصـف  ميداد حيتوض كه قبلاًيها است، درحالآن  ياعراض و ثبات ذات حركت از  

مسـبوق بـه قـوه و مـاده   يكه وجود اعراض، همگموجودات مجرد و بالفعل است؛ درحالي

 رفتيرا در همة اعراض پـذ  يحركت تبع ديبا  اي  بنابراين  ؛)٢٣٧، ص  ١٣٦٢  ،است (طباطبايي
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فـرض اول  رشيماده شد كه بطلان فرض دوم مسـتلزم پـذ   ها ازقائل به تجرد آن  كهنيا  ايو  

شـود ثابت مي ،يجوهر كتپس از اثبات حر  گر،يد  انياعراض است. به ب  يحركت تبع  يعني

اسـت و عكـس   يجيو تـدر  ال يحد ذاته س  يو مسبوق به قوة وجود، ف  يكه هر موجود ماد

و بـدون قـوة   يمادرينباشد، غ  ال يحد ذاته س  يكه ف  يزياست كه هر چ  نيا  هيقض  نيا  ضينق

را   هراعراض به تبع جـو  يذات   لانيرو اگر سازاين  .)٢٣٤، ص  ١٣٦٢  ،وجود است (طباطبايي

اعـراض منكـر  رشيپـذ  يو سبق قـوة جسـم را بـرا  ميها شوقائل به تجرد آن  ديبا  م،يرينپذ 

  .ستيكس بدان قائل نچيكه ه ميگرد

بلكه واقـع و محقـق   ستيمحال ن  تنهاحركت در حركت نه  ،به اعتقاد علامه طباطبايي  لذا

 كيـصورت است كه پس از اثبـات  نياست و به دو نحو متصور خواهد بود: نحوة اول به ا

كه در مفهوم   يجيتدر  يهامقوله  يبرا  يحركت حت  نيهمة اعراض، ا  يبرا  ينوع حركت تبع

، ص ٢  ، ج١٣٧٦  ،ثابت است (طباطبايي  زين  يها حركت اخذ شده، مانند فعل، انفعال و متآن

در  يها رخ دهـد و جـوهرآن  ياز حركت ذات   ريغ  ياگر حركت  ياليمقولات س  نيدر چن  .)٩٩

كـه   يحركت در بسـتر  راياز حركت در حركت خواهد بود؛ ز  يمصداق  ،كند  ريمس  يها طآن

  .)١٠٠، ص  ١٣٧٦  ،دارد واقع شده است (طباطبايي لانيخود حركت و س

 يرو  ياصل  يو ثانو  يتبع  يو حركت اولواحد د  ياست كه در عرض  ييدوم در جا  نحوة

 يو تبدل اسـت، حركتـ رييدر حال تغ اًكه به تبع حركت در جوهر دائم ءيش فيك دهد؛ مثلاً

حركـت در   ريـمـورد هـم تعب  نيداشته باشد كه علامه طباطبايي در ا  زيو محسوس ن  يظاهر

  .)٧٧، ص  ٣، ج ١٩٨١  ،برد (طباطبايييكار محركت را به

بع ملاصدرا معتقد است در سه مقولة أن يفعل، أن ينفعل و متي حركت آقاي مطهري به ت 

وجود ندارد. در ديدگاه ملاصدرا در تعريف و ذات دو مقولة فعـل و انفعـال، معنـاي تـدرج 

نهفته است؛ در واقع ملاصدرا معتقد است كه بايد بحث حركت را در مقولاتي مطـرح كنـيم 

رد. علامه طباطبايي برخلاف ملاصدرا به حركـت ها راه نداكه حركت و تدرج در ماهيت آن

  در اين مقولات اعتقاد دارد و نظرية حركت در حركت ايشان در همين رابطه است.  
  

  درباره حركت در حركت  ييحاكم بر برهان علامه طباطبا اصول
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و أن  فعـليكه ملاصدرا بر استحاله حركـت در مقولـة أن  يپس از رد اشكال  ييطباطبا  علامه

كرده است، برهان مستقل خود را بر امكان، بلكه وقوع حركت در حركـت اقامـه   انيب  نفعلي

كنـد مي انيـنكتـه را ب نيكند و ااستفاده مي يدر برهان خود از حركت جوهر  شانيكند. امي

دارد و از فروعـات آن،   يحركت در مقولة جوهر، آثار و بركات فراوانـ  هاست ك  نيكه حق ا

 دايـت است. ملاصدرا گرچه به وقوع حركت در جـوهر تنبـه پمقولا  عيوقوع حركت در جم

و اقامة برهـان بـر آن   يحركت جوهر  انيب  يبرا  شيخو  يهاكرده و تلاش وافر را در كتاب

فـروع بـا تحـول در فلسـفة  نيـنكرد. ا  فاياست  رامسئله مهم    نيكار برده است؛ لكن فروع ابه

جهت   نياند از اكه پس از او آمده  ي؛ و كسانرسانديم  ينيارزشمند نو  گاهيآن را به جا  ،ياله

  .)٤٧٠ص    ،١٢ ، ج١٣٨٦ ،يآمل  يمنت او هستند (جواد نيره

رسـائل ) از كتـاب  ٢٤٢، ص  ١٣٦٢طباطبـايي،  در رسالة القوه و الفعـل (  ييطباطبا  علامه

) بحث حركت در حركت را مطرح كـرده ١٣٧٦طباطبايي،  (  ةالحكميةنها  در  نيو همچن  سبعه

  است.

سـازمان   ريـبراساس چند مقدمـه ز  ييمعتقدند، استدلال علامه طباطبا  يآمل  يجواد  استاد

وجـود   يعنـيحركـت در وجـود جـوهر اسـت؛    يبه معنا  ياست: اول، حركت جوهر  افتهي

هـا بـا وجود جوهر هسـتند و نسـبت آن  فياست؛ دوم، اعراض از مراتب ضع  ال يجوهر، س

بـالعرض و المجـاز   نهيا حركت جالس سفت   ستين  نهيبا سف  نهينسبت جالس سف  ريجوهر؛ نظ

  و وضع وجود دارد.  نيأ  ف،يكمّ، ك يعنياز اعراض؛   يباشد؛ سوم، حركت در برخ

شـده اسـت، در   رفتـهيوجود جوهر پذ   يكه در اصل اول برا  يلانياصل دوم، س  براساس

 يعنـيبه اعراض، بـالتبع اسـت نـه بـالعرض؛    انيكند، استناد سرمي  دايپ  انيهمه اعراض جر

ندارند، به تبع جوهر از حركت برخوردارند، تحول جـوهر بـه   ياژهياعراض حركت و  يوقت

حاصـل از نسـبت   ئـتيه  نيـا  رايـز  ؛آورديرا مثلاً در آن به وجود م  ينيتبع خود، حركت أ

بـه تبـع آن حركـت   زين  يعرض  ئتِيكند هكه جوهر حركت مي  يبا مكان است. هنگام  ءيش

بـا تحـول   اسيـق  نيمثل مكان سابق باشـد، بـر همـ  د،يجد  كند، هر چند كه مكان جوهرمي

سابق و لاحق  تيكم هرشود، هر چند به حسب ظاآن دگرگون مي  فيجوهر همواره كمّ و ك

    شوند. دهيمماثلت ثابت د ليبه دل
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حركت علاوه بـر   نيا  رد،يگيها در نظر مآن  يبرا  زياعراض را ن  ژهيسوم، حركت و  اصل

كت جوهر در اعراض وجود دارد. اصل و مقدمه سوم، به انضمام است كه به تبع حر  يحركت

كـه   يدهـد و حضـور حركتـياصل و مقدمة دوم، حضور دو حركت در اعراض را نشـان م

دهـد، حضـور يحركت كه مقدمة دوم از آن خبـر م  ندارد، در مت  تيمقدمه سوم از آن حكا

- ٤٧١د سـوم، ص  ، بخش دوم از جلـ١٢، ج  ١٣٨٦  ،يآمل  يحركت در حركت است (جواد

٤٧٢(.    

گويد اگر به آقاي مطهري در تبيين نظرية علامه طباطبايي در بحث حركت در حركت مي

شيء كه داراي حركت جوهري است از خارج نيز حركتي وارد كنيم، براي مثال آن شـيء را 

معناست كه شيء متحرك در مقولة أيـن، از نقطة الف برداريم و در نقطة ب قرار دهيم، بدين

ركت در أين پيدا كرده است. از نظر آقاي مطهري مبناي ديدگاه علامه طباطبـايي پيرامـون ح

توان آن را حركت در حركت ناميد، بلكه بايد آن را حركت در حركت درست است، اما نمي

حال كه حركت وضعي دارد حركت انتقـالي نيـز يك نوع حركت مركب ناميد؛ «زمين درعين

ركت وضعي آن در حركت انتقالي باشد تا نوعي حركت در حركـت معنا كه حدارد، نه بدين

محسوب شود». در ديدگاه آقاي مطهري ايـن قسـم از حركـت، حركـتِ حركـت اسـت نـه 

  ).  ٣٤٨، ص  ١١، ج ١٣٨٤حركت در حركت (مطهري،  

  

  به تركب در حركت  ييبرهان حركت در حركت علامه طباطبا  ارجاع

حركـت در حركـت اقامـه  يبـرا ييا كه علامه طباطبـار  يمعتقدند، برهان  يآمل  يجواد  استاد

باعث عروض سرعت و بطء در حركت   بيترك  نيگردد. ايكردند به تركب در حركت باز م

حركت متشـابه خـارج كـرده و بـه صـورت حركـت مختلـف   كيشده و آن را از صورت  

 اسـفار  قـهيتركـب در حركـت در تعل  ريگويد: تعبدر ادامه مي  يآمل  يآورد. استاد جواديدرم

 ــيةنهادر    ريـتعب  نيـاست؛ ولكـن ا  امدهين  ييعلامه طباطبا  شـانيا  .آورده شـده اسـت  ةالحكم

 يحـدوث الـبطء فـ  يسـتدعيالحـدود فانمـا    يالامعان ف  ثي: «و اما حدسدينويباره منيدرا

)؛ ٢١٠، ص  ١٣٧٦طباطبـايي،  » (الحركــةسبب البطء هو تركـب    كونيو من الجائز ان    الحركة
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هـا اخـذ آن  فيـكـه حركـت در حـدود و تعر  يه از ورود حركت در مقولات ك  يدرنگ  يعني

حركـت را   يشود، بلكه كندموجب توقف حركت و مانند آن نمي  د،يآيشود، به وجود ممي

حركـت   نيبـ  بيترك  يعنيتواند تركب حركت باشد؛  يم  يكند  نيآورد و سبب ايبه دنبال م

  .شودمي  واقع ـ  مسافت ـكه در مقوله    يحركتمتحرك با 

 ايو    ياز كند  نياز حركت در حركت؛ و همچن  زين  قوه و فعلدر رسالة    ييعلامه طباطبا 

اما   .)٢٤٣- ٢٤٢، ص  ١٣٦٢طباطبايي،  كند (مي  ادي  د،يآيامر به وجود م  نيكه در اثر ا  يسرعت

 هـاتياشارات و تنب شرحدر  يطوس نيالدريحركت مركب را كه در عبارات خواجه نص  ريتعب

برد. اگر حركـت در حركـت بـه تركـب در حركـت بازگشـت نكنـد، يكار نمبه  آمده است،

و اگر از باب تركب در حركـت باشـد،  د؛يآيو مانند آن لازم م  نيضيمحذور توقف، جمع نق

آن تحول تازه سرعت و بطء حركـت   د،يآيم  ديدر حركت موجود بالفعل پد  يديتحول جد

. سـرعت و شـودياست كه عـارض م يديجد فيدهد، سرعت و بطء كيم جهيموجود را نت

اسـت كـه عـارض حركـت   يتـيفيكه عارض حركت شده باشد، بلكه ك  ستين  يبطء، حركت

 يشـود، بـرا  نيشياز باب حركت در حركت عارض حركت پ  يديگردد، اگر حركت جديم

اسـت؛   ازيـمبـدأ، منتهـا و مسـافت ن  رينظ  ؛يگرياز د  ياز دو حركت، شش امر جدا  كيهر  

  .ستين  يازياز شش امر ن  شيدر حركت باشد، به ب  كبكه تر  يولكن هنگام

از عبـارات   يگونه كه در برخاگر همان  ييعلامه طباطبا  انيمعتقدند، ب  يآمل  يجواد  استاد

از اشـكال اسـت؛ ولكـن اگـر بـه  يخـال ،كنـدآمده است، به حركت مركب بازگشت    شانيا

ت بالفعـل اگـر بخواهـد حركـ رايـز  ؛حركت مركب بازنگردد با محذور مواجه خواهـد شـد

حاصل، جمع   ليو سرّ استحاله تحص  د؛يآيلازم م  حاصل  ليتحص  رد؛يرا بپذ   يديحركت جد

جمـع  نيكـه مثلـ يگـردد. هنگـاميبـاز م نيضـيبـه جمـع نق  زين  نياست؛ و جمع مثل  نيمثل

جهات مثـل هسـتند،  عيداشته باشند؛ و چون از جم زيتما  ديشوند، چون دو امر هستند، بامي

، ١٣٨٦  ،يآمل  ياست (جواد  نيضيجمع نق  ز،يو عدم تما  زينخواهند داشت؛ و جمع تما  زيتما

  .)٤٧٥- ٤٧٣، ص  ١٢ج 

  

  نفعليو أن   فعليحركت در دو مقوله أن   يبرا  ييعلامه طباطبا  هيتوج
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 فعليحركت در دو مقولة أن    يبرا  يگريوجه د  ييمعتقدند علامه طباطبا  يآمل  يجواد  استاد

اثبات حركت در   ياست كه برا  يبرهان  قتيدر حق  شانيمطلب ا  .استكرده    انيب  نفعليو أن  

و   نفعـليأن    فعـل،يبرهان تام باشد، حركـت در مقولـة أن    نيحركت اقامه كرده است. اگر ا

به اثبات حركت   ييعلامه طباطبا  انياست كه ب  نيشود؛ ولكن نكته مهم اشامل مي  زيرا ن  يمت

كه در عبـارات خواجـه   يبه حركت مركب، به شرح  شانيا  انيپردازد، بلكه بيدر حركت نم

خـود را دربـارة   انيـب  ييگردد. علامه طباطبـايآمده است، باز م  هاتيشرح اشارات و تنبدر  

 ــيةنها )، در٧٧، ص ٣، ج ١٩٨١طباطبـايي، ( اسـفاربر  قةيحركت در حركت در تعل و  ةالحكم

در   يياست. علامه طباطبـا  ) آورده٢٤٢، ص  ١٣٦٢  ،يي(طباطبا  قوه و فعلدر رسالة    نيهمچن

و أن   فعليدو مقولة أن    دنكه ملاصدرا دربارة مقرون بو  يعبارت   ليدر ذ  اسفارخود بر    قةيتعل

را كه ملاصـدرا در اسـتحالة وقـوع   يبا حركت بحث كرده است، ابتدا خلاف استدلال  نفعلي

ند كـه چـون كمي  انيصورت ب  نياقامه كرده است به ا  نفعليو أن    فعليحركت در مقولة أن  

از مقوله وارد شود،   ياست كه بر موضوع در هر «آن» فرد  نيوقوع حركت در مقوله ا  يمعنا

بالقوه   يمقوله افراد آن  يبرا  دي، پس باشودميبر آن وارد    گريباشد كه در «آن» د  ياز فرد  ريغ

صـورت كـه فـرد  نيـباشد، به ا گريد يبه فرد آن يباشد؛ و حركت خروج موضوع از فرد آن

و أن  فعـلي. لازم وقوع حركت در مقولـه أن كندرا اخذ   ندهيآ  يگذشته را ترك و فرد آن  يآن

كه باشند؛ و حال آن اسيق نيبر هم  يآن  يافراد  زيدو مقوله ن  نيا  ياست كه برا  نيا  زينفعل ني

 وستهيدارد و خروج پ يجيدو مقوله فرض شود، وجود تدر  نياز ا  كيهر    يكه برا  يهر فرد

و شروع  يجي. خروج تدرستيممكن ن  جيجز با درنگ در تدر  گريد  جيبه تدر  جيتدر  كياز  

شـروع بـه  يعنـيدهـد؛ يشود، بلكه دفعتـاً رخ ممحقق نمي  يجيتدر  حوكردن به ن  جيبه تدر

از احـوال  يكه حـال  يگونه كه جسم هنگاماست، همان  يو دفع  ستين  يجيتدر  گريد  جيتدر

و ثابت اسـت؛   ستين  ريمتغ  گريحال او د  رياما تغ  است؛  ريكند، در حال خود متغمي  رييآن تغ

 نفعـليو أن    فعـلياگر در دو مقوله أن    ليدل  نيمبه ه  ست،ين  ريخود متغ  ريجسم در تغ  يعني

 يعنـي  ؛كنـدجسم در مقوله، متوغـل شـده و در آن درنـگ    ديآيحركت فرض شود، لازم م

 يگـريپـس از د يكـيقوله و ورود بالفعل در افراد م افتني  تيجسم با حركت، شروع به فعل
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كـه حركـت را   يهنگـام  ررسـد؛ و ديم  جيتدر  كياز افراد بعد از    كيكند، بلكه به هر  نمي

 جـهيشـود. در نتوارد نمي يبـه فـرد بعـد ابـدي  تيـفعل  يكه فرد بعدآغاز كرده تا قبل از آن

نـداده رخ    ينيتسخ  ،يفرد بعد  دنيبنابر فرض، آغاز شده است تا رس  نيكه مثلاً تسخدرحالي

 اً،يـثان شد؛نبا نيكه در آن تسخ ديآ شيپ ياوقفه نيدر حال تسخ ديآياست، پس اولاً، لازم م

در زمـان وقفـه،   ديـآيم  شيپـ  نيكـه در تسـخ  ياوقفه  ليبه دل  نيدر حال تسخ  ديآيلازم م

  و سرد شدن خواهد بود.  ديتبر  ن،يتسخريرخ دهد؛ و غ  يجيتدر  نيتسخريغ

 كـهنيـكنـد بـه ابرهان، اشـكال مي  نياستدلال ملاصدرا بر ا  انيپس از ب  ييطباطبا  علامه

 فيـو تعر ديـآن دو را تحد گـرانيگونه كـه ملاصـدرا و دهمان نفعل،يو أن    فعليمقولة أن  

 نيـشود؛ و اقابل متحرك حاصل مي ايفاعل محرك    ياست كه از حركت برا  يتيئاند، هكرده

ها وجود دارد؛ و اگـر كه در مورد آن  ستندين  حركتي  ـ نفس  يئت قابليو ه  يفاعل  ئتهي  ـ  دو

كـه   يدر صـورت   رايـز  ؛شديها فرض نمآن  يبرا  يدو مقوله نفس حركت بودند، افراد آن  نيا

  صدق نخواهد كرد. يحركت در نفس مقوله باشد، مقوله بر فرد آن

 يبـه افـراد آنـ يباشند كه منته  يايجيافراد تدر  يدارا  نفعليو أن    فعليدو مقولة أن    اگر

حركـت در   ريدر تفس  كيرفع تشك  يكه براو حال آن  د؛يآيلازم م  تيدر ماه  كينشود، تشك

بر موضـوع حركـت وارد   يگريپس از د  يكياند كه  را فرض كرده  يابالقوه  يمقوله، افراد آن

زمـان  يدر دو جـزء متتـال  يجيبـر فـرد تـدر  يجنس عال  كياست    مكنشوند. چگونه ممي

حضور دارد كـه در   قتياز حق  يدر هر جزء از زمان، بخش  يجيدربا ورود ت   رايز  ؛صدق كند

 ياگـر مقـوم آن جـنس عـال  قـت،يو آن بخش از حق  ست؛يلاحق آن بخش ن  ايجزء سابق و  

جنس نبوده و زائد   يمقوم معنا  راست؛ و اگ  قتيدر لحظه سابق فاقد حق  يجيباشد، فرد تدر

حاصـل   ئتيه  فعليكه مقوله أن  ندر حوزة ذات نخواهد بود. خلاصه آ  كيبر آن باشد، تشك

 يهـائتياسـت؛ و ه  يجيحاصل از تأثر تدر  ئتيه  نفعلياست؛ و مقوله أن    يجيتدر  رياز تأث

دو   نيـاگـر ا  بنـابراين  ؛و حركت اخذ نشد  جيپس در متن مقوله تدر  ستند،ين  يجيمزبور تدر

 يموجب وقوع حركت در حركـت نخواهـد شـد (جـواد  رند،يمقوله مسافت حركت قرار گ

    .)٤٧٠- ٤٦٥ ص،  ١٢، ج ١٣٨٦ ،يآمل
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  ديدگاه آقاي مصباح يزدي پيرامون معناي حركت در حركت علامه طباطبايي

بار نظرية حركت در حركت را مطـرح كـرده اسـت از آنجا كه علامه طباطبايي براي نخستين

دي تر به مراد ايشان لازم است معاني مورد نظر آقاي مصـباح يـزبنابراين براي دستيابي دقيق

گويد بـراي حركـت در حركـت پيرامون حركت در حركت را بررسي كنيم. آقاي مصباح مي

سه معنا قابل تصور است، كه ايشان يك معنا را باطل دانسته و دو معنـا را خـالي از اشـكال 

شرح است كه بگـوييم تحقـق اند. معناي نخست كه در ديدگاه ايشان باطل است بديندانسته

معنا كـه معناي حركت است خودش امري تـدريجي باشـد؛ بـدين  حركت و تدريجي كه در

حالتي را فرض كنيم كه نه حركت بر آن صدق كند و نه سـكون كـه بـه تـدريج تبـديل بـه 

حركت شود. چنين امري اصلاً معنا ندارد و تصور آن اشتباه است؛ بنابراين آقاي مصباح ايـن 

كه ما قائل باشيم خود تحقق حركت و تدريج، اند  پذيرد و اين امر را باطل دانستهمعنا را نمي

گويـد مي  الحكمةنهايةخودش تدريجي باشد؛ در نتيجه آقاي مصباح يزدي در تعليقه خود بر  

معناي اول از حركت در حركت صورتي موجه ندارد و مستحيل است. ايشان معتقدنـد مـراد 

). معنـاي ٣١٣  ، ص١٤٠٥حكما از نفي حركت در حركت همين معنا است (مصباح يـزدي،  

كه يك حركتي داريم كه وصفي ديگر در آن پيدا شود كه آن وصف ديگر تدريجاً در دوم اين

آن پيدا شود؛ يعني حركت به وصف ديگري كه تدريجي است اتصاف پيدا كند. بـراي مثـال 

كند، اي ديگر حركت مياي به سمت نقطهما يك حركت مكاني داريم و ماشيني دارد از نقطه

كن است در اين حركت مكاني شتاب پيدا كند و سـرعت را در ميانـه مسـير افـزايش اما مم

دهد؛ اينجا در واقع دو حركت مطرح هست يك حركت مربوط به آن است و يـك حركـت 

مربوط به ازدياد آن هست كه شتاب پيدا كرده؛ بنابراين ما دو حركت داريم كه در دو وصف 

ي دارد، يك حركت هـم در وصـف ازديـاد و است يكي در وصف اين و مكان حركت مكان

اشتداد دارد، كه به تبع مبدأ و منتهاي اين دو حركت هم با يكديگر فرق دارد؛ حركـت أينـي 

اي دارد. اين قسم از حركـت مبدأ و منتهاي مكاني دارد، اما حركت دوم مبدأ و منتهاي درجه

شود. معناي سوم حركت در حركت در ديدگاه آقاي مصباح يزدي اشكالي ندارد و محقق مي

كه يك امر متحرك در محل متحرك قرار بگيرد و به تبع آن محل متحرك هم در حركت اين
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حركت داشته باشد؛ براي مثال يك كشتي در حال حركت در اقيانوس را فرض كنيـد داخـل 

كشتي يك مسافر در حال راه رفتن است، مسافري كه در حال راه رفتن است حركـت بـراي 

. اما كشتي هم كه در حال حركت است در حال انتقال آن مسـافر اسـت؛ پـس خودش است

مسافر يك حركتي هم به تبع كشتي دارد. اين حركت در حركت شد كه اين قسم هم از نظر 

آقاي مصباح يزدي اشكالي نـدارد و كـاملاً درسـت اسـت. آقـاي مصـباح دو معنـاي دوم را 

نامد، تا از معناي اول حركت در حركت كـه » يا حركت بر حركت هم ميحركة علي الحركة«

  ).  ٣١٤، ص  ١٤٠٥باطل بود جدا شود (مصباح يزدي، 

  

  درباره حركت در حركت  ييبرهان علامه طباطباديدگاه آقاي جوادي آملي پيرامون  

 افتـهيسازمان    ريبراساس چند مقدمه ز  ييمعتقدند، استدلال علامه طباطبا  يآمل  يجواد  استاد

وجـود جـوهر،  يعنـيحركت در وجود جوهر اسـت؛   يبه معنا  يهراول، حركت جو  .است

هـا بـا جـوهر؛ وجود جوهر هستند و نسـبت آن  فياست؛ دوم، اعراض از مراتب ضع  ال يس

بـالعرض و المجـاز باشـد؛   نهيتا حركت جالس سف  ستين  نهيبا سف  نهينسبت جالس سف  رينظ

  ود دارد. و وضع وج نيأ  ف،يكمّ، ك يعنياز اعراض؛   يسوم، حركت در برخ

شـده اسـت، در   رفتـهيوجود جوهر پذ   يكه در اصل اول برا  يلانياصل دوم، س  براساس

 يعنـيبه اعراض، بـالتبع اسـت نـه بـالعرض؛    انيكند، استناد سرمي  دايپ  انيهمه اعراض جر

ندارند، به تبع جوهر از حركت برخوردارند، تحول جـوهر بـه   ياژهياعراض حركت و  يوقت

حاصـل از نسـبت   ئـتيه  نيـا  رايـز  ؛آورديرا مثلاً در آن به وجود م  ينيتبع خود، حركت أ

بـه تبـع آن حركـت   زين  يعرض  ئتِيكند هكه جوهر حركت مي  يبا مكان است. هنگام  ءيش

بـا تحـول   اسيـق  نيمثل مكان سابق باشـد، بـر همـ  د،يكند، هر چند كه مكان جوهر جدمي

سابق و لاحق  تيكم هربه حسب ظاشود، هر چند  آن دگرگون مي  فيجوهر همواره كمّ و ك

  شوند. دهيمماثلت ثابت د ليبه دل

حركت علاوه بـر   نيا  .رديگيها در نظر مآن  يبرا  زياعراض را ن  ژهيسوم، حركت و  اصل

است كه به تبع حركت جوهر در اعراض وجود دارد. اصل و مقدمه سوم، به انضمام   يحركت

كـه   يدهـد و حضـور حركتـينشـان ماصل و مقدمة دوم، حضور دو حركت در اعراض را  
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دهـد، حضـور يحركت كه مقدمة دوم از آن خبـر م  ندارد، در مت  تيمقدمه سوم از آن حكا

  .)٤٧٢- ٤٧١ص  ، ١٢، ج ١٣٨٦ ،يآمل  يحركت در حركت است (جواد

 نيـدانستند. آنان حركت در جوهر را به ايم  زيحركت را تنها در چهار مقوله جا  انينيشيپ

ند كه معتقد بودند با حركت جوهر، ذاتِ متحرك عوض خواهد شد. جدِه كرديانكار م  ليدل

دانسـتند و يها را تـابع موضـوع خـود مدانستند كه آنيمتحرك مريغ ليدل نيو اضافه را به ا

 ليـدل نيبه ا زيرا ن يو مت نفعليأن  فعل،يدادند؛ و سه مقوله أن يها نمرا به آن يحكم مستقل

هـا اخـذ شـده اسـت و و حركـت در درون آن  لانيانند كه سـديدر معرض حركت قرار نم

و وضـع را  نيـأ ف،يـتنهـا چهـار مقولـه كـمّ، ك بيترت ني. بـدسـتين  ريپـذ حركت، حركت

و حركـت در همـه مقـولات   لانيس  يجوهر  تبا اثبات حرك  نكيدانستند. ا  يم  ريپذ حركت

  كند.مي  دايراه پ

از  يحركـت جـوهر دارنـد، برخـ قيـمقولات از طر عيكه جم  يريبر حركتِ فراگ  علاوه

 نيـموضـوع، بـه ا  نيـدر ا  زيـاز عبارات ملاصـدرا ن  يهستند. برخ  ژهيحركت و  يها داراآن

با توجه به دو بخش از عبـارت ملاصـدرا كـه از حركـت  ييمطلب اشاره دارد. علامه طباطبا

را  ريـكند، حركـات اخمي ادياز عوارض  يبرخ ژهيهمه جواهر و اعراض و حركت و  ريفراگ

 كيـدانـد و لازم تفكيلازم مريدهند، حركات غيكه بنابر مشهور در مقولات چهارگانه رخ م

تنهـا بـه  ،ياز مقـولات عرضـ يبرخـ ژهيداند كه حركات ويم نيدو نوع از حركات را ا  نيب

از فروعـات   يگاه، به برخآن  وآن است، مستند نباشد    بيجوهر متحرك كه فاعل قر  عتيطب

  .  )١٩٩- ١٩٦، ص  ١٢، ج ١٣٨٦ ،يآمل  يكند (جوادميمسئله اشاره   نيا

  

  ي از ديدگاه آقاي جوادي آمليمترتب بر حركت جوهر  فروعات

دانـد يمترتب م يرا كه ملاصدرا بر حركت جوهر  يفرع  نياول«گويد:  مي  يآمل  يجواد  استاد

كه عرض از مراتـب وجـود جـوهر اسـت، نياست كه حركت وجود جوهر با توجه به ا  نيا

است كه از مراتب جـوهر و ظهـورات   يايمقولات عرض  عيحركت در جم  يريم فراگمستلز

علامه طباطبايي پيرامون رابطه جوهر و عرض معتقدند عرض .  »مستقل هستند  يذات جوهر
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شأن وجود جوهر است كه موضوع آن است نه ضميمه آن؛ يك نظر آن است كه شأن شـيء 

كه شأن شـئ بـا وجـود آن وحـدت نـدارد و   با وجود آن مغايرت ندارد. نظر دوم اين است

هـا بـه همـة آن  سـتند،ياعراض چون خارج از وجود موضوع خـود نضميمه آن هم نيست.  

هـا را هر چند كه ما آن  ؛هستند  ال يآن، س  لانيخود، متحرك و به س  يحركت موضوع جوهر

ض خـود بـا همـة اعـرا  تيـدر جوهر  ي. جوهر مادمينيمانند موضوعاتشان ثابت و ساكن بب

    است.  ريمتغريها ثابت و غآن نيهر چند كه نسبت ب  ؛است  ال يمتحرك و س ش،يخو  يمقول

كنـد كـه حركـات ارشـاد مي قتيحق نيما را به ا يمعتقدند، تأمل كاف  يآمل  يجواد  استاد

ها در مباحث حركت بحـث هستند و از آن  نيوضع و أ  ف،يكه در مقولات كم، ك  يمحسوس

در ذات و جوهر خود دارد؛   يحركت  يكت هستند. جوهر مادحركت در حر  ليشود، از قبمي

داشته   يآن است؛ خواه انتقال مكان  يتابع حركت جوهر  هدر مكان خود دارد ك  يحركت  زيو ن

بـه   يمكـان گـاه  ريـتغ  رايكند، زفرق مي  زيمتمكن، مكان ن  ريبا تغ  رايز  ؛نداشته باشد  ايباشد  

 زيـن  نيمتمكن عوض شود، أ  يمتمكن. وقت  ريبه تغ  يمكان است؛ و گاه  ريثبات متمكن و تغ

 يدارد، حركـت مكـان  يتبع حركـت جـوهر  هكه ب  يمكان  ريكند. جسم علاوه بر تغمي  رييتغ

 نيـمقابل ا  .از مكان نخست است  ريدارد كه غ  يبا انتقال از مكان نخست به مكان دوم  گريد

است؛ و حركـت در   است كه در «آن» دوم ملازم مكان اول بودن  يسكون مكان  ،يمكان  رييتغ

  .)٤٧١، ص  ١٢، ج ١٣٨٦ ،يآمل  ياست (جواد  اسيق نيبر هم  زين فيوضع، كمّ و ك

رسـائل ) از كتـاب  ٢٤٢، ص  ١٣٦٢طباطبـايي،  (  القوه و الفعـلدر رسالة    ييطباطبا  علامه

  بحث حركت در حركت را مطرح كرده است.  ةالحكم يةنهادر   نيو همچن سبعه

  

  طباطبايي پيرامون بحث حركت در حركتنقد آقاي جوادي آملي بر علامه 

 نفعـليو أن    فعليحركت در مقولة أن    يكه ملاصدرا در نف  يبرهان  ريدر تقر  ييطباطبا  علامه

 جياست؛ ولكن تـدر  يجياند كه حركت، خروج تدركار بردهرا به  ريتعب  نياست، ا  كردهاقامه  

طباطبـايي، » (دفعة  كونيان    جبي  جيو اتخاذ التدر  يجيشود: «فان الخروج تدرواقع مي  تاًدفع

    .)٧٧، ص ٣، ج ١٩٨١

واقـع   تـاًحركـت دفع  رايـز  ست،ياز اشكال ن  يخال  ريتعب  نيمعتقدند ا  يآمل  يجواد  استاد
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بودن حركـت   يجيشود؛ ولكن تدرواقع مي  زين  جياست و به تدر  يجيشود، حركت تدرنمي

كـه  يد بـود. امـورنخواهـ  يجيشـود، تـدرواقـع مي  تاًكه دفع  يزيبه نفس ذات آن است. چ

هسـتند و در  يزمـان يْامـور گـر،يد يرفتن و كارهـا اههستند؛ مثل تكلم، كتابت، ر  يجيتدر

هستند؛ ولكن خود زمان به نفـس ذات خـود   يجيزمان، تدر  جيشوند و به تدرزمان واقع مي

اوسـت بـه   يذات   ج،يكه تدر  يزياست. چ  اسيق  نيبر هم  زياست، حركت ن  يجيو تدر  يزمان

و ملحـوق بـه   مسـبوقاست،    يشود، زمان به نفس خود حادث زمانواقع نمي  يصورت دفع

 يلا خـود زمـان حـادث زمـانااست به توسط زمان و    يمتزمّن حادث زمان  يعنيعدم است؛  

ممكـن اسـت كـه   اءياشـ  ياز حدوث ذاتـ  ريغ  يحدوث ذات   نياست به نفس ذات خود؛ و ا

  .)٤٧٣- ٤٧٢، ص  ١٢، ج ١٣٨٦ ،يآمل  يخودند (جواد  يمسبوق به عدم استحقاق ذات 

  

  ديدگاه آقاي فياضي پيرامون حركت در حركت علامه طباطبايي

اند كـه بحـث حركـت در اي كه بر مطلب علامه طباطبايي نوشتهآقاي فياضي در ذيل تعليقه

دانند و در واقـع آن اشـكالي كـه بـه بحـث حركـت در حركـت علامـه حركت را مجاز مي

كنند و در واقع ايشـان كنند؛ ايشان مطلب علامه را تأييد ميقد مياند را نطباطبايي وارد كرده

پذيرند. آقاي فياضي حركـت در حركـت را يـك امـر تحليلـي هم حركت در حركت را مي

كه اعراض از شـئون داند. استدلال ايشان اين است كه بر مبناي اصالت وجود و اينعقلي مي

ود واحد چيـزي نـداريم و ايـن عقـل وجودي جوهر هستند در واقع در خارج جز يك وج

كند؛ بنابراين از آنجا كه حركـت است كه اين وجود واحد را به اعراض و جوهر تفكيك مي

افتد در واقع يك حركت بيشتر نيست كه در يك امر وجودي است؛ آنچه در خارج اتفاق مي

در دهد؛ اما عقل اين حركت را بـه حركـت در جـوهر و حركـت همين وجود واحد رخ مي

اند از قبيل لزوم وجـود كند؛ بنابراين اشكالاتي كه بر اين بحث وارد كردهاعراض تفكيك مي

آيد. البته لازم بـه ذكـر اسـت كـه الوجود در مقوله و نيز امعان در يك حد، لازم نميفرد آني

اشكالات وارد بر   نهايهبحث حركت در حركت را نپذيرفت، اما در    بدايهعلامه طباطبايي در  

توان گفت در مقولـه ن بحث را رفع كرد و گفت حركت در حركت اشكال ندارد و لذا مياي
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دهد و اشكالي بر آن وارد نيست. آقاي فياضي ايـن ديـدگاه فعل و انفعال هم حركت رخ مي

  ).  ٨١٠- ٧٩٨، ص  ١٣٨٠اند (فياضي، پذيرفته  نهايهعلامه را در تعليقه خود بر 

  

  گيرينتيجه

مباحث مورد اختلاف ميان علامه طباطبـايي و ملاصـدرا اسـت.   بحث حركت در حركت از

اي بديع اسـت كـه بـا مبـاني ديدگاه علامه طباطبايي پيرامون بحث حركت در حركت نظريه

فلسفي علامه از جمله اصالت وجود و حركت جوهري و اين مطلـب كـه عـرض، شـأني از 

نظـرات شـاگردان علامـه   شئون جوهر و وجود لغيره آن است قابل تبيين است. بـا بررسـي

رسد اختلاف مبنـايي ميـان طباطبايي، آقايان جوادي آملي، مصباح يزدي و فياضي به نظر مي

خورد. چنانچه شـاگردان علامـه ضـمن پـذيرش ايـن علامه و شاگردان ايشان به چشم نمي

 اند و در آثارنظريه درصدد پاسخگويي به اشكالات وارده بر نظرية حركت در حركت برآمده

به صراحت موافقت خـود را بـا نظريـة بـديع علامـه   الحكمةنهايةمختلف از جمله تعليقه بر  

  اند.  طباطبايي اظهار داشته
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  و مآخذ  منابع
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Bodily resurrection is among the most challenging issues in Islamic 
philosophy, prompting distinct explanations from major philosophers 
like Ibn Sina (Avicenna) and Mulla Sadra. Employing a descriptive-
analytical method focused on their primary works, this article argues 
that the fundamental root of their disagreement on explaining bodily 
resurrection lies, more than any other factor, in their different 
conceptions of the nature, role, and fate of the “human body.” Ibn Sina, 
holding a dualistic and largely instrumental view of the body, considers 
it a substance distinct from the soul, corruptible, and even an obstacle 
to the soul’s ultimate perfection. This perspective confronts the 
philosophical explanation of the return of the exact same elemental 
body with serious difficulties (the impossibility of recreating the non-
existent, the problem of identity), leading him towards reliance on 
religious scripture (taʿabbud) in this matter. In contrast, Mulla Sadra, 
relying on the principles of Transcendent Theosophy (primacy of 
existence, substantial motion), regards the body as a lower, dynamic 
level of the soul’s existence, undergoing essential transformation 
following its substantial motion. This unitarian and developmental 
perspective provides the ground for a philosophical explanation of 
bodily resurrection wherein the otherworldly (imaginal) body is not the 
re-creation of the non-existent body but the developed stage of the 
worldly body and the manifestation of the soul in a higher realm, 
created by the soul itself according to its acquired dispositions. This 
article concludes that the “philosophy of the body” is the point of 
departure and the key to understanding the transition from the 
Peripatetic to the Sadrian approach concerning bodily resurrection. 
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Extended Abstract 
Introduction  
The Islamic doctrine of “bodily resurrection” (al-maʿād al-jismānī) 
presents a significant philosophical challenge in reconciling scriptural 
affirmations with rational principles. This paper investigates the divergent 
approaches of Abū ʿAlī Sīnā (Avicenna) and Ṣadr al-Mutaʾallihīn Shīrāzī 
(Mullā Ṣadrā), arguing that the primary root of their differing 
explanations lies in their distinct “conceptions of the human body.” Ibn 
Sīnā’s Peripatetic framework, viewing the body as an instrument distinct 
from the soul, led to philosophical difficulties in explaining the return of 
the  exact same  elemental body, prompting reliance on scriptural 
adherence (taʿabbud). Conversely, Mullā Ṣadrā, through his Transcendent 
Theosophy, particularly the principle of substantial motion (al-ḥarakah al-
jawhariyyah), re-conceptualized the body as an evolving dimension of the 
soul. This allowed him to propose a philosophical framework where the 
resurrected (imaginal) body is a natural continuation of the soul’s 
development, not a mere re-creation. This study posits that the 
“philosophy of the body” is the critical determinant distinguishing their 
eschatological accounts. 
 
Methods  
This research utilizes a descriptive-analytical methodology, based on a 
comparative textual analysis of the primary works of Ibn Sīnā and Mullā 
Ṣadrā. It examines their specific doctrines concerning the human body, its 
relationship with the soul, and their consequent interpretations of bodily 
resurrection, highlighting how each philosopher’s understanding of 
corporeality fundamentally shapes their eschatological theories. 
 
Results 
Ibn Sīnā’s Conception of the Body and its Implications for Bodily 
Resurrection  :Ibn Sīnā views the human body as a composite of prime 

matter and corporeal form. The soul is the “first perfection of a natural, 
organic body,” yet he strongly defends the soul’s immateriality and 
independence. The body serves primarily as an instrument (ālī) for the 
soul but is also a “veil” (ḥijāb) to its ultimate intellectual perfection. 
Death dissolves the elemental body, while the soul subsists, allowing for 
spiritual resurrection. 

However, scriptural affirmations of bodily resurrection presented Ibn 
Sīnā with major philosophical difficulties : 
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1. The Impossibility of Recreating the Annihilated in its Exactitude 
(iʿādat al-maʿdūm bi-ʿaynihī): The decomposed elemental body is 
“non-existent.” Philosophically, recreating the exact same body is 
impossible. A similar (mithl) body does not equate to 
the identical (ʿayn) one. 

2. The Problem of Personal Identity (huwiyyah shakhṣiyyah): If the 
resurrected body is not numerically the same, the continuity of 
personal identity is challenged. 

3. The Redundancy of the Body for the Perfected Soul: For a soul 
perfected through detachment, its return seems unnecessary. 

Given these issues, Ibn Sīnā accepted bodily resurrection through faith in 
revelation, stating it is “accepted from the Sharīʿah.” 
Mullā Ṣadrā’s Conception of the Body and his Philosophical Explanation 
of Bodily Resurrection: Mullā Ṣadrā’s Transcendent Theosophy, 
particularly substantial motion (al-ḥarakah al-jawhariyyah), posits that 
change occurs in the very substance of material beings. Within this 
framework, the soul and body are not distinct substances but levels of a 
single human reality. The body is the “lower level” (martabah nāzilah) of 
the soul, with the soul itself being “bodily in its origination, spiritual in its 
subsistence.” The soul originates with a bodily determination and, 
through substantial motion, evolves. The body transforms with the soul. 

This transforms the understanding of bodily resurrection. It is not a 
“re-creation” but the “natural outcome” of the soul’s substantial motion. 
Death allows the soul to manifest in a higher realm (the imaginal world, 
ʿālam al-mithāl) with an “imaginal body” (al-badan al-mithālī). This body 
is: 
1. Corporeal (in a broader sense): Possessing extension and form, but not 

dense elemental matter.2. Subtle and Reflective: Its nature directly 
mirrors the soul’s acquired dispositions (malakāt). 

2. A Creation of the Soul: Fashioned by the soul’s active imagination (al-
khayāl al-faʿʿāl). 

3. A Resolution to Dilemmas: As an evolved manifestation, it bypasses 
the “recreating the non-existent” issue. Personal identity is maintained 
through the soul’s continuity, with the imaginal body being an evolved 
stage of the worldly body. 

 
Conclusion  
The fundamental divergence between Ibn Sīnā and Mullā Ṣadrā 
concerning bodily resurrection is primarily rooted in their contrasting 
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“philosophies of the body.” Ibn Sīnā’s dualistic, instrumental view of a 
static, corruptible body led to philosophical impasses regarding its exact 
re-creation, necessitating reliance on scriptural affirmation. His system 
could not philosophically reconcile the recreation of an annihilated 
particular with religious doctrine. Mullā Ṣadrā’s unitary and evolutionary 
conception, grounded in substantial motion, presents the body as an 
intrinsic, dynamic aspect of the soul’s being. Bodily resurrection is thus 
understood not as re-assembling a decayed past but as the soul’s 
continued manifestation in a higher, imaginal bodily form—a natural 
culmination of its worldly development. This allows Ṣadrā to offer a 
philosophically coherent account aligning with scripture by reinterpreting 
the resurrected body’s nature and the resurrection process. The shift in 
understanding corporeality—from a separate, perishable tool to an 
evolving, intrinsic mode of the soul’s existence—is the pivotal factor 
enabling the Sadrian solution, bridging a perceived gap between 
philosophical reasoning and revealed truth on this matter. 
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معاد جسماني، حركت  
   .جوهري، بدن

  

مسائل فلسفه اسلامي است كه فيلســوفان بزرگــي برانگيزترين  معاد جسماني از چالش
هاي متفاوتي واداشــته اســت. ايــن مقالــه بــا سينا و ملاصدرا را به ارائه تبيينچون ابن

كنــد كــه و تمركز بر آثار اصلي اين دو فيلسوف، اســتدلال مي  تحليليـتوصيفيروش  
عامل ديگري، بــه ها در تبيين معاد جسماني، بيش از هر  نظر آنريشه بنيادين اختلاف

ســينا بــا گــردد. ابنمي باز »بدن انساني«تلقي متفاوتشان از ماهيت، نقش و سرنوشت  
و عمدتاً ابزاري نسبت به بدن، آن را جــوهري متمــايز از نفــس،   انگارديدگاهي دوگانه

داند. اين نگرش، تبيين فلســفي بازگشــت فسادپذير و حتي مانع كمال نهايي نفس مي
ا با محذورات جدي (امتناع اعاده معدوم، مشــكل هويــت) مواجــه عين بدن عنصري ر

دهد. در مقابل، ملاصــدرا بــا سمت تعبد به شرع در اين باب سوق ميساخته و او را به
اي نــازل و تكيه بر مباني حكمت متعاليه (اصالت وجود، حركت جوهري)، بدن را مرتبه

شــمارد. ايــن جــوهري آن مي  پويا از وجود نفس و در حال تكامل ذاتي به تبع حركت
گرا و تكاملي، زمينه را براي ارائه تبييني فلسفي از معاد جسماني فــراهم نگرش وحدت

يافتــه آورد كه در آن، بدن اخروي (مثالي)، نه اعاده بدن معدوم، بلكه مرحله تكاملمي
اي بالاتر است كه توسط خود نفــس و متناســب بــا بدن دنيوي و ظهور نفس در نشئه

، نقطــه عزيمــت و كليــد فهــم گــذار از »فلسفه بدنبنابراين «  ؛شوداتش ايجاد ميملك
  رويكرد مشائي به صدرايي در مسئله معاد جسماني است.

  

تــاريخ  ، سينا و ملاصدرا از بدن انساني و تأثير آن در نحوه تبيــين معــاد جســمانيتلقي ابن).  ١٤٠٤(  سيد هادي ،  رضائيان ؛  حامده،  راستايي:  استناد
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  مقدمه
هاي تاريخ انديشه بشري، مسئله رابطه نفـس و بـدن ترين و ديرپاترين پرسشاز جمله عميق

ويژه ديـن مرگ بوده است. اين پرسش در بستر اديان ابراهيمي، بهو سرنوشت انسان پس از  

(بازگشـت انسـان بـا بـدن در روز قيامـت)،   »معاد جسـماني«اسلام، با تأكيد ويژه بر آموزه  

رو ساخته اسـت. چگونـه هتر يافته و فيلسوفان مسلمان را با چالشي بزرگ روبابعادي پيچيده

در آيات متعددي از قرآن كريم بر آن تصريح شده، بـا  توان اين آموزه محوري ديني را كهمي

تنها مسـتلزم د؟ پاسخ به اين پرسش، نـهكرمباني و استلزامات تفكر عقلاني و فلسفي سازگار 

ويژه فهـم شناسي فلسـفي، بـهتحليل دقيق مفهوم معاد، بلكه نيازمند بازنگري در مباني انسان

  است.  »نفس«يدار انسان يعني و نسبت آن با حقيقت پا  »بدن انساني«ماهيت  

الرئيس ابـوعلي سـينا در تاريخ پرفراز و نشيب فلسفه اسلامي، دو چهره شـاخص، شـيخ

گذار حكمت متعاليـه، بـا عنوان قله حكمت مشاء و صدرالمتألهين شيرازي، ملاصدرا، بنيانبه

سـطويي و سـينا، بـا تكيـه بـر اصـول اراند. ابنهايي متفاوت مواجه شدهاين چالش به شيوه

مشائي، ضمن دفاع مستحكم از تجرد و بقاي نفس ناطقه، در تبيين فلسفي بازگشـت همـين 

شـود و در نهايـت، رو ميهو فساد، بـا موانـع جـدي روبـ متلاشي شدنبدن عنصري پس از 

گذارد. در مقابل، ملاصدرا با تأسـيس اثبات آن را عمدتاً به حوزه ايمان و تعبد به شرع وامي

ويژه حركـت جـوهري، انقلابـي در چون اصالت وجود، تشكيك وجـود و بـهاصول بديعي  

دهد تا تفسـيري نـو آورد. اين مباني جديد، به او امكان مينگرش به هستي و انسان پديد مي

اي نازل و از رابطه نفس و بدن ارائه دهد كه در آن، بدن نه صرفاً ابزاري خارجي، بلكه مرتبه

شود. بر اين اساس، ملاصدرا تبيينـي فلسـفي از معـاد قي ميدر حال تحول از وجود نفس تل

مثابه ظهور كند كه در آن، بازگشت بدن نه به معناي اعاده معدوم، بلكه بهجسماني عرضه مي

اي بالاتر از وجود با بدني متناسب با آن نشئه (بدن مثالي يا اخروي) است كـه نفس در مرتبه

  .شودت خود او ايجاد ميدسدر ادامه حركت استكمالي نفس و به

يابي تفاوت ديدگاه اين دو فيلسوف بزرگ در باب معاد مسئله كانوني اين پژوهش، ريشه

است. اين مقاله در پـي   »تلقي هر يك از بدن انساني«كننده  جسماني، با تمركز بر نقش تعيين

لسـفه طور خـاص، فشناختي و بـهپاسخ به اين پرسش است كه چگونه مباني متفاوت انسان
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گيري دو رويكرد متمايز در تبيين فلسفي معاد جسماني سينا و ملاصدرا، به شكلبدن نزد ابن

كند كه اين تفاوت در نگرش به بدن، نه فقـط يـك جنبـه از منجر شده است؟ و استدلال مي

  اختلاف، بلكه ريشه و مبناي اصلي آن است.

سـينا سي و معاد در انديشه ابنشناهاي مختلف نفسهاي متعددي به جنبهپژوهشپيشينه:  

» و صـدرالمتألهين سـيناابن از ديـدگاه جسـماني معاد؛ از جمله مقاله «اندو ملاصدرا پرداخته

)، ديدگاه اين دو فيلسوف را در ايـن مسـئله مـورد بررسـي قـرار داده اسـت. مقالـه ١٣٨٨(

 اضـحويّهسـينا در رسـاله  )، به تبيين ديدگاه ابـن١٣٩٥» (سيناابن در اضحويّه جسماني معاد«

)، پـس ١٣٩٤» (جسـماني معاد در پذيرش يا انكار سيناابن هايدشواريپرداخته است. مقاله «

سينا درباره معاد جسماني، به امـوري ماننـد ظـواهر آيـات و روايـات از اشاره به ديدگاه ابن

 ديـدگاه  تحليـل  و  پردازد. مقاله «بررسيسينا در انكار معاد جسماني ميابن  عنوان دشواريبه

 ) به بررسي مسـئله١٤٠١انسان» ( بدن در) رئيسي عضو(  متكون  عضو  اولين  مورد  در  سيناابن

 در  تجريـد  نقـش  پردازد. مقاله «بررسـيسينا ميانسان در نظر ابن  بدن  در  متكون  عضو  اولين

  پردازد.) به بررسي جايگاه تجريد در ادراك عقلي مي١٤٠١سينا» (ابن نزد  عقلي  ادراك

بعاد گوناگون مسئله مورد كاوش قـرار گرفتـه، دهد كه هرچند ابررسي اين آثار نشان مي

عنوان ريشـه اصـلي و محـور تفـاوت در تبيـين معـاد بـه  »تلقـي از بـدن«اما تمركز ويژه بر  

 بـرخلاف عنوان موضوع اصلي يك پـژوهش مسـتقل مطـرح شـده اسـت.جسماني، كمتر به

كند كـه ل ميهاي پيشين، مقاله حاضر با ارائه يك ديدگاه مشخص و متمركز، استدلا پژوهش

عنوان يك واقعيت جوهريِ پويا (نزد ملاصـدرا) به  »اختلاف بنيادين در تلقي از بدن انساني«

و محور اصلي تفـاوت   ت اصليسينا)، علدر مقابل يك ابزارِ عمدتاً ايستا و خارجي (نزد ابن

پذيري، ضرورت و كيفيـت تبيـين فلسـفي معـاد جسـماني ديدگاه اين دو فيلسوف در امكان

 هـدف  بـا  حاضر  مقالهشود.  ، وجه تمايز اصلي اين پژوهش محسوب مينوع نگاهت. اين  اس

 نفس،  با  رابطه  در  آن  نقش  بدن،  ماهيت  درباره  ملاصدرا  و  سيناابن  هايديدگاه  تطبيقي  تحليل

 ابتـدا. پـردازدمي فيلسوف دو اين  اصلي  آثار  دقيق  بررسي  به  جسماني،  معاد  از  هاآن  تفسير  و

 شـود،مي  تحليـل  جسـماني  معـاد  بـا  مرتبط  فلسفي  هايچالش  و  بدن  درباره  يناسابن  ديدگاه

 بررسـي  هاچالش  آن  به  پاسخ  در  متعاليه  حكمت  هاينوآوري  و  بدن  از  ملاصدرا  تبيين  سپس
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 نقـش بـر و شـده انجام اصيل  منابع  برپايه  و  تحليليـتوصيفي  روش  با  پژوهش  اين.  گرددمي

  دارد.  تأكيد  معاد  نظريه  گيريشكل در بدن به  نگرش  اساسي

  

  سينا از بدن انساني. تلقي ابن١

ويژه نظريه ارسطويي سينا درباره بدن، مستلزم توجه به مباني فلسفه مشاء و بهفهم ديدگاه ابن

  الرئيس آن را بسط و تفصيل داده است.انگاري است كه شيخصورت و ماده

  انگاري و رابطه نفس و بدن صورت و ماده.  ١-١

سينا، هر جسم طبيعي، از جمله بدن انسان، مركب از دو اصل متـافيزيكي اسـت: نظر ابناز م

يا ماده اولي، كه قوه محض و نامتعين است و قابليت پذيرش صور مختلف را دارد،   »هيولي«

گانه (طـول، عـرض، كه فعليت اوليه هيولي بوده و به آن امتـدادات سـه  »صورت جسميه«و  

). بـدن ١٤- ١٣، ص  ١ج،  ١٤٠٤،    سـينابخشـد (ابنجسماني را مي  هايعمق) و ساير ويژگي

انسان نيز متشكل از هيولاي اولي و صورت جسميه است، اما آنچه ايـن تركيـب را بـه يـك 

سينا در تعريف است. ابن  »نفس ناطقه«نام  كند، جوهر ديگري بهتبديل مي  »بدن زنده انساني«

كند: «الـنفس كمـال أول لجسـم طبيعـي آلـي يمشهور خود، نفس را كمال اين بدن معرفي م

[ترجمـه: نفـس كمـال اول بـراي جسـم طبيعـي  )١٩٤، ص ١٣٧٩ سينا،» (ابنحياة بالقوةذي

اين تعريف دقيق، حـاوي نكـات مهمـي اسـت:  ابزارمند است كه بالقوه داراي حيات است].

واسطه آن تحقق (انسان) به  ءيمعناست كه نفس، فعليتي است كه نوعيت ش«كمال اول» بدين

يابد و مبدأ صدور افعال خاص آن نوع (كمالات ثانيه مانند تفكر، ادراك، حركـت ارادي) مي

 ؛كنـدشود. «جسم طبيعي» آن را از مصنوعات، و «آلي» آن را از اجسام بسـيط متمـايز ميمي

حياة يذها (آلات) و قواي مختلف براي انجام افعال نفس است. «زيرا بدن انسان داراي اندام

اما اين نفس است   ،نفسه استعداد حيات را داردفي  ،نيز بر اين نكته تأكيد دارد كه بدن  »بالقوة

 ،كنـد كـه نفـسكيد ميأشناسي ت سينا در مباحث نفسبخشد. ابنكه حيات را بالفعل به او مي

داند كـه فعليـت صورت بدن نيست اما از سوي ديگر آن را كمال اول جسمي به نام بدن مي

رغم اين پيونـد وثيـق بهاما  .متوقف بر تعلق نفس به آن است  ،عنوان بدن انسانياين جسم به

و استقلال جوهري نفـس ناطقـه از بـدن تأكيـد   »تغاير«سينا قاطعانه بر  ميان نفس و بدن، ابن
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دانـد و بـراي اثبـات را جوهري روحاني، بسيط و مجرد از ماده مي  انساني  ورزد. او نفسمي

  كند، از جمله:، براهين متعددي اقامه مياين مدعا

 :نفس قادر به ادراك مفاهيم كلـي و مجـرد (ماننـد مفهـوم   برهان از راه تعقل كليات

انسان، عدالت) است كه اين مفاهيم، مادي و جزئي نيستند. مدركِِ مجـرد بايـد خـود 

  ).١٩٢- ١٩١  ص، ٢ ج  ،١٤٠٤ ،سينا ج(ابن  نيز مجرد باشد

 گـر انسـاني در فضـايي خـالي، ا  واسطه (انسان معلق):اهي بيبرهان از راه خودآگ

صـورت بدون هيچ تماس حسي با بيـرون يـا درون بـدنش خلـق شـود، بـاز هـم به

 قـانون مطـابق ـ كهواسطه و يقيني به وجود «خود» آگاه است. اين آگاهي به «من» بي

 بـه  آگـاهي  از  مسـتقل  ـ  المعلوم غير غير المعلوم، شناختي بديهي و انكارناپذير است

معلـومي كـه ذاتـاً از  عنوانبـه) نفس( «من» بنابراين،. يابدمي تحقق  آن  اعضاي  و  بدن

- ٢٩٢  ص،  ٢، ج١٣٧٥سـينا،  (ابن  باشـدميمجهول (بدن) متمايز است، غيـر از بـدن  

٢٩٣.(   

 عنوان يك واحد آگاه و مـدرِك، قابـل نفس به  پذيري نفس:برهان از راه عدم انقسام

كه بدن و هر امر مادي ذاتاً قابـل انقسـام اسـت. پـس اء نيست، درحاليتقسيم به اجز

  .)١٩٠- ١٨٧ ص،  ٢ ج  ،١٤٠٤ ،ج  سيناابن(نفس، مادي و جسماني نيست  

بنابراين، در نظام سينوي، نفس و بدن دو جوهر متمايز هستند كه در اين دنيا با يكـديگر 

قلال ذاتـي و بقـاي نفـس پـس از نوعي تركيب انضمامي دارند، اما اين تركيب مـانع از اسـت

  جدايي از بدن نيست.

  

    مثابه ابزار و حجاب نفسبدن به  .٢-١

براساس دوگانگي نفس و بدن و تجرد نفس، نقش اصـلي بـدن بـراي نفـس ناطقـه در ايـن 

بخشيدن بـه افعـال و كمـالات بـالقوه است. نفس براي تحقق  »آلي«و    »ابزاري«جهان، نقشي  

بـراي ادراك   ؛عنوان ابـزار نيازمنـد اسـتدن و قـواي بـدني بـهخود در نشـئه مـادي، بـه بـ

گانه، براي حركت به عضلات و اعصاب، براي حفظ بقاي فـرد و محسوسات به حواس پنج

نوع به قواي نباتي (تغذيه، نمو، توليـدمثل)، و بـراي ادراك جزئيـات و تصـورات بـه قـواي 
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، بـه الشـفاءدر مجلـدات طبيعيـات    سـيناحيواني (خيال، واهمه، حافظه) نيازمنـد اسـت. ابن

پـردازد. بـدن همچـون مركـب يـا تفصيل به شرح اين قوا و ارتباطشان با سـاختار بـدن مي

وسيله آن امور مربـوط بـه حيـات دنيـوي خـود را تـدبير و اجـرا كارگاهي است كه نفس به

  كند.مي

ب علـوم اين نقش ابزاري، اگرچه براي زندگي زميني و كسب مقدمات كمال (مانند كسـ

از طريق حواس و تجربه) ضروري است، اما در نهايت، براي رسيدن به كمـال نهـايي نفـس 

شـود. تعلـق تلقي مي  »مانع«زا و حتي  يعني سعادت عقلاني و اتصال به عالم بالا، محدوديت

نفس به بدن و اشتغال دائمي به تدبير امور آن (مانند تأمين نيازهاي زيستي، دفع آفات، پاسخ 

كنـد. ات و آلام جسماني) توجه نفس را از عالم معقولات و حقايق پايـدار منحـرف ميبه لذ 

) و ٣٤٩، ص ٣ ، ج١٣٧٥سـينا، كند كـه «البـدن و آلاتـه حجـاب» (ابنسينا مكرر بيان ميابن

كمال حقيقي نفس در گرو كاهش اين تعلقات، تهذيب نفس از رذايل ناشي از تأكيد دارد كه  

). ١١٣، ص  ١٣٦٣سـينا،  ابنكز بر تعقل و شهود حقـايق مجـرد اسـت (تأثيرات بدني، و تمر

  رهايي از زندان تن، شرط رسيدن به اوج كمال روحاني است.

  

   فناپذيري بدن و جاودانگي نفس  .١-٣

 »فناپـذيري بـدن«سينا به پيامد مستقيم نگرش دوگانه و تأكيد بر تجرد نفس، اعتقاد راسخ ابن

از ديدگاه او، چيـزي نيسـت جـز انحـلال تركيـب  »گ طبيعيمر«است.   »جاودانگي نفس«و  

. بدن به دليل مركب بودن از عناصر و اجـزاء، ذاتـاً »جدايي نفس مدبر از آن«عنصري بدن و  

گسستن پيوند آن با نفس (كه حافظ صـورت و وحـدت آن بـود)، فسادپذير است و با ازهم

امـا )؛  ٢٠٣ص    ،٣  ج،  ١٤٠٤ينا ج،  سـد (ابنگـردمي  متلاشي شده و به عناصر اوليه خود بـاز

بـراهين در واقع نفس ناطقه، به دليل جوهريت، بساطت و تجردش از ماده، فسادپذير نيست. 

شـوند. آنچـه از بـين تجرد نفس، مستقيماً براهين بقاي آن پس از مرگ بدن نيز محسوب مي

به حيـات   نفس و بدن است، نه خود جوهر نفس. نفس پس از مرگ بدن،  »تركيب«رود،  مي

(الهيـات و كتـاب الشـفاء  ،  النجــاة  سينا در آثار متعددي چـوندهد. ابنمستقل خود ادامه مي

كنـد كـه هويـت و به تفصيل به اثبـات بقـاي نفـس پرداختـه و تأكيـد مي  ،و رسائل  النفس)
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 ؛١٨٠ ص  ،١٣٧٩سـينا،  (ابن  مانـدمـيبـاقي    ي اسـت كـهشخصيت اصلي انسان، همين نفسـ

بناي بحث از معـاد روحـاني در فلسـفه ). اين بقاي نفس، سنگ٤٢٢ص    ،١٤٠٤  ،ب  سيناابن

  اوست.

  

  سينامعاد جسماني از ديدگاه ابن  .٢

ويژه تجرد نفس و نقش ابزاري بدن، موضـع او در سينا، بهشناختي ابنبا توجه به مباني انسان

  گيرد؟قبال معاد چگونه شكل مي

  تأكيد بر معاد روحاني و سعادت عقلاني  .١-٢

است. از آنجـا كـه نفـس، جـوهر   »معاد روحاني«محور اصلي بحث معاد در فلسفه سينوي،  

باقي و حقيقت اصلي انسان است و كمـال و نقـص يـا سـعادت و شـقاوت حقيقـي او، بـه 

 و تخلـق بـه فضـايل بـاز  »معرفت عقلاني«مندي از  ويژه به ميزان بهرهاحوالات نفساني و به

نيز اساساً اموري روحـاني و عقلـي خواهنـد بـود. سـعادت   پاداش و كيفر اخروي  ؛گرددمي

قصواي نفس در رسيدن به بالاترين درجه كمال عقلاني، اتصال به مبادي عاليه (عقل فعـال) 

نظيـر بـراي نفـس مجـرد بـه ارمغـان واسطه حقايق است كه لـذتي پايـدار و بيو شهود بي

لاقـي و عـدم وصـول بـه كمـال آورد. در مقابل، شقاوت ابدي نفس در جهل، رذايـل اخمي

، همـانشـود (باقي پس از مرگ مي  عقلاني است كه موجب الم و حسرت دائمي براي نفسِ

سينا اين نوع معاد روحاني را نتيجه ضروري ). ابن١٥١- ١٤٨  ص،  ١٣٨٢،  سيناابن؛  - ٤٢٦ص  

  ست.داند كه با اصل تجرد و بقاي نفس كاملاً سازگار او قابل اثبات با براهين عقلي مي

  

  هاي فلسفي معاد جسمانيچالش  .٢-٢

و بازگشت انسان با بـدن   »معاد جسماني«آيات و روايات ديني به صراحت از    از آنجايي كه

عنوان يـك فيلسـوف سـينا بـهابن  ،گوينـددر قيامت و تجربه لذات و آلام حسـي سـخن مي

ي تبيـين فلسـفي آن، او تواند اين اصل مسلم ديني را ناديده بگيرد، اما تلاش برامتدين، نمي

  سازد:رو ميهرا با معضلات و محذورات جدي روب

 :سينا و سـاير ترين مانع فلسفي است كه ابناين اصلي  محال بودن اعاده معدوم بعينه
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مشائيان بر آن تأكيد دارند. بدني كه مرد، اجزاي آن از هـم پاشـيد، در خـاك و آب و 

ديگر (انسـان، حيـوان، گيـاه) وارد شـد،   هايهوا پراكنده شد و شايد در تركيب بدن

 ل است. بازگرداندن عين آن چيزي كه معدوم شده، از نظر عقلـي محـا  شده  »معدوم«

اش تعلق دوباره وجود به امري است كه ديگر نيست. حداكثر چيزي زيرا لازمه  ؛است

، غيـر از عـين ءيبدن اول است، اما مثـل شـ  »مثل«كه عقلاً ممكن است، ايجاد بدني  

عنوان تركيـب سينا اين محذور را، كـه ريشـه در تلقـي او از بـدن بـهاست. ابن  ءيش

گيرد و راهي براي حـل عقلـي فسادپذير ماده معين و صورت جسميه دارد، جدي مي

  ).١٤٩، ص  ١٤٠٤  ،الف سيناابن و  ٣٦، ص ١٤٠٤،ب  سينايابد (ابنآن نمي

 ر ايـن دنيـا، بـه هويت و تشـخص هـر فـرد د  هماني):مشكل هويت شخصي (اين

اي مشـخص مجموع نفس و بدن معين او وابسـته اسـت. بـدن هـر فـرد داراي مـاده

(هرچند سيال) و عوارض مشخصي (شكل، اندازه، رنـگ، مـزاج) اسـت كـه او را از 

كند. اگر در قيامت، بدني جديد، حتي كاملاً مشابه بدن دنيـوي، بـه ديگران متمايز مي

ان گفت اين همان شخص دنيوي اسـت؟ آيـا صـرف تونفس بازگردانده شود، آيا مي

بازگشت نفس كافي است يا بازگشت عين بدن نيز براي حفظ هويـت شخصـي لازم 

است؟ از آنجا كه بازگشت عين بدن معدوم شده محال است و بدن جديد فاقد همان 

رو هماده اوليه است، حفظ كامل هويت شخصـي در معـاد جسـماني بـا چـالش روبـ

  ).١٠٤- ١٠٣، ص١٣٨٢،  ناسيشود (ابنمي

 :كـه گذشـت، بـدن بـراي نفـس در چنان  عدم نياز نفس كامل به بدن و شائبه تنزل

بازگردانـدن نفـس صـورت، در اين شود. مراتب بالاي كمال، حجاب و مانع تلقي مي

كامل شده و مجرد به بدني ديگر (هرچند لطيف)، چه ضرورتي دارد و آيا بـه نـوعي 

شـود؟ (ايـن اشـكال و تنزل رتبه براي نفس محسوب نميبازگشت از كمال به نقص  

سـينا، ) (ابنشـودعنوان حجـاب اسـتنباط ميسينا بر بدن بهطور ضمني از تأكيد ابنبه

٩٧  ،١٣٨٢  .( 
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   سينا: تفكيك حوزه عقل و شرع و تسليم تعبديموضع نهايي ابن  .٣-٢

تفكيك ميـان حـوزه قول به  ز  حلي ج، راهپيش گفته  هاي فلسفيسينا در مواجهه با چالشابن

يابد. او معاد روحاني را امري معقـول و مبـرهن برهان عقلي و حوزه ايمان و تعبد ديني نمي

 »خبر صادق«داند كه صدق آن از طريق  را از جمله اموري مي  »معاد جسماني«شمارد، اما  مي

ادر بـه اثبـات رسد و عقل بشري بـه تنهـايي قـيعني وحي و گفتار پيامبر (ص) به اثبات مي

كنـد: «فنقـول: يجـب ان تعلـم: أن ايجابي و درك كيفيت تفصيلي آن نيسـت. او تصـريح مي

، و النبوةو تصديق خبر    الشريعةالمعاد منه مقبول من الشرع و لا سبيل الى اثباته الا من طريق  

) ٤٢٣، ص  ١٤٠٤سـينا ب،  و ابن  ٦٨٢ص    ،١٣٧٩،  سـينا» (ابنثهو الـذي للبـدن عنـد البعـ

شـود و راهـي واسطه شرع پذيرفته ميو بايد بداني كه نوعي از معاد آن است كه بهجمه:  [تر

  ].جز شريعت و تصديق نبوت براي اثبات آن وجود ندارد و آن معاد بدن در قيامت است

به عبارت ديگر، اصل معاد جسماني به دليل ورود در شرع، مورد قبول و تصديق اسـت، 

گردد، آيا عـين بـدن دنيـوي اسـت يـا مثلـي از آن، مي  گونه بازكه بدن چاما كيفيت آن (اين

هاي آن چيست) امري است كه علم آن نزد خداوند و راسـخان در علـم اسـت و بـر ويژگي

فيلسوف است كه به اجمال آن ايمان آورده و از تلاش براي اثبات عقلي جزئيات آن (كه بـا 

، تعبـد سيناابنموضع غالب و نهايي  ين  بنابراروست) دست بردارد.  هگفته روبمحذورات پيش

دوگـانگي معرفتـي  ياين موضع، ضمن حفظ جايگاه دين، نوع  و  به شرع در اين زمينه است

  .گذاردهاي ديني در اين مسئله خاص باقي ميهاي فلسفي و آموزهيا شكاف ميان يافته

  

  تلقي ملاصدرا از بدن انساني  .٣

دهد كـه رچوبي نوين براي فهم هستي و انسان ارائه ميملاصدرا با ابداع حكمت متعاليه، چا

كند و راه را براي تبيـين فلسـفي معـاد تلقي از بدن و رابطه آن با نفس را عميقاً دگرگون مي

  سازد.جسماني هموار مي

    مباني حكمت متعاليه: اصالت وجود، تشكيك وجود، حركت جوهري  .١-٣

  ايي با سه اصل بنيادين حكمت او ضروري است:صدرا درباره بدن، آشنملابراي فهم ديدگاه 

 :ملاصدرا معتقد است آنچه در خارج اصالت دارد   اصالت وجود و اعتباريت ماهيت
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اسـت و ماهيـات، چيـزي جـز حـدود و تعينـات مراتـب  »وجود«و منشأ آثار است، 

ها و مراتب آن  »هستي«اشياء به    »چيستي«مختلف وجود نيستند. اين اصل، نگاه را از  

  ).١٤- ١١  ص،  ١٣٦٠ملاصدرا،  كند (ن معطوف ميآ

 :(وحدت تشكيكي وجــود) حقيقـت وجـود، واحـدِ شخصـي و  تشكيك در وجود

حال داراي مراتب شدت و ضعف، كمال و نقص، و تقدم و تأخر است. همـه درعين

الوجود گرفته تا هيولاي اولي، مظـاهر و شـئون مختلـف همـان موجودات، از واجب

گردد. اين مي  تند و تفاوتشان به شدت و ضعف وجودي بازحقيقت واحد وجود هس

، ص ١  ، ج١٩٨١(ملاصدرا،    كنداصل، امكان جمع ميان وحدت و كثرت را فراهم مي

٣٧-٣٥.(  

 ترين و تأثيرگـذارترين اصـل صـدرا در ابتكـاري  حركت جـوهري  :يحركت جوهر

ر اعـراض مشاء كه حركـت را تنهـا دفلاسفه  شناسي است. برخلاف  طبيعيات و نفس

پنداشـتند، ملاصـدرا دانستند و جـوهر را ثابـت مي(كم، كيف، وضع، أين) ممكن مي

كند كه در جوهر اشياء مادي نيـز تحـول و سـيلان ذاتـي وجـود دارد. هـر اثبات مي

و حركـت از قـوه بـه   »شدن«موجود جسماني، در ذات و هويت خود دائماً در حال  

پيوسته، ذاتـي و در مـتن وجـود شـئ فعل و طي مراتب وجودي است. اين حركت،  

 ).٩٥، ص  ١٣٦٠و ملاصـدرا،    ١٢٥، ص  تـا؛ ملاصدرا، بي٨٥، ص  ٣  ، جهماناست (

 كند.ويژه حركت جوهري، نگاه به انسان و بدن او را متحول مياين سه اصل، به

  

    مثابه تجلي و مرتبه نازله نفس در بستر حركت جوهريبدن به  .٢-٣

گيرد. بدن و نفـس دو را از نگاه دوگانه و ابزاري به بدن فاصله ميبراساس اين مباني، ملاصد

نام جوهر متباين و بيگانه از هم نيستند، بلكه دو مرتبه از يك حقيقت واحـد و تشـكيكي بـه

نفس در عالم طبيعت است. نفـس در   »تجلي جسماني«و    »مرتبه نازله«هستند. بدن،    »انسان«

رد و به تدريج در بستر حركت جوهري، مراتب كمـال آغاز پيدايش خود، تعيني جسماني دا

شود. اين ديدگاه در قاعده موجز و مشهور صـدرايي را طي كرده و به تجرد كامل نزديك مي

البقـاء إذا اسـتكملت و   روحانيــةالحـدوث    جســمانيةبيان شده است: «اعلم أن نفس الإنسان  
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و  ٢٢١، ص ١٣٦٠درا،  ؛ ملاصـ٥٣٦، ص  ١٣٦٣  » (ملاصـدرا،عـلإلـى الف  القــوةخرجت مـن  

بدان كه نفس در هنگام پديد آمـدن جسـماني و در بقـاء ) [٣٤٧، ص  ٨  ، ج١٩٨١ملاصدرا،  

  ].روحاني است چنانچه كامل شده و از قوه به فعليت برسد

نفـس در بـدو  معناست كـهبودن نفس، بدين  »الحدوثجسمانية«ديدگاه ملاصدرا در باب  

يست، بلكه وجـود آن وابسـته بـه اسـتعداد مـاده (بـدن پيدايش، امري دفعي و كاملاً مجرد ن

مستعد) است و اولين مرتبه وجودي آن، همـين مرتبـه جسـماني و منطبـع در مـاده اسـت. 

همين نفس كه از مرتبه جسماني آغاز كـرده،   معناست كهبودن نفس نيز بدين  »روحانيةالبقاء«

ي، حيـواني و عقلانـي را طـي در اثر حركت جوهري ذاتي خود، استكمال يافته، مراتب نبـات 

شـود. استقلال يافته و در نهايت به جوهري مجرد و باقي تبـديل مي  ،كرده، به تدريج از ماده

بـدن، در واقـع اسـت.  »حركـت«و مبتني بـر  »اتحادي«اي بنابراين، رابطه نفس و بدن، رابطه

و  گذاشـته شـود اي از مسير تكامل نفس است، نه صرفاً ابزاري كه پس از مدتي كنـارمرحله

  نفس در هر آن، حافظ و مدبر بدني است كه مرتبه نازله خود اوست.

  

    »شدن«مثابه  حركت جوهري و تحول مداوم بدن: بدن به  .٣-٣

ثابت   »چيز«زند. بدن ديگر يك  اصل حركت جوهري، ديدگاه ايستا به بدن را كاملاً برهم مي

دن نيز به تبع حركت جـوهري نفـس، در نيست كه نفس به آن تعلق يافته باشد، بلكه خود ب

مداوم قرار دارد. جوهر بدن دائماً در حال تبدل و نو شدن است؛ هرچنـد   »فرايند شدن«يك  

كند) و كندي ايـن حركـت، آن را ما به دليل استمرار صورت نوعيه (كه نفس آن را حفظ مي

اهر مختلـف يـك پنداريم. بدن جنيني، بدن كودكي، بدن جواني و بـدن پيـري، مظـثابت مي

  .هويت واحد در حال حركت و تحول هستند

  اين نگاه پويا به بدن، پيامدهاي مهمي دارد:

  وحدت بدن در عين كثرت ظاهري: بدن در طول عمر، يك هويت واحـد اسـت كـه

  كند.مراتب مختلفي را طي مي

 .تبعيت بدن از نفس: تحولات بدن، ريشه در حركت استكمالي نفس دارد  

 ترين و مثابه اولين مرحله: بـدن عنصـري مـا در ايـن دنيـا، تنهـا پـايينبدن دنيوي به
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ترين مرتبه از بدن انسان است كه نفس در آغاز مسـير اسـتكمالي خـود از آن ابتدايي

  .كندتر حركت ميتر و كاملسوي مراتب لطيفبرد و بهبهره مي

  اي معاد جسماني است.حل ملاصدرا برگرا از بدن، كليد فهم راهاين تلقي پويا و وحدت

  

  معاد جسماني از ديدگاه ملاصدرا .٤

دهـد كـه بـا گفته، تبييني فلسـفي از معـاد جسـماني ارائـه ميملاصدرا با تكيه بر مباني پيش

  رو نيست.ههاي ديدگاه مشائي روبچالش

  مثابه نتيجه و ادامه حركت جوهري نفسمعاد جسماني به  .١-٤

يـا بازگشـت بـه گذشـته نيسـت كـه بـا   »اعاده«ماني يك  از منظر حكمت متعاليه، معاد جس

 »ادامـه منطقـي«و    »غايـت«،  »نتيجـه طبيعـي«محذور اعاده معدوم مواجه باشد. بلكـه معـاد،  

حركت جوهري نفس در سير استكمالي وجودي خويش است. مرگ، نه پايان حركت، بلكه 

(عالم برزخ يا مثال) است اي ديگر  برداشتن مانع (بدن عنصري كثيف) و انتقال نفس به نشئه

اي بالاتر ادامه دهد. نفس كه ذاتاً پويا و در حركت است (چـه در تا حركت خود را در مرتبه

جهت كمال و چه در جهت نقص براساس ملكات كسب شده)، پـس از مـرگ نيـز بـه ايـن 

  .دهدحركت ادامه مي

مرتبـه نازلـه نفـس عنوان مظهر و به  »بدن«اين حركت پس از مرگ، همچنان نيازمند يك  

در آن نشئه است اما اين بدن، ديگر بدن عنصري دنيوي نيست، بلكه بدني است متناسب بـا 

بنـابراين، معـاد   ؛شـودهاي خاص خود كه توسط خود نفـس ايجـاد ميآن عالم و با ويژگي

جسماني از ديدگاه صدرا، امري ذاتي، دروني و نتيجه تكامل خود نفس است، نـه يـك امـر 

  ت و تحميلي از بيرون.خارق عاد

  

    برزخي  تبيين كيفيت بدن اخروي: بدن مثالي/  .٢-٤

و  »عالم مثـال «حل خلاقانه ملاصدرا براي تبيين فلسفي چگونگي بازگشت بدن، توسل به راه

است. عالم مثال، عالمي است واسطه ميان عالم ماده محض و عالم عقول مجرده   »بدن مثالي«

ي اما فاقد ماده عنصري و حركت زماني دنيـوي اسـت. نفـس كه داراي صور و اشكال مقدار
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خـود (كـه  »خيـال فعـال «انسان پس از مفارقت از بدن دنيوي، وارد اين عالم شده و با قـوه 

اي از تجرد نفس است و توانايي ايجاد صور را دارد)، بدني متناسب با ملكـات، عقايـد مرتبه

  ).٢٣٢، ص  ١٣٦٣(ملاصدرا،    دكنمي  »ايجاد«و اعمالي كه در دنيا كسب كرده، 

  هاي كليدي بدن مثالي عبارتند از:ويژگي

  جسمانيت به معناي اعم داراي مقدار، شكل و وضعيت است و قابل ادراك (البتـه نـه

  شود.محسوب مي »جسماني«معاد با آن،  بنابراين  ؛باشدبا حواس دنيوي) مي

 رو، وي اسـت و ازايـنلطافت و نورانيت (يا ظلمت): فاقد ماده عنصـري كثيـف دنيـ

تر (در صورت سعادت نفس) يا متناسب با خباثت نفس (در صورت تر و كامللطيف

  شقاوت) است.

 در نتيجـه  نيافته وعدم تركيب از عناصر: برخلاف بدن دنيوي، از عناصر اربعه تركيب 

  فسادپذير به معناي دنيوي نيست.

 شـكل،   بنـابراينس اسـت و  تبعيت كامل از نفس: اين بدن، مخلوق و ابداع خود نفـ

حالات، لذات و آلام آن، تجسم مستقيم احوالات دروني، ملكات و نيات نفس است. 

بهشت و جهنم جسماني، در واقع ظهور آثار اعمال و ملكات انسان در قالب اين بدن 

  مثالي است.

  حل مشكل اعاده معدوم: اين بدن، بازسازي بدن دنيوي نيست، بلكه ايجاد و ابـداعي

  محذور اعاده معدوم منتفي است.  ؛ بنابرايناي ديگر استد در نشئهجدي
  

    عينيت بدن اخروي و دنيوي به لحاظ هويت نفساني و نتيجه حركت جوهري  .٣-٤

اين شـخص محقـق شـود؟   »جسماني«اما آيا اين بدن مثالي، همان بدن دنيوي است تا معاد  

ود در مراتـب مختلـف، ملاصدرا با تكيه بر اصل حركت جوهري و وحـدت شخصـي وجـ

اوسـت كـه در طـول   »نفـس ناطقـه«هر فـرد بـه  »  همانياين«دهد. هويت و  پاسخ مثبت مي

حركت جوهري، واحد و باقي است. بدن دنيوي و بدن مثالي، دو مرتبه از يك حقيقت سيال 

يافتـه، شـوند. بـدن مثـالي، مرتبـه تكاملهستند كه توسط يك نفس واحد تدبير و ايجـاد مي

تر و متناسب با نشئه بالاترِ همين بدن دنيوي است. به عبارت ديگر، بدن مثالي، نتيجـه باطني

  و محصول حركت جوهري بدن دنيوي است كه تحت تدبير همان نفس واحد شكل گرفته است. 
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تشخص فرد به نفس اوست و اين نفس واحد، در دنيا با بدن عنصـري و در آخـرت بـا 

حاضر در قيامت، عيناً همان شخص دنيـوي اسـت كـه كند. پس شخص بدن مثالي ظهور مي

تر و متناسب با آن نشئه (كه نتيجه تكامل بـدن دنيـوي اوسـت) محشـور اكنون با بدني كامل

ترتيب، ملاصدرا هم جسماني بودن معاد را (به معناي وجود بدن مقداري و شده است. بدين

ن (اعاده معدوم و حفـظ هاي فلسفي پيشيكند و هم بر چالشمحسوس در آخرت) حفظ مي

و   ٦٥، ص  ٦، ج  ١٣٦٦و ملاصـدرا،    ٣٨٦- ٣٨٤، ص  ١٣٥٤(ملاصـدرا،    آيـدهويت) فائق مي

٦٦.( 

  

  تحليل تطبيقي؛ بدن، كليد فهم تفاوت در تبيين معاد جسماني  .٥

سينا و ملاصـدرا در بـاب بـدن و معـاد جسـماني، هاي ابنمند ديدگاهبررسي و مقايسه نظام

سازد: تفاوت بنيادين اين دو فيلسـوف در نحـوه تبيـين فلسـفي شكار ميحقيقتي كليدي را آ

هـا از معاد جسماني، بيش از هر عامل ديگـري، ريشـه در تلقـي متفـاوت و گـاه متضـاد آن

مثابـه نقطـه عزيمتـي دارد. نگرش هر يك به بدن، به »بدن انساني«ماهيت، نقش و سرنوشت  

  .كنداصله در بحث پيچيده معاد را تعيين ميها و نتايج حكند كه مسير استدلال عمل مي

  شناسي: از دوگانگي ابزاري تا وحدت تكامليتباين در انسان  .١-٥

شناسي مبتني بر دوگانگي جوهري نفس و بـدن اسـت. در ايـن سينا، انساننقطه عزيمت ابن

د دهـعنوان جوهري مجرد، بسيط و باقي، حقيقت اصلي انسان را تشكيل ميديدگاه، نفس به

عنوان شرط تحقق برخـي افعـال نفـس (ماننـد ادراك حسـي و و بدن، هرچند در اين دنيا به

كند، اما ماهيتاً امري متمايز، مركـب، حركت) و حتي شرط حدوث اوليه تعلق نفس عمل مي

تنها بـراي كمـال نهـايي شود. اين بدن، نهبراي نفس تلقي مي  »ابزاري«فسادپذير و در نهايت  

و مانعي نيز در مسير تعـالي   »حجاب«عنوان  ني) ضروري نيست، بلكه بهنفس (سعادت عقلا

د. سرنوشت محتوم اين بدن ابزاري، فنا و تلاشـي كامـل در پـي شوروحاني نفس قلمداد مي

عنوان امري اساساً خارجي و محكـوم مرگ و جدايي از نفس مدبر است. اين تلقي از بدن به

  بندد.آن ميبه فنا، راه را بر تصور بازگشت عين 

ويژه اصالت وجود، تشكيك در نقطه مقابل، ملاصدرا با تكيه بر اصول حكمت متعاليه، به
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دهد. در اين نگـاه، گرا و تكاملي از انسان ارائه ميوجود و حركت جوهري، تفسيري وحدت

نفس و بدن دو جوهر متباين نيستند، بلكه دو مرتبه از يك حقيقت واحـد تشـكيكي بـه نـام 

ستند. بدن، مرتبه نازله و تجلي جسماني نفس در عـالم طبيعـت اسـت كـه در آغـاز انسان ه

كـه، ايـن بـدن يـك موجوديـت ثابـت و ايسـتا تر آنپيدايش نفس، نقش بسترساز دارد. مهم

و تحـول دائمـي  »شـدن«نيست، بلكه به تبع حركت جوهري نفس، خود نيز در يك فراينـد 

اي از مسير تكاملي نفس اسـت كـه همـراه بـا ه مرحلهقرار دارد. بدن صرفاً ابزار نيست، بلك

نفس حركت كرده و قابليت تحول به مراتب بالاتر وجودي را دارد. سرنوشت بـدن در ايـن 

اي بـالاتر و متناسـب بـا نشـئه به مرتبه  »تكامل«و    »تحول «ديدگاه، فناي محض نيست، بلكه  

اي ديگـر) پـس ن (در مرتبهبعدي حيات است. اين نگرش، امكان تصور استمرار وجودي بد

  كند.از مرگ را فراهم مي

  

    شناختي در تبيين معاد جسمانيپيامدهاي تباين انسان  .٢-٥

اين تفاوت عميق در تلقي از بدن، مستقيماً به تفاوت در نحوه مواجهه بـا معـاد جسـماني و 

  شود:هاي فلسفي آن منجر ميچالش

 :چالش اعاده معدوم و هويت    

عنوان جوهري متمايز، مركب و فناپذير كه تشخصش وابسـته لقي بدن بهبا ت   سينا:ابن

در   را  به ماده معين است، بازگرداندن عين آن با اصل فلسفي امتناع اعاده معدوم بعينه

بيند. اين امتناع، صرفاً يك اصل كلي نيست، بلكه در مورد بدن، با توجه بـه تضاد مي

يابد. خلـق بـدني مثـل آن نيـز مشـكل مي  ماهيت مادي و فسادپذير آن، مصداق بارز

زيرا آن بدن جديد، فاقد همان ماده و تاريخچه   ؛كندحفظ هويت شخصي را حل نمي

  بدن اول است كه در تشخص دنيوي نقش داشت.

بدن معدوم نيست. نگرش تكـاملي بـه بـدن و پيونـد  »اعاده«اساساً    ،مسئله  ملاصدرا:

مه حركت جوهري و ظهـور نفـس بـا بـدني اتحادي آن با نفس، معاد جسماني را ادا

كند. اين بدن مثـالي، هرچنـد عـين بـدن متناسب با نشئه بعد (بدن مثالي) معرفي مي

عنصري به لحاظ مادي نيست، اما نتيجه تكاملي و محصول حركـت جـوهري همـان 
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مشكل اعاده معدوم منتفي است.   ؛ بنابراينبدن دنيوي و تجلي همان نفس واحد است

نيز از طريق وحدت و استمرار نفس ناطقه در طول حركت جـوهري هويت شخصي  

و پيوستگي مراتب بدن (كه همگـي شـئون و تجليـات همـان نفـس واحـد در حـال 

ترتيب، نگرش تكاملي به بدن، راه را براي فراتـر شود. بدينحركت هستند) حفظ مي

  كند.بست اعاده معدوم هموار ميرفتن از بن

 ي:كيفيت و ضرورت بدن اخرو    

عنوان ابزار و حجاب، بازگشت نفس كامل به بدن (حتي اگـر با تلقي بدن به  سينا:ابن

رسـد. ممكن باشد)، امري غيرضروري براي كمال نفس و شايد نوعي تنزل به نظر مي

 شود.به همين دليل، تبيين كيفيت و ضرورت آن به حوزه تعبد واگذار مي

كامـل نفـس در نشـئه پـس از مـرگ و   بدن اخروي (مثالي)، لازمه ظهـور  ملاصدرا:

تنها مـزاحم كمـال نيسـت، بلكـه بخش ملكات و اعمال اوست. ايـن بـدن نـهتجسم

تر از بدن دنيوي و ابزار ضـروري بـراي ادراك لـذات و آلام تر و لطيفاي كاملمرتبه

متناسب با آن نشئه و احوال نفس اسـت. ضـرورت آن از ضـرورت ظهـور و تحقـق 

آيد و كيفيت آن نيز با لطافـت و تبعيـت كامـل از نفـس ئه برميكامل نفس در آن نش

  شود.تبيين مي

 :جايگاه عقل و شرع    

بست فلسفي در تبيـين عـين معـاد جسـماني، او را بـه سـمت مواجهه با بن  سينا:ابن

تفكيك حوزه عقل و شرع در اين مسئله خاص و واگذاري اثبات آن به حوزه ايمـان 

  دهد.و خبر صادق سوق مي

دهـد با ارائه تبييني فلسفي مبتني بر حركت جوهري و بدن مثالي، نشان مي  لاصدرا:م

كه معاد جسماني (به معناي بازگشت با بدني متناسب با آخرت كه ادامه بدن دنيـوي 

تنها با اصول عقلي سازگار است، بلكه نتيجه منطقي مباني حكمـت متعاليـه. است) نه

هاي ديني در رع را پر كرده و نشان دهد آموزهكند شكاف ميان عقل و شاو تلاش مي

  تبيين است.  اين باب، تفاصيل حقيقتي هستند كه كليات آن با برهان عقلي قابل
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  بدن، محور تحول در فهم معاد  .٣-٥

دهـد كـه سينا و ملاصدرا به روشني نشان ميبندي نهايي، تحليل تطبيقي ديدگاه ابندر جمع

، كليد فهم گذار از رويكرد مشائي به رويكرد حكمت متعاليـه »فلسفه بدن«تحول بنيادين در  

عنوان امـري ثـانوي، ابـزاري، خـارجي سينا از بدن بهدر تبيين معاد جسماني است. تلقي ابن

شناسي دوگانه و نگرش خاص بـه مـاده و نسبت به ذات نفس و فناپذير، كه ريشه در انسان

بندد و آن را به امري تعبـدي ين جسماني ميدارد، راه را بر تبيين فلسفي بازگشت ع  صورت

اي پويا، متحول، متحد بـا نفـس عنوان مرتبهسازد. در مقابل، تلقي ملاصدرا از بدن بهبدل مي

شـناختي حكمـت شناختي و انسانو محصول حركت جوهري آن، كه برآمده از مباني هستي

آورد كـه در آن، بـدن فـراهم مـيمتعاليه است، امكان ارائه تبييني فلسفي از معاد جسماني را 

يافته هويت انساني (نفـس و مرتبـه اخروي نه اعاده گذشته، بلكه تحقق آينده و ظهور تكامل

  اي ديگر است.اش) در نشئهبدني

نظر جزئي نيست، بلكـه نقطـه عزيمتـي اين تفاوت در نگرش به بدن، صرفاً يك اختلاف

عاد (اعاده معدوم، هويت، سازگاري عقل و هاي مها در پاسخ به چالشاست كه ساير تفاوت

حل صدرايي از طريق بدن مثالي، هرچند خود محل بحـث و گيرد. راهت ميئشرع) از آن نش

آميز او بـراي ايجـاد انسـجام دهنده تلاش موفقيتتر است، اما نشانهاي دقيقنيازمند بررسي

ي نـو اسـت كـه در آن، بـدن شناسـهاي وحياني برپايه يك انسانميان مباني فلسفي و آموزه

كنـد كـه هرگونـه مطالعـه عميـق يابد. اين پژوهش تأكيد ميتر ميجايگاهي متفاوت و ذاتي

و  »بـدن«درباره معاد در انديشه اسلامي، ناگزير از بازخواني دقيق و توجه ويـژه بـه مبحـث 

قات آتي اي براي تحقيجايگاه آن در نظام فكري هر فيلسوف است. اين محوريت بدن، زمينه

هاي معاصر در فلسفه ذهـن و هويـت هاي متكلمان، عرفا و حتي چالشدر مقايسه با ديدگاه

  آورد.شخصي فراهم مي
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  و مآخذ  منابع

  شمس تبريزى. ،تهران، ١چ  ،فى المعاد الاضحوية ).١٣٨٢بن عبداالله (سينا، حسينابن

  مكتب الاعلام الاسلامي. ،قم ،التعليقاتق).   ١٤٠٤بن عبداالله (، حسين(الف)  سيناابن

 ،قــم ج، ٣ ،نصيرالدين طوســيشرح  ،شرح الاشارات و التنبيهات  ،)١٣٧٥بن عبداالله (سينا، حسينابن

  نشر البلاغه.

  مرعشى نجفى. ،قم ،الالهيات ،الشفاء  ،ق) ١٤٠٤بن عبداالله (، حسين(ب)  سيناابن

  مرعشى نجفى.، قم ج، ٣، تالطبيعياالشفاء: ق).   ١٤٠٤بن عبداالله (، حسين(ج)  سيناابن

  .سسه مطالعات اسلامىؤ م ،تهران، المبدأ و المعاد). ١٣٦٣بن عبداالله (سينا، حسينابن

انتشــارات دانشــگاه  ،تهــران ،من الغرق فى بحر الضــلالات النجاة ).١٣٧٩بن عبداالله (سينا، حسينابن

 تهران.

 حكمــت   دوفصــلنامه».  ســيناابن  نزد  عقلي  ادراك   در  تجريد  نقش  بررسي«  ).١٤٠١راستايي، حامده (

  .٦٨  شماره ،)مشكوةالنور(  سينوي

مجلــه  ،ســينا و صــدرالمتألهين»). «معاد جسماني از ديدگاه ابن١٣٨٨پور، زهرا؛ خيدافي، ليلا (رفيعي

  ، تابستان.٧٠، شماره  كلام اسلامي

، شــماره عقلــي مجلــه معــارفسينا». ). «معاد جسماني در اضحويّه ابن١٣٩٥شيدان شيد، حسينعلي (

  ، پاييز و زمستان.٣٣

پژوهشــنامه سينا در پذيرش يا انكار معــاد جســماني».  هاي ابن). «دشواري١٣٩٤زاده، فاطمه (صادق

  ، بهار و تابستان.٢٥، شماره  فلسفه دين

 ،قــم  ،٢، چ  ج  ٧  ،تفســير القــرآن الكــريم).  ١٣٦٦ملاصدرا (صدرالدين محمدبن ابراهيم شيرازي) ( 

  .بيدار

 ،قــم،  ١چ  .  علــى الهيــات الشــفاء  الحاشية  تا]).ا (صدرالدين محمدبن ابراهيم شيرازي) ([بيملاصدر

  .بيدار

 الحكمة المتعالية فى الاسفار العقلية الاربعةم).  ١٩٨١ملاصدرا (صدرالدين محمدبن ابراهيم شيرازي) (

  م.دار إحياء التراث العربي، چاپ سو   ،بيروت ،جلد) ٩ى،  ي(با حاشيه علامه طباطبا

چ   ،الشواهد الربوبية فى المناهج السلوكية  ش).١٣٦٠ملاصدرا (صدرالدين محمدبن ابراهيم شيرازي) (

 .جا]: مركز نشر دانشگاهى[بي ،٢
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انجمن حكمت  ،تهران ،المبدأ و المعادش).  ١٣٥٤ملاصدرا (صدرالدين محمدبن ابراهيم شيرازي). (

  و فلسفه ايران، چاپ اول.

 ،تهــران،  ١چ    ،جلــد)١(  ،الغيب مفاتيحش).    ١٣٦٣دبن ابراهيم شيرازي). (لاصدرا (صدرالدين محمم

سســه مطالعــات و ؤ وزارت فرهنگ و آموزش عالى، انجمن اسلامى حكمت و فلســفه ايــران، م

  تحقيقات فرهنگى.

 ســيناابن  ديدگاه  تحليل  و  «بررسي  ).١٤٠١جعفري، فرهاد (  محمدحسين؛ زمانيها، حسين و  مددالهي،

  ، شهريور.تاريخ فلسفه اسلاميانسان». مجله  بدن در)  رئيسي  عضو ( متكون  عضو  ناولي مورد در



   ١٤٠٤ تابستان، ١٤ ، شمارهچهارمسال تاريخ فلسفه اسلامي،                                               90

References 
Ibn Sīnā, Ḥusayn ibn ʿAbdallāh (1363 HS/ 1984 CE), Al-Mabdaʾ wa al-Maʿād, Tehran, 

Muʾassasah-i Muṭālaʿāt-i Islāmī (in Arabic). 
Ibn Sīnā, Ḥusayn ibn ʿAbdallāh (1375 HS/ 1996 CE), Sharḥ al-Ishārāt wa al-Tanbīhāt, 

Commentary by Naṣīr al-Dīn al-Ṭūsī, 3 vols. Qom: Nashr al-Balāghah (in Arabic). 
Ibn Sīnā, Ḥusayn ibn ʿAbdallāh (1379 HS / 2000 CE). Al-Najāt min al-Gharaq fī Baḥr 

al-Ḍalālāt, Tehran, University of Tehran Press (in Arabic). 
Ibn Sīnā, Ḥusayn ibn ʿAbdallāh (1382 HS/ 2003 CE). Al-Aḍḥawiyyah fī al-Maʿād, 1st 

ed, Tehran, Shams-i Tabrīzī (in Arabic). 
Ibn Sīnā, Ḥusayn ibn ʿAbdallāh (1404a HQ/ c. 1983 CE). Al-Taʿlīqāt, Qom, Maktab al-

Iʿlām al-Islāmī (in Arabic). 
Ibn Sīnā, Ḥusayn ibn ʿAbdallāh (1404b HQ/ c. 1983 CE). Al-Shifāʾ: Al-Ilāhiyyāt, Qom, 

Marʿashī Najafī (in Arabic). 
Ibn Sīnā, Ḥusayn ibn ʿAbdallāh (1404c HQ / c. 1983 CE). Al-Shifāʾ: Al-Ṭabīʿiyyāt, 3 

vols, Qom, Marʿashī Najafī (in Arabic). 
Madadallāhī, Muḥammad Ḥusayn, Ḥusayn Zamānihā, and Farhād Jaʿfarī (1401 HS / 

2022 CE). “An Examination and Analysis of Ibn Sīnā’s View on the First Formed 
Organ (Principal Organ) in the Human Body.” Journal of the History of Islamic 
Philosophy, September (in Persian). 

Mullā Ṣadrā (Ṣadr al-Dīn Muḥammad ibn Ibrāhīm Shīrāzī) (1354 HS/ 1975 CE). Al-
Mabdaʾ wa al-Maʿād, 1st ed, Tehran, Iranian Institute of Wisdom and Philosophy (in 
Arabic). 

Mullā Ṣadrā (Ṣadr al-Dīn Muḥammad ibn Ibrāhīm Shīrāzī) (1360 HS/ 1981 CE). Al-
Shawāhid al-Rubūbiyyah fī al-Manāhij al-Sulūkiyyah, 2nd ed, [n.p.], Academic 
Publishing Center (in Arabic). 

Mullā Ṣadrā (Ṣadr al-Dīn Muḥammad ibn Ibrāhīm Shīrāzī) (1363 HS/ 1984 
CE). Mafātīḥ al-Ghayb, 1 vol, 1st ed, Tehran, Ministry of Culture and Higher 
Education, Islamic Society of Wisdom and Philosophy, Institute for Cultural Studies 
and Research (in Arabic). 

Mullā Ṣadrā (Ṣadr al-Dīn Muḥammad ibn Ibrāhīm Shīrāzī) (1366 HS/ 1987 CE). Tafsīr 
al-Qurʾān al-Karīm, 7 vols, 2nd ed, Qom, Bīdār (in Arabic). 

Mullā Ṣadrā (Ṣadr al-Dīn Muḥammad ibn Ibrāhīm Shīrāzī) (1981 CE). Al-Ḥikmah al-
Mutaʿāliyah fī al-Asfār al-ʿAqliyyah al-Arbaʿah, With commentary by ʿAllāmah 
Ṭabāṭabāʾī, 9 vols, 3rd ed, Beirut, Dār Iḥyāʾ al-Turāth al-ʿArabī (in Arabic). 

Mullā Ṣadrā (Ṣadr al-Dīn Muḥammad ibn Ibrāhīm Shīrāzī) (n.d.). Al-Ḥāshiyah ʿalā 
Ilāhiyyāt al-Shifāʾ, 1st ed, Qom, Bīdār (in Arabic). 

Rafīʿī Pūr, Zahrā, and Laylā Khidāfī (1388 HS/ 2009 CE). “Bodily Resurrection from 
the Perspective of Ibn Sīnā and Ṣadr al-Mutaʾallihīn.” Journal of Islamic Kalam, No. 
70, Summer (in Persian). 

Rastaei, Hamedeh (1401 HS / 2022 CE). “An Examination of the Role of Abstraction in 
Intellectual Perception according to Ibn Sīnā,” Biannual Journal of Avicennan 
Philosophy (The Niche of Light), No. 68 (in Persian). 

Ṣādiqzādah, Fāṭimah (1394 HS / 2015 CE). “Ibn Sīnā’s Difficulties in Accepting or 
Denying Bodily Resurrection,” Research Journal of Philosophy of Religion, No. 25, 
Spring-Summer (in Persian). 

Shaydān Shayd, Ḥusaynʿalī (1395 HS / 2016 CE). “Bodily Resurrection in Ibn Sīnā’s al-
Aḍḥawiyyah,” Journal of Rational Knowledge, No. 33, Autumn-Winter (in Persian). 



 

   

 
 
 
 
Exploration of the Issue of Knowledge in the Thought of 

Ṣadr al-Mutāḥalīn with Emphasis on Epistemological 
Discussions 

 

Ishaq Aban1    | Mohammad Hossein Irandoost2|     
Eynollah Khademi3   

 

1. PhD student of Islamic philosophy and theology, Azad University, Qom branch.  
E-mail: isaacaban3325@gmail.com 
2. Assistant Professor of Islamic Azad University, Qom branch.  
E-mail: mohirandoost@gmail.com 
3. Full Professor, Department of Philosophy and Theology, Shahid Rajaei Teacher Training 
University, Tehran, Iran.  
E-mail: e_khademi@sru.ac.ir 
 

Article Info ABSTRACT  
 

Article type: 
Research Article  

Article history:  
Received  
2024/08/22 
Received in revised form 
2024/11/16 
Accepted 
2024/11/16 
Published online  
2025/06/25 

Keywords:  
cognition, cognitive 
method, Maṣdarā, 
conception, verification. 
 
 

Awareness of the nature of knowledge, understanding the principle 
of knowledge, the possibility of access to it, and also realizing its 
limitations facilitates comprehension. The nature of knowledge in 
Transcendent Philosophy is a phenomenon and concept that can be 
applied in scientific, practical, and civil domains, and in fact, it is 
certain scientific knowledge that can also encompass social 
phenomena. In the philosophy of Ṣadr al-Mutāḥalīn, knowledge and 
its sources have hierarchies, which from a mystical perspective, in 
Transcendent Wisdom are in the order of reality, law, and path. 
Mulla Ṣadrā is opposed to methodological exclusivism and, 
therefore, is not limited to a specific approach; rather, he utilizes 
various methods. These methods include empirical, rational, 
mystical, and revelatory approaches. From Mulla Ṣadrā's viewpoint, 
sensory perceptions of particulars take precedence over rational 
perceptions of universals. If sensory perceptions of particulars are 
absent, reason will not be able to grasp universals, whether 
conceptual or assertive, and whether self-evident or theoretical. 
From the perspective of Ṣadr al-Mutāḥalīn, sensory awareness and 
the perception of the tangible are the origins of the formation of 
initial concepts and human perceptions. It is worth noting that an 
individual's perception of themselves precedes all other perceptions, 
but this perception should be regarded as one of the immediate 
perceptions. 
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Extended Abstract 
Introduction 
Based on the system of transcendental wisdom, four sources of 
knowledge can be mentioned: reason, revelation, intuition and experience. 
These four sources are among the epistemic sources of sublime wisdom. 
In fact, transcendental wisdom benefits from a kind of epistemic 
pluralism. Transcendental wisdom, unlike previous wisdoms, has the 
characteristic that it uses different sources of knowledge and has 
institutionalized this multiplicity of knowledge; For example, if the 
epistemic source of mysticism and intuition is taken from transcendental 
wisdom, naturally, a major feature and possibility of this system is taken 
from it. In fact, one of the specialties of transcendental wisdom is the 
presence of mysticism alongside evidence and the Qur'an. According to 
Ayatollah Javadi, what made the transcendental wisdom transcendental 
wisdom is this mysticism, and the most important factor that led the late 
Sadr al-Muttalahin from the wisdom of masha and irshraq to the 
transcendental wisdom was the issues of mysticism, Lakzaei, 2016, p. 
159.   

If we want to speak based on the skepticism of transcendental wisdom, 
we must point out that the epistemic pluralism of transcendental wisdom 
can be considered as skepticism. In fact, each of the sources is useful for a 
person at different times and directs his behavior and politics and 
determines his horizons and soul and behavior and brings him closer to 
achieving his goals. Therefore, multiple aspects of knowledge enable the 
seeker and politician to acquire knowledge and correct actions, and take 
into account a comprehensive view of the phenomena and give it 
coherence. 

Some researchers consider Mulla Sadra's view of reason to be a 
coherent view; In this sense, Sadr al-Mutalahin does not want to accept 
parts of the principles as the unchanging foundations of reason and then 
commit to its results and not allow those results and foundations to 
change, rather he wants to look at reason with a systematic and 
explanatory view. In fact, since Mulla Sadra's epistemological view is 
coherent, the different parts of this epistemic system must be consistent 
with each other. If the goal is to reach the truth, reason should be able to 
help us reach the truth, and even beyond this, it should be able to 
rationally justify other ways to reach the truth, i.e. the way of revelation, 
revelations and mystical data, and observations or experimental studies. 
Lakzaei, 1387b, pp. 346-349. In any case, we can mention such a plurality 
and that each of them can complete the human knowledge. Also, in 
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another point of view, it has been emphasized that in the topic of 
transcendental wisdom, we should talk about two things: one is the 
possibility and limits of knowledge and the other is the levels and sources 
of knowledge. 

In this research, firstly, the problem of the possibility of knowledge 
and its foundations will be proposed and investigated, then the important 
topic of methodology and methodological components of the realization 
of knowledge in Mulla Sadra's thought will be emphasized, then the 
problem of perception and recognition as two important epistemological 
components of the discussion will be discussed. and at this stage, the 
origin of the creation of imagination and recognition and the initial 
perceptions of human beings will be formulated. 
 
Method  
In this article, by examining and studying the possibility of the limits of 
knowledge in Mulla Sadra's philosophy, the scope of the possibility of 
access, as well as the scope of knowledge, its foundations and methods 
are also discussed, and also the component of knowledge is also 
examined in detail. 
 
Results  
In this research, the epistemological sources and criteria of desirability in 
Mulla Sadra's opinions and works were questioned, and in that four 
epistemological sources of reason, revelation, intuition and experience 
were pointed out and clarified that the sublime wisdom has a kind of 
epistemic pluralism and has institutionalized it in itself. . On the other 
hand, these sources can be considered with a skeptical look. In the 
following, the possibility and limits of knowledge and the levels and 
sources of knowledge were examined and it was emphasized that in the 
philosophy of Sadr al-Mutalahin, the principle and possibility of 
knowledge is possible; In addition, the sources of knowledge also have 
levels. Mulla Sadra's view of revelation is an advanced view and it 
belongs to him. According to his philosophy, knowledge can only be 
achieved in the light of revelation, and revelation is very important along 
with reason and sense. 

The discussion of methodology in Mulla Sadra's philosophy deals with 
the question of what kind of methods the transcendental philosopher uses 
to take advantage of these sources with regard to various epistemological 
sources. While he approves all the rational and evidential, mystical and 
intuitive, Qur'anic and revealed methods, as well as sensory and 
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experimental methods, there is room for discussion as to whether he 
himself used all these methods or not; Although Ghalib has started his 
works by referring to his method of analyzing philosophical issues. What 
is certain is that Mulla Sadra paid special attention to the source of 
revelation 

and has approached this source by using rational, mystical and 
narrative methods and has used it in his works. In other words, it can be 
said that his method of understanding and receiving revelations is done 
through intellect. This method can be traced even in the cases where the 
thinker has the effect of narration, and the rational view prevails in it, and 
it is clear that the narration must pass under the blade of reason, and in 
fact, reason must judge about the narration. 
 
Conclusion  
A point that is visible in the method of transcendental wisdom and is 
actually used in Mullah Sadra's philosophy is the entanglement of 
evidence, mysticism and the Qur'an, based on the three methods produced 
by each of them, the absence of conflict between reason and narration and 
The discovery is revealed. In any case, it can be said that all methods are 
summarized in one method, and this method also has different forms and 
degrees. Sadr al-Mutalahin has tried to update the methods used in his 
times and not confine himself to a special theological or mystical or 
philosophical mashrab, but rather to welcome opposing opinions with the 
strength of Sadr in order to know well the positions of error and loopholes 
in the systems of knowledge and from them. 

stay safe Thus, Mulla Sadra's limit-breaking methodology and his use 
of different methods help people to approach social issues in different 
ways, to consider different issues and to look at issues with a more 
comprehensive and open perspective. The most important epistemological 
damage is the narrowness of the methodological approach, which Mulla 
Sadra has practically prevented by adopting the methodological pluralism. 

 
 



 

   

  

 
  

  صدرالمتألهين   شهيمسئله شناخت در اند يواكاو

  يشناختبر مباحث روش  ديكأبا ت
  

    ٣االله خادميعين  |  ٢محمدحسين ايراندوست |  ١اسحاق آبان
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  چكيده  اطلاعات مقاله 
  

  نوع مقاله: 
  مقالة پژوهشي 

  
 ٠١/٠٦/١٤٠٣: افتيدر خيتار

  ٠٨/١٤٠٣//٢٦ : بازنگري  خيتار
  ٢٦/٠٨/١٤٠٣: رش يپذ خيتار
  ٠٤/٠٤/١٤٠٤: انتشار  خيتار

  : واژگان كليدي
شناخت، روش شناخت، ملاصدرا،  

  تصور، تصديق. 

  

بردن به اصــل شــناخت، امكــان دسترســي بــه آن و آگاهي از ماهيت شناخت، پي  
شناخت در فلســفه   تيماهكند.  همچنين آگاهي يافتن از محدوده آن را تسهيل مي

 ــ  ،ياست كه قابل استفاده در حــوزه علم ــ  يو مفهوم  دهيشناخت پد  هيمتعال و   يعمل
هاي توانــد پديــدهو در واقع، شناخت يقيني علمــي اســت كــه مي  است  يمدن  ينيع

  را نيز دربربگيرد. اجتماعي 
 ،يعرفــان  كه از ديدگاه  اندمراتب  يدارا  آنفلسفه صدرالمتألهين شناخت و منابع    در

. اســت قــتيو طر عتيشــر قــت،ياعــم از حق بيترتبه هيمراتب در حكمت متعالاين  
محدود و محصور بــه شــيوه   ملاصدرا مخالف با حصرگرايي روشي است و بنابراين

انــد از هــا عبارت. ايــن روشبرديبهره م گوناگوني ياهشيوه  خاصي نيست، بلكه از
  هاي تجربي، عقلي، عرفاني، وحياني.روش

 ــ  يزئج  يادراكات حس  از منظر ملاصدرا،  ــ  يبــر ادراكــات عقل تقــدم دارد. اگــر   يكل
 ،يقيو تصد ياعم از تصور ات،يدر كار نباشد، عقل به درك كل يجزئ يادراكات حس

و ادراك  يحس ــ يآگاه ،صدرالمتألهين دگاهيد از د.قادر نخواهد بو  يو نظر  يهيو بد
 ذكــر انيبشر است. شــا  ييو ادراكات ابتدا  هيتصورات اول  شيدايمحسوسات، منشأ پ

 ــ  ــا  ياست كه ادراك هر كس نسبت به خودش، بر همة ادراكات مقدم است، ول  ني
  را بايد از جمله ادراكات حضوري دانست. ادراك

  

 ــكأبــا ت  صــدرالمتألهين  شهيمسئله شناخت در اند  ي واكاو  ).١٤٠٤(  االلهت، محمدحسين؛ خادمي، عيناسحاق؛ ايراندوس،  آبان :  استناد بــر مباحــث   دي
  /2024.473612.1099HPI./034100.22https://doi.org                              .٩١- ١٢٠، )٢( ٤ ،تاريخ فلسفه اسلامي ،  يشناختروش

   طهموسسه آموزش عالي آل  ناشر:                                    نويسندگان. ©                                      
DOI: https://doi.org/100.22034/HPI.2024.473612.1099 
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  مقدمه و بيان مسئله

آورد: عقـل،  انيـسـخن بـه م ياز چهار منبع معرفتـ توانيم هيبراساس دستگاه حكمت متعال

 ،واقـع . درانـدهيحكمـت متعال يچهار منبع در شمار منابع معرفتـ  نيشهود و تجربه. ا  ،يوح

 يهـابـرخلاف حكمت هيـ. حكمـت متعالبـرديبهره م يتكثر معرفت ياز نوع هيحكمت متعال

تكثـر  نيو ا كندياستفاده م  يمختلف  يبرخوردار است كه از منابع معرفت  يژگيو  نيا  از  نيشيپ

عرفان و شهود از حكمت   يمثال اگر منبع معرفت  يكرده است؛ برا  ينهرا در خود نهاد  يمعرفت

در  دستگاه از آن گرفته شده اسـت.  نيو امكان عمده ا  يژگيو  كي  عتاًيگرفته شود، طب  هيمتعال

حضور عرفان در كنـار برهـان و قـرآن اسـت. بـه  هيحكمت متعال  صاصاتاز اخت  يكي  ،واقع

و  عرفـان اسـت نيكـرده، همـ هيرا حكمت متعال  هيآنچه حكمت متعال  ي،جواد  االلهتيآ  ريتعب

 هيـكه مرحوم صدرالمتألهين را از حكمت مشاء و اشـراق بـه حكمـت متعال  يعامل  نيترمهم

  ).١٥٩، ص  ١٣٩٦يي،  زالك( سوق داد، مسائل عرفان بوده است

كـه   مياشـاره كنـ  ديبا  م،ييسخن بگو  هيحكمت متعال  يكيبراساس نگاه تشك  ميبخواه  اگر

هـر كـدام از  ،واقع شود. در يتلقهم    يكيتشك  توانديم  ينوعبه  هيحكمت متعال  يتكثر معرفت

 ريو سـ  دهـدياو را جهت م  يورزو سلوك و سياست  ديآيكار انسان م  به  يامنابع در مرتبه

 تركيـبـه اهـدافش نزد  دنيو او را در رسـ  كنـديم  نيـيرا تع  يدر آفاق و انفس و رفتـار و

 كسـبدر  ورزسـالك و سياسـت يسـبب توانمنـد يوجوه متكثـر معرفتـ  رونيازا  .سازديم

و به آن انسجام   رديگيرا در نظر م  هادهيجامع به پد  يو نگاه  شوديم  حيمعارف و عمل صح

  .بخشديم

معنـا كـه  نيـبـه ا داننـد؛مي يانسـجام ينگـاه  را  ، نگاه ملاصدرا به عقـلمحققان  يبرخ

و پـس از آن   رديعقل بپـذ   ريتغيلا   يمثابه مباناز اصول را به  ياپاره  خواهديصدرالمتألهين نم

بـا  خواهـديكننـد، بلكـه م  رييـتغ  يو مبان  جيو اجازه ندهد كه آن نتا  شودملتزم    اشجهيبه نت

ملاصـدرا   يكـه نگـاه معرفتـ  آنجـا  از  ،واقـع  در.  كنـدبه عقل نگاه    ينييو تب  يستميس  يهنگا

سـازگار و همخـوان  گريكـديبـا  ينظـام معرفتـ نيمختلف ا يهابخش دياست، با  يانسجام

 قـتيبـه حق  دنيرسـ  يعقل بتواند به ما بـرا  ديباشد، با  قتيبه حق  يابيدست  اگر هدف  .باشند

 ،يراه وحـ  يعنـي  قتيبه حق  دنيرس  گريد  يهابتواند راه  ، بايدنيفراتر از ا  يكمك كند و حت
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 كنـد يعقلـ هيـتوج زيـرا ن يمطالعـات تجربـ  ايـو مشـاهدات    يعرفان  يهامكاشفات و داده

 نيـو ا  كرد  ادي  يتكثر  نياز چن  توانيدر هر صورت م).  ٣٤٩- ٣٤٦ب، ص  ١٣٨٧  ،زايي(لك

به مبحـث  ديالبته با نهيزم نيكنند. در ا ميو تتم ليمعرفت انسان را تكم  تواننديهر كدام م  كه

در مبحـث همچنين در ديدگاهي ديگر بر اين نكته تأكيد شده است كـه   .توجه كرد  زينفس ن

امكان و حدود شناخت و   يكياز دو مطلب سخن گفت:    ديبا  هيحكمت متعال  يشناسمعرفت

  .مراتب و منابع شناخت  يگريد

طرح و بررسي قرار خواهـد در اين پژوهش ابتدا، مسئله امكان شناخت و مباني آن مورد  

شـناختي تحقـق شـناخت در هاي روششناسـي و مؤلفـهگرفت، در ادامه مبحث مهـم روش

عنوان دو مؤلفـه انديشه ملاصدرا مورد تأكيد خواهد بود، در ادامه مسئله تصور و تصديق بـه

شناختي بحث خواهد شد و در اين مرحله، منشـأ پيـدايش تصـور و تصـديق و مهم معرفت

  بندي خواهد شد. ت اوليه بشر صورتادراكا

تحليل و واكاوي دستگاه نظري حكمت متعاليه و مسئله شناخت از ديدگاه ملاصـدرا بـا 

اي است كه اين نوشتار بـه دنبـال بررسـي و تبيـين آن شناختي مسئلهتأكيد بر مباحث روش

كتـب هـاي شـناخت در مهايي در خصـوص روشنامـهاست. البته تـاكنون مقـالات و پايان

شناسي حكمت متعاليه» كه صـرفاً بـه حكمت متعاليه نوشته شده است؛ از جمله مقاله «روش

شناسي حكمت متعاليه پرداخته است و شيوه آن را داراي دو بعد ايجابي و سلبي بحث روش

شناسـي حكمـت متعاليـه» توجـه بـه مبـاني و نـوع داند. همچنين مقاله «مختصات روشمي

دانـد. شـده در آن لازم مي  مت متعاليه را براي فهم مطالب مطرحشناسي حاكم در حكروش

شناسي حكمت متعاليه برپايـه فاعليـت ذهـن» نويسندگان مقاله «تفسير ايدئاليستي از معرفت

نيز معتقدند كه مرجعيت عالم خارج در فلسفه صدرالمتألهين شأنيت معرفتي خود را در مقام 

كنـد تـا عاقـل، معقـولي را كـه از گري را بازي ميدهد و فقط نقش تلنبالعرض از دست مي

جنس خودش است از روي عين خارجي انشاء كند و از اين طريق به عالَم عالِم شود. ايشان 

شناسـي كـانتي، تفسـيري ايدئاليسـتي از انديشـه اند تـا بـا كمـك گـرفتن از معرفتكوشيده

ه عالم، بردار معرفتي سنتي جهان ملاصدرا ارائه دهند و بيان كنند كه رويكرد صدرالمتألهين ب

بردار وي از معقول به واقع است نه بالعكس   كلي تغيير داده است، چراكه حركتاسلام را به
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گيـرد. و در واقع، اصالت از آن عاقل است و عين صرفاً شأن معرفتـي خـود را از آن وام مي

شناسـي صـدرالمتألهين در اي تحت عنوان «تحليـل و تبيـين روشنامهبر اين، در پايان  علاوه

اي اسـت از استفاده از آيات و روايات» گفته شده است كه شـيوه و روش ملاصـدرا آميختـه

شناسي او با نفي جهات سلب و نقـص هاي دوگانه روشجهات ايجابي و نقاط قوت ديدگاه

  هر يك از اين دو نظر.

اوي مسـئله شـناخت هاي مذكور به بررسي و واكيك از پژوهشكنيم كه هيچملاحظه مي

شناختي ايـن فيلسـوف كه به مبحث روشبر ايناند؛ علاوه  از ديدگاه صدرالمتألهين نپرداخته

اند. در واقـع، اگـر نيز از جهات متعدد، از جمله واحد يا كثير بودن آن توجهي مبذول نداشته

آثـار   شناسي صدرالمتألهين غفلت شود فهم درستي نيز از مبحث شـناخت دراز مسئله روش

تـرين نـوآوري در ايـن نوشـتار شود. اين مـوارد مهماين فيلسوف و متأله حكيم حاصل نمي

  است كه اهميت و ضرورت پرداختن به آن را فراهم كرده است.
  

  امكان و حدود شناخت.  ١

محـدوده   زيـو ن  يدهنده اصـل شـناخت، امكـان دسترسـبحث در فلسفه ملاصدرا نشان  نيا

شـمار و وجـود، علـم به شـوديعلم، وجـود محسـوب م  ه،يالشناخت است. در حكمت متع

است كه قابل اسـتفاده در  يو مفهوم دهيشناخت پد هيشناخت در فلسفه متعال تيماه .ديآيم

چهـار منبـع   يمنظـر، شـناخت دارا  نيـاز ا  نيبنابرا.  است  يمدن  ينيو ع  يعمل  ،يحوزه علم

   .يو توهم  يظن ،ينيقي  ،يقياست: حق  يمعرفت

 يبه معنا يكلام  ريو وجود است و به تعب  يهست  يمساو  يفلسف  ريحق به تعب  قت،يحق  در

از حـق، بـر   يداشتن، ناشـ  بودن و حق  حق  يبه معنا  قتياست. حق  يخدا و ذات اقدس اله

از جمله .  علم خداست  ،مطلق و كامل و در واقع  ،يقيحق و مطابق حق است. علم حق  يمبنا

را مـورد توجـه   يها، معارف و معرفت خدانگروزهاست كه آم  يرفانمعارف ع  ،يقيعلوم حق

 ليهمانـا تحصـ  ينگرييبـايو ز  يشناسـييبايمنظر، كمال ز  نياز ا  كهني. ضمن ادهديقرار م

شناخت   ،واقع  فاقد هرگونه شك و شبهه است. در  ،شناخت  ن،يقي  در  ١.است  يمعارف عرفان

 
 ــالخ  يالدرجات و أعل  يالفوز بأقص  يإن أجل الذخائر و السعادات و أفضل الوسائل إل  .١  لي ــهــو تكم  رات؛ي
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 ،البتـه .است يعلم نيچن زين تيواقع يو مبنا  افتدياتفاق م  قتيو مطابق حق  يصورت قطعبه

محـض و  افـتيشـناخت و در رونيـازا و است نيقيمطلق همان  يمعنا علم به معنا  نيدر ا

(صـدرا،   هـم بشـود  ياجتمـاع  يهادهيپدشامل    تواندياست كه م  يعلم  نيقيمطمئن، همان  

 نيـا  ،واقـع  است. در  ينيقيريو غ  يرعلميغ  يبه معنا  يو توهم  يظن).  ١٣٦- ١٣٥، ص  ١٣٨٩

از جملـه   يعمـوم  يهادهيـدر پد  زينوع ن  ني. اانديشناخت نارسا، مبهم و تنازع  يو به معناد

  ).١٣٧، ص  ١٣٩٦زايي، (لك  كاربرد دارد  ينيو ع  يعمل ،يدر حوزه علم
  

  مراتب و منابع شناخت.  ٢

 ،يبـا لحـاظ نگـاه عرفـان  اند.مراتب  يفلسفه صدرالمتألهين شناخت و منابع شناخت دارا  در

است. منـابع   قتيو طر  عتيشر  قت،ياعم از حق  بيترت   به  هياخت در حكمت متعالمراتب شن

 ،يوحـ  ،نـهيبرهان و ب  ،عقل  ،اند از: كشف، ذوق و اشراقحكمت عبارت  نيدر ا  زيشناخت ن

زايي، (لك  سياسي  يو عموم  يحس، استقرا، تجربه و عرف علم  ،نينبوت، رسالت، شرع و د

  .و حس ياست از فطرت، عقل، وح  يگريمنابع ترجمان د  نيا).  ١٣٨، ص  ١٣٩٦

 شـوديو مختص به خـود اوسـت. غالبـاً گفتـه م  شرفتهيپ  ينگاه  ،يملاصدرا به وح  نگاه

تـازه از مـادر متولـد   ايـاست كه از نظر دانش گو  يناخوانده و كس» فرد درسيمنظور از «اُم

 ن،يـياز اممـراد    شـوديو معمولاً گفتـه م)  ٤٨١، ص  ١٣، ج  ١٣٨٧(جوادي آملي،    شده است

 ،كـهحـال آن)  ٤٤٥، ص  ١٩، ج  ١٣٧٢(طباطبـايي،    سواد نداشـتند  شترشانياند كه بمكه  ممرد

مِـنْهُمْ لَمـا   نَي«وَآخَـرِ  نـهيكه بر سوره مباركه جمعه نوشـته بـه قر  يريصدرالمتألهين در تفس

ا و استمداد كه تمام آحاد بشر بدون اتك  ،آن زمان مكه  يبهِِمْ» معتقد است نه فقط اهال  لْحَقُوايَ

معتقد است نور علم و حكمت جز از مشـكات و چراغـدان   ي. وسوادنديو ب  يام  ،ياز وح

كـه  يانسـان يعني»؛ مشكوة النبوةالا من  الحكمةالعلم و نور    قتبسي«لا   :شودينبوت اقتباس نم

 و يجهـان را نـوران نگـرد،يبه جهـان م ياله يايدر پناه چراغ تابناك و انوار مشعشع علم انب

 
و أشرف مــا  ةيالإنسانالنفوس  طلبهي أنفس ما  يه يالت ةينيقيالو المعارف    ةيقيالحقالعلوم    ليبتحص  ةيالقوة النظر

العلــم و  كعبـةو العرفــان متوجهــا شــطر  كمالالإنسان سالكا سبل ال ريصي إذ بها    ةيولانيالهبه العقول    ستكملي 

  .)٥، ص ١٣٥٤ ي،رازيش(الرحمن  جهة السعادة و مجاورة يإلمتخلصاً عن سجن الحدثان و الخسران،  ماني الإ
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، همـان جهـان را است  چراغ درخشان برتافته  نيكه رو از او آن  ابدييجلوه خداوند متعال م

)؛ ٢١٣، ص  ١٣٦٣(شـيرازي،    نديبيبدون آغاز و انجام م  يكتابو كهنه  مهملو مبهم و    كيتار

  بنابراين وحي يكي از منابع و مراتب مهم شناخت است.

(جوادي   رنديناپذ و نبوت انفكاك  تيشرببه جهت شناختي،    ميكنيملاحظه م  بيترت نيبد

 شيبه مقصد و مقصـود خـو  ايانب  ميو تعال  ايو بشر بدون انب)  ٤٧- ٤٦، ص  ٤، ج  ١٣٨٥آملي،  

دارد   يرازيمشابه صدرالمتألهين ش  يدگاهيد  فهيشر  هيآ  نيهم ناظر به ا  يني. امام خمرسدينم

هـم   يآملـ  يجواد  االلهتيآ).  ٥٠٤، ص١٣٧٩(خميني،    كنديم  نييو تب  ليرا تكم  ويو سخن  

 نايسـ  يو ابوعل  يهمچون فاراب  يو دانشمندان  مانيحك  انيدر م  اعظم  امبريمعتقد است اگر پ

 رايز ،صادق بود)  ٢(جمعه/  رَسولاً مِنهُم»  نَييالاُم  يبعََثَ فِ  ي«هوَُ الذ   هيآ  شد،يم  ختهيهم برانگ

؛ بنابراين ديآيبه دست نم  يبشر عاد  قيمطالعه و تحق  اب  است،يو انب  يكه رهاورد وح  يمعارف

شود و عده كثيري بر آن علاوه بر ملاصدرا، وحي يكي از منابع مهم شناخت بشري تلقي مي

  اند.  صحه گذاشته

  

  يشناسروش  يمبان.  ٣

 يمتنـوع  يمنابع معرفت  يكه دارا  يلسوفيپرسش قابل طرح است كه ف  نيا  ي،صورت منطق  به

كه   يزيبراساس آن چ  عتاًي. طبكنديمنابع استفاده م  نياز ا  يريگبهره  يبرا  ياست از چه روش

در روش بهـره   يمتنـوع  يكردهـايانـد، ملاصـدرا از روكرده  حياز محققان به آن تصر  يبرخ

و   يانيـو وح  يهـم قرآنـ  ،يو شهود  يهم عرفان  ،يو برهان  يهم عقل  را. روش ملاصدبرديم

هـا روش  نيـآن است كـه ا  يعنابه م  كردهايرو  نيبر ا  دييتأ  ،البته  .است  يو تجرب  يهم حس

هم   لسوفيخود ف  كهنيا  ،اما  .از آنها بهره برد  توانياست و م  يدستگاه حكم  نيا  دييتأ  مورد

نظران صـاحب  ديـنكته از د  نيگو دارد. اوبحث و گفت  يجا  ريخ  ايها بهره برده است  از آن

ت سـخن گفتـه و صـراح  خود بـه  يشناساند كه ملاصدرا از روششده  ادآوريدور نمانده و  

(فرامـرز   آغـاز كـرده اسـت  يمسائل فلسف  ليبه روش خود در تحل  ارهغالب آثارش را با اش

  ).  ٣١، ص  ١٣٨٨قراملكي،  

و   يو عرفـان  يو شـهود  يبا روش عقل  كندياستفاده م  يكه از وح  يلسوفياست ف  يعيطب
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 حيصـح  تيروا  كيدر ارائه    لسوفيف  كي  يگر. سنجششوديم  كيموضوع نزد  نيبه ا  ينقل

فـارغ از آن   توانـديباشـد و نم  يعلمـ  جيمتناسب با دانش معمول و عرف را  دياز معصوم با

 ياز آثار ملاصدرا كه در آن عنصـر وحـ  يبرخ  ،اساس  نيا  بر  .ضد آن باشد  اي  رديصورت بگ

است كـه   يشناسروش  نينمودِ ا  ،يشرح اصول كاف  اي  ميقرآن كر  ريبرجسته است، مانند تفس

رغم آثـار بـه  نيدر ا  ،واقع  وضوح ملاحظه كرد. در  را به  ينگاه عقل  توانيم  زين  هاالبته در آن

نگـاه   ني. همـانـدياز مباحـث عقل  سرشاردر حوزه نقل باشند،    يآثار  رسديبه نظر م  كهنيا

بـه  كـهيكم باشـد، درحال اندينقل يآثار  كهنيا  ليآثار به دل  نيسبب شده است كه توجه به ا

 ديـو با توانـديهـم م يانيـو وح  يبحـث نقلـ  كيـدر    لسـوفيو ف  ميحكنگاه    رسدينظر م

از متفكران معاصر حكمت   يبرخ  يدوره معاصر و با بررس  در  .باشد  يو عقل  يفلسف  ،يحكم

امـام   ثيشـرح چهـل حـددر كتـاب    ،مثال   يبرا  .افتيموضوع را در  نيا  توانيم  زين  هيمتعال

از نوع حكمت   يحكمو    يسر آن نگاه عقلاست، در سرتا  ينقل  يظاهر كتاب  اگرچه به  ينيخم

در حـوزه حكمـت، فلسـفه و   ينوشـته اثـر  نيـگفـت ا  توانيم  يحضور دارد و حت  هيمتعال

  .ثيو حد  يدر حوزه نقل  ياست، نه اثر يو برهان  يمباحث عقل

 لسوفيمورد توجه باشد و روش ف  توانديم  اسيبرهان و استدلال و ق  زيمبحث عقل ن  در

 ياز مباحـث برهـان يريگبهره نيدر ا كهنيضمن ا رد؛يفكر از آن بهره گما را شكل دهد و مت

 هيـمتعال حكمت دنيكش ياراي جيوجه كرد. منطق رات   زين  هيبه منطق خاص حكمت متعال  ديبا

بـار  يتـا حـدود توانـديحمل بار حكمت مشاء مناسب اسـت و م  يمنطق برا  نيا.  را ندارد

از مطالـب   ياو سلسـله  هيـحكمت متعال  نيبار سنگ  ،اما  .رديبر دوش گ  زيحكمت اشراق را ن

 يبرا  يمنطق خاص  ديبا  رونيو ازا  شوديكه در آن مطرح است، با منطق مشاء حل نم  ياساس

 ،نيبنـابرا ؛كنـد تيـرا پوشـش دهـد و حما هيـكه بتواند دستگاه حكمـت متعال  ديآ  ديآن پد

دسـتگاه  نيـخود ا يمفهوممطابق با چارچوب  يمنطق ازمندين هيحكمت متعال  يدستگاه فلسف

در منطـق بـا عنـوان   يآن باشد. ملاصدرا البته اثـر  يازهاين  ياست تا بتواند پاسخگو  يفلسف

شـود چـه مقـدار بـا   يبررس  ديكه با  آورده است  ديپد  هيالفنون المنطق  يف  هياللمعات المشرق

را بـر  هيـلبار حكمت متعا توانديمنطق م نيا ايتفاوت دارد و آ  ايشباهت    جيرا  يمنطق صور

  .ريخ  ايدوش كشد  
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و   جيـرا  يتجربـ  يهـااز روش  كنـديخودش را موظـف م  لسوفيف  زيروش تجربه ن  در

 يبشـر  يدسـتاوردها  ،واقع  . دركنديماز روش استقرا استفاده    ،مثال   يبرا  .رديمعمول بهره گ

. روش كنـديهـا محـروم نماز آن يريگراهگشاست و متفكر خودش را از بهره  نهيزم  نيدر ا

از حـس و تجربـه در آن   ريـغ  يگريد  اريبر تجربه و حس است و مع  يمبتن  يو حس  يتجرب

  .ستيمطرح ن

 ديـبا  ،البتـه  .نفس توجه شده است  بيبه شهود با ملاك تهذ   هيدر حكمت متعال  نيهمچن

 زين روش نيا  از  هيعرضه شود كه مشكل اعتبار آن حل شود. حكمت متعال  زيبه عقل و نقل ن

المظـاهر مباحـث خـود در كتـاب    انيروش در ب  نيمثال ملاصدرا از هم  يراب  رد؛يگيبهره م

 ،يكـه فلسـفاز آن  شياثر بـ  نيا  انيب  ،بهره برده است. در واقع  هيلالهاسرار العلوم ا  يف  هيالاله

كـه  ياست. اگرچه با توجه به اصـطلاحات  يو اشراق يعرفان ،يباشد، شهود يو برهان  يحكم

بـرد. ملاصـدرا در   يها پاو از هر كدام از روش  يريگبه بهره  توانيم  برد،يكار مملاصدرا به

دارد. طبعـاً نـوع   يقرآنـ  اتيـبه آ  ياژهيو نگاه و  ديجويم  اداستن  زيقرآن ن  اتياثر به آ  نيهم

  .است  يو قرآن  يعرفان ،يخود حكم  يموضوع در جا نيبه ا ينگاه و

 گـريد  يهـاكـه در روش  دكنـيرا مشـاهده م  يقيقلبْ حقـا  ،يدر روش عرفان  هرحال به

 يكنـد. روش شـهود  يبانيپشـت  زيـعلـوم را ن  گـريد  توانديم  يمنبع معرفت  ني. استيممكن ن

 يروش شـهود ،واقـع علـوم از آن بهـره ببرنـد. در گـريآورد كـه د  ديرا پد  ييفضا  توانديم

 تـا خـودش ابديارتقا و توسعه    يرشهوديو غ  يروش تجرب  كهنيا  يباشد برا  ييمبنا  توانديم

وجود   يبرا  تواندينم  يعيكه عالِم علوم طبكه تاكنون نشناخته است برساند؛ چنان  ييرا به جا

علـوم و   گـريكه د  ييمتأثر از فضا  يعيگفت عالم علوم طب  توانيم  ،اما  .خداوند استدلال كند

 يخداشناس  يعيوگرنه كار عالِم علوم طب  ،است  دهياند، خودش را بالا كشكرده  جاديها اروش

از نظـر دور داشـت كـه در   ديـنبا  زيموضوع را ن  نيا  ١.ستيوجود خداوند ن  يستدلال براو ا

انـد. در حكمـت كرده  ريمختلف س  يهاوهيبه ش  هياصحاب حكمت متعال  ،يشناسبحث روش

 ينـيامـام خم  ،اساس  نيبر هم  .شوديشناخته م  تيهم به رسم  يو حس  يروش تجرب  هيمتعال

 
در جلســه چهــارم شــرح   يآمل ــ  يجــواد  يمرتض ــ  نيالمسلم  الاسلام واست كه حجت  يبرگرفته از مباحث  .١

  .ارائه كرده است ياسيس شهي ش در پژوهشكده علوم و اند١٣٩٢ ماهي نوزدهم د خي در تار هيالمظاهرالاله
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سه روش به صـورت   نيو از ا  شناسديم  تيرا به رسم  يلو نق  يبرهان  ،يسه روش عرفان  زين

 نيـبـر ا داند،يگرچه نقل را برتر از عقل و كشف م  ،رونيازا  .كندياستفاده م  گريكديمكمل  

داشته باشد، ظـواهر شـرع را   يناسازگار  يمسلم عقل  نيباور است كه اگر ظواهر نقل با براه

كـه عقـل   دراه دار  ير است كه عرفان به مناطقنظ  نيبر ا  نيهمچن  ينيكنار نهاد. امام خم  ديبا

 رهيسـ يهاافتـهي شـانيتوجـه كـرد ا يسـتيبا كهنيها معذور است؛ ضمن ابه آن افتني  از راه

  .عقل نشاند يجاكشف را به  ديباور است كه نبا نيرا قبول دارد و بر ا  يو عقلان  يعرفان

را بـر صـدر   يروش نقلا  اماست،    هيمتعال  لسوفيو ف  ميحك  ينيامام خمكه  است    درست

 رونيعقل ب  غيت   رياز ز  دياست كه نقل با  يحال  در  نيطور كه اشاره شد اهمان  البته،  .نشانديم

در  يعناصـر نقلـ يِشـوندگهيشـوند. توج هيتوج يبتوانند به صورت عقل  يو ظواهر نقل  ديايب

 ؛رديـز نقل قـرار بگجلوتر ا  ديباو    توانديم  يمعناست كه عقل به لحاظ رتب  نيگزاره به ا  نيا

 انيـم نيـدر ا شود،يم يابيمنابع ارز گرياز د شياعتبار نقل ب ينيخماگرچه نزد امام   ،نيبنابرا

زمان هم يريگها و بهرهروش  يدگيتندرهم  ،رونيازا  .كند  يها داورعقل بتواند درباره آن  ديبا

 .اسـت  يجـار  ينيم خماما  شهياست كه به باور محققان، در اند  يها كارروش  نياز هر سه ا

 و بـه  شندينديبخش متفاوت ب  نيا  در  هيمان متأله حكمت متعاليندارد اگر حك  يبُعد  ،نيبنابرا

 ديعلامـه سـ  يشناسـروش  يبررسـ  شده بهـره ببرنـد. در  ذكر  يهااز روش  يصورت متنوع

بـر   يمبتنـ  ييعلامه طباطبا  ياند روش فلسفكرده  ديتأك  ينيامام خم  و  ييطباطبا  نيمحمدحس

 در  نيـ. ابرديبهره م  يعقل  روشدر مباحث از    شانيا  ،نيبنابرا  ؛رداشت وجودشناسانه استب

 ديـتأك  يشناسـيامـا علامـه بـر هست  ،ي استشناسبر انسان  ينيامام خم  دياست كه تأك  يحال

  دارد.

كـه  ياگانهسـه يهابه اضافه روش هيبرهان و عرفان و قرآن در فلسفه متعال  يدگيتندرهم

عقـل و كشـف و   نيتعارض و تضاد ب  دنيند  يفلسفه به معنا  نيدر ا  كنند،يم  ديتول  كيهر  

اش از هـر سـه منظـر كـه در فلسـفه  دارديملاصدرا را بـر آن مـ  يايژگيو  نينقل است. چن

كـه   آنجـا  نظـر اسـت كـه از  نيفلسفه بر ا  نيا  ،واقع  . دررديبهره گ  يلو نق  يو عرفان  يبرهان

 ،انيـم  نيـاسـت. در ا  يكـي  زيسه روش و مشرب ن  نيسخن ا  جهينت  است، در  يكي  قتيحق

ماننـد   يلسـوفيممكـن اسـت ف  يتمـام نباشـد. حتـ  يشـهود  ايـممكن است استدلال كامل  
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بـا فلسـفه نداشـته  ياطارتبـ هيـهم استناد كند كـه آن آ مياز قرآن كر  ياهيصدرالمتألهين به آ

بـا   يو نقـل، تعارضـلاجرم عقل و كشف    قت،يبه وحدت حق  توجهمجموع با    در  ،اما  .باشد

برهـان   ديـگويملاصدرا م  ،اساس  نيبر هم).  ٩- ٥الف، ص  ١٣٨٧زايي،  (لك  ندارند  گريكدي

ي» (شـيرازي، الشهود الكشف خالفيلا   يقيالبرهان الحق«  ندارد  ييجدا  يقياز برهان حق  يواقع

  ).٣١٦، ص  ٢، ج١٣٧٨

دو در عـرض   نيت اعقل و نقل معتقد اس  انيدر بحث رابطه م  زين  يآمل  يجواد  االلهتيآ 

عقل و شرع   انيبحث بر آن است كه تعارض م  نيبا ا  شانياند. امطرح و مورد بحث  گريكدي

بلكـه  د،يـآ انيـم هاز مبحث عقل و شرع سـخن بـ  ستين  حياساس، صح  نيا  بر  .را حل كند

و دو روش   يمثابه دو منبـع معرفتـاست كه ما از رابطه عقل و نقل به  نياست ا  حيآنچه صح

  ).٦٩- ٦١، ص  ١٣٨٩(جوادي آملي،  ميكن  ادي  متفاوت

  

  شناختي ملاصدراهاي روش. مؤلفه٤

نظران بـوده خود صدرالمتألهين همـواره مـورد توجـه پژوهشـگران و صـاحب  يشناسروش

، برخي ديگر دنكنيملاصدرا دفاع م  ةفلسف  يارشتهانيم  يِآورياز رو  برخي  كهياست. درحال

 نيـبر اد و دار يها و مراتب مختلفكه صورت  دنكنيه مروش خلاص  كيها را در  همه روش

روش،  نيـامـا ا .معرفـت مطـرح اسـت  يروش بـرا  كيـ  ييكه در تفكر صـدرا  هستندنظر  

سـه بانـد وجـود دارد كـه   اي  ليروش، سه سب  نيها و مراتب مختلف دارد و داخل اصورت

 يو شـهود  يفـانو سـوم عر  يو استدلال  يبرهان  يگريد  ،يو حس  يروش تجرب  هاناز آ  يكي

است كه هر كدام بـر  يعيمتعدد است. طب هالياما سب ،است يكي  راهصراط و    ،واقع  است. در

فقـط   يو حسـ  يروش تجربـ  ،مثـال   يبـرا  .ابندييخود معنا م  يخود استوارند و در جا  هيپا

برهـان و اسـتدلال و روش   هيـفقـط برپا  يتجربه و حس اسـتوار اسـت. روش برهـان  هيبرپا

 كيـمنظـر اگرچـه فقـط از    نياز ا  ،نيبنابرا  ؛تكشف و شهود استوار اس  هيبرپافقط    يعرفان

است كه بـر آن اسـتوار شـده   ياگانهمراتب سه  يروش دارا  نيسخن گفت، ا  توانيروش م

 ديـتأك  زيمتما  دگاهينظر بر دو ددو صاحب  نيا  رسديگرچه در ابتدا به نظر م  ،نيبنابرا؛  است

اگرچـه از طبـق ايـن ديـدگاه    .وجود ندارد  يتفاوت چندان  جهينت  بتوان گفت در  ديدارند، شا
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 يهاوهيروش بـه شـ نيـنظر است كـه ا نيدر همان حال بر ا  كند،يروش دفاع م  كيوجود  

 يـهگانه در حكمت متعالسه يهاروش  نيوحدت ب  هيكه به نظر  ابدييبروز و ظهور م  يمختلف

  .شوديم  كينزداز منظر ايشان  

آن   يارشتهانيم  آوردِيو رو  ييصدرا  هيحكمت متعال  يِتكثر روش  بر  در ديدگاهي ديگر، 

نظـر اسـت كـه صـدرالمتألهين بـه آنچـه امـروزه  نيبر ا  اين ديدگاه  ،واقع  . درشوديم  ديتأك

مطالعـه   تيـو بـه اهم  افتـهيدر چهار قرن قبل دسـت    شود،يم  دهينام  يارشتهانيمطالعات م

 يتوانسته است الگوهـا تكارو اب تيگاه بوده و با خلاقآ اتيمسائل اله ليدر تحل  يارشتهانيم

ايـن تلقـي   يحت  .و مطرح و برجسته كند  ابديب  يارشتهانيمطالعات م  تيرا در هدا  ياثربخش

 اسـت. در يروش ريپس از خودش تأث يِملاصدرا بر تفكر فلسف ريتأث نيترمهم وجود دارد كه

و   وهيشـ  رويـملاصـدرا باشـد، پ  يفلسـف  اتيظركه وامدار و تابع ناز آن  شيب  ريتأث  نيا  ،واقع

بر اين نكته تأكيد   يحت  ،اساس  نيبر ا  .جو كردوجست  توانيم  ياست كه در آثار و  يافتيره

 ليـتحل  زيـبرخوردار است و ن  يخاص  ياز هندسه معرفت  ييصدرا  هيمتعالحكمت  كه    شودمي

ــف ــات فلس ــناخت روش مطالع ــرو ش ــلاع آن در گ ــت ياض ــابرا؛ ملاصدراس ــر  نيبن از منظ

 يو تـلاش وافـر يو سع ابدييدوچندان م يتيبحث روش در آثار ملاصدرا اهمانديشمندان،  

اسـت كـه  يد ملاصـدرا صـاحب روش خاصـنـد و نشان دهنمسئله بپرداز نيتا به ا  دنكنيم

 پرسـش  .كنـد  يزيمتمـا  يها، واجد هندسه معرفتفلسفه  گرياش را نسبت به دفلسفه  توانديم

 ينـيمع  يپژوهشـ  يمتنوع، الگو  يهااز روش  يمندملاصدرا در بهره  ايآ  است كه  نيا  يديكل

  ).  ٣٠- ١٧، ص ١٣٨٨؟ (فرامرز قراملكي،  دارد

بهره گرفتـه   يمتنوع  يهاكه صدرالمتألهين از روششود  پذيرفته ميپرسش    نيا  اساس  بر

 نيـبر ا  يو؟  است  يخاص  يواجد الگو  ،يريگبهره  نيا  ايآ  كهاست    نياست و حال پرسش ا

را  يروش معرفتـ  هيـكه حكمت متعال  اين باورند  و شارحان ملاصدرا بر  روانينظر است كه پ

برهان و عرفان و  يهماهنگ نيبهره گرفت و ا  زيتوسعه داد و افزون بر عقل از شهود و نقل ن

 از ابتكـارات ملاصدراسـت  يكـي  يآملـ  يجواد  االلهتيآ  انيقرآن و عقل و شهود و نقل، به ب

گانه سـه يهاروش نيوحدت ب هينظر ). همچنين در اين ديدگاه٨، ص  ١٣٨٤(جوادي آملي،  

  .استرا  نزد شارحان وفادار ملاصد دگاهيد  نيترجيرا  هيدر حكمت متعال
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 اسـت كـرده يخود ملاصدرا هم جـولان داشـته و او سـع شهياحتمال در اند نگاه به  نيا

ديـدگاهي كـه بـا  توانيم ،رونيزاا  .كند  يروزرساناش را بهمورد استفاده در زمانه  يهاروش

بـه سـتوه   انينيشـيپ  يياست كه از حصرگرا  يميموافق بود كه ملاصدرا حك  دينگويمبرخي  

 يعرفـان  ايـ  يفلسـف  اي  يبه مشرب خاص كلام  ،آمده است و در طرح مسائل مورد نظر خود

 يهارخنهتا مواضع خطا و    ،روديمتخالف م  يصدر به استقبال آراو با سعه  شوديمنحصر نم

مطالعـات  ،يمنطقـ نيبشناسد و از آنها مصون بمانـد. بنـابر چنـ  يخوبرا به  يمعرفت  يهانظام

وردهـا توجـه آو ره هـاافتيبه همه ره  كندياقتضا م  يو  يپژوهش  يملاصدرا و الگو  يفلسف

 ييصـدرالمتألهين از حصـرگرا ميياگر بگو). ٣٤، ٢٧ص  ،١٣٨٨ ،قراملكي فرامرز(  كند  يجد

مباحـث را   افـتيمختلـف در در  يهـاافتيدر آن دارد تـا ره  ياسـت و سـع  يرفرا  يروش

بـه   .مينـدان  يو سـار  يجـار  اجتماعيروش را در مباحث    نيندارد كه ا  يليكند، دل  شيآزما

مـا   ،يروشـ  فمختل  يهاهياز سو  يريگحصرشكنِ ملاصدرا و بهره  يِشناسروش  گر،يد  ريتعب

كه مسـائل مختلـف را در نظـر   ميكن  يمش  ياگونه  به  يتا در مسائل اجتماع  دارديرا بر آن م

   .ميبه مسائل بنگر  يتر و بازترو با نگاه جامع ميريبگ

و   يعملـ  ،ياست كه قابل استفاده در حوزه علمـ  ييهامنظر، تعقل در شمار روش  نيا  از

از   يكـيعقل بـه كشـف و شـهود، از ملاصدراسـت كـه    مياست. تقس  يسياسي و مدن  يِنيع

 كهنيضمن ا  د؛يآيشمار مو سياسي به  يعموم  هيبرجسته حكمت متعال  يهاصهاصول و شاخ

مصـباح   ياسـت كـه در دو اثـر و  ينـياز امام خم  يو روح  يفطرت به عقل  ميظو تن  كيتفك

 ليـروش تخ.  آمده است  كتاب شرح جنود عقل و جنود جهل  و  هيالولا   و  الخلافة  يال  هيالهدا

در   زيـدر حوزه سياسي كـاربرد داشـته باشـد. اسـتقرا ن  ينيدر استنباط مباحث د  توانديم  زين

پـس از حـس و   يو دانش سياسي و مـدن  ينيروش شناخت ع  يشمار مراحل و سازوكارها

 ،يمـدن  ،يانسـان  يهادهيـمشـاهده در پد  ژهيوتكرار روشمندِ حـس بـه  .از تجربه است  شيپ

روش  انگريــب نيهمچنــ .دارد تيموضــوع يعــيطب يهادهيــو سياســي هماننــد پد يعاجتمــا

  .است  يعملـينيع  يهايآگاه  اي  يو عرف يدانش حس  دييو تأ  ديدر تول  يو تجرب  يياستقرا

 يمطالعه متكـ  ،اساس  نيا  بر.  شمار آوردبه  يارشتهانيآغازگر مطالعات م  ديملاصدرا را با

 لياستقرا و تمث  يو فروگذار  اسيحصر توجه به ق  يبه معنا  ،برهان به لحاظ صورت  وهيبه ش
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 ياسـيدر ادله ق ينيقي يهااخذ گزاره يبه معنا ،رفته در ادله  كاربه  يهات و به لحاظ گزارهاس

است كـه حكمـت  يحال در نيا.  و مقبولات است  يمحموده و اقوال ظن  يو فروگذاشتن آرا

ــمتعال ــا هي ــرگرا ييدر فض ــارغ از حص ــ ييِف ــديانديم يروش ــع در .ش  ييحصــرگرا ،واق

گسـتره واحـد و   يپژوهشـ  يوهـاو الگ  يمبان  ،يچوب نظرحصر نظر به چار  ،يشناختروش

 بيآسـ نيتـرمهم. براساس همين ديـدگاه، است يمعرفت  يهاگستره  گرياعراض از د  ايانكار  

اخذ   يخطا  ينگريلياز تحو  ريتعب  نيترساده.  است  ينگريليتحو  ،يشناختروش  ييحصرگرا

برآمـده از   يِمعرفتـ  بـارانيـز  بيآسـ  ينگريليتحـو.  كنـه آن اسـت  يجابـه  ءياز ش  يوجه

و مطالعـه   يشناختروش  ييِگراو درمان آن در گرو اخذ كثرت  يريشگيو پ  است  ييحصرگرا

 دهديصدرالمتألهين نشان م  يآرا  لينظر است كه تحل  نيبر ا  . اين رويكرداست  يارشتهانيم

 .ده اسـتاز آن احتراز كـر  شيهايپردازهيتوجه داشته و در نظر  ينگريليبه مغالطه تحو  يو

وحدت در كثرت، حركت   هينظر  البقاست،يو روحان  الحدوثيانسان جسمان  هيظرن  ،رونيازا

روشـمند  زيـحاصـل پره تـوانيرا م ياز وحـ  يو  ريمسـئله معـاد و تفسـ  ليـتحل  ،يجوهر

و درمـان   يريشـگيپ  يبـرا  ايـن ديـدگاهحـل  راه.  دانسـت  انينيشـينزد پ  جيرا  ينگريليتحو

علـوم  يهـامند از همـه روشضـابطه يمندمختلف و بهره  يهادانشاقبال به    ،ينگريليتحو

 ريبلكه ملاصدرا آگاهانـه و بـا تـدب  ست،يها نالتقاط دانش  يبه معنا  نيالبته ا  .گوناگون است

  .مند از علوم مختلف است ضابطه   ي مند علوم، بهره   ق ي تلف   و جسته   ي ها دور از التقاط دانش  ي علم 

 بيـمتعـارض علـوم و ترك يوردهاآره  ختنيتناب از درآمبا دغدغه اج  ارانهيهوش  مواجهه

اولاً محقـق   ،نـهيزم  نيـهاسـت. در ادانش  قيـتلف  يهامؤلفـه  نيترورد علوم، مهمآمنسجم ره

 يهاجنبـه ليـبا نقـد و تحل اًيثان آورد؛يمرتبط را در موضوع مورد بحث فراهم م  يهاشهياند

 يپژوهشـ  يالگـو  كيـهـا را بـا  ثالثاً آن  ند؛كيرا حذف م  هاشهياند  يارناسازگ  ز،يآمتعارض

 دهـديم جـهيرا نت يمعرفتـ ديـو سـامان جد بخشـديطرح انسجام م كيمناسب و در قالب  

ــرز( ــي فرام ــه م). ١٩٤- ١٨٢، ١٥٨، ١٥٧، ١٤٨، ص ١٣٨٨ ،قراملك ــتهانيمطالع ورد آره يارش

 ايـتر  جـامع  يدگاهيـبـه د  يها را در تعامل منطقـبلكه آن  نهد،يعلوم مختلف را كنار هم نم

 يعلمـ  رهيرا جـزو سـ  هـايژگيو  نيـگرچـه همـه ا  نگارنـده  ١.سازديفراتر بارور م  يافتيره

 
.منــابع مــورد اســتفاده ١انــد از:  مه به مباني ديدگاه خويش اشاراتي دارد كه عبارتادا  همچنين اين ديدگاه.  ١
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به ملاصـدرا   ياختصاص  هايژگيو  نياز ا  ياگفت پاره  تواني، ماست  شمار آوردهبه  ملاصدرا

 ديـتأكبـر آن  اين رويكردآنچه   ،البته  .مشترك است  نهيزم  نيمتفكران در ا  گريندارد و او با د

 نيمتفكران با ا  گريهاست و دنشانه  نيواجد همه ا  جاكيصدرالمتألهين    كهاست    نيا  كنديم

را در   هـايژگيو  نيـاز ا  يو تنها ممكن است برخ  ستنديبرخوردار ن  هايژگيو  نيوسعت، از ا

 هايژگيو نيملاصدرا از همه ا  يريگتوجه كرد بهره  ديبا  كهنيضمن ا  افت؛يآنان    يعلم  رهيس

موارد   نياز همه ا  ييهاگرچه رگه  ست؛ياندازه ن  كيآثارش متفاوت و مختلف است و به    در

در  يدر آثـار و ريموضوع البته بـا سـ نيملاحظه كرد. ا  اديبا كم و ز  يدر منابع و  توانيرا م

 هيـگفت در آثار اول  توانيمنظر م  نياست. از ا  پذيرپژوهش  زين  اشيمختلف زندگ  يهادوره

 بـه  يائفلسـفه مشـ  يهارگه  اشهيدر آثار اول  رايز  ؛حضور ندارد  هايژگيو  نيا  ملاصدرا همه

 يدوره، خـود در شـمار حكمـا  نيـدر ا  حضور دارد و اساساً ملاصـدرا  يقو  اريصورت بس

 يها از دوره دوم و سـوم زنـدگنشـانه  نيملاصدرا را واجد ا  توانيم  ،رونيازا  .است  يمشائ

نگـاه   نيـرا سرشـار از ا  هيو حكمت متعال  شوديپررنگ م  يعمر و  انيدانست كه البته در پا

    .سازديم

 يهـاو از روش  سـازديروش خاص محصور و محـدود نم  كيملاصدرا خودش را در  

در  يو آن را بحثـ يروش ييگراكثرت اي ميبنام ليها را سبروش نيچه ا برد،يمتفاوت بهره م

 نيثقلـ ثيملاصـدرا روشـش را از حـد  بشود گفت كـه  ديشا  .ميكن  يتلق  يارشتهانيحوزه م

ظَاهِرَةً وَ حُجةً بَاطنَِةً فأََمــا   حُجةًنِيْالناسِ حُجتَ  يإِن لِلهِ عَلَ«  آمده است:  ثيدر حد  .گرفته است

 بـه  ثيحد  نيدر ا  ).١٢/١٦/١(كليني،    »قُولُوَ الْأَئِمةُ وَ أَما الْبَاطِنةَُ فَالْعُ  اءُيَالظاهِرَةُ فَالرسُلُ وَ الْأَنْبِ

  .شده است  حيمعتبر تصر  يو نقل  يدو روش عقل

و   يكـي؛ ن)٧٣١٢، ص  ١قَلْبَك وَ اِنْ افْتاك الْمفُتونَ» (متقـي، ج   تِفْتَ: «اسْديفرمايم  امبريپ 

 توانـديم  تيروا  ني». انديبگو  خواهنديهرچه م  گرانيبپرس، د  شيرا از دل خو  زهايچ  يِبد

 
. ملاصدرا بــه معنــاي ٣كند؛ هاي گوناگون اقبال مي. ملاصدرا به رهيافت٢اند؛ ملاصدرا بسيار متنوع و فراوان

آسيب  به . ملاصدرا٥ها در آثار ملاصدرا تابع تنوع مسئله نيست؛ . تنوع رهيافت٤سنتي كلمه، ذوفنون نيست؛ 

ها موضع رد و انكار . ملاصدرا در مورد برخي فرقه٦نگري) واقف است؛  شناختي (تحويليحصرگرايي روش

  دارد. 
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لَكُـمْ   جْعَـلْيَ«إِنْ تَتقُـوا االلهَ    ديـفرمايم  يقتـهم و  مياشاره كند. در قرآن كر  يبه روش شهود

كه قرآن با آن  ضمن  .باشد  يتجرب  يو حت  ينقل  ،يقلب  ،يعقل  توانديفرقان م)  ٢٩» (انفال/فُرقْاناً

تفـاوت   يو فعل  يعيتشر  يوح  نيب)  ٧٣» (انبياء/راتِيْالخَْ  فعِْلَ  هِمْيْإِلَ  نايْو بلند «أَوحَْ  وايش  ريتعب

  .  كنديم  دييرا تأ  يهمچون مادر حضرت موس  رمعصوم،يبه غ يفعل يو وح  گذارديم

 يدنوه و دانٍ فـ  ي«عالٍ ف  ند:هست  حال با هم  اند و در همهنقطه جمع  نانيا  گر،يد  ريتعب  به

 هيـهـم متعال  هيـحكمـت متعال  بر اين باور است كـه  نهيزم  نيدر ا  يآمل  يعلامه جواد  .علوه»

كنـد و هـم  هيـالحـق» متعال يرا با سفر «من الخلق ال  هيدانمت  توانديهم م  ه؛ياست و هم متدان

 نيـدر ادامه در پاسخ بـه ا شانيا.  كند  هيالخلق» متدان  يرا با سفر «من الحق ال  هيعالمت  توانديم

بـه   يما در اداره مـردم و كشـوردار  يقداست دارد، ول  هيحكمت متعال  شودينكته كه گفته م

هـا «آن  :ديـگويندارد، م  ييها كاراآن برنامه  يبرا  هيو حكمت متعال  ميمحتاج  هيمتدانحكمت  

تشـبه  يو نازل دارد و بـرا يانيم ،ياهداف عال هياند كه حكمت متعالمطلب غافل شده  نيااز  

  ).١٠٧ب، ص  ١٣٨٧زايي،  » (لكاست  ياله  يحسنا  يبه اخلاق و اسما
  

  عنوان دو مؤلفه اصلي شناختبه  قيتصور و تصد.  ٥

قـرار داده و   ليـرا بـه دقـت مـورد تحل  قيست كه مسئلة تصور و تصدا  ياز كسان  ملاصدرا

را   يمسـئله، مطـالب  نيـقبل از پـرداختن بـه ا  او  .كرده است  نيباره تدونيدرا  يمستقلرسالة  

به «حضور صور   يعلم حصول  فيمقدمه، پس از تعر  نيدر ا  و  شوديم  ادآوريعنوان مقدمه  به

اشـاره  يو حضـور يعلم حصـول انيبه تفاوت م ١،لومرابطة علم با مع انيدر ذهن» و ب  ءاياش

 يكيشده و معلوم    شناخته  يشناخت و علم با هست  يِهست  اگر  بر اين باور است كه  كند ومي

مانند علم مجـردات بـه ذوات   رود؛يشمار مبه  يشناخت، از نوع شناخت حضور  نيباشد، ا

علـم آنـان بـه افعـال  نيهمچنـكه در ذواتشان استوار است و  يها به صفات و علم آن  شيخو

 ،يكـيو    ديـشمار آبه  ياز هست  هگون  شده، دو  شناخته  يشناخت با هست  ياگر هست  ،خود. اما

 ٢يو انفعـال يعلم را علـم حصـول نيدهد، ا ليرا تشك يعلم يِهست ،يگريو د ينيع يِهست

 
هــا را يــك امــر اعتبــاري قلمــداد داند و تفاوت آنصدرالمتألهين رابطة علم با معلوم را رابطة اتحّادي مي  .١

  .)٤٦، ص ١٣٤٦ملاصدرا، كند (مي

علمي كه نه فعلي است   - ٣  علم انفعالي؛  - ٢  علم فعلي؛  - ١  شود:يك تقسيم به سه قسم تقسيم مي  علم به  .٢
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 يانفعـال يفقـط علـم حصـول ق،يكه مقسم تصـور و تصـد شوديم  ادآوريسپس    او.  نامنديم

 ثيـتنهـا از ح  يانفعـال  يمعتقد است علم حصـول  ملاصدراي.  و فعل  ياست، نه علم حضور

 يمنطقـ يدو نـوع، از جملـه معقـولات ثـان نيـو ا شوديم ميتقس قيمفهوم به تصور و تصد

است، اما علم از   ريپذ امكان  قيتصور و تصد  فيسبب است كه تعر  نيبه هم  .روديشمار مبه

وجـود مشـخص  رايـز، سـتين ريپـذ فيود اسـت و اساسـاً تعراز وج  ياوجود، گونه  ثيح

  ١).٦٧- ٥٢،  ٤٧، ص  ١٣٤٦(شيرازي،   ستيداخل ن  يامقوله چيو در ه  بالذات است

 
شــوند؛ مثــل آفرين است و براســاس آن، معلومــات آفريــده ميعلم فعلي علمي است كه معلوم  و نه انفعالي.

پردازد. مثال كامل ميمهندسي كه نقشة كامل يك ساختمان را در اختيار دارد و براساس آن به ايجاد ساختمان 

ها كه علمي فعلــي اســت و آگاهي فعلي عبارت است از علم حق تعالي به مخلوقات خود پيش از خلقت آن

اما علم انفعالي علمي است كه همواره تابع معلوم است؛ يعنــي ابتــدا   براساس آن، مخلوقات را آفريده است.

يابــد؛ مثــل علــم ثر و اثرپذيري از آن، بدان علم ميمعلوم و متعلّق در خارج موجود است و نفس انسان با تأ

 است  عبارت  انفعالي  نه  و  است  فعلي  نه  كه  علمي  اما انسان به اشياي خارج از خود از قبيل درخت، دريا و...

. آيدنمي  شماربه  انفعالي  علم  پس  نيست،  خارج  از  متأثر  چون  علم،  اين  خود؛  ذات  به  عاقل  موجودات  علم  از

 ).٣٨٣، ص ١٣٤٦(ملاصــدرا،  رودنمــي شــماربه نيز  فعلي  علم  پس  نيست،  آفرينمعلوم  ونچ  ديگر،  طرف  از

 ذات  بــه  عاقــل  علــم  يعني  انفعالي؛  نه  و  است  فعلي  نه  كه  علمي  و  است  حصولي  علم  انفعالي،  علم  ترديد،بي

 و  بحــث  محــل  حضــوري،  يــا  اســت  حصــولي  علــم  سنخ  از  فعلي  علم  كهاين  اما.  است  حضوري  علم  خود،

لِم به ذات خويش منحصر كرده و ســاير علــوم را عا  علم  به  را  حضوري  علم  اسلامي  مشّائيان.  وگوستگفت

اند. براساس همين مبناست كه علم خداوند بــه ممكنــات قبــل از ايجــاد را علــم شمار آوردهعلم حصولي به

اوســت، از موجــود  معنا كه واجب تعالي با علم به صوري كــه لازمــة ذاتاند؛ بدينحصولي ارتسامي دانسته

 شــماربه حصــولي  علــم  فعلــي،  علم  ديدگاه،  اين  طبق  ).٣٦٦- ٣٦٤، ص  ١٣٦٣  ،نايسابن(خارجي آگاهي دارد  

م فعلــي، علــم عل  داند،مي  حضوري  علم  را  معلول  به  علّت  علم  كه  صدرالمتألهين  ديدگاه  براساس  اما  آيد،مي

  .حضوري خواهد بود

شــمار واسطه وجود بهت وجودي خود، هر كمالي از جمله علم را بهصدرالمتألهين با توجه به مبناي اصال  .١

آورد. وي درباره علم معتقد است انسان خــود صــورتي از جــنس قــواي نفســاني خــودش را در ذهــنش مي

گونه نيست كه صورتي را منفعلانه از خارج بپذيرد. در واقع، ملاصدرا علم را امــري وجــودي سازد و اينمي

تنها هيچ تركيبي با عدم. از ديدگاه وي، نههر وجودي، بلكه وجود بالفعل ناب يا خالص و بي  داند؛ البته نهمي

پذير و محقــق علم انسان به خود حضوري است، بلكه علم او به ساير اشياء نيز از طريق علم حضوري امكان

ت؛ چه علم عقلي و ترتيب، صدرالمتألهين بر اين باور است كه علم در تمام مراتبش حضوري اساست. بدين

 ).١٣٢- ١٣١، ص ١٤٠١باف، عابدي، چه علم حسي (باقرزاده مشكي
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جنس به انـواع   ميرا از سنخ تقس  قيعلم به تصور و تصد  ميتقس  ه،يحكمت متعال  مؤسس

دانسـته  طهينواع بسـدو نوع را از ا نيرا دو نوع از علم و ا قيتصور و تصد يدانسته است. و

بلكه تنها جنس و فصل   ست،يدو در خارج از ماده و صورت مركب ن  نيا  ،ياست. به نظر و

باب باطل دانسته و   نيرا در ا  ياقول عده  شده،  اديمطالب    انيپس از ب  ملاصدرا  ١.دارد  يذهن

 يمسئله ابراز داشـته اسـت. بـرا  نيو قول حق را در ا  قيتصور و تصد  تيماه  فيخود، تعر

حضـور  يبـه معنـا يكه علم حصـول  شوديم  يادآوري  قيتصور و تصد  فيروشن شدن تعر

 اسـت يعـام مسـاو يبا تصـور بـه معنـا  ذهن،صورت حاصله در    ايدر ذهن    ءيصورت ش

چهـار صـورت   م،يريـعلم به حكم را در نظـر بگ  نياگر نسبت ا).  ٥٦، ص  ١٣١٦  ،يرازيش(

كـه بـه   يبه شرط قسم  لا مبراست؛    يدينه قكه از هرگو  يبه شرط مقسم  لا   :است  ريپذ امكان

  .شرط لا (به شرط عدم حكم) به(به شرط حكم)؛   ءيشرط ش بهاست؛    ديمق  تيلا به شرط

شـمار اسـت و مقسـم آن دو به  قيمزبور در صورت نخست، جنس تصـور و تصـد  علم

خواهد بود و در صورت سـوم،   قيتصد  ميشمار آمده و قس. در صورت دوم، تصور بهديآيم

در   يملاصـدرا، حكـم خاصـ  دگاهيصورت چهارم از د؛  و در مقابل تصور قرار دارد  قيصدت 

گونـه كـه گذشـت، همان  ينيقزو  يمانند كاتب  گر،يد  يبرخ  ةيباب ندارد، اما براساس نظر  نيا

  ).٤تا، ص  بي  ،رازي(  ديآيشمار مبه  قيتصد مياست كه قس  يصورت حاصله، تصور نيا

 كه  كرد  انيصورت بنيبد  توانيرا م  قيتصور و تصد  فيتعر  شده،  اديتوجه به مطالب    با

از حكـم» و  تياسـت بـه لا بـه شـرط ديـكـه مق ياعبارت است از «صورت حاصـله  تصور

 دگاهيـد  .»و مشـروط اسـت بـه حكـم  ديـكه مق  ياعبارت است از «صورت حاصله  قيتصد

 ،يور از نظـر وتص  رايز  ،ستيدر آن ن  يتصور روشن است و ابهام  يملاصدرا نسبت به معنا

آن   وديـاز ق  ت،يلا به شرط  نياست كه لا به شرط از حكم است و ا  ياهمان صورت حاصله

 
داند. وي معتقد است جنس و فصل از شايان ذكر است كه صدرالمتألهين تمام ماهيات نوعي را بسيطه مي  .١

وضــيح آيد، نه اجزاي محدود و نوع؛ يعني ذهن هرگاه بخواهد يك مفهوم نوعي را تشمار مياجزاي حدّي به

كه از خود، دو مفهوم بسازد كه با مفهوم نوعي مورد نظر مطابق باشــد و ايــن دو اي ندارد جز ايندهد، چاره

مفهوم را معرف حدّي براي آن مفهوم نوعي قرار دهد؛ بنابراين، ماهيتّ نوعي داراي اجزا نيست، بلكه مفهوم 

آيد كه محدود نيز مشــتمل بــر ست، لازم نميتشكيل شده ا  ءكه حد از اجزاحدّي آن داراي اجزاست. از اين

  .)٢٩- ٢٨ ص ،٢ ، ج١٣٧٨ شيرازي،باشد؛ هرچند كه حد و محدود هر دو از يك چيز حكايت دارد ( ءاجزا
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چندان واضـح   رايز  ست؛ياز ابهام ن  يخال  ق،يتصد  ياما نظر او نسبت به معنا.  روديشمار مبه

جـا كيدر  ملاصدرامقارن با حكم؟  يتصور ايحكم است  نيع قيكه از نظر او، تصد  ستين

مسـتلزم حكـم  گر،يد يحكم و به معنا نيمعنا ع  كياست كه به    يتصور  قي«تصد  :ديوگيم

هـو   يالعقـل الـذ   يفـ  ءيالش  يحصول صور  إن: «است  نيباره چننيدرا  ياست». عبارت و

آخـر، و   يحكم أو مسـتلزم للحكـم بمعنـ  نهيبعبحكم و إما تصور هو    سيالعلم: إما تصور ل

  ».لتصورا  ريباسم غ يسميالأول لا  و  قيلتصداباسم  يسمي  يالتصور الثان

حكـم و بـه اعتبـار   نياست ع  ياعتبار، تصور  كيبه    قي«تصد  :ديگويم  گريد  يدر جا  و

عن الحكـم، بـل   نفكيلا   يالذ   التصور«  :ديگوياست ملزوم حكم»؛ آنجا كه م  يتصور  گر،يد

ط أن هـو تصـور لا بشـر ثيـلـه، مـن ح ميالمقابل للتصور القس  قيو هذا هو التصد  ستلزمهي

مستفاداً من   كونيحكماً أو معه حكم و هو لأنه نفس الحكم باعتبار و ملزوم له باعتبار    كوني

كـه چـه   ديـد  ديـبا  حـال،).  ٩١- ٨٩،  ٦٠- ٥٦، ص  ١٣١٦» (شـيرازي،  اًيإذا كان كسـب  يالحج

 انگريمطرح از كلام او، ب  يرهايتفس  ايباره ارائه شده است؟ آنيدرا  يكلام و  يبرا  ييرهايتفس

 قيملاصـدرا در بـاب تصـد  دگاهيـاز د  ريمسئله است؟ تـاكنون سـه تفسـ  نيدر ا  يو  ةينظر

تصورات ثلاثه (موضوع، محمول و نسبت) حكـم را در  اگر .ذكر شده است براساس استقصا

تصورات با   نياعتبار كه ا  نيبا حجت و برهان اثبات شود. به هم  ديبا  زيداشته باشد، ناگر  يپ

اثبـاتش،   ليـنظر از دلاما با قطع  د،يآيشمار مبه  قيتصد  نيع  د،يآيدست محجت و برهان به

 .است مستلزم حكم  يتصور

را هر انـدازه هـم  يطيهر واحد بس ياست، ول يقيحق طيواحد بس  كيدر واقع،    ق،يتصد

و   ازيالامتبـه مابـه  يعقلانـ  ليـدر تحل  ميتـوانيكه بساطت و وحدت كامـل داشـته باشـد، م

را همچـون جـنس و فصـلِ مركبـات،   يليتحل  ياجزا  نيسپس ا  و  ميكن  ليالاشتراك تحلمابه

بلكـه  ست،ين تيعل ريتأث يبه معنا نجاي«لزوم» در ا ن،يبنابرا .ميقرار ده  گريكديلازم و ملزوم  

  .نديگو  يعقل  اي ياستنتاج و انتزاع است كه آن را لزوم ذهن  ينوع  يبه معنا

 فيـمفهـوم در تعر  انياست، اما ببه اعتبار مفهوم آن دو    قيتصور و تصد  فيتعر  هرچند

كه به وجود نـاظر باشـد، علـم بـه دو ينه. درصورت   يبه وجود ناظر است و گاه  يها گاهآن

كـه بـه  يكه لا به شرط از حكم و عدم حكم است و تصـور  يتصور  ؛شوديم  ميتقس  تصور
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. روديشـمار مـبه  قيتصـد  مياست كه قسـ  يتصور  ،يو اول  قيتصد  ،يحكم است. دوم  نهيع

كـه  يتصـور ؛شوديم ميمفهوم به وجود ناظر نباشد، علم به دو تصور تقس  انياگر ب  نيمچنه

 نيـكه مستلزم حكـم اسـت. در ا  يلا به شرط از اقتران و عدم اقتران با حكم است و تصور

 انيـاگـر ب  ر،يتفسـ  ني. براساس اقياست مقابل تصد  يتصور  ،ياول  و  قيتصد  ،يحالت، دوم

امـا اگـر   ،اسـتحكم    نهياست كه به ع  يتصور  ق،ير باشد، تصدبه وجود ناظ  قيمفهوم تصد

 است كه مسـتلزم حكـم خواهـد بـود  يتصور  ق،يمفهوم آن به وجود ناظر نباشد، تصد  انيب

از ابعـاد  يمزبـور ممكـن اسـت برخـ  يرهاياز تفسـ  كي  هر).  ٢٦- ٢٥، ص  ١٣١٦(شيرازي،  

او را در   يـهنظر  كيـچيه  يلـكند، و  ريو تفس  هيصدرالمتألهين را توجشناخت از منظر    يهنظر

 گـرياز راه د  ديـاو را با  دگاهيد  نييو تب  حيتوض  ن،يبنابرا  ؛كندينم  نييطور كامل تبباب به  نيا

  . دست آوردبه
  

  و ادراكات اوليه بشر  قيتصور و تصد  شيدايپ  منشأ.  ٧

 قاتي. تصـورات و تصـدشوديم ميتقس يو نظر  يهيهر كدام به دو قسم بد  قيو تصد  تصور

معرف   ايقول شارح    يهتصورات، نظر  شيدايپ  منشأ  .است  ازينيب  ليو از دل  دايخود، پ  ،يهيبد

 شيدايـاسـت، امـا پ  ياقسـام  يدارا  زيـو هـر كـدام ن  شوديم  مياست كه به حد و رسم تقس

انـد كـه عبارت دارد ياقسام زياست و حجت ن  ريپذ تنها از راه حجت امكان  ينظر  قاتيتصد

 ليتشـك دهامـور، اقسـام حجـت را از لحـاظ مـا  نيعر و مغالطه. ابرهان، خطابه، جدل، ش  از

  .داناقسام حجت از لحاظ صورت  انگريو استقرا ب ليتمث  اس،ياما ق  دهد،يم

اسـت،  يتصورات كل  انگرياست كه مُعرف تنها ب  نيا  شود،يمطرح م  نجايكه در ا  يپرسش

كـه   يترياساسـ  پرسش؟  ديآيدست مخود معرف، از كجا به  نيو همچن  ياما تصورات جزئ

و ادراكـات   هيـتصـورات اول  شيدايـمنشـأ پ  يستيچ  دهد،يم  ليرا تشك  يشناسمعرفت  شهير

از چـه  رود،يشمار مـفكر بشر به ياصل يهادراكات كه سرما  هطيبشر است. عناصر بس  ييابتدا

تاكنون همواره مورد توجه بشـر بـوده   ميمطلب از قد  نياست كه ا  مسلم؟  ديآيم  ديپد  يراه

باسـتان،   ونـانينظرها دربارة آن وجود داشته است. افلاطون، از دانشمندان بـزرگ  اختلاف  و

معرفـت، از   نيتنها درك مُثل است، نه ادراك محسوسات و ا  يقيحق  معرفت  كه  معتقد است

مُثـل را   د،يـايعـالم ب  نيبه ا  كهنيروح انسان، قبل از ا  رايز  ي؛ريادگياست، نه    يادآوريسنخ  
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كـه يي  آنجـا  از  يبرده اسـت، ولـ  اديو بعداً در اثر مجاورت با بدن، همه را از  مشاهده كرده  

ها، است، روح انسـان بـا احسـاس آن نمونـه  قياز آن حقا  ياونهعالم است، نم  نيآنچه در ا

 ).٣٧٩، ص  ١، ج ١٣٨٠  ،افلاطون( آورديم اديها را به گذشته

ي؛ ادآوريـاسـت، نـه   يريادگيـن  انسـا  يهايآگاه  تمامكه    مقابل، ارسطو معتقد است  در

 نيدر همـ  وي  ياست و تمـام علـوم بـرا  يذهن انسان روز نخست فاقد هرگونه آگاه  يعني

حـس، مقـدم بـر   قيـاز طر  اتيـادراك جزئ  ،ي. در مقام حصول آگـاهشوديجهان حاصل م

و  ديـبـه تجر قلـه،قوة عا  لةيوسبه  اتيذهن انسان پس از درك جزئ  رايز  ؛است  اتيادراك كل

  ).٣٨٧، ص  ١، ج ١٣٦٨ند (كاپلستون،  كيرا انتزاع م  يكل  يپرداخته، معان ميتعم

و   يكـه مُثـل افلاطـون  يحـالنيدرع  ،صدرالمتألهين  ژهيوبه  ياسلام  يحكما  ،انيم  نيا  در

ارسـطو در   يهاز نظر  )،٧٩ـ٤٦ص    ،٢، ج  ١٣٧٨(ملاصدرا،    اندرفتهيپذ   يالنوع را تا حدودرب

اسـت  ينقشيمعتقد است روح انسان، در آغاز، لوح ب لاصدرام. كننديباب معرفت استقبال م

 ه،يـنظر  نيـا  در).  ٢٠٢، ص  ١٣٦٠د (شـيرازي،  را دار  هيادراكات اول  رفتنيكه تنها استعداد پذ 

در كـار   يجزئـ  يتقدم دارد. اگر ادراكات حسـ  يكل  يبر ادراكات عقل  يجزئ  يادراكات حس

قادر نخواهد بـود.  يو نظر  يهيو بد  ،يقيو تصد  ياعم از تصور  ات،ينباشد، عقل به درك كل

 يهـ  يمـن رسـوم المحسوسـات التـ  هـايف  حـدثيمـا    فـأول «  :ديگويباره منيملاصدرا درا

اشـترك  يأوائـل المعقـولات التـ يه ،يليالمتخ يخزان يف يمعقولات بالقوه و كانت محفوظ

ملاصـدرا، » (رهـايو المتواترات و المقبولات و غ  اتيالتجربو    اتيالناس من الأول  عيجم  هايف

كــه از آثــار اســت  يزيــچ نينخســتبــديهيات ، ديــدگاه نيــا طبــق). ٢٠٥، ص ٢، ج ١٣٧٨

 اتيهيپس بدون ادراك محسوسات، تحقق بـد  ؛ديآيم  ديآمده در حافظه پد  گرد  محسوساتِ

مختلـف انسـان،   حـواساين زمينه آن است كه  در    صدرالمتألهينمثال    .ستين  ريپذ امكان  زين

و بـه نفـس كمـك   آورنـديم  يوناگون هستند كه از نقاط مختلف گزارشـمانند جاسوسان گ

 قاتياز تصـورات و تصـد يآگـاه يمجرد را درك كنـد و او را بـرا  يكل  ميكه مفاه  كننديم

با هـم، نفـس بـر كسـب تصـورات و   دو  نيا  ختنيآم  هيگاه در ساآن  .سازنديآماده م  يهيبد

  ١.دشويتوانا م  ينظر  قاتيتصد

 
فإنّ الحواسّ المختلفه الآلات كالجواسيس المختلفي الأخبــار عــن النــواحي، يعــدّ الــنفس للاطّــلاع بتلــك   .١

اسات الجزئييّ، إنّما تتكثّر بسبب اختلاف حركات البدن لجلب المنــافع و الصوري العقليّي المجرّدي و الإحس
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كـه عقـل  رونديشمار مبه يامور انتزاع ه،يعقل يههيتمام تصورات بد  دگاه،يد  نيا  براساس

مانند انسان، درخـت ي ـ  كل  ميانتزاع مفاه  نيانتزاع كرده است، لكن ب  هيحس  يها را از معانآن

عامـه، از   ميو مفـاه  هيـاول  اتيهيانتزاع بـد  نيكه منطبق با محسوسات است و بـ    و امثال آن

، وحدت، كثرت، ضرورت، امكان و امتنـاع، فـرق وجـود دارد و آن مفهوم وجود، عدم  ليقب

عقـل حاصـل   يمحسـوس بـرا  اتيجزئ  ميو تعم  دياز راه تجر  ماًينخست، مستق  ةدست  كهنيا

 ةدسـت  بنـابراين  ؛شـودميانتـزاع    يگـرينخسـت بـه گونـة د  ةو دستة دوم از دست  ١،گردديم

كـه از آن حاصـل .شـوديوانـده مخ  هيـدوم، معقـولات ثانو  ةو دسـت  هياول  عقولاتنخست، م

و   هيـتصـورات اول  شيدايـو ادراك محسوسات، منشأ پ  يحس  يآگاه  ،صدرالمتألهين  دگاهيد

است كه ادراك هر كس نسـبت بـه خـودش، بـر  يادآوري انيشا .بشر است  ييادراكات ابتدا

  .و از محل بحث خارج است  يادراك، ادراك حضور نيا يادراكات مقدم است، ول ههم
  

  نتيجه

در آرا و آثار ملاصدرا پرسـش شـد و در   تيو ملاك مطلوب  ياز منابع معرفت  در اين پژوهش

 هيـشد كه حكمت متعال حيشهود و تجربه اشاره و تصر  ،يعقل، وح  يآن به چهار منبع معرفت

منـابع   نيـا  يي. از سـوو آن را در خود نهادينه كـرده اسـت  برخوردار  يتكثر معرفت  ياز نوع

امكـان و حـدود شـناخت و   ،. در ادامـهرديـگمورد توجه قرار    نيز  يكيتشكبا نگاه    توانديم

اصـل و امكـان   صـدرالمتألهينشـد كـه در فلسـفه    ديـو تأك  يمراتب و منابع شناخت بررس

. نگاه ملاصدرا به وحي اندمراتب  يدارا  زيمنابع شناخت ن  كهنيشناخت ممكن است؛ ضمن ا

شناخت جز در پرتـو  رد. براساس فلسفه وي،نگاهي پيشرفته است و اختصاص به خود او دا

    .برخوردار است  يوافر  تياهمدر كنار عقل و حس از  يو وح شوديحاصل نم يوح

 
الخيرات و دفع الشرور و المضارّ. فبذلك ينتفع النفس بالحس ثمّ يعدهّا ذلك لحصول تلك التصوّرات الأوّليّي 

صدرا، (ملاو التصديقات الأوّليّي ثمّ يتمزج بعضها ببعض و يتحصّل من هناك تصوّرات و تصديقات مكتسبي 

  .)٣٨١ص  ،٢، ج ١٣٧٨

كلّ موجود يمكن أن يعقل بوجه... كالحال في المعقولات بالقوّي من الأجســام و غيــره التــي تحتــاج فــي   .١

معقوليّتها إلي نزع و تجريد مجردّ ينتزعها و يجرّدها عن المادّي و عن غواشيها، حتّي تصــير معقــولي بالفعــل 

  .)١٦٨، ص ٦ج ،١٣٧٨ ملاصدرا،بعد ما كانت معقولي بالقوّي (
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 لسـوفيكـه ف پـردازديپرسـش م نيـدر فلسفه ملاصدرا بـه ا  يشناسمباحث روش  طرح

ع اسـتفاده منـابايـن از   يريگبهره  يبرا  ايشيوهاز چه    ،متنوع  يمنابع معرفت  با توجه به  هيمتعال

و   يانيو وح  يقرآن  ،يو شهود  يعرفان  ،يو برهان  يعقل  هايكه وي همه شيوهدرحالي.  كنديم

هـا را كه آيا خود او نيز همـه ايـن روشكند، اما در ايني را تأييد ميو تجرب  يحس  چنينهم

ه و بررسي وجود دارد؛ گرچه غالب آثارش را با اشاره بـ  كار گرفته است يا نه، جاي بحثبه

 روش خود در تحليل مسائل فلسفي آغاز كـرده اسـت. آنچـه مسـلم اسـت ايـن اسـت كـه

هاي عقلي، عرفاني و شته است و با استفاده از روشدا  ياژهيو  اهتمام  يملاصدرا به منبع وح

تـوان كار بـرده اسـت. بـه عبـارتي مينقلي به اين منبع نزديك شده و آن را در آثار خود بـه

 نيـا .گرفتـه اسـتعقـل صـورت  قيـاز طري  انيمنابع وح  او از  فتايدرفهم و  روش    گفت،

در آن  ينگـاه عقلـو اسـت  يابيهم دارد، قابل رد يكه متفكر، اثر نقل يدر موارد يروش حت

بگذرد و در واقع، عقل بايـد دربـاره عقل    غيت   رياز ز  دينقل با  و مشخص است كه  غلبه دارد

    نقل داوري كند.

خـورد و در واقـع، در فلسـفه بـه چشـم مي هيحكمت متعالاي كه در شيوه و روش  نكته

 يهـاروش  كـه براسـاس  اسـتبرهان و عرفان و قرآن    يدگيتندرهم  ملاصدرا استفاده شده،

عقل و نقـل و كشـف   انيعدم وجود تعارض م  ،ندنكيم  ديتول  هاكه هر يك از آن  ياگانهسه

اين كه    شونديوش خلاصه مر  كيها در  گفت همه روش  تواني. درهرحال مشودآشكار مي

هـاي . صدرالمتألهين سعي كرده اسـت كـه روشدارد  يها و مراتب مختلفصورتروش نيز  

روز كند و خود را در مشرب خاص كلامي يا عرفاني يا فلسـفي اش را بهمورد استفاده زمانه

 يهاتا مواضع خطـا و رخنـه ودبرمتخالف  يبا سعه صدر به استقبال آرامحصور نكند، بلكه  

 يِشناسـروشترتيب، . بـدينهـا مصـون بمانـدنبشناسـد و از آ  يخوبرا به  يمعرفت  يهانظام

تـا  كنـدانسان را يـاري مي  ،يروش  فمختل  يهاهياز سو  ي اوريگحصرشكنِ ملاصدرا و بهره

تر و با نگاه جامع  دريكه مسائل مختلف را در نظر بگ  دكن  يمش  ياگونهبه  يدر مسائل اجتماع

 ينگريليتحـو  يشناختروش  ييحصرگراترين آسيب معرفتي  مهم  د.به مسائل بنگر  يو بازتر

  .  استعملاً از آن پيشگيري كرده   يشناختروش  ييِگرااخذ كثرتكه ملاصدرا با   است

هر كـدام بـه دو قسـم اند كه  شناختي و ادراكيتصور و تصديق دو مؤلفه اساسي معرفت
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اند. يلاز دل  ازينيو ب  دايخود، پ  ،يهيبد  قاتيو تصد. تصورات  شوديم  ميتقس  يو نظر  يهيبد

هـم   ينظـر  قاتيتصـد  شيدايـپو    معرف است  ايقول شارح    يهتصورات، نظر  شيدايپ  نشأم

اسـت، امـا   يتصـورات كلـ  انگريـب  فقطمُعرف  . همچنين  است  ريپذ از راه حجت امكان  فقط

رتي دربـاره چيسـتي عبـا  يا بـه  خود معرف  نيو همچن  يتصورات جزئدرباره منشأ پيدايش  

منشأ پيدايش تصـورات اوليـه و ادراكـات ابتـدايي بشـر، دو ديـدگاه كلـي وجـود دارد كـه 

كـه مُثـل   يحـالنيدرع  اند از نظريه مثُل افلاطـون و ديـدگاه ارسـطو. صـدرالمتألهينعبارت

د و معتقـد كنـيارسطو در باب معرفت استقبال م  يهاز نظر  د،ريپذ مي  يرا تا حدود  يافلاطون

 ييو ادراكات ابتـدا  هيتصورات اول  شيدايو ادراك محسوسات، منشأ پ  يحس  يآگاهت كه  اس

 .بشر است
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  و مآخذ  منابع

  .ناصر خسرو ،تهران .اتيالالهالشفاء:   ).١٣٦٣(  بن عبدااللهنيحس  نا،يسابن

  .دهينشر قصتهران،  ،١ي، جلدترجمة محمدحسن لطف ،دورة آثار افلاطون  ).١٣٨٠( افلاطون

شناســي حكمــت متعاليــه ). «تفســير ايدئاليســتي از معرفت ١٤٠١اقرزاده، محسن، عابدي، مصطفي (ب

  .١٥٣-١٢٥)،  ٣(١، تاريخ فلسفه اسلاميبرپايه فاعليت ذهن»، 

  .اسراء ،قم ،١٣لد ج ،ميتسن ريتفس  ).١٣٨٧( عبداالله ،يآمل  يجواد

 ــپ  رهيس ــ:  ميقرآن كر  يموضوع  ريتفس).  ١٣٨٥(  عبداالله  ،يآمل  يجواد ، قــم، ٤لــد  ج،  در قــرآن  امبراني

  .اسراء

  .١٢-٧)، ٣٥(١٠،  قبسات). چيستي فلسفه اسلامي. ١٣٨٤( عبداالله ،يآمل  يجواد

  .اسراء ،قم ،عقل يهندسه معرفت  ).١٣٨٩( عبداالله ،يآمل  يجواد

  .ينيو نشر آثار امام خم ميمؤسسه تنظ ،تهران، امام فهيصح  ).١٣٧٩( االلهروح  ،ينيخم

  .هياسلام  ةيعلم  ،تهران ،هيشرح الشمس  تا).ي(ب نيالدقطب رازي، 

 ــو تعل  حيترجمه تصح،  سوره جمعه  ريتفس  ).١٣٦٣(  ميمحمدبن ابراه  نيصدرالد  ،يرازيش  محمــد  قي

  .يمول ،تهران  ي،خواجو 

 ــ هيالمتعال الحكمة ).١٣٧٨(  ميابراه  محمدبن  نيصدرالد  ،يرازيش ترجمــه ، الاربعـة ةيـالعقلاســفار  يف

  ي.مول ،تهران، ٦و  ٢جلد    ي،محمد خواجو 

  .انيليمؤسسة اسماع ،قم ،قيالتصور و التصد هرسال ق).١٣١٦( ميمحمدبن ابراه نيصدرالد  ،يرازيش

 ــالشــواهد الربوب ).١٣٤٦( ميمحمــد بــن ابــراه نيصــدرالد ،يرازيش ــ  ــتعل ح،يتصــح ،هي و مقدمــة  قي

  .يدانشگاه فردوس، مشهد ،يانيآشت نيالددجلاليس

انجمــن حكمــت و فلســفه   ،تهــران  ،المعاد  المبداء و  ).١٣٥٤(  ميمحمدبن ابراه  نيصدرالد  ،يرازيش

  .رانيا

 ــ هيمشتمل بر اللمعات المشرق:  نيمنطق نو   ).١٣٦٠(  ميمحمدبن ابراه  نيصدرالد  ،يرازيش الفنــون  يف

  .آگاه ،تهران، ينيالدمشكوةترجمه و شرح عبدالمحسن  ،هيالمنطق

پژوهشــگاه علــوم و فرهنــگ   ،قــم  ،ســيسيا  يحكمت متعــال  يمفهوم شناس  ).١٣٨٩(  رضايعل  صدرا،

  ي.اسلام

  .ةيالاسلامدارالكتب  ،تهران، ١٩لد ج ،زانيالم  ).١٣٧٢( نيمحمدحس ديس  ،ييطباطبا

  .صدرا يحكمت اسلام اديبن ،تهران، فلسفه ملاصدر  يشناسروش ).١٣٨٨(  احد ،قراملكي  فرامرز
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 ،١ي، جلــد مجتبــو  نيالدجلال  ديترجمة س  ،و روم  ونانيفلسفه:    خيتار  ).١٣٦٨(  كيكاپلستون، فردر

  .و سروش  يو فرهنگ  يشركت انتشارات علم ،تهران

  ، تهران، دارالثقلين.١، ترجمه حسين استادولي، جلد الكافي). ١٣٩٣كليني، محمدبن يعقوب (

هاي عرفــاني و فلســفي امــام دفتــر عقــل و قلــب؛ پرتــوي از انديشــهالــف). «١٣٨٧زايي، رضا (لك

  .١٥-١ ،)١١٤(١٩، آيينه پژوهش»،  خميني

 ــاز منظــر حكمــت متعال  هي ــسياســت متعال  ب).١٣٨٧شــريف (  ،ييزالك ها و دفتــر اول: نشســت   ؛هي

  .يپژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلام ،قم  گوها،وگفت 

  ي.پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلام، قم، لمتألهينفلسفه سياسي صدرا). ١٣٩٦(  فيشر يي،زالك

، بيروت، موسســه ١، جلدكنز العمال في سنن الاقوال و الافعالق).  ١٤٠١الدين (بن حساممتقي، علي

  الرساله.
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Talwihat al-Lawhiyya wa al-Arshiyya," a connection can be found 
between the longer version of Theologia and Al-Talwihat. The data 
collection method is library-based, and the data analysis method is 
descriptive-analytical. The brief conclusion reached in this article is 
that very little research has been conducted on the longer version of 
Theologia so far, and considering a passage from the book " Rawḍat 
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Arshiyya," it can be shown that Sheikh Shihab al-Din Suhrawardi 
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Extended Abstract 
Introduction 
The so-called Theology of Aristotle, or Theologia in the Islamic world, 
has had a tumultuous history. Two versions of this treatise exist: the 
shorter, more well-known version, and the longer, less famous version. 
While considerable research has been conducted on the well-known 
version and its fate in the Islamic world, less attention has been given to 
the less well-known version. The well-known version of the Theologia is 
essentially an Arabic translation of a text from the 3rd century AH (9th 
century CE) by Abd al-Masih ibn Naimah al-Himsi. This text was 
mistakenly attributed to Aristotle, and its teachings were considered 
Aristotelian by philosophers of the Islamic period.  

The text was first published in the East in 1296 AH without reference 
to the location of publication. The German scholar Friedrich Heinrich 
Dieterici first edited the book based on three manuscripts in 1882 and 
translated it into German in 1883. Later, Dr. Abd al-Rahman Badawi, 
using nine surviving manuscripts, re-edited the text and published it in his 
work Plotinus among the Arabs in 1955. 

The Arabic translation of this book was accompanied by the editing of 
Abu Yaqub Ishaq al-Kindi (d. 256 AH).  

Given the above, the main issue of this article is to introduce the less 
famous version of the Theologia in light of some studies that have been 
conducted on this version. Due to the lack of a critical edition of the less 
well-known version, this article will reference some of the research done 
on it and emphasize that traces of this lesser-known version can be found 
in the texts of some philosophers in the eastern Islamic world (in this 
article, only Suhrawardi has been studied). It is important to note that the 
studies mentioned are not exhaustive of all the research done on this 
version. The works of Stern, Fenton, and Zimmerman are among the most 
important studies on the longer version of the Theologia, but their 
introduction will have to be left for another occasion as they are not 
directly relevant to the subject of this article. 

The studies discussed in this article are as follows: 
1. Borisov’s study: This research marks a serious starting point for 

studying the lesser-known version of the Theologia.  
2. The first study by Alexander Treiger: In this research, Treiger, 

following Paul Walker, investigates the relationship between Sijistani 
and his book Al-Maqalīd with the longer version of the Theologia. 

3. The second study by Alexander Treiger: In his second study, Treiger 
edits and translates chapters 10, paragraphs 14 to 17, of the longer 
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version of the Theologia. 
4. The third study by Alexander Treiger: In this study, Treiger refers to 

passages from the longer version of the Theologia that are found in 
Rawdat al-Ta'rif by Lisan al-Din ibn al-Khatib. 
However, these are not the only studies on this version. The works of 

Stern, Fenton, and Zimmerman are among the significant research on the 
longer version of the Theologia, but their introduction must be postponed 
to another occasion, as their content does not align closely with the 
subject of this article. 

 
Research Methodology 
The data collection method is library-based, and the data analysis method 
is descriptive-analytical. 
 
Findings 
The longer version of the Theologia can also be examined in the Eastern 
Islamic world. One example is a passage found in Suhrawardi's book Al-
Talwīḥāt al-Lawḥiyya wa al-ʿArshiyya. This passage closely aligns with a 
section in Rawdat al-Taʿrīf by Lisan al-Din ibn al-Khatib, which Treiger 
believes is part of the longer version of the Theologia. 

 
Conclusion 
a) Little research has been conducted on the lesser-known version of the 
Theologia, and no critical edition of this version has been produced. As a 
result, we only have reports related to this text, which fall into two 
categories: either they introduce the version of the text or they focus on 
the content derived from it. b) Alexander Treiger is one of the scholars 
who has conducted three studies on the longer version of the Theologia. 
His research, titled "The Longer Version of the Theology of Aristotle in 
al-Andalus," led to the discovery of a passage from this longer version in 
Rawdat al-Taʿrīf bil-Ḥubb al-Sharīf by Lisan al-Din ibn al-Khatib. c) 
Shaykh Shihab al-Din Suhrawardi, in his book Al-Talwīḥāt al-Lawḥiyya 
wa al-ʿArshiyya, quotes a passage attributed to Plato that bears a strong 
resemblance to the passage found in Rawdat al-Taʿrīf bil-Ḥubb al-Sharīf 
by Lisan al-Din ibn al-Khatib. This suggests that Suhrawardi may have 
included part of the lesser-known version of the Theologia in his work. 
Furthermore, this challenges the common belief that the lesser-known 
version was primarily circulated in the intellectual sphere of al-Andalus 
(the Western Islamic world), as this example provides a counterpoint. d) 
Suhrawardi attributes the passage he quotes to Plato, while other sources 
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attribute the same passage to Aristotle and his book, the Theologia. This 
indicates that Suhrawardi was aware that the passage is more in line with 
Platonic and Neoplatonic teachings than with Aristotelian thought. 
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  چكيده  اطلاعات مقاله 
  

  نوع مقاله: 
  مقالة پژوهشي 

  
 ٠١/٠٥/١٤٠٣: افتيدر خيتار

  ٢٠/٠٧/١٤٠٣: بازنگري  خيتار
  ٢١/٠٧/١٤٠٣: رش يپذ خيتار
  ٠٤/٠٤/١٤٠٤: انتشار  خيتار

  : كليدي واژگان
  ، التلويحات،سهروردي

، الخطيبالتعريف، ابن ضةرو 
  روايت غيرمشهور اثولوجيا. 

  

  

تر و ه ارسطو يا همان اثولوجيا دو نسخه متفاوت دارد: نسخه كوتاهالهيات منسوب ب
تر در شرق عالم اسلام به دست فيلســوفان رســيده و تر. نسخه كوتاهنسخه طولاني

تر اثولوجيا در ها به ارمغان آورده است، اما روايت طولانيمسائلي فلسفي را براي آن
در ايــن مقالــه معرفــي نســخه غرب عالم اسلام شهرت داشته است. مسئله اصــلي 

هايي است كه تا به حال درباره آن انجــام شــده و نشــان دادن تر و پژوهشطولاني
هــا و تحقيــق در كتــاب التلويحــات اين مطلب كه با توجه به يكي از ايــن پژوهش

تــوان ارتبــاطي ميــان روايــت الدين ســهروردي ميشيخ شهاب  العرشيّةو    اللوحيّة
اي و روش هــا كتابخانــهالتلويحات يافت. روش گردآوري دادهتر اثولوجيا و  طولاني

ها توصيفي ـ تحليلي است. نتيجه اجمالي كه اين مقالــه بــه آن رســيده تحليل داده
تر اثولوجيــا اين است كه تا به حال تحقيقات بسيار انــدكي دربــاره روايــت طــولاني

الحب الشريف روايت التعريف ب  روضةاي كه از كتاب  انجام شده و با توجه به فقره

تــوان نشــان داد كــه شــيخ آمــده مي العرشيّةو  اللوحيّةشده و آنچه در التلويحات 
  تر اثولوجيا بوده است.الدين سهروردي تحت تأثير روايت طولانيشهاب

  

تاريخ    ،التلويحات سهروردي با    ارتباط آنغيرمشهور اثولوجيا و  بررسي و تحليل نسخه  ).  ١٤٠٤(  رضا؛ عسگري، مهدي،  كورنگ بهشتي:  استناد
  https://doi.org/10.22034/HPI.2024.469260.1095                                                            .١١٢- ١٤٣ )،٢( ٤ ،فلسفه اسلامي

طهموزش عالي آل موسسه آ ناشر:                                                                     نويسندگان.   ©    
DOI: https://doi.org/10.22034/HPI.2024.469260.1095 
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  مقدمه

در عـالم  ثولوجيـاايا همان ) so-called Theology of Aristotle( الهيات منسوب به ارسطو

 :اسلام، سرنوشتِ پرماجرايي را طي كرده است. از ايـن رسـاله، دو ويراسـت موجـود اسـت

مشهورتر و ويراسـت بلنـدتر يـا ويراسـت غيرمشـهور. دربـاره   تتر يا ويراسويراست كوتاه

ويراست مشهور و سرگذشت آن در عالم اسلام تحقيقاتي صورت گرفته اسـت، امـا دربـاره 

  ويراست غيرمشهور تحقيقات چنداني وجود ندارد.

اي در سـده سـوم هجـري (نهـم ترجمه عربي نوشـتهدر اصل    اثولوجياويراست مشهور  

اين كتاب به اشـتباه  بن ناعمه حمصي ترجمه شده است.ه توسط عبدالمسيحميلادي) است ك

هـايي كـه در آن بـود توسـط فيلسـوفان دوره اسـلامي، به ارسطو نسـبت داده شـد و آموزه

  هاي ارسطويي تلقي شدند.آموزه

ق منتشـر شـد. محقـق آلمـاني،   ١٢٩٦بار در شرق بدون نـام محـل در  اين متن نخستين

 ســهبار بــر اســاس بــراي نخســتين) Friedrich Heinrich Dieterici(فــردريش ديترچــي 

). بعد از م  ١٨٨٣ترجمه كرد (  يم) و آن را به آلمان  ١٨٨٢نوشته اين كتاب را تصحيح (دست

مانده از ايـن كتـاب آن را دوبـاره نوشت باقيدست  نهآن دكتر عبدالرحمن بدوي با توجه به  

  ميلادي منتشر كرد.   ١٩٥٥ر سال  د  فلوطين عند العرباتصحيح و در كتاب  

همـراه بـود. امـا ق)    ٢٥٦(م  ترجمه عربي اين كتاب با تصحيح ابويعقوب اسحاق كندي  

، ص ١٩٥٠كنـد (كنـدي،  از اين كتاب يادي نمي  كتب أرسطاطاليس  كميةّفي  كندي در رساله  

نـد كـه ا). برخي از فيلسوفان دوره اسلامي با مواجهه بـا مـتن ايـن كتـاب دريافته٣٧٤- ٣٦٢

 ؛هاي ارسـطويي باشـدتواند چندان سازگار با انديشـههايي كه در آن مطرح شده نميانديشه

، ص ١٣٧١سـينا، اند (ابنانتساب مطالب اين كتاب به ارسطو را جاي طعـن دانسـته  رو،ازاين

). البته برخي از فيلسوفان همين دوره فكري، انتساب ايـن رسـاله را بـه ارسـطو قطعـي ٣٧٥

انـد اظهـار كردهآن وارد مي  سينا طعن به مطالبكه فيلسوفاني چون ابناند و از اينهدانستمي

  ).٢٤١- ٢٤٠، ص  ١٣٦١؛ ملاصدرا،  ٣٣، ص ٧، ج م  ١٩٨١كردند (ملاصدرا،  تعجب مي

اين رساله توسط برخي از فيلسوفان دوره اسلامي شرح شده است. علاوه بر شرحي كـه 

(زنـده تـا   خـانبن قرچغايقاضي سـعيد قمـي و عليقلـي  سينا بر اين كتاب داشته، شرحابن
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توان نام برد. شـرح قاضـي سـعيد قمـي ) را نيز مي٦٣، ص ١٣، ج ١٤٠٣،  گ(آقابزر  ١)١٠٩١

ق منتشر شد. البته شرح قاضي سعيد بر   ١٣٩٨الدين آشتياني در سال  جلال   توسط استاد سيد

خان تـا بـه حـال بن قرچغاييقليي علاثولوجياچهار ميمر از ده ميمر اين كتاب است. شرح  

نامه ارشد توسط خـانم لـيلا شـاكري تحت عنوان پايان  ١٣٨٢منتشر نشده است، اما در سال  

تصـحيح شـده  مهرام و به راهنمايي دكتر غلامحسين ديناني در مدرسه عالي شهيد مطهري

  است.  

: تصـحيح طور كه اشاره شد، ويراست مشهور تا به حال دوبار تصحيح شده اسـتهمان 

اول توسط فردريش دتيرچي و تصحيح دوم توسط عبدالرحمن بدوي انجام شده اسـت. امـا 

هايي از آن يافت شده اسـت. از ويراست غيرمشهور نسخه مصححي وجود ندارد و تنها پاره

نكته ديگر درباره ويراست مشهور اين است كه اين ويراسـت در شـرق عـالم اسـلام مـورد 

يكي از منابع فكري اصلي و تأثيرگـذار بـر انديشـه فيلسـوفان بـوده توجه فيلسوفان بوده و  

، در غـرب عـالم اسـلام بيشـتر مـورد اسـتفاده اثولوجيااست. در مقابل، ويراست غيرمشهور  

اين است كه در شرق عـالم  اثولوجيافيلسوفان بوده است. نكته ديگر درباره ويراست مشهور 

سينا، شرح قاضـي سـعيد قمـي و ت: شرح ابنكم سه شرح بر آن نوشته شده اساسلام دست

هايي وجود نـدارد و اما درباره ويراست غيرمشهور چنين شرح  .خانبن قرچغايشرح عليقلي

هاي موجـود در آن مانده از اين رسـاله از انديشـههاي باقيصرفاً فيلسوفان با مراجعه به متن

  اند.  پذيرفته  تأثير

مسئله اصلي اين مقالـه را معرفـي نسـخه غيرمشـهور توان  با توجه به آنچه گفته شد، مي

كه درباره اين نسـخه انجـام شـده اسـت.   دانستهايي  با توجه به برخي از پژوهش  اثولوجيا

هـايي براي معرفي نسخه غيرمشهور ـ به دليل نبود متن مصحح ـ صرفاً به برخـي از پژوهش

كـه بـا تحقيـق در  شـودميكيـد و بر اين نكته تأكه درباره اين نسخه شده اشاره خواهد شد 

 
نامه و آثــار او نــك: عســگري، مهــدي و اين فيلسوف از شاگردان ملارجبعلي تبريزي است. براي زندگي  .١

، شناسي متون نظم و نثر فارســينسخهآن»،    )، «شوقنامه عباسي و احوال و آثار مؤلف١٤٠٠نصيري، منصور (

  .٢٥٠- ٢٣٢، ص ١٦شماره 



   ١٤٠٤ تابستان، ١٤ ، شمارهچهارمسال تاريخ فلسفه اسلامي،                                             128

متون برخي از فيلسوفان در شرق عالم اسلام (در اين مقاله صـرفاً سـهروردي مـورد مطالعـه 

ذكر اين نكته ضـروري اسـت   توان رد پايي از روايت غيرمشهور يافت.قرار گرفته است) مي

اسـت. هايي نيست كه دربـاره ايـن روايـت انجـام شـده  تمام پژوهش  شودكه آنچه بيان مي

پژوهش استرن (معرفي كوتاهي در اين مقاله از اين پژوهش شده است، اما مسئله اصلي ايـن 

هاي مهمي هستند كه دربـاره پژوهش مطرح نشده است)، فنتون و زيمرمان از جمله پژوهش

ها در مجالي ديگر بايد صورت بگيرد؛ اند كه معرفي آنتر اثولوجيا نوشته شدهروايت طولاني

  ها با موضوع اين مقاله همخواني چنداني ندارد.اي اين پژوهشزيرا محتو

نوشته شده است، اشاره به روايت مشـهور   اثولوجياآنچه تا به حال درباره  پيشينه تحقيق:  

)، «خـوانش ١٤٠٢آبادي، حسـن (تـوان بـه عباسـي حسـيناين كتاب دارد. بـراي نمونـه مي

منتشر شده است،   تاريخ فلسفه اسلاميمجله    وجودشناسانه نظر در اثولوجيا و انئادها» كه در

اي بـه روايـت اند و اشارهاشاره كرد. اين مقاله و مقالات ديگر بر روايت مشهور تمركز كرده

ها براي شناسـاندن توان جزء اولين تلاشرو پژوهش حاضر را مياند. ازاينغيرمشهور نداشته

معرفي روايت غيرمشهور، در ايـن مقالـه بر  زبانان دانست. علاوهروايت غيرمشهور به فارسي

 التلويحات اللوحيّــة و العرشــيّة  اي از اين روايت در كتابنشان داده خواهد شد كه گويا فقره

رو، مقالـه حاضـر در دو بخـش نوشـته شـده الدين سهروردي آمده است. ازايـنشيخ شهاب

تر و معرفـي ايت طولانيو معرفي برخي از آثار منتشر شده درباره رو  است: اقتباس و ترجمه

  اي جديد از اين روايت.فقره

اي كه مستقيماً بـه چند مقاله موجود است كه تنها مقاله  اثولوجيادرباره روايت غيرمشهور  

اي است از الكساندر تريگر. مشخصـات مقالـه تريگـر موضوع مقاله حاضر ارتباط دارد مقاله

  گونه است:اين
Treiger, Alexander, (2020), “The Longer Theology of Aristotle in al-Andalus 
New Evidence from Lisān al-Dīn Ibn al-Khaṭīb’s Rawḍat al-taʿrīf. 

التعريـف   روضــةمقاله تريگر دو بخش دارد. بخش اول آن به بررسي دو فقـره از كتـاب  

ن دو فقره از پردازد تا نشان دهد كه ايق) مي  ٧٧٥بن الخطيب (م  الدينلسان  بالحب الشريف

التعريـف  روضــةهستند. بخش دوم به يـك فقـره ديگـر از كتـاب    اثولوجياتر  نسخه طولاني

شـود. بررسـي مي  الصفاءاخواناي از رساله  اشاره و ربط و نسبت آن با فقره  بالحب الشريف
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مقالـه اسـت. در ايـن  ١١ - ٩آنچه از مقاله تريگر با مقاله حاضر در ارتباط اسـت، صـفحات 

بن الدينلسـان التعريف بالحـب الشـريف روضةيگر معتقد است كه بخشي از كتاب بخش تر

ست. اما وي اشـاره بـه ايـن مسـئله اثولوجياتر  الخطيب دربردارنده بخشي از روايت طولاني

التلويحات ست، در  اثولوجياتر  طولاني  كند كه بخشي از آنچه وي معتقد است كه روايتنمي

دهنده ق) آمده است و اين خود نشان  ٥٨٧الدين سهروردي (م  شهابشيخ    اللوحيّة و العرشيةّ

يـا از  اي از روايت غيرمشـهور را ديـده اسـتاين است كه به احتمال قوي سهروردي نسخه

  متني نقل كرده كه روايت غيرمشهور در آن نقل شده است.

 . معرفـي١با توجه به آنچه گفته شد مقاله حاضـر در چنـد بخـش تـدوين شـده اسـت: 

التعريـف بالحـب   روضــةكتـاب    . فقـره٢؛  هايي دربـاره نسـخه)(پژوهش  روايت غيرمشهور

شـيخ  اللوحيّــة و العرشــيّة التلويحاتبا  اثولوجيا. ربط و نسبت روايت غيرمشهور ٣؛  الشريف

  الدين سهررودي.شهاب
  

  اثولوجيامعرفي روايت غيرمشهور    .١

صورت نگرفته اسـت. ايـن تحقيقـات را   تحقيقات زيادي  اثولوجيادرباره روايت غيرمشهور  

انـد و شناسي اين اثر پرداختهتحقيقاتي كه به نسخه  ؛بندي كردتوان در دو دسته كلي دستهمي

اند. در تحقيقات دسته دوم سـواي بررسـي محتـواي تحقيقاتي كه بر محتواي اثر اشاره داشته

اسلامي و يهودي داشته نيز اشاره هاي  هايي كه متن رساله با ديگر آثار دورهرساله، به شباهت

تر در اثـري اي از روايت طـولانياين در اين دسته از تحقيقات گاه پاره  بر  شده است. علاوه

مانده پرداخته است. با توجـه بـه ديگر يافت شده يا محقق به تصحيح برخي از قطعات باقي

بريسـف روسـي گـام تحقيقـات دسـته اول تـوان گفـت پيشاين دو دسـته از تحقيقـات مي

)Andrei Iakovlevicˇ Borisov (.است  

م در كتابخانه عمـومي سـالتيكوف شـچدرين   ١٩٢٩شناس روسي، بُريسُف در سال  شرق

نوشته كهن را يافت كه به خط عبري نوشته شده بودنـد. هـر سـه ايـن در لنينگراد سه دست

، ص ٦، ج  ١٣٧٣  ي غيرمشـهور بودنـد (خراسـاني،اثولوجيـاها دربردارنده مـتن  نوشتهدست

). بريسف ماحصل آنچه را يافته بود در يك مقاله ناتمام ارائه داد. الكساندر تريگر كه بر ٥٨٠
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مقالـه بريسـف را   ،هايي از مجموعه آثار وي ارائه دادهروي آثار بريسف كار كرده و گزارش

 گونه توصيف كرده است:اين

  مقاله بريسف پنج بخش داشت:

سازي يك نسخه انتقادي از روايـت ين فصل بريسف به آماده. سنت نسخه خطي: در ا١ 

كند كـه بـا روايتـي كـه ديترچـي آن را بحث مي  الهيات منسوب به ارسطوتر  طولاني

كنـد كـه از نسـخه منتشر كرده متفـاوت اسـت. بريسـف در اينجـا خـاطر نشـان مي

كه توسـط   تنها يك نسخه كامل لاتين باقي مانده  الهيات منسوب به ارسطوتر  طولاني

ترجمـه شـده اسـت. ) Petrus Nicolaus Faventius(پتروس نيكولاوس فـاونتيوس 

هايي از اصـل عربـي را ميلادي بريسف بخش  ١٩٢٩طور كه اشاره شد، در سال  همان

، الهيات منسوب بـه ارسـطومانده از  هاي باقيكشف كرد. بريسف نشان داد كه نسخه

د. در ميـان ايـن دو شـاخه، شـاخه يهـودي متعلق به دو شاخه ايراني و يهودي هستن

گردد. در مقابل نسخه ايراني اوايل قرن تر را دارد كه به قرن سيزدهم برمينسخه كهن

هاي خطي ايراني و يهودي اين اسـت شانزدهم متعلق است. تفاوت ديگر ميان نسخه

هسـتند، امـا   الهيات منسوب به ارسـطوتر  هاي يهودي حاوي نسخه طولانيكه نسخه

  تر اين كتاب هستند.هاي ايراني حاوي نسخه كوتاهنسخه

پردازد. نام اين كتـاب در . عنوان: در اين بخش از مقاله بريسف به بررسي نام كتاب مي٢

هـاي رو، بريسـف بـه ناممنابع مختلف به صورت متفاوت ثبـت شـده اسـت، ازايـن

  كند.مختلفي كه براي اين كتاب بيان شده اشاره مي

ارائـه  الهيـات منسـوب بـه ارسـطواين فصل تحليل دقيق و مفصـلي از مـتن   . متن: در٣

  دهد.مي

(اين فصل توسط نويسنده ناتمام رها شـده   الهيات منسوب به ارسطو. پيشينه بحث از  ٤ 

 .است)

(اين فصل ناتمام مانده بود كه توسط سردبير كامل   الهيات منسوب به ارسطو. محتواي  ٥ 

  .(Treiger,2007, p 163-176)شده است  

اين كشف بريسف سبب شد كه محققان دسته دوم بـر روي مـتن يافـت شـده كارهـاي 
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تـرين پژوهشـگر پژوهشي انجام دهند. در دسته دوم از پژوهشگران شـايد بتـوان گفـت مهم

  ترن هنگــام مطالعــه آثــار اســحاق اســرائيلي شــاســت. ا) Samuel Miklós Stern(ترن شــا

)Isaac Israeli (حصداي، ست پيدا كرد كه سبب شد مقاله بلند: «نوافلاطوني ابناي دبه نكته

تر الهيات ارسطو» در سـال اي نوافلاطوني تأثير آن بر اسحاق اسرائيلي و نسخه طولانيرساله

  را منتشر كند.   ١٩٦١-١٩٦٠

مانده از اسحاق اسرائيلي و رساله شاهزاده وي سعي كرد كه نشان دهد كه ميان متون باقي

هايي وجود دارد. مقاله وي به صورت عمـده سـه بخـش دارد: در حصداي قرابت  و زاهدبن

مانـده از اسـحاق بخش اول، نويسنده سعي بر اين دارد تا نشـان دهـد كـه ميـان متـون باقي

). در بخـش دوم، ٧٨- ٥٨هاي مشـترك وجـود دارد (ص  مايـهحصداي دروناسرائيلي و ابن

هايي كـه بريسـف از آن يافتـه و كنـد و نسـخهاشاره مي  اثولوجياتر  اشترن به روايت طولاني

درباره آن انجـام داده اسـت. وي در ايـن بخـش از ) Salomon Munk(تحقيقاتي كه مونك 

كـه اسـحاق اسـرائيلي و مقاله سعي بر آن دارد تا ادعاي اصلي مقالـه خـود را مبنـي بـر اين

رو وي دو فـرض نشان دهد. ازايناند را  حصداي هر دو از يك متن مشترك استفاده كردهابن

. اسـحاق اسـرائيلي ٢حصداي از اسحاق اسرائيلي تأثير پذيرفته باشد؛ . ابن١كند: را مطرح مي

طور كـه اشـاره شـد، وي حصداي هر دو از يك متن ديگر استفاده كرده باشـند. همـانو ابن

شـي از عبـارت ). در بخش سوم از مقاله، نويسنده بخ١٠١  - ٧٩پذيرد (ص  فرض دوم را مي

آورد تـا خواننـده حصـداي را مـي  عربي و ترجمه انگليسي آن از كتاب شاهزاده و زاهـدبن

مايه اين رساله و آنچه از اسحاق اسـرائيلي بـاقي مانـده و ادعـاي اصـلي بتواند درباره درون

رسـاله شـاهزاده  ٣٥- ٣٢هاي استرن مبني بر منبع مشترك داوري كند. اين متن در اصل فصل

  ).١٢٠- ١٠١حصداي است (ص   هدبنو زا

هـايي انجـام داده، الكسـاندر پژوهش  اثولوجياتر  محقق ديگري كه درباره روايت طولاني

منتشـر كـرده اسـت كـه تحـت اثولوجيا  تر  تريگر است. وي سه مقاله درباره روايت طولاني

  شد.  ها بحث خواهدعنوان پژوهش اول، پژوهش دوم و پژوهش سوم الكساندر تريگر از آن
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  پژوهش اول الكساندر تريگر  .٢

كتـاب  متنـيِ تريگر در مقاله: «عقل يك نقطه و يك دايـره اسـت مطالعـه مـوردي در رابطـه

به تبع پُل واكـر بـه تحقيـق دربـاره تر ارسطو» ابويعقوب سجستاني و الهيات طولاني  المقاليد

رو، پـردازد. ازايـنمي  وجيـااثولتر  او با روايت طولاني  المقاليدرابطه ميان سجستاني و كتاب  

عنوان مقاله تريگر از «الإقليد الثـاني   .كندوي تحقيق خود را با اشاره به كار پُل واكر آغاز مي

گرفته شده است. سجستاني در آغاز اين فصـل   المقاليد سجستانيالمبدع» از كتاب    عظمةفي  

الزوايا و الأضلاع...» (سجستاني، بما فيها من    كدائرة محيطة  نقطةنويسد: «قد قيل: إنّ العقل  مي

). اين جمله و ادامه آن در پژوهش تريگر بسيار حـائز اهميـت اسـت و ايـن ٤٧، ص  ١٤٣٢

  داند.مي  اثولوجياتر  بخش را در مقايسه با متون ديگر برگرفته از روايت طولاني

و   گرايي اسـماعيلي سجسـتانيبخش اول مقاله تحت عنوان: «پل واكر درباره نوافلاطوني

كند كه مطابقت بـين كند. پُل واكر خاطرنشان ميتر» به نكات چندي اشاره ميالهيات طولاني

هاي اسماعيلي به عبارات بسـيار خاصـي و آموزه  الهيات منسوب به ارسطوتر  روايت طولاني

تر تـوان اسـتدلال كـرد كـه روايـت طـولانيشود و به همين دليل اسـت كـه نميمحدود مي

  .اسماعيلي داردمنشأ   اثولوجيا

اين پرسـش   اثولوجياتر  سجستاني و روايت طولاني  المقاليدواكر با مطالعه بر روي كتاب  

در دسـت را  اثولوجيـا  تر  اي از روايـت طـولانيكليدي را مطرح كرد كه آيا سجستاني نسخه

د يـا كناست كه به سجستاني استناد مي  اثولوجياتر  داشته يا نويسنده ناشناخته الهيات طولاني

اند؟ واكر بر اين نظر است كه هـر دو از يـك كه هر دو از يك منبع مشترك استفاده كردهاين

  اند.  استفاده كرده  كمنبع مشتر

  كند:  بندي ميگونه صورتتريگر استدلال پُل واكر را اين

تر استفاده كرده است و دليل اين مطلب هم همان اسـت . سجستاني از يك متن قديمي١

  .جايي از عبارت خود با تعبير: «وقد قيل» به آن اشاره داردكه وي در 

   .هايي وجود داردتفاوت  اثولوجياتر  سجستاني و روايت طولاني  المقاليد. بين ٢

ها ديده اي از عبارتدر پاره  اثولوجياتر  سجستاني و روايت طولاني  المقاليدپوشاني  . هم٣
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  .شودمي

اي را هاي جداگانـه«ممكـن اسـت رسـاله  اثولوجيـا  تر. به اعتقاد واكر روايـت طـولاني٤

هاي را مورد مطالعـه قـرار داده منعكس كند» كه احتمالاً سجستاني يكي از اين رساله

  .است

گفتـه كـه آيـا روايـت توان پاسـخ واكـر بـه سـؤال پيشبندي مياين صورت  به  با توجه

 اثولوجيـاتر  روايـت طـولانياز سجستاني استفاده كرده يـا سجسـتاني از    اثولوجياتر  طولاني

طـور پاسـخ داد كـه هـر دو از اند را ايناستفاده كرده يا هر از يك منبع مشترك استفاده كرده

و  اثولوجيـاتر هاي خاصي كـه روايـت طـولانياند. همپوشانييك منبع مشترك استفاده كرده

تر ت طـولانيكنـد كـه اگـر سجسـتاني روايـسجستاني دارد اين نتيجه را موجـه مي  المقاليد

هاي خاصي از آن را نقل كـرده بسـيار كه او چرا فقط بخشرا ديده بود توضيح اين  اثولوجيا

بينيم كـه كـرد. امـا مـيتر نيـز خـودداري ميدشوار بود و در ضمن از استناد به نسخه كوتاه

 اسـتناد كـرده  اثولوجياتر  سجستاني هم برخي موارد خاص را نقل كرده و هم به نسخه كوتاه

تر رو، بايد گفت كـه هـم سجسـتاني و هـم نويسـنده ناشـناس روايـت طـولانياست. ازاين

  ).Treiger, 2022, p 327-332اند (از يك منبع مشترك استفاده كرده  اثولوجيا
  

  پژوهش دوم تريگر  .٣

به تصحيح و ترجمه كتاب دهم   اثولوجياتر  وم خود درباره نسخه طولانيدتريگر در پژوهش  

هـاي مهـم دربـاره روايـت پرداخته است. اين پژوهش از جمله پژوهشالف    ١٧  تا  ١٤فقره  

است؛ زيرا تا به حال از فقرات موجود از اين رساله تصـحيح انتقـادي بـه   اثولوجياتر  طولاني

  دست داده نشده است.

  تريگر مقاله خود را در چند بخش سامان داده است: 

ريسف)» است كه آنچه پيش از ايـن در بخش اول: «تاريخچه مختصر پژوهش (از زمان ب

  وار در اين بخش از مقاله تريگر بيان شده است.  مقاله حاضر آمده به صورت مختصر و اشاره

كتـاب دهـم   ١٧- ١٤هاي اصـلي فلسـفي» فقـره  بخش دوم: در اين بخش تريگر به «ايده

  ند از:هاي فلسفي اين فقرات عبارت كند. ايدهاشاره مي  اثولوجياتر  روايت طولاني
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در زبان عربي يـك فـرض   الكلمه. ايده اصلي اين قطعه اين است كه لوگوس يا همان  ١

جـايي كـه لوگـوس از سـكون و واسط ميان آفريدگار (مبـدع) و عقـل اسـت. از آن

- (توضيح اين مطلـب در ادامـه مـي  توان آن را «ليس» ناميدرود، ميحركت فراتر مي

  . آيد)

كـه اولـين مبـدع اسـت بـا لوگـوس متحـد و همنشـين . ايده ديگر اين است كه عقل  ٢

قدر تنگاتنگ] متحد هستند كه تصـور (مجاور) است. عقل و لوگوس در اتحادي [آن

ها يكي هستند. «عقل» غالباً عقل اول يا بنابراين آن  ؛ها غيرممكن استواسطه ميان آن

تـأثير شود. عقل موجودي است كه در حال سكون است و تحت عقل فعال ناميده مي

  تواند كه قرار بگيرد.گيرد و نميحركت قرار نمي

شـود. ايـن عقـل اولـين . نفس، غالباً عقل دوم يا عقل منفعل يا عقل مـادي ناميـده مي٣

  گويند.رو به آن «المتحرك الأول» ميموجود متحرك است و ازاين

د يگـانگي توان. نفس واسطه ميان عقل و طبيعت است. هنگامي كه به عقل نظر كند، مي٤

شـود: كند، نفس به سـه قـوه تقسـيم ميرا درك كند و هنگامي كه به خودش نظر مي

ينـد سـاخت جهـان اقوه نباتي، قوه حس و قوه عقلاني. از اين رهگذر اسـت كـه فر

  شود.گانه است آغاز ميفيزيكي كه داراي ابعاد سه

قـل چيسـت؟» كه: «علـت عشود و آن اين. در اين بخش در متن يك پرسش مطرح مي٥

) است كـه عقـل را پديـد آورده Creatorدر پاسخ بايد گفت: به يك معنا اين خالق (

است. خالق است كه بذر همه چيز را در عقل كاشـته اسـت. تريگـر در اينجـا تـذكر 

دهد كه اين تصور از خالق ـ كه بذر همه چيز را در عقل كاشته است ـ در روايت مي

ي است و در منابع اسـماعيلي نيـز بـه كـرّات مشـاهده نقطه مركز  اثولوجياتر  طولاني

شود. به معناي ديگر خالق به قدري متعالي است كه عامل بـه وجـود آمـدن عقـل مي

توان خالق را با عقل متحد دانست، همـان اتحـادي كـه در شده است، اما مسلماً نمي

خود متحد   شود. حال اگر به دنبال معلولي بگرديم كه با علتعلت و معلول ديده مي

باشد، بايد بگوييم كه اين لوگوس اسـت كـه علـت عقـل اسـت. در واقـع از طريـق 

  لوگوس است كه عقل به وجود آمده است.  

گوينـد تـا آنجـا كـه در تجلـي معلـولي . متن استدلال مي كند كه: «علت را «علت» مي٦
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  وجود دارد كه [علت] تأثير معيني دارد.»

كند. نكته اساسي در اين بخش اين است كـه بحث مي مراتب هستي. متن درباره سلسله٧

تري اسـت و هـر هاي كمتري تا لوگوس دارد، موجود شـريفهر چه موجود واسطه

  شود.شود از شرافت موجود نيز كم ميچه اين واسطه بيشتر مي

توان گفت كه ايده بنيادي اين متن ايده اصلي كه در اين متن وجود دارد مي  ٧با توجه به  

كـه تعـالي خـالق ضـربه بـدون اين  ،است كه تبييني از پيدايش آنچه هست نشان دهد  بر آن

تواند با عقـل يـا كـل كند كه هرچند خالق علت عقل است، اما نميبخورد. متن استدلال مي

توانـد بـدون رابطـه علـّي و معلـولي جهان رابطه علّي و معلولي داشته باشد، اما جهـان نمي

اي ميان خلق و خالق باشد كه مـتن بـه ايـن واسـطه رو بايد واسطهوجود داشته باشد، ازاين

كند. لوگـوس گويد. در ادامه متن درباره ماهيت لوگوس مطلبي عجيب بيان مي«لوگوس» مي

به معناي بخشـي از واقعيـت آفريـده  )بودنهست (= در واقع چيزي نيست كه هست باشد، 

كه لوگوس را با واژه «ليس» توصيف   . به همين سبب استشودبر لوگوس اطلاق نميشده،  

  رود.اين دلالت بر اين دارد كه خداوند نه از وجود بلكه از عدم هم فراتر مي  ١كنند.مي

طـور تفسـير نشـود كـه پيدايش واقعيت خلق شده داراي دو مرحله است (البته بايد ايـن

ه به خلـق (ابـداع) افتد): الف) مرحله اول اشاريكي پس از ديگري در معناي زماني اتفاق مي

هـا توسـط عقل در زمان دارد؛ ب) مرحله دوم اشاره به جريان تمام واقعيت است كه بذر آن

نامـد لوگوس در عقل كاشته شده است. تريگر اين نظريـه را نظريـه «خلقـت مضـاعف» مي

)Treiger, 2024, 2-9.(  

تر روايت طـولانيمراتب هستي در اين بخش از توان سلسلهبا توجه به آنچه گفته شد مي

  گونه دانست:را اين  اثولوجيا

  خالق

  

 
  است:اين  (2024) اين عبارت تريگر .١

Despite this, however, the Logos is not actually something that “is.” “To be” means to be part of 
the created reality, which the Logos, obviously, is not. This is why the Logos is better 
characterized as “the non-being” (al-lays) p 9. 
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  لوگوس (ليس) 

  

  عقل 

  

  نفس 

  

  طبيعت 

ها را به عربي ترجمه تريگر در بخش ديگر از مقاله خود، اصل عربي فقرات را بيان و آن

  سجستاني اضافه كرده است.  المقاليدو سپس توضيحي درباره اين فقرات و كتاب  

  

  پژوهش سوم تريگر  .٤

هش سوم تريگر در قسمت مقدمه معرفي شد. وي در مقاله خود تحـت عنـوان «روايـت پژو

اشـاره كـرده  اثولوجيـاتر طولاني هاي از روايتتر الهيات ارسطو در اندلس» به بخشطولاني

تريگر در ابتداي مقالـه بعـد از معرفـي دو نسـخه از الهيـات ارسـطو بـه ايـن مسـئله است.  

تر عربــي بــوده اســت. دليــل ايــن مطلــب هــم كتــاب نيپــردازد كــه خــط نســخه طــولا مي

تر قول از روايـت طـولانيبن الخطيب است. در اين كتاب دو نقـلالدينلسان  التعريفِروضة

كند. بعد از بيان اين مطلب وي به ذكر دو فقره از وجود دارد كه اين امر را تأييد مي  اثولوجيا

اما قبـل از   ها اشاره خواهد شد.ك فقره از آنپردازد كه در ادامه به يمي  التعريفروضةكتاب  

بيان اين نكته خالي از فايـده نيسـت كـه  التعريف بالحب الشريف روضةاشاره به فقره كتاب  

الصـفا، كنـد (نـك: اخواننيـز اشـاره مي  الصفااخوان  رسائلاي از  تريگر در متن مقاله به فقره

التعريـف بالحـب  روضــةاز كتـاب ) كه اين فقره بـا فقـره يـك فقـره ٢١٨، ص  ٣، ج  ١٤١٢

). از آنجـا كـه ايـن فقـره و ٥٦٢- ٥٦٠، ص  ١٩٧٠الخطيـب،  ارتباط دارد (نـك: ابن  الشريف

  نظر شده است.تحليل آن از موضوع مقاله به دور است از ذكر آن صرف
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  التعريف بالحب الشريف  روضةكتاب    فقره  .٥

معتقد است، از روايت غيرمشـهور  كه تريگر التعريف بالحب الشريف  روضةاي از كتاب  فقره

  گونه است:ست ايناثولوجيا

اختيـاره، قـال   مِن كلام الحكيم أرسطو في كتابه الغريب الذي ضمّنه رأيـه و  قةور

بُعـده  و جــةرأيه، علي سـذا أئمة عن بعض شيوخه و  في فصل مخبراً عن نفسه و

  عن التهذيب، شأن الأوائل:

صرت كأنّي مجرّد بـلا بـدن   تُ بدني جانبًا وخلع  إنّني ربّما خلوت نفسي كثيراً و

ن سائر الأشـياء، فـأري مِ، فأكون داخلاً في ذاتي، خارجاً  الطبيعةعار من الملابس  

المنــاظر  و العجيبــةالمحاســن  والضـياء  البهاء و والسناء  وسن الح من  ذاتي  في

العـالم الأعلـي باهتاً، فأعلم أنّي جـزء مـن أجـزاء   متحيراً  متعجباً  لهما أبقي    الأنيقة

، فصـرتُ بالكل  المحيطة  الإلهيّة  العلّة  إلي  بذهني  رقيت  بذلك  أيقنتُ  فلمّا  الشريف،

 ذلـك فـي واقـف كـأنّيكأنّي موضوع متعلق بها، فأكون فوق العـالم كلـّه، فـأري 

 و  البهجــة  والبهـاء  و    النـور  مـن  هنالـكالإلهي، فأري    المقدس  الشريف  الموقف

لا الأوهام تحــيط   ونعته،    لا الأسماع على  على صفته، و  الألسنةما لا تقدر    السناء

لا الصبر عليه، فارتددت   والبهاء لم أطق احتماله،    . فإذا استغرقني ذلك النور وبه

. فإذا صرت في عالم يةؤالر  هبطت من العقل إلى الفكر و  ، وعاجزاً عن النظر إليه

بينــه  حالــت بينــي و والبهـاء،  عني ذلـك النـور و ةحجبت الفكر  يةؤالر  الفكر و

 الإلهـي، و  العالي، فأبقى متعجباً كيف انحدرت من ذلك الموضع الشـاهق  الأوهام

، بعد أن قويت نفسي على التخلف عن بدنها، الضيقةفي موضع الفكر    سفلاًصرت  

مــع العقــول الترقي إلى العالم العقلي، ثم إلى العالم الإلهي،  الرجوع إلى ذاتها، و  و

الـذي  مجتليــةالســناء    والنور    ، حتى صارت في موضع البهاء وفوق العوالم كلها

من العجيب أنّي كنـت رأيـت   . وبقاء  سبب كل دوام و  وبهاء،    كل نور و  علةهو  

عنه، علـى   خارجةهي    ، والبدن معها  وهي في البدن كهيئتها    نوراً، و  ممتلئةنفسي  
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 كــالمتحيرصـرت    أجلـت الـرأي، و  ، والرويــةمحضت    و،  ةأني لما أطلت الفكر

 الشــريفةالبحث عن جوهر النفس    المبهوت تذكرت هرقليطوس بأنّه أمر بالطلب و

قال: إنـه مَـن حـرص   لى ذلك العالم الشريف الأعلى. وإالحرص على الصعود    و

، الكليــةالأسباب  و الإلهيــةلحق بالجواهر   وارتقى إلى العالم الأعلي    على ذلك و

 والحـرص،    غي لأحد أن يفتر عن الطلـب ويجزى أحسن الجزاء اضطراراً، فلا ينب

التـي   الراحــةنصب فإن أمامه    و  كد  في الارتقاء إلى ذلك العالم وإن تعب و  الجد

 ، لا يتناهى أمرهــا، وباقيةلذات    ، وعيشة راضية  ، وحياة دائمةفي    لاتعب بعدها،

الإنسان مخلوق لها، أليس من فرط في   للإنسان كلها، و  مخلوقةلا ينقطع مددها  

ما لم يفعــل   النفيسةفاعلاً بجوهرته    مهلكاً ذاته؟ و  السعي لذلك ظالماً نفسه؟ و

ــدم»  ــه الن ــدم حــين لا ينفع ــه؟ فين ــدو ل ــه أعــدى ع   ، ١٩٧٠الخطيــب، (ابنب

  ).٥٦٢- ٥٦٠ص  

وجـود   اثولوجيـااند، مواردي است كه در متن روايـت مشـهور  شده  برجستهمواردي كه  

آن تحت عنوان «كتابه الغريـب»   كند و ازمي  اثولوجياب از  الخطيندارند، اما در روايتي كه ابن

تر كند كـه ايـن فقـره حتمـاً از نسـخه طـولانيكند وجود داشته است. تريگر بيان ميياد مي

  است.  الهيات ارسطو
  

  اللوحيّة و العرشيّة  التلويحاتبا    اثولوجياربط و نسبت روايت غيرمشهور  .٦

اي را بـه نقـل از فقـره  اللوحيّــة و العرشــيةّالتلويحات  الدين سهروردي در كتاب  شيخ شهاب

قد حكى الآلهيّ أفلاطون عن نفسه فقال ما معناه: «إنّي ربما   «و  :كندگونه نقل ميافلاطون اين

الطبيعية، صرت كأنّي مجردّ بلا بدن عريّ عن الملابـس  خلعت بدني جانباً و خلوت بنفسي و

اتي خارجاً عن ساير الأشياء، فأرى في نفسي من الحسن بريّ عن الهيولى، فأكون داخلاً في ذ

ما أبقى متعجبّاً فأعلم أنّي جزء من أجزاء   العجيبة الأنيقةالمحاسن    الضياء و  السناء و  البهاء و  و

  ).١١٢، ص  ١، ج ١٣٧٥العالم الأعلى الشريف» (سهروردي،  

الدين سهروردي و آنچـه شيخ شهاب  اللوحيةّ و العرشيةّالتلويحات  با توجه به اين فقره از  

تـوان بن الخطيـب بيـان شـد، ميالدينلسـان  التعريـف بالحـب الشـريف  روضةكه از كتاب  
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ها را انـدك هاي زيادي را ميان عبارات اوليه هر دو نقل ديد و موارد اختلاف ميان آنشباهت

  گونه است:دانست. جدول اختلافات بين دو متن اين

  الخطيب ابن  سهروردي 

  نيإنّ  إنّي

  كثيراً   ---- 

  عار من   عري عن 

  ----   بريّ عن الهيولي

  ذاتي  نفسي

  البهاء  السناء و و  السناء  البهاء و و

  المناظر الأنيقه  الأنيقه 

  متحيراً باهتاً   --- 

الخطيـب از ارسـطو و «كتابـه   بنالدينلسـانالبته تفاوت عمده اين دو فقره اين است كه  

كند و تفاوت ديگر اين است كه دي از افلاطون الهي نقل ميكند، اما سهرورالغريب» نقل مي

تر از روايت سهروردي است. اما اين نكته را نبايد از نظر الخطيب كامل  بنالدينلسانروايت  

عن نفسه فقـال مـا معنـاه» گويـا از خـود   نقد حكى الآلهيّ أفلاطو  ودور داشت كه بخش «

هاي نوافلاطـوني و ربـط و ر شناخت انديشهدهد كه وي دسهروردي است كه اين نشان مي

ها با سخنان ياد شده از برخي از فيلسوفان دوره اسلامي، بهتر عمـل كـرده اسـت؛ نسبت آن

هاي افلاطوني و نوافلاطوني (هرچند كه امروزه مشـخص زيرا محتواي متن، بيشتر به انديشه

رسـطويي و از ايـن جهـت كاملاً نوافلاطوني است) است و نـه ا  اثولوجياشده است كه متن  

دهـد، يوناني را نشان ميانتساب قول به افلاطون جنبه بهتري از فهم سهروردي از فلسفه شبه

  شود.بن الخطيب ديده نميالدينقول لسانچيزي كه در نقل

را از  التعريف بالحـب الشـريف  روضةبا توجه به آنچه گفته شد، اگر عبارات اوليه كتاب  

گاه اين فقره سـهروردي را نيـز ي منسوب به ارسطو بدانيم، آناثولوجياتر  آن روايت طولاني

شود كه ببينـيم در روايـت بايد از همين روايت غيرمشهور بدانيم. اين نكته زماني تقويت مي

اي كه سـهروردي آن را نقـل كـرده در روايـت مشهور اين فقره چگونه نقل شده است. فقره
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صرت كأنّي جـوهر   خلعت بدني جانباً، و  لوت بنفسي، وإنّي ربما خگونه است: «مشهور اين

 مجرّد بلا بدن، فأكون داخلاً في ذاتي راجعاً إليها خارجاً مـن سـائر الأشـياء، فـأكون العلـم و

الضياء ما أبقى له متعجبـاً بهتـاً،   البهاء و  المعلوم جميعاً، فأرى في ذاتي من الحسن و  العالم و

ق، ١٤١٢،  اثولوجيـا» (حياة فعّالــةالشريف الفاضل الإلهى ذو    فأعلم أنّي جزء من أجزاء العالم

  ).٢٢ص  

  روايت مشهور  سهروردي 

  ----   ، بريّ عن الهيولى الطبيعيةعريّ عن الملابس 

  راجعاً إليها   ---- 

  من  عن

  المعلوم جميعاً العالم و فأكون العلم و  ---- 

  ذاتي  نفسي

  الضياء  الضياء  السناء و

  ----   ما أبقى متعجبّاً لأنيقةالعجيبة االمحاسن  و

  ----   الأعلي

  حياة فعّالة الفاضل الإلهى ذو   ---- 
  

شود، اختلاف روايت سهروردي با روايـت مشـهور طور كه در اين جدول ديده ميهمان

همين فقـره از روايـت مشـهور بسيار بيشتر از اختلاف روايت او با روايت غيرمشهور است. 

، ١ق، ج  ١٤١٢الصـفا،  ندك اختلافي در عبارت آمده اسـت (اخوانبا ا  الصفارسائل اخواندر  

فيلسوفان ديگر بعد از سهروردي نيز ايـن فقـره را هماننـد روايـت مشـهورتر و   ١).١٣٨ص  

رو، سـهروردي در ). ازاين٣٠٧، ص ٨م، ج ١٩٨١اند (ملاصدرا، الصفا نقل كردهروايت اخوان

 
 ــإو قال أرسطاطاليس في كتاب الثالوجيا شبه الرّمــز:  گونه است: «لصفا ايناعبارت اخوان  .١ ي ربمــا خلــوت نّ

عن جميع الأشياء،   بنفسي و خلعت بدني، و صرت كأني جوهر مجرّد بلا بدن، فأكون داخلا في ذاتي، خارجاً

اء العــالم الأعلــى الفاضــل ، فأعلم أني جزء من أجزباهتاً  فأرى في ذاتي من الحسن و البهاء ما أبقى له متعجّباً

  ».الشريف...
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را   اثولوجيـاتر  وي داد كه وي يا روايت طولانيتوان احتمال قاين نقل گويا متفرد است و مي

ديده و آن را نقل كرده است يا از كتابي ديگري نقل كرده كه ما به آن منبع آگـاه نيسـتيم يـا 

فقراتي از اين رساله دست سهروردي بوده و اين فقره نيز جزء همان فقراتي بوده كه وي بـه 

ت باشد، ايـن امـر مسـلم اسـت كـه وي ها دسترسي داشته است. هر كدام از اين احتمالا آن

را نقل كرده است كـه ديگـر فيلسـوفان بـه آن عنـايتي  اثولوجيااي از روايت غيرمشهور  فقره

 هاي جدي دارد.اند و با روايت مشهور هم تفاوتنداشته
  

  گيرينتيجه

  توان نتايج زير را گرفت:با توجه به آنچه گفته شد مي

تا به حـال تحقيقـات چنـداني صـورت نگرفتـه   ولوجيااثالف) درباره روايت غيرمشهور  

تـوان رو، صـرفاً مياست و متن مصححي از اين روايت به دسـت داده نشـده اسـت. ازايـن

هايي را يافت كه در ربط و نسبت با اين متن هستند و اين ربط و نسبت از دو حـال گزارش

ايـن مـتن به دسـت آمـده از  اند يا به محتوايخارج نيست: يا نسخه اين متن را معرفي كرده

  توجه شده است.

سـه پـژوهش اثولوجيـا  تر  ب) تريگر يكي از محققاني است كه بر روي نسـخه طـولاني

تر الهيات ارسطو در اندلس» سـبب انجام داده است. پژوهش او تحت عنوان «روايت طولاني

 ب الشـريفالتعريـف بالحـ  روضــةدر كتـاب    اثولوجيـاتر  اي از روايت طـولانيشده تا فقره

 يافت شود.  بن الخطيبالدينلسان

اي را به نقـل فقره  اللوحيّة و العرشيةّ  التلويحاتالدين سهروردي در كتاب  ج) شيخ شهاب

بن الدينلسـان  التعريـف بالحـب الشـريفِ  روضــةاز افلاطون نقل كرده كه بـا آنچـه كـه در  

د كـه گويـا سـهروردي توانـد نشـان دهـالخطيب آمده است، شباهت زيادي دارد و ايـن مي

را در كتاب خود نقل كرده است. در ضمن اين نكته را   اثولوجيابخشي از روايت غيرمشهور  

رساند كه تلقي مرسوم كه بر اين باور است كه روايت غيرمشهور بيشتر در حـوزه فكـري مي

، اندلس (غرب عالم اسلام) رواج داشته، حداقل با نشان دادن يك مورد به عنوان مثال نقـض

  شود.نقض مي
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دهد، اين در حالي است كـه كند به افلاطون نسبت ميد) سهروردي مطلبي را كه نقل مي

دهنـد. ايـن خـود ، نسبت مياثولوجياها اين فقره را به ارسطو و به كتاب او، يعني  ديگر نقل

هـاي افلاطـوني و دهد كه سهروردي اين التفات را داشـته كـه ايـن فقـره بـا آموزهنشان مي

  هاي ارسطويي.افلاطوني سازگاري بيشتري دارد تا با آموزهنو
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  و مآخذ   منابع

 ،، چــاپ ســوم، بيــروتالذريعــة إلــى تصــانيف الشــيعة .ق)١٤٠٣( آقــابزرگ تهرانــى، محمدمحســن

  دارالأضواء.

 الدار البيضاء.  ،، بيروتالتعريف بالحب الشريف روضة .م)١٩٧٠الدين (الخطيب، لسانابن

 انتشارات بيدار. ،، توضيح و مقدمه محسن بيدارفر، قمالمباحثات .)١٣٧١ن عبداالله، (بسينا، حسينابن

  .الإسلاميّةالدار   ،، بيروترسائل إخوان الصفاء و خلان الوفاء  .ق) ١٤١٢الصفا، (اخوان

تحقيــق عبــدالرحمن بــدوي،   .)١٩٥٥(  افلوطين عند العربدر    ،الهيات منسوب به ارسطو (اثولوجيا)

  .النهضة المصريةمكتبة  ،مصر

كــاظم  ، زيــر نظــر ســيدالمعارف بــزرگ اســلاميةداير«اثولوجيا» در   .)١٣٧٣الدين (خراساني، شرف

  المعاف بزرگ اسلامي.ةانتشارات داير ،موسوي بجنوردي، تهران

تحقيق و تقديم اسماعيل   المقاليد)،(  الملكوتيّة  مقاليد).  ١٤٣٢بن احمد (سجستاني، ابويعقوب اسحاق

  حسين پوناوالا، تونس، دار الغرب الإسلامي.قربان  

، ج مجموعه مصنفات شيخ اشراقدر    اللوحيّة و العرشيةّ  التلويحات  .)١٣٧٥الدين (سهروردي، شهاب

 مؤسسه مطالعات تحقيقات فرهنگي. ،، تصحيح هانري كربن و ديگران، چاپ دوم، تهران١

مه و تصحيح و تعليق محمدهادي ابوريــده، ، مقدالفلسفيّةرسائل الكندي    .م)١٩٥٠كندي، ابويعقوب (

  دارالفكر العربي. ،چاپ دوم، مصر

  انتشارات مولي. ،، تصحيح غلامحسين آهني، تهرانالعرشية .)١٣٦١ملاصدرا (

  دار إحياء التراث. ،، چاپ سوم، بيروتالحكمة المتعالية في الأسفار العقلية الأربعة .م)١٩٨١ملاصدرا (
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In this article, we have analyzed some of the important issues related 
to  causality in  Mullā Ṣadrā’s three philosophical journeys with the 
argumentative and analytical method to determine what evolutions 
had occurred and to find out the relationship of these evolutions with 
mentioned journeys. In the first journey, according to the 
theologians' point of view, the relationship of Hặaq Tảặla with 
creatures is in the form of “effective and affected” relationship. 
According to this journey, not only is there a possibility of 
separation between cause and effect, but also diversity in essence 
and refuse of any kind of causality can be stated. In the second 
journey, according to the originality of the existence of gradational 
oneness, the relationship of Hặaq Tảặla with the creatures is in the 
form of “cause and effect” and the discussion of “stages” can be 
stated. Finally, the mentioned relationship corresponds to the third 
journey is in the form of “exterior and epiphantic form”. According 
to this journey, the effect is a manifestation of cause. The first two 
journeys emphasize the constant coexistence of cause and effect and 
exterior and epiphantic form by maintaining the difference between 
the two journeys. In the same way, according to the requirements of 
the first journey, “giving, granting, and Giver" are contradictory; 
according to the requirements of the second journey, these three are 
united and according to the third journey, they are the one. The 
relation established between the elements of causality, i.e. cause and 
effect, according to the first journey is categorical relation, 
according to the second journey is illuminative relation and 
according to the third journey is qặyửmi relation. It should be noted 
that all of these issues are consistent with the issues mentioned in 
the three journeys. 
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Extended Abstract 
Introduction 
Mulla Sadra, a prominent figure in Islamic philosophy, underwent a 
profound intellectual evolution characterized by three distinct 
philosophical journeys: the originality of nature, the originality of 
existence of gradational oneness and the originality of existence of 
personal oneness. Regarding the issue of causality, such developments 
have happened like many issues in treanscendent theosophy. Reflection 
on the issues of Islamic wisdom shows that one of the most important and 
broad areas of discussion that has been affected by the three journeys 
mentioned is the issue of causality; as we know, the arguments that Mulla 
Sadra makes to prove the third journey, i.e. the originality of existence of 
personal oneness, are presented through “tārqiq of causality”. 
 Therefore, the complete manifestation of the realization of the third 
journey is the issue of causality, and compared to issues such as time, 
movement, posteriority and anteriority, etc., it has the prominence that it 
is the direct manifestation of the realization of the third journey and the 
completion of the three journeys in this issue. Perhaps the reason why 
Mulla Sadra considered the argument of the personal oneness of existence 
to be the completion of philosophy is in relation with the issue of 
causality.  

In his research method, Mulla Sadra first starts with the basis of the 
qāvm and after presenting the possible objections of the qāvm's point of 
view, he takes the audience with him with a moderate point of view and 
leads him from the pluralist valley of nature to the unitary land of 
existence, and whenever he gets a chance, he goes a step beyond that and 
presents his final opinion based on the originality of existence of personal 
oneness. 

 In this article we try to investigate the issue of causality according to 
three philosophical journeys of Mulla Sadra and finally explain his 
ultimate idea according to the last journey: the originality of existence of 
personal oneness. 
 

Methodology 
In this article by using descriptive-analytical method we want to 
investigate and analyze the issue of causality according to three 
philosophical journeys of Mulla Sadra. 
 

Results 
1. First Philosophical Journey: In this journey i.e. the originality of nature, 

Sadra's initial approach was rooted in the originality of nature, an 
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essentialist perspective commonly associated with earlier philosophers. 
This viewpoint, often referred to as “qāvm”, emphasized a nominal 
understanding of existence, which Sadra critiqued for its inadequacy. 
He argued that essence is inherently limited and cannot encompass the 
fullness of reality, leading to a restricted understanding of existence. 

2. Second Philosophical Journey: In this journey i.e. the originality of 
existence of gradational oneness, Sadra embraced the originality of 
existence, which acknowledges a gradational unity among all beings. 
This perspective asserts that existence is the fundamental principle, 
and all entities can be understood as varying degrees of existence. This 
shift alters the traditional view of causality, proposing a more 
intertwined relationship between the Divine and the created world. 
Here, existence becomes foundational, allowing for a unified reality 
rather than a mere collection of discrete essences. 

3. Third Philosophical Journey: In this journey, i.e. the originality of 
existence of personal oneness, the culmination of Sadra's philosophical 
evolution leads to the third journey, characterized by the unity of in its 
personal form. This perspective integrates his earlier insights, 
emphasizing that all existence is a manifestation of a singular Divine 
reality. The concepts of causality and the Divine relationship are 
further refined, illustrating a more interconnected framework where 
existence is not merely a result of creation but an extension of God's 
Essence. 

 
Conclusion 
According to the first journey, which is the originality of nature, pure 
multiplicity prevails in the world because the essential affairs are different 
from each other; therefore, if causality and disability are raised in this 
context, it will not be possible to imagine the problem because causality 
implies belonging and otherness implies separation, and uzlî binûnāt can 
be proposed. 
According to the second journey and by proving the originality of 
existence of gradational oneness, the plurality of reality is promoted to 
unity in the plurality of reality, and the governing plurality is also 
interpreted as the different levels of this single truth. The contradiction 
between cause and effect based on this journey is the contradiction 
between the strongest and the weakest, and finally, it is adjectival binûnāt, 
not uzlî binûnāt, but according to the third journey, the subject is 
promoted to the unity of reality; the extent of the existence of the right 
based on this journey is such that it does not leave anything else, and 
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everything that is called other in the previous journeys is a manifestation 
of God in this journey. In this journey, instead of causality, manifestation 
can be stated. 
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با پذيرش سه سير فلسفي ملاصدرا، مســئله اصــلي مقالــه حاضــر، بررســي تحــول 
در ســير اول متناســب بــا   عليت براساسِ سيرهاي ياد شده اســت؛مباحث مرتبط با  

؛ ثر» اســتأثر و متؤحق تعالي با مخلوقات به نحو رابطه «م  ةديدگاه متكلمان، رابط
تنها امكانِ انفصال بينِ علت و معلول وجود دارد، بلكــه لازمــة در اين نحوه نظر، نه

بــودنِ هــر نــوع عليتــي ميــانِ   بالذاتي و لازمة آن هم محــالسير، نگاهِ تباين  اين  
پشتوانة اصالت و وحدت تشــكيكي وجــود، در سير دوم به    كههاست. حال آنپديده
به تبعِ آن، تبيينِ مراتبي اســت. رابطــة يــاد شــده نحو «علت و معلول» و  به    رابطه

باشد كه در اين وجه نظر، معلــول مي  سير سوم به نحو «ظاهر و مظهر»  متناسب با
است. در دو سير اخير به دلالت مباني، بر معيتِ دايمي علت   ز علتشأن و ظهوري ا

بــه نحو  به همين  .  شودبا معلول و ظاهر با مظهر با حفظ تفاوتِ دو مرتبه تأكيد مي
به اقتضاي سير دوم ايــن  ؛اندو معطي» مغاير از هم ء، اعطاءاقتضاي سير اول «عطا

ت دارند. نسبتي كه ميــانِ عناصــر هم وحد  هم اتحاد و بر مبناي سير سوم با  سه با
مقــولي، بــر   ةبر مبناي سير اول از نوعِ اضاف  .برقرار است  يعني علت و معلول  عليت

قيــومي   ةاشراقي و بر مبناي سير ســوم از نــوعِ اضــاف  ةمبناي سير دوم از نوعِ اضاف
  ؛ كه با موضوعاتِ اشاره شده بر مبناي سه سير تطابق دارد.است
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  مقدمه

تحـول حكمـت هـاي انجـام شـده، به دلالت، هم آثار ملاصدرا و هـم پـژوهش:  بيان مسئله

صدرايي در سه سير اصالت ماهيـت، اصـالت وجـود وحـدت تشـكيكي و اصـالت وجـود 

(بابـايي و  مباحثي نظير زمـاندر به تبعِ سيرهاي ياد شده  .وحدت شخصي امري محرز است

 ، علـم)١٣٩٩(بابـايي،  ، جوهر و عـرض)١٤٠١سوي،  (بابايي و مو  ، حركت)١٤٠٠موسوي،  

تقريباً در تمـامي مباحـثِ فلسـفي و  شناسي  نفس  ٢مواد ثلاث  ١خر،أتقدم و ت   )،١٤٠٢(بابايي،  

كنـد و هـم هم تحقق سه سير يـاد شـده را اثبـات مـيروي داده است كه    هاي مهميتحول 

صلي اين است كه آيا مبحـثِ ا  ةحال مسئل  .دهدسه سير را نشان ميبر مبناي  تفاوتِ مباحث  

ثر بوده است؟ اگـر پاسـخ مثبـت باشـد در چـه مبـاحثي از أعليت نيز از سيرهاي ياد شده مت

صورت تفـاوتِ مباحـث در در اين  تغييرها را سراغ گرفت؟  توان اينعليت مي  ةمباحثِ تابع

طـة حـق موضوعِ واحد بر مبناي سه سير متفاوت به چه نحوي است؟ مـثلاً در موضـوعِ «راب

تعالي با مخلوقات» بر مبناي اصالت ماهيت چه تفسيري از تقـدم و تأخرهـاي علـّي وجـود 

اي دارد؟ و همـين دارد؟ همين موضوع بر مبناي اصالت وجود وحدت تشكيكي چه ويژگـي

  پذيرد؟  موضوع بر مبناي اصالت وجود وحدت شخصي چه حكمي مي

تـرين تـرين و گسـتردهاز مهـمدهـد يكـي تأمل در موضوعات حكمت اسلامي نشان مي

طور كـه همانهاي مباحث كه از سه سير ياد شده متأثر شده است، مبحث عليت است. حوزه

سير سـوم يعنـي اصـالت وجـود وحـدت شخصـي دانيم برهاني كه ملاصدرا براي اثبات مي

حث مب  ،؛ بنابراين مظهر اتمّ تحقق سير سومشودمطرح مي«ترقيق عليت»    دهد از راهِشكل مي

برجسـتگي  خر و... از ايـنأو نسبت به مباحثي نظير زمـان، حركـت، تقـدم و تـ  استعليت  

گانة در ايـن  كه بروزِ مستقيم تحقق سير سوم و تكميل و تتميمِ سيرهاي سه  برخوردار است

كه ملاصدرا اثباتِ وحدت شخصي وجود را تتميم فلسـفه موضوع است. شايد يك دليلِ اين

 
دانشگاه زنجان  تأملات فلسفيمقاله «تقدم و تأخر بر مبناي سه سير فلسفي»، از قلم حاضر از سوي نشريه   .١

  پذيرش دريافت كرده است.   ١٤٠٢براي انتشار در شماره تابستان 

براي انتشار پذيرش دريافت كرده  دراخردنامه صمقاله «سه مواد ثلاث بر مبناي سه سير فلسفي،» از سوي    .٢

  است و در مرحله ويراستاري است.   
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اي است كه طيـفِ وسـيعي از ي سير و مرتبهكنندهكته باشد كه او اثباتدانسته است، همين ن

بررسي اين موضوع را به فرصـت مناسـبي واگـذار   مباحث به تبعِ آن متحول خواهند شد. ما

، اما در فرصت حاضر چند موضوع مهمِ مرتبط با عليت را كه عبارت است از مبحث كنيممي

لي با مخلوقـات، نسـبت عطـاء اعطـاء و معطـي و «كثرت يا وحدت واقعيت، رابطه حق تعا

  دهيم. مراتبِ اضافه» مورد بررسي قرار مي

طور عـام و تحليـل : بررسي و تحليل مباحث فلسفي در سـه سـير بـهضرورت پژوهش

طور خـاص، از چنـدين جهـت داراي هاي مرتبط با مبحثِ عليت بر مبناي سه سير بهتحول 

اي مرآتـي و دو گانـه در رابطـهر مقايسه با سيرهاي سهكه هر مبحثي داهميت است؛ اول اين

و در نتيجه نشـان دادنِ آن، باعـثِ تقويـت تحقـق   فلسفيخود شاهدي بر تحققِ سير    ،طرفه

كه ديدگاه ملاصـدرا بـر مبنـاي رويكـرد قـوم را از ديـدگاه سيرهاي ياد شده است؛ دوم اين

سـازد؛ و روشِ برجسـته مـي  متوسط و نهايي او متمايز و نقاط ضعف و قـوت هـر يـك را

دهد و در نتيجه آنجا كه ميسر اسـت روشمند صدرا را در منظرِ فهم قرار مي  ةتحقيق و مباحث

دارد و آنجـا كـه جـاي نقـد و يـا گويي يا تناقض در انديشه و گفتار مبرا مياز اتهامِ پراكنده

و يـا   فهـمِ منتقـد  براي طرح مباحث بر مبناي سه سير وجود داشته باشد در دسترسِ  ييخلأ

دانـيم ملاصـدرا در روش تحقيـق خـود طور كه مـيدهد. همانقرار ميطرح مباحثِ جديد  

بـا ديـدگاهي   ،كند و بعد از طرحِ ايرادهاي احتماليِ ديدگاه قومميآغاز  نخست با مبناي قوم  

سـازد و از وادي تكثرگـرايِ ماهيـت بـه سـرزمين مخاطب را بـا خـود همـراه مـي  ،متوسط

گاهي كه فرصتي دست دهد يك گام فراتـر از آن بـر كشاند؛ و هر آناي وجود ميگروحدت

دهد. سومين دليـل اهميـت نظرِ نهايي خود را ارائه مي  ،مبناي اصالت وجود وحدت شخصي

مبحـث در اثبـاتِ سـير سـوم  بررسي تحولاتِ مبحث عليت بر مبناي سـه سـير، نقـشِ ايـن

الربطـي معلـول ؛ كه با تحليل هويت عيناست  شخصي  وحدتِ  وجودِ  صدرايي يعني اصالتِ

  افتد.  اتفاق مي

تــرين اســتدلالي مهــمو  تلفيقــي از روشِ تحليلــي بــا مقالــه : مــا در ايــنروش تحقيــق

 دهيم. موضوعاتِ مرتبط با عليت را در سه سير مورد توجه قرار مي

عليت و موضوع مقاله حاضر دو وجهي است؛ يك وجه مربوط به مبحثِ  :  پيشينه تحقيق
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دو وجـه   تحقيق از اين  ةرو لازم است به پيشينازاين  .ديگري مربوط به سه سير فلسفي است

 پرداخته شود:  

هاي مفيـدي هم مقالات بسيار زياد و هم كتاب  ،: در مورد مطلق عليتبحث عليتالف)  

اما در موضوعِ بررسي عليت در سه سير فلسفي مقالاتي با مشخصات زيـر   ،منتشر شده است

  به نگارش در آمده است:

). ١٣٩٢بيـوك ( ،زادهعلـي و ميـثم سـيد ،نژادبهشـتي ؛حسن سيد ،سعادت مصطفوي .١

فصـلنامه علمـي   دو  »،اي مبحث عليت در حكمـت متعاليـهبازسازي سيرِ سه مرحله«

از نظر روش به اين دليـل كـه در سـه ه حاضر  . مقال١٩- ٣٠،  )١(٢ي،  حكمت صدراي

اما موضوعاتِي كه در متنِ مقاله   ،حاضر شباهت دارد  ةبا مقال  ،مرحله سخن گفته است

  اند، با هم متفاوت هستند.  موردِ بررسي قرار گرفته

با عنوان «سه عليت» بر مبناي سه سير فلسفي از سوي قلم حاضر به نگـارش   ايمقاله .٢

دانشگاه فردوسي مشهد براي   جستارهايي در فلسفه و كلامي نشريه  در آمده و از سو

 پذيرش دريافت كرده است.    ،انتشار

: در مورد بررسي موضوعات مختلف بر مبناي سه سير فلسـفي نيـز فلسفيسه سير  ب)   

  توان به موارد زير اشاره كرد: مي

اي سـه سـير سه مرتبه حركـت بـر مبنـ«).  ١٤٠١سيد مختار (  ،موسوي  و  علي  ،بابايي .١

 هـايپژوهش  مجلـه  »،فلسفي ملاصدرا: حركت طبيعي، حركت جوهري، تجدد امثال 

  .(دانشگاه تبريز)  فلسفي

حق تعالي تنها جوهر هستي سير تحـول جـوهر و عـرض بـر «).  ١٣٩٩علي (  ،بابايي .٢

   .دانشگاه شيراز فصلنامه انديشه ديني  »،ي سير معرفتي ملاصدرامبناي سه مرتبه

«مسئله «زمان» در سه مرتبه سير معرفتـي   .)١٤٠٠موسوي سيد مختار (  و  عليبابايي،   .٣

 .٦٤ـ٤٩، ص  ٧٣، پياپي  ١، سال نوزدهم، شماره  معرفت فلسفيصدرالمتألهين»،  

جسـتارهايي در ،  »موضوعات علم بر مبناي سـه سـير معرفتـي«  .)١٤٠٢بابايي، علي ( .۴

 و بهـار ،١١٠ پياپي هشمار ،١ شماره ،٥٥، دانشگاه فردوسي مشهد، سال فلسفه و كلام

  .٥٥–٣٣  ص  ،١٤٠٢  تابستان
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سه سير فلسفي: اصالت ماهيت، اصالت وجــود وحــدت تشــكيكي، اصــالت وجــود   .١

  وحدت شخصي

 هـيچ  جـاي  اسـت؛  كـرده  تجربـه  را  معرفتيـملاصدرا در حيات فكري خود سه سير فلسفي

حت به آن اشـاره به اصالت ماهيت معتقد بود و خود هم به صرااو  نيست كه زماني    ترديدي

است؛ از سوي ديگر، قول ملاصدرا در اعتقاد به وحدت تشـكيكي وجـود نيـز محـرز كرده  

است؛ و غالبِ مباحثِ خود را بر اين مبنا ارائه داده است؛ صدرا اين مرتبه را در مقـامِ تعلـيم 

شـود رو با گذر از نگاه تشكيكي به وحدت شخصي وجـود معتقـد مـيداند و ازاينمفيد مي

بايــد ). روشــن اســت كــه مــي٢٩٣ ، ص٢ ملاصــدرا، ج و ٤٩ ، ص١ ، ج١٣٦٨ملاصــدرا، (

رو مباحث حكمت صدرايي نيز به تبع اين سه سير دچار تحول و دگرگوني شده باشد؛ ازاين

  رود هر مسئله در هر سير معرفتي، تبيين خاصِ خود را به همراه داشته باشد.  انتظار مي

  

  لسفي: نگاه ماهوي يا غيروجودي يا مبناي قومعليت بر مبناي سير اول ف  .٢

تعبير «قـوم»  انگاهِ ماهوي است كه ملاصدرا از آن، گاه بگانه،  از سيرهاي فلسفي سهسير اول  

مـان و لگـاه متكنج، يـكند و مخاطب و منظور وي از اين تعبير مباحثِ غيرِوجودي راياد مي

است. موضعِ ملاصدرا در نسبت به شيخ اشراق   سيناويژه ابنمبناي متداولِ مشائيان و به  غالباً

گاه كه مباحثِ شيخ بيشتر مباحثِ بحثي و مشائيِ حكمتِ اوست با تعبير قـوم همـراه نيز آن

 بـه شايد ـاست؛ اما وقتي كه مباحث اختصاصيِ حكمتِ نوري و اشراقي در ميان باشد او را 

 قوم جرگه از ـ  انوار  در  كيكتش  و  وحدت  صدقِ  و  صدرا  نظر  از  نور  با  وجود  مساوقت  دليل

 ماهيت  و  وجود  يمسئله  براي  ايويژه  بسيار  سهمِ  قوم  ديدگاهِ  نقدِ  در  ملاصدرا.  سازدمي  جدا

دانـد كـه ل است و در غالب مباحث دليلِ نقد و گاه ردِ ديدگاه قوم را در ايـن مسـئله ميقائ

نِ وجـود اسـت (ملاصـدرا، اعتباري دانست  هايشان امرِ عقليِمدار احتجاجات و مبناي ديدگاه

هاي ). در واقع از آنجا كه دليلِ اصليِ تفاوتِ ملاصدرا با بيشترِ ديـدگاه٤٠٦، ص١  ، ج١٣٦٨

گـردد، و نگـاهِ ي اصـالتِ وجـود و اعتبـاري بـودن ماهيـت بـاز ميدر نهايت به مسئله  ،قوم

قوم را نگـاهِ  توان سير اول يعني مبنايغيرِوجودي لاجرم با نگاه ماهوي همراه است، پس مي

غيروجودي يا نگاهِ ماهوي دانست؛ و رسيدن به اصالتِ وجود را فارقِ بـينِ دو سـير مطـرح 
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 محوري و در بدترين حالـت، تبـاينمحوري، كثرتساخت. خصلت اصلي سير اول، ماهيت

  ها است.بالذاتيِ پديده

به سـه سـيرِ  فرصت ما چند موضوع مهمِ مرتبط با اصل عليت را كه متناسب حال در اين

  دهيم: ياد شده دچار تحول شده است مورد بررسي قرار مي

  كثرت واقعيت: بينونت عُزلي  .١-٢

 ،آن معتقـد باشـيملازمة  به اصالت ماهيت و تباينِ بالذاتيِ    حقيقتاً  اگر به معني واقعي كلمه و

ن از اصلِ عليت كه به معناي علقه و سـنخيتِ ميـان علـت و معلـول اسـت سـخ  يمتواننمي

كند بـا ؛ زيرا تباينِ به تمام معنا، كه از گسست و جدايي و غيريت محض حكايت ميبگوييم

سـخن گفـتن از  ه دلايلِ بسـياري،سنخيت كه از علقه و ارتباط حاكي است سازگار نيست. ب

درجـاتي از با فرضِ رد تباين بالذات، هنـوز بـاز  ها محال است؛ اما  پديده  ةتباينِ بالذاتِ هم

ها ميانِ علت و معلول بر مبناي سير اول وجـود دارد. در نگاه ماهوي به پديده  يمحوركثرت

ي جـوهر قـرار يـا در مقولـه  :به نظر طرفداران نگاه ماهوي ممكنات از سنخ ماهيت هسـتند

حق تعـالي از آن لحـاظ كـه نـه   ماهيات هم با واجب  روي عرض؛ ازايندارند و يا در مقوله

اي در مقولـة ديگـر لحـاظ كـه هـيچ مقولـهاز آن  با يكديگر  و هم  جوهر است و نه عرض،  

حيثية ذواتهــا حيثيــة «و الماهيات    سخنِ ياد شده اين است كه:  ةتباين دارند؛ لازمگنجد،  نمي

و الاختلاف في الوجود» (سبزواري/ ملاصـدرا،   مثار الكثرةو فطرتها الاختلاف بل هي    الكثرة

شود نوعي غيريـت مطـرح ز دو امر صحبت ميروشن است كه وقتي ا).  ٥٨، ص٦  ، ج١٣٦٨

گانه مـرتبط و بـا وحـدت سـازگار است؛ اما مراتبي از غيريت وجود دارد كه با سيرهاي سه

نامنـد: ، بينونت عُزلـي مـياست؛ بينونتِ مقتضي سير اول را به تأسي از تعبير حضرت امير

 بـوده ديگـرى عرض در كهري كه است، متصور امورى بين حقيقى اثنينيتّ و عُزلى  «بينونت

 آن رافـع نقـيض و ديگـر امـر دو مقابـل  يكي از آن  كهآن  نباشد، يا  آن  به  فقر  و  ربط  نفس  و

 قبـال   در  مطلق  نيستى  و  عدم  و  نور؛  حقيقت  قبال   در  هى،هى  بما  ظلمت،  طبيعت  مانند  باشد،

 ي،). علاوه بر فيلسـوفانِ مـاهو٣٩٣، ص  ١٣٧٧...» (آشتياني،    هستى؛  محض  و  وجود  صرف

تواننـد اگر فيلسوفان اصالت وجودى به تباين وجودات قائل باشند، جز به كثرت محض نمى

 ،معتقد شوند؛ طبق اين نظر، ممكنات نيز، همانند واجب بالذات، از سنخ وجودند نه ماهيـت
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كـه هـيچ نحـو وحـدتى ندارنـد و هـر طورىبه  ،متباين محض و متكثرنـد  ،اما اين وجودات

تحقـق ك شىء است، پس در خارج موجـودات و اشـياء متكثـرى  وجودى يك موجود و ي

و مساوقت وحدت با وجود   ،). با اثبات اصالت وجود٢٣٤، ص١  ، ج١٣٨٨(عبوديت،    ١دارد

جـاي خـود را بـه وحـدتِ تشـكيكي   ،و قول به تشكيك، بر مبناي سير دوم كثرتِ واقعيت

هـا و از جملـه ميـانِ علـت و ه؛ بنابراين به اقتضاي سيرهاي بعدي ميانِ پديددهدواقعيت مي

  معلول بينونت عُزلي مطرح نيست.  
  

  ثر و در نتيجه تباين و غيريتأثر و متؤرابطه حق تعالي با مخلوقات: م  .٢-٢

بـا ديـدگاه هـم   متكـي اسـت  محـورنگاهِ غيروجودي يا ماهيـت  كه بربحث كثرت واقعيت  

مخلوقات مـرتبط اسـت؛   و  تعاليي رابطه حق  مسئلهبا    متكلمان و هم فيلسوفانِ غيرِوجودي

تر به صواب قول به نحوي از تأثير و تأثر ميـانِ حـق تعـالي و از ديدگاه تباين بالذاتي مقرون

ثر و ؤي مـي حق تعالي با مخلوقات از نـوعِ رابطـهديدگاه متكلمان رابطهمخلوقات است؛ از  

لا يتأثر هـو اللـّه سـبحانه و   فالمؤثر الذي...  أقسام:  ثلاثة: «أن الموجودات على  باشدميثر  أمت

بنـابراين   ؛)٤٠، ص١٩  ، ج١٤٢٠تعالى، و المتأثر الذي لا يؤثر هـو الجسـم....» (فخـر رازي،  

از متأثّر كاملاً معقول است و   مؤثرانفكاك    صورت  در اين«واجب مؤثر و ممكن متأثر است؛  

). ٣٥  ، ص١٣٩٣  ،ناجي اصـفهانيوجود متأثّر بدون مؤثر فرض گردد» (بسا با اين فرض،  چه

متناسب با سير اول نيز «عليت از حيـث علـت بـودن مقتضـي مباينـت   بر مبناي نگاه فلسفيِ

نهايـت مثِـالي مطابق با اين رويكرد  )؛  ٣٣١، ص٢  ، ج١٣٧٨علت و معلول است» (ملاصدرا،  

شـود مِثـال بِنـا و بَنّـا اسـت كـه از هـم قابـلِ لوقات ذكر ميحق تعالي با مخ  ةكه براي رابط

كه عالم حادث شد اگر عدم صانع جـايز اند: بعد از ايناند؛ براي همين است كه گفتهتفكيك

اي ). اهـل حكمـت قاعـده٣٨ ، ص٥ شد (ايجي، جبود هيچ ضرري به وجودِ عالم وارد نمي

 ، ص١  ، ج١٣٦٨» (ملاصـدرا،  للعلــةن مناسـبا  دارند با اين تعبير كه: «المعلول يجب ان يكـو

كه حكما تعلق جعل بـه وجـود و نـه ماهيـت را از ايـن قاعـده نتيجـه ). گذشته از اين٤١٨

 
به نظر نگارنده مقاله اين امر ذاتاً محال است؛ به دليلِ اشتراك معنــوي وجــود، وحــدت وجــود و اصــالت   .١

  وجود.
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كه «وجود خداوند را علـت يعني با اين  ؛دانندي مذكور را جايز نميگيرند، متكلمان قاعدهمي

باهت و مناسبت ميان خدا و دانند، از طرف ديگر هرگونه شنخستين براى همة موجودات مي

اند. چون هرگونه مشابهت و مناسبت در اين باب را منافى مقـام خلق را مورد انكار قرار داده

كه محصور كردن و مقيـد سـاختن حـق در قيـد اند... حال آنشمار آوردهتنزيه حق تعالى به

حـق تبـارك و آيد؛ زيرا وقتى وجـود  شمار مىتنزيه و تجرد، يك نوع نقص و محدوديت به

تعالى تنها در قالب تنزيه و تجرد مورد توجه واقع شود، مستلزم اين است كه مبـدأ آفـرينش 

از جهان جدا و منعزل گشته و در كنج تجرد خويش منزوى شده باشـد. محـدود سـاختن و 

مقيد كردن حق در قالب تنزيه و تجرد، با احاطـة قيـومى و سـيطرة ربـوبى او منافـات پيـدا 

حق تعالي بـا   ةكه به اقتضاي سير دوم رابط). حال آن٤١٦  ، ص٣  ، ج١٣٨٠يناني،  كند» (دمى

در  .شـودمخلوقات با علت و معلولِ متناسب با اصالت وجود وحدت تشـكيكي تفسـير مـي

دو  در ايـن بنابراين ؛گيردسير سوم نيز اين موضوع با تعبيرِ تجلي و شأن مورد بحث قرار مي

و غيريـت و تبـاين و عـدم سـنخيتِ مطـرح در سـير اول خبـري مرتبه از جدايي و انفصال  

  نيست.   

  

  تفاوت عطاء، اعطاء و معطي  .٣-٢

هم به دلالتِ دو مطلبِ ذكر شده و هم به اقتضاي لوازم سير اول و هم به حكمِ مباينت ميان 

اي تصـوير حكما رابطة عليت را بـه گونـه)،  ٣٣١، ص٢  ، ج١٣٧٨علت و معلول (ملاصدرا،  

 بمـا  الفاعلــة  العلــة  عرفـوا  بخشد «الحكماءد كه گويي چيزي به چيزي ديگر وجود ميكننمي

» (ملاصـدرا، بالعليــة تقـدم المعلـول  ذات على الفاعل ذات فتقدم  للفاعل  مغاير  شيء  في  يؤثر

علـت  در آن كه گرفتهايى سراغ ها و معلول علتتوان )؛ بنابراين «مي٢٥٧، ص  ٣، ج  ١٣٦٨

معلول داراى ماهيت ديگـر؛ مـثلاً علـت از سـنخ جـوهر اسـت و   داراى يك ماهيت است و

و معلول از سنخ عرض است و ماهيـت عرضـى دارد. از طـرف ديگـر   ماهيتِ جوهرى دارد

مطـابق بـا آنچـه كـه اشـاره كـرديم انـد و بـراي همـين دانيم كه ماهيات متباينات بالذاتمى

 چنين امـري اسـت؛لازمة ماهيت    لاًوبينونت ميان ماهيات «بينونت عزْلى» است. اصمعتقدند:  

شان در جهات شخصى است، جز افراد نوع واحد كه از نظر ماهيت وحدت دارند و اختلاف
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هر ماهيتى با ماهيت ديگر اختلاف و تباين ذاتى دارد. در بعضى موارد حتـى وجـه مشـترك 

ذاتـى  ولى وجه اختلاف  ،وجه مشترك دارند  ندارند، مثل جوهر و عرض، و در بعضى موارد

). حال اگر انـدكي ايـن موضـع را تقليـل دهـيم و ٤٦  ، ص١٠  ، ج١٣٧٦هم دارند (مطهري،  

بتوانيم ميانِ علت و معلول عطا و اخذي مطرح كنيم، در عليتِ متعارف علت چيزي دارد كه 

كند و چون بر مبناي سير اول ميانِ علت و معلول انفصال و غيريت وجـود به معلول عطا مي

عطاء و اعطاء متفاوت خواهد بود؛ براي همـين اسـت كـه در مبحـثِ جعـل،   دارد، معطي با

كنـد و عنوانِ علـت چيـزي اعطـاء مـيشود و جاعـل بـهجاعل، جعل و مجعولي مطرح مي

كند. در سـير دوم و سـوم ايـن حكـم متفـاوت عنوان معلول چيزي را دريافت ميمجعول به

  خواهد بود.  

  

  اضافه: اضافه مقولي  .٤-٢

هاي هستي مطرح كرديم اگر در اضافه و نسـبتِ بـه همـديگر مطـرح كه ميانِ پديدهغيريتي  

حد فراتر   شان به نحوِ اضافة مقولي خواهد بود و از اينشوند لاجرم بر مبناي سير اول رابطه

  :ميانِ علت و معلول را مورد توجه قرار داد  ةتوان مبحثِ اضافاز دو وجه مينخواهد رفت؛  

اي كــه اقتضــاي ســير اول اســت؛ و پراكنــدگي  كثــرت و غيريــت ويكــي از لحــاظِ. ١ 

 اند؛ در ايـنعلت و معلول و عليت سه امرِ منفك از هممرتبه  در اين گونه كه اشاره شدهمان

اي مقولي، مفهومي و ذهني خواهد بود و نـه ميانِ علت و معلول ناگزير اضافه  ةصورت اضاف

بازتـابي از  شان وجود نـدارد؛ پـسه و سنخيتي ميانخارجي و حقيقي و مراتبي؛ چرا كه علق

ميـانِ علـت  ةكه اشاره كرديم در مبحثِ اضاف ، بينونت، و رابطه حق و مخلوقاتاعطاء  ةمسئل

الاضافه است كـه داراي دو طـرف نسـبت اسـت؛ عليت امري ذاتو معلول هم وجود دارد؛  

شناسـد ابطة علت و معلـول مىآنچه فلسفة متعارف در باب ر«اند:  گفتهبراي همين است كه  

شد كـه بخش معلول است و گويى چنين فرض مىدهنده و هستىاين است كه علت، وجود

كند؛ آن شىء اول علت است و شىء دوم معلول چيزى به چيز دومى، شىء ثالثى را اعطا مى

اي و اي و داده شـدهاي اسـت و گيرنـدهاست و شىء سوم وجود و هستى است؛ پس دهنده

ماننـد همـة   ،شـوديـك نسـبت برقـرار مى  ني و گرفتني، و طبعاً ميـان دهنـده و گيرنـدهداد
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ند كـه يكـى از امثلاً پدر و پسر دو ذات.  گرددهاى ديگرى كه ميان دو شىء برقرار مىنسبت

كه هستة اصلى پسر از درون او افراز شده اسـت، منشـأ پيـدايش ها يعنى پدر به اعتبار اينآن

شود، تعبير مى» ابوّت و بنوّت«و ميان اين دو نسبتى برقرار است كه از آن به  رآن است؛ ازاين

دانيم كه ذات پدر يك چيز است و ذات پسر شىء دومى است، اضافه و نسـبت ميـان اما مى

كنيم بر مبناي تأكيد مي  دوباره  ).٢٦٥  ، ص١٣  ، ج١٣٧٦مطهري،  » (آن دو يك امر سوم است

ها ميسر نيسـت؛ بنـابراين، نهايـت نخيت و ارتباطي ميانِ پديدهتباين بالذات، هيچ عليت و س

عليـت  ةامـا هرگـاه مسـئلتوان مطرح كرد از نوعِ اضافة مقولي اسـت؛ اضافه و نسبتي كه مي

شـود كـه مبتني بر سير دوم و امري وجودي مطرح شد، نـوعي ديگـر از اضـافه مطـرح مـي

  .  قيومي است  ةر سوم اضافاشراقي و متناسب با سي  ةمتناسب با سير دوم اضاف

در اينجا چون تصورِ ميانِ علت و معلول تصور دو طرفه و وابسته به هم است، بـدونِ .  ٢

علت و معلول در نهايت از نوعِ تضايفي و در نتيجه   ةدو، رابط  طرح ارتباطِ خارجي ميان اين

باشـد، نسـبت و حقيقي و خـارجي  ةذهني و مقولي خواهد بود؛ اما هرگاه رابطه از نوعِ رابط

يعني در يك رابطـة دو طرفـه و مرآتـي، . ارتقا خواهد يافتقيومي اشراقي و  ةاضافه به اضاف

خيزد، از اضافة مقولي نيز تباين و گونه كه از اصالت ماهيت و تباين، اضافه مقولي برميهمان

ونـه كـه گآيد؛ به واقع اضافه اشراقي و قيومي فوقِ شأنِ سير اول اسـت؛ همـانغيريت برمي

 .  باشداضافة مقولي دونِ شأنِ سير دوم مي

  

  عليت بر مبناي سير دوم فلسفي  .٢

يابـد بـه «وحـدت تشـكيكي سير دوم كه با اصيل دانستن وجود از سوي ملاصدرا تحقق مي

شود و بر مبنـاي سوي نوعي از وحدت سِير ميوجود» موسوم است. در اين سير از كثرت به

شـوند. در ايـن سـير، تبيـين و توجيـه مي ،سيرِ اول نمود داشـتنداين وحدت، كثراتي كه در 

جاي ماهيت، اين وجود است كه محور و مبناي اصليِ طرحِ مباحث است؛ و همين وجـود به

تشكيك و   ةبا وحدت تساوق دارد و در آنِ واحد كثرتِ مشهود در موجودات بر مبناي قاعد

امرِ واحـدي اسـت  گيرد. در اين سير، وجودْيدر نتيجه با تفاوتِ تشكيكي مورد تبيين قرار م

شود. خصلت اصـلي كه مراتبِ مختلف دارد؛ يعني كثرتي حاكم است كه به وحدت ختم مي
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 و ج  ٣٨١  ، ص٢  ، ج١٣٦٨محوري» اسـت (ملاصـدرا،  اين سير، «وجوديِ وحدت در كثرت

  .)١٠، ص١٣٦١و حايري يزدي،   ٣٥  ، ص١

  

  صفتيمراتبي و   واقعيت: بينونت  در كثرتِ  وحدت  .١-٢

با اثباتِ اصالت وجود، ماهيت تابعِ وجود و وجود مساوق بـا وحـدت اسـت و چيـزي كـه 

). به اقتضـاي اصـولِ سـير ١٦  ، ص٨  ، ج١٣٦٨وحدت نداشته باشد وجود ندارد (ملاصدرا،  

كـه جاي ايـندوم، وجود امرِ متشخص به ذاتِ خود است كه داراي اطوار و مراتبي است؛ به

اشته باشد داراي مراتب و درجـات اسـت؛ «أن الاتصـال الوحـداني مسـاوق فرد و شخص د

اي كـه مستشـكل مشكلِ احتمالي  ).٣٩٤  ، ص١٣٦٠» (سبزواري/ ملاصدرا،  للوحدة الشخصية

تواند مطرح كند به اين نحو اسـت در بابِ رابطة علت و معلول و نيز علم علت به معلول مي

ز ذاتِ معلول متمايز اسـت؛ و يكـي [از علـت و كه: ذاتِ علت حقيقتِ مخصوصي دارد كه ا

معلول] داخل در ديگري نيست... ملاصدرا در جواب گويد: «هرگز مغـايرت ميـانِ علـت و 

جسم با جسم ديگر نيست تـا يكـي را  معلول مانند مغايرت زيد و عمر يا مانندِ مغايرتِ يك

ودِ خـاصِ معلـول از نتـايج بدونِ ديگري و با غفلت از ديگري بتوانيم تصور كنيم، بلكه وج

وجود علت و از لوازمِ آن است، و نسبت وجود معلول به علـت، نسـبتِ لـوازم ماهيـت بـه 

باشد؛ در نتيجـه مغـايرتِ ميـانِ علـت و ماهيت است، و وجود علت تمام و كمالِ معلول مي

طـور كـه ).  همان٣٩١، ص  ٣، ج  ١٣٦٨معلول، مغايرت بينِ اشد و انقص است» (ملاصدرا،  

بينيم مبحث وحدت يا كثرتِ واقعيت با هر سه خصيصة بنيادين سـير دوم يعنـي اصـالت مي

شود. در برابر رويكرد تفسير مي  وجود، وحدت وجود و تشكيك وجود ارتباط دارد و با اين

بينونت عزُلي كه به معناي انفصال و كنده شدن از يكديگر است، بينونـت صـفتي قـرار دارد؛ 

 صفت  كهف بينونت عزلي با اقتضاهاي سير دوم سازگار است؛ «همچنانبينونت صفتي برخلا

 جهات جميع از و آن  به  ربط  نفس  بلكه  نبوده،  منعوت  قبال   در  امرى  موصوف  حيال   در  شىء

 بالحقيقــة  مجعـول   و  بالذات  معلول   همچنين  است،  آن  به  متحصّل  و  متقوم  حيثيّات  تمام  به  و

 وجـه بـه بلكـه. الفقر و الربط له شىء نه است لظلانفس و جاعل و علتّ  به  فقر  و  ربط  عين

 و  علـل  بـه  نسـبت  و  العقـول   منـورات  از  برخى  نظر  در  آثار  و  اطوار  و  معاليل  و  افعال   ديگر
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 هاآن  نسبت  و  باشندمى  هاآن  نعوت  از  قسمى  و  صفات  از  نوعى  بلكه  صفت  منزله  به  مؤثرات

 تـوهّم  يـا  و  صرفه  وحدت  به  محك  و  است  واحد  ربط  هاآن  ربط  و  واحده  نسبت  علل  آن  به

 و غبـاوت نهايـت و جهالـت كمـال  از ناشـى و تفـريط و افراط  طرف  دو  در  محضه  بينونت

  ).٣٩٣، ص ١٣٧٧است (آشتياني،   غبايت

  

  يتت و معلوليرابطه حق تعالي با مخلوقات: عل  .٢-٢

ت و يـا لازمة نكتة قبلي طرحِ نحوي از رابطة ميان حق تعالي با مخلوقات است كـه از بينونـ

ترين حالت از «مؤثريت و متأثريتِ» مرتبط با سير اول متفاوت باشـد؛ اقتضـاي در خوشبينانه

وحدتِ وجود، اصالت وجود و تشكيكِ وجود طرح رابطة «علّي و معلولي» متناسب با سـير 

دوم است. در اين نوع تفسير از هستي، اولاً رابطة علت و معلول رابطه اطوار و مراتـبِ يـك 

گـردد. محـال ها باز مـياست؛ ثانياً شدت و ضعفِ ميان علت و معلول به وجود آنحقيقت  

است از نظر تقدم و تأخر علت و معلول حالت تساوي داشته باشند. اگر بـه وجـود علـت و 

معلول نظر شود، علت مفيدِ وجود، و معلول مستفيدِ وجود است؛ در مثالي ماننـدِ آتـش كـه 

بودن (= در ماهيت) مسـاوي  شود، هر چند كه در آتشر ميورتر شدنِ آتش ديگباعث شعله

اش كـه در موجـود كننده مقدم بر مستفيد اسـت؛ و ايـن تقـدم نـه در ماهيـتباشند اما افاده

بودن كه از لحـاظِ موجـود بـودن   باشد. تقدم پدر بر فرزند نيز نه از لحاظ انساناش ميبودن

أوجـب»   و  أغنـى  و  أقـدم  و  أقـوى  العلــة  فـي  است؛ بنابراين حقيقت اين است كه: «الوجود

 مغـاير و نفسهفى وجودى كه ). به اقتضاي سير دوم «معلول ١٨٨، ص ٢، ج ١٣٦٨(ملاصدرا،  

 از  آن  وجودى  و  كمالى  اوصاف  و  آثار  است،  للعله  و  رابط  چون  دارد؛  اشفاعلى  علت  وجود

 فاعـل،  ذات  مرتبة  در  نه  اما  اند،منسوب  هم  فاعلش  به  اندمنسوب  آن  خود  به  كه  جهت  همان

 علـم  همـان  بعينـه  خـويش  بـه  معلـول   حضـورى  علم  مثلاً.  او  ذات  از  خارج  مرتبة  در  بلكه

 وجـود  از  اىمرتبـه  معلول   وجود  گويندمى  رواز همين  .  است  آن  به  اشفاعلى  علت  الفعلمع

). بـرخلاف سـير اول كـه ٦٣، ص  ١٣٩٣است (عبوديت،    آن  شئون  از  شأنى  و  خويش  فاعل

كه «معلول مرتبة پايينِ وجود علت، و علت، مرتبة مور متباين بودند و به اقتضاي اينحقايق ا

). و بـه حكـمِ ايـن ٣١٤، ص  ٣، ج  ١٣٦٨اعلاي وجود معلول است» (طباطبايي/ ملاصـدرا،  
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باشـد؛ و معلـول از اش به كمال و نقص مينكته كه «وجود حقيقت واحدي است كه تفاوت

). ١٥٨، ص ٧، ج ١٣٦٨باشـد» (ملاصـدرا،  تمام معلول مـيسنخِ حقيقتِ علت است و علت  

حال است واقعيت علت و واقعيت معلول حقايقى متباين باشند، بلكه هر دو از يـك سـنخ «م

تر حقيقـت درجه باشند، بلكه واقعيت علت مرتبة كاملعلاوه محال است هماند؛ و بهحقيقت

)؛ بنـابراين ٢٥، ص  ١٣٨٧(عبوديت،  »  تر آن استمذكور است و واقعيت معلول مرتبة ناقص

شود و برخلاف سير اول كه اگر بتـوان از حملـي علت بر معلول و معلول بر علت حمل مي

سخن گفت به نحوِ حملِ شايع يا حمل اولي خواهـد بـود، در سـير دوم ايـن سـخن حمـلِ 

ر دوم است؛ براساسِ قاعدة هـسازد كه حمل اختصاصي سير حقيقت و رقيقت را متداعي مي

تـر؛ هـر دو امرِ طولي، هر آنچه را كه مرتبة پاييني دارد، مرتبه بالايي نيز دارد و كمـي افـزون

دانـيم كـه اگـر تـر. مـيچيزي را كه معلول داشته باشد علت دارد با كمال و حسني افزونآن

هوم اتحاد داشته باشند، حمل، حملِ اولي ذاتي اسـت و اگـر موضوع و محمول در ذات و مف

و حقيقت اتحاد داشته باشند، حملِ شايع است؛ در رابطة عليت و معلوليت، كمـالِ   در وجود

ي علـت و علـت حقيقـة معلول در علت به نحوي برتر و بالاتر وجـود دارد؛ معلـول رقيقـه

، ص ٨، ج  ١٣٦٨باشند (ملاصدرا،  دو، دو مرتبه از يك حقيقتِ واحد مي  معلول است؛ و اين

، ص ٢، ج ١٣٨٦و فياضـي/ طباطبـايي،   ١٤٣ق، ص  ١٤١٦ايي،  ؛ سبزواري، همان؛ طباطب٣٣٢

٥٤٦.(  

  

  اتحاد عطاء، اعطاء و معطي  .٣-٢

به اقتضاي نكاتِ قبلي و به اقتضاي سير دوم كه اصالت وجود، وحـدت وجـود و تشـكيكِ 

شونده و افاضه اتحاد دارنـد؛ از آنجـا كننده، افاضهوجود از مباحثِ زيربنايي آن است، افاضه

نحـو از اتحـاد بـه نحـو  دهـد، ايـناي روي نمـيت به نحو عزلي نيسـت و تجـافيكه بينون

كـه نـه در كند، بدون ايـنرا اعطا مي  ها و لوازم آناي است كه اصلِ وجود، شايستگيافاضه

شود و نه در بازگشتِ همة حقايق به او چيزي بـه اعطاي اصل وجود چيزي از معطي كاسته  

حال اين افاضه متناسب با سير درعين  ).٦٥٧، ص  ١٣٦٠لاصدرا،  م  /سبزواري(  شوداو اضافه  

شود. در اينجا سير افاضه از اشرف به اخس است؛ دوم به نحوِ مراتبِ وجود واحد ترسيم مي
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و براي همين، قوتِ ذاتِ الهي از لحاظ شدت و مدت و عـدت در بيشـترين حـد ممكـن و 

مِثالِ خود كه از مِثل و شبيه مبراست افاضـه   عنوانِبلكه فوق مالايتناهي است. اول بر عقل به

نمود، سپس بر وجودات اخس و به همين ترتيب تا به وجودي خـتم شـد كـه اخـس از آن 

اي بـراي در ايـن تبيـين، لحـاظي و مرتبـه). ٢٦٥، ص ٩، ج ١٣٦٨ملاصـدرا،  (وجود نـدارد  

و بـارِ اصـليِ حقايقِ هستي كه مراتبِ همان وجود واحد هستند، در نظر گرفته شـده اسـت  

 .  حقايق است مبحث بر ارتباطِ طولي و مراتبي اين

  

  اشراقي  ةاضافه: اضاف  .٤-٢

يابـد؛ مطابق با سير دوم، اضافة ميانِ علت و معلول از اضافة مقولي به اضافة اشراقي ارتقا مي

د الاضافه هستنمسئلة اضافة اشراقي هم در مبحثِ علم و هم در عليت كه هر دو از امور ذات

و هماهنگ با يكي دانستنِ نور و وجود در حكمـت   شود؛ مطابق با اصول سير دوممطرح مي

كه هم نور و هم وجود با هم يكي هستند و هم حقيقتِ وجود و نور يكي است؛ (صدرايي،  

، ١٣٦٣ملاصـدرا،  (است  ...  شان به مراتب و شدت و ضعف و تقدم و تأخر وو تنها اختلاف

موجودات هم معلــولات و هــم معلومــاتِ حــق ساوق است؛ و  علم با وجود م).  ٢٦٤ص  

، ٦، ج ١٣٦٨ملاصـدرا،  » (زيرا علمِ حق تعالي به اشياء نفسِ ايجـاد اشياسـت«  ؛تعالي هستند

؛ لذا هم در مسئلة رابطة حق تعالي با موجودات و هم در رابطة نفس بـا تصـورات )٢٤٩ص  

برخلاف ).  ٢٤٩، ص  ٦، ج  ١٣٦٨ا،  ملاصدر(خود، اضافه ميان دو طرف، اضافه اشراقي است  

اي از طرفِ ديگـر اسـت، از او هـيچ اضافه مقولي، در اضافه اشراقي يك طرفِ اضافه، مرتبه

نحو انفصالي ندارد، و چون معلول عينِ ارتباط و نياز به طرف ديگر، يعني علت اسـت، نيـاز 

  .  باشدطرفه مييك

ليت مبحوث در «الهيات») چنـين كه در باب عليت حقيقى (عاينمطابق اصول صدرايي «

عنوان يك امـر سـوم اى و اضافه و نسبتى ميان آن دو بهاى و دهندهكنيم كه گيرندهفرض مى

سازد. در حقيقت در بـاب عليـت، خطاى محض است. اين كثرت را ذهن ما مى  ،وجود دارد

يـك  ،شـودمى گيرنده و داده شده و نسبت ميان گيرنده و دهنده كه از آن به «اضـافه» تعبيـر

بنابراين حقيقت وجود معلول عين ايجاد معلول است و فيض عـين افاضـه   ؛چيز بيش نيست
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است و مضاف عين اضافه است و اشراق شده عين اشـراق اسـت؛ يعنـى چنـين نيسـت كـه 

معلول چيزى است و اضافه ميان آن و علت چيز ديگر، بلكه حقيقت معلول عين اضـافه بـه 

شود و يكى از غيراضافة مقولى است كه در باب مقولات ذكر مى  علت است، پس اين اضافه

اين اضافه برتر از مقولات اسـت، نـه جـوهر اسـت و نـه عـرض؛ در  .مقولات عرضيه است

 »انـدجوهر، جوهر است و در عرض، عرض. اين اضافه را «اضـافة اشـراقيّه» اصـطلاح كرده

  ).٢٦٥  ، ص١٣ ، ج١٣٧٦(مطهري،  

راقي فوق شأنِ سير اول است، به همين نحـو اضـافة مقـولي دون گونه كه اضافة اشهمان

شأنِ سير دوم است؛ حق تعالي طبق سير دوم و سوم دوميني نـدارد كـه طـرفِ اضـافه بـا او 

  باشد.  
  

 عليت بر مبناي سير سوم فلسفي  .٣

ملاصدرا با گذر از وحدت تشكيكي به وحدت شخصي، بعضي از مباحثِ خود را بر مبنـاي 

در ايـن مرتبـه اصـالتِ وجـود   .)٥٠، ص١٣٦٠(ملاصـدرا،    ١اسـت  كـردهمطرح  سير جديد  

  .  يابدمحفوظ است اما تشكيك در مراتب به تشكيك در مظاهر ارتقا مي

تقدم و تأخر بالحق تقـدمي اسـت كـه بـا   هاي مبحث: در بابِ تقدم و تأخر،فرضپيش

با همة مخلوقـات معيـت معيتِ حق تعالي با همة مخلوقات سازگاري دارد؛ يعني حق تعالي  

هـا و دارد به انحاي معيتي كه قابلِ فرض است. معيتِ او معيتِ قيومي است كه با همة معيت

 
كه ملاصدرا به سير ســوم يعنــي «وحــدت شــخص وجــود» رســيده يــا در ســير دوم بــاقي مانــده، در اين  .١

كه ملاصدرا ديدگاه ي و اينمثل صرافت ذاتِ حق تعال يبر لوازم اصول هيبا تكنظر حاكم است. برخي  فاختلا

عرفا را در باب عقيده به وحدت وجود به بوته نقد كشانده، بر اين باورند كه ملاصدرا سير سومي نداشــته و 

، ١٣٦٦  ،يزدي ــمصباح    ؛٢١٣  ص  ،١٤١٧  ،يطهران  يني(حسترين ديدگاه اوست  وحدت تشكيكي وجود نهايي

 ي بزرگاندر نقطه مقابل نيز   ).١٧٣، ص١٣٩٦  ،يمنزه و كاوندو    ٦٠، ص ٣ ، ج١٣٧٦  ،مطهري  ؛١٥٢–١٤٠ ص

آملي بر وجود ســير ســومي بــراي ملاصــدرا تحــت عنــوان  زادهو حسن  يآمل  يجواد  ،ييچون علامه طباطبا

، ١٣٩٦ ،يمنــزه و كاونــد و ٢١١ص، ١٩٨١ يي/ ملاصــدرا(طباطبــا  نظر دارنــد«وحدت شخصي وجود» اتفاق

 بــه دي ــنمونــه بنگر يوجود اســت (بــرا يكيبر وحدت تشك يمبتن حكمت صدرايي  مباحثِ  غالبِ.  )١٧٣ص

  .)١٢٩، ص١ ، ج١٣٨٢ملاصدرا، 
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ها و تأخرها سازگار است؛ بنابراين در تقسيم وجود به مطلـق و مقيـد، مطلـق وجـود و تقدم

 لقمط: در سير سوم موضوع فلسفه  موضوع فلسفهوجود مطلق در همة مقيدها حضور دارد.  

شود؛ اين حق با حق مطرح در تقـدمِ بـالحق » تعبير ميوجود حقكه از آن به «  ١استوجود  

نسبت دارد. همچنين يكي از معاني حق كه همان حق تعالي است با عليت و فاعليت ارتباط 

كند و شـر و نقـص عنوان اسم فاعل، چيزي است كه عدم را از شيء طرد ميدارد: «حقيق به

). ٣٦، [الـف]، ص١٣٧٨سازد كه همان حـق تعـالي اسـت» (ملاصـدرا، ميرا از اساس زايل  

شـأن اسـت؛ در نتيجـه همـة : رابطة علت و معلول در سـير سـوم، رابطـة شـأن و ذيعليت

: بـر مبنـاي سـير سـوم جوهر و عــرض.  ندايتعالحقمعلولاتِ سير قبلي در سير جديدشانِ  

مند هيچ موجود ديگـري نباشـد و تعريف حقيقي جوهر اين است كه در تحقق خارجي نياز

همه وجودات به او نيازمند باشند؛ در نتيجـه تنهـا جـوهر هسـتي حـق تعـالي اسـت؛ و بـه 

  اصطلاح وجوداتِ ديگر، عرض و عين تعلق به اويند. 

  

  وحدت واقعيت   .١-٣

اشاره كرديم كه به اقتضاي سير اول كثرت محض بينِ حقـايق مختلـف حـاكم اسـت؛ و بـه 

 
وحدت و هم  ةجنبكه هم  يكيتشك وحدتِاست كه   ني دوم ا  ريسوم با س  ريس  نِي اديبن  يهاتفاوت  از  يكي   .١

 وجودِفلسفه نه    موضوعِ  كردي رو  ني در ا  .شوديم  لي محض تبد  وحدتِبه    كنديم  نييرا تب  يكثرت هست  ةجنب

ندارد   يميقس  ست؛ين  ديمق  زياطلاق ن  دِيقبه    يندارد؛ حت  يديق  چيوجود ه  مطلقِوجود است؛    مطلقِكه    مطلق

وجــود متعــارف بــه  مِيتقس ــكه وجود در  ميدانيخود محدود شده باشد. م  مِيقس  يهانداشتهبه    لهيوسني تا بد

 وجودِو    يمقسم  لابشرطِ  وجودِرا    مقسم  شرطِ  بدونِ  وجودِ  شود؛يم  ميتقس  لابشرطو    ءيش  بشرطلا،    بشرط

 لابشــرطِ وجــودِلا اســت،  بشــرطو  ءيش بشرط يوجودها مِيقسلا» دارد و  بشرط«  دِيقرا كه    ميقس  لابشرطِ

 دگاهِي ــددر  زي ــعرفــان و ن فِعــراست كــه در  يمقسم  لابشرطِ  وجودِ  نيسوم هم  ريس  موضوعِ.  ندي گو  يقسم

 وجــودِحــق،    وجــودِاعتبار وجود بــه    ني و به ا  شودياز عرفا «وجود حق» خوانده م  يبه تأس  ييصدرا  يينها

است: «فالوجود الحق  ديو مق مطلق وجودِو منشأ  يقيحق اصلِ. وجود حق ابدي يم ميتقس ديمق وجودِو   مطلق

 »الاســماء علــى وجــه الاجمــال، منشــأ لهــذا الوجــود المطلــقالاحدي من حيث الاسم اللهّ، المتضمن لسائر  

 ــن ني ــو ا مطلــق؛ وجــودِنسبت به  يقيحق حق تِيوميقحق،  وجودِ ني ). ا٢٤١ ، ص٣  ، ج١٣٦٦(ملاصدرا،    زي

 ). ١١٩ ، ص٦ ، ج١٣٦٨ ،يدارد (سبزوار ديمق وجوداتِنسبت به  يظل يِقيحق تِيوميق
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حـال داراي وجود واحد اسـت و درعين. م حاق واقع را وجود پر كرده استاقتضاي سير دو

الربطـيِ همـة آنچـه كـه به اقتضاي سير سوم و با اثبات حقيقتِ عينـي.  مراتب مختلفي است

شد، وجود امري واحد است و ذاتاً و فعـلاً منحصـر در معلول يا وجوداتِ ممكن خوانده مي

و حتي از كثرتِ مراتبي سـير قبـل )  ٧١، ص  ١ج    ،١٣٦٨ملاصدرا،  (يك وجود حقيقي است  

كه پرداختن به آن در مقامِ تعليم مناسب است و البته به دليل رابطة طـولي سـير، منافـاتي بـا 

سير سوم ندارد، نشاني نيست. حال با تعابيرِ مرتبط با مبحث عليت، آنچه كـه در سـير قبلـي 

 بـه  معلـول   نظر،  اين  طبق«خود است؛    شد عينِ اتصال و وابستگي به علتِمعلول خوانده مي

 اسـت نفسهفى جنبة فاقد چون ندارد، استقلال  خويش فاعلى علت از جهتى  هيچ  از  وجههيچ

 بلكـه ندارد، حكمى هيچ هوهو بما معلول  نتيجه، در و است علت به  وابستگى  و  ربط  فقط  و

 و  حكم  هر  نسبت  ديگر،  تعبير  به  و  است  حكم  داراى  علت  وجود  نازل   مرتبة  و  شأن  منزلة  به

 حسـب به نه اما آن، علت به است آن نسبت همان بعينه است  منسوب  معلول   به  كه  محمولى

 ممكنـات، همـة چـون و آن شـأن  مرتبة  در  و  آن  شأن  حسب  به  بلكه  هى،هى  بما  علت  ذات

  ).٢٣٥، ص  ١، ج ١٣٨٨ديت، عبو(  اند»مستقل وجود  معلول   واسطه، با  يا  واسطهبى

  

  لي با مخلوقات: تجلي و شأن  رابطه حق تعا  .٢-٣

ترين تغييرهاي مقتضي سير سوم، تغيير عليت و معلوليت به تجلي و شـأن اسـت؛ در از مهم

سير اول، علت و معلول مغاير از هم بودند؛ در سير دوم، علت حقيقتِ برترِ معلول بود و در 

كل ما يقع عليـه اسـم أن : «يابدسير سوم، نفسِ تعبيرِ علت و معلول به تجلي و شأن ارتقا مي

زيرا كـه حقيقـت ؛ )٥٠، ص١٣٦٠(ملاصدرا،    »الوجود فليس إلا شأن من شئون الواحد القيوم

تغييـر » اظهـار«رو جعليـت بـه يك چيز است و جعل و مجعوليت در اينجا معنا ندارد؛ ازاين

 ذاتبالـ  الواجب  القيوم  من  عليه  الوجود  نور  بإفاضة  ظهوره  نحو  هو  شيء  كل  وجود. «يابدمي

، ص ١، ج  ١٣٦٨الوجود» (ملاصـدرا،    نور  إلى  العدم  ظلمات  من  مخرجها  و  للماهيات  المنور

شود حكيم را از علت و اي كه در حياتِ انساني آغاز مي). به تعبيرِ ملاصدرا، سير علمي٣٤١

رساند؛ در اينجاست كه حكيم متعاليـه در معلول مصطلح به مرتبة وحدت شخصي وجود مي

گفتيم اصل است و آنچه كـه معلـول كه سابق بر اين با عنوان مألوف «علت» مي  يابد آنچهمي
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ناميديم در واقع چيزي جز شئون و تطوراتِ او نيست؛ بنابراين عليـت بـه تطـورات و او مي

گردد و نه به جـدايي موجـودي بـا هويـتِ انفصـالي از او تفننات علت در ذاتِ خود باز مي

ــدرا،  ــواديو  ٥٠، ص١٣٦٠(ملاص ــي،  ج ــن ).١٣٩ ، ص١٠ ، ج١٣٨٢آمل ــزاع در رو «ازاي ن

ا تأليفي بودن جعل بر مبنـاي كثـرت وجـود مجعول بودن وجود و يا ماهيت و در بساطت ي

يـك بـه جعـل متصور است، وليكن بر مبناي وحدت شخصي وجود، وجود و ماهيـت هيچ

ه معنـاي اظهـار جعل در عرفان به معناي ايجـاد نيسـت؛ بـ. بسيط و يا تأليفي مجعول نيستند

شـود، گيرد، اظهار اعطاي ظهور است و شيئي كه ظاهر مـياست و اظهار به شيئي تعلق نمي

گردند وسيله ظهور كه همان اسم نور است، ظاهر ميماهيات و مفاهيم به.  مظهر واجب است

در حكمت متعاليه براساس كثرت   .شوندو در رتبه بعد، مفاهيم به وساطت ماهيات ظاهر مي

باشـند ولكـن وسـيله وجـود مجعـول مييكي وجود، وجود مجعول است و ماهيـات بهتشك

براساس وحدت شخصي وجود، وجود نيز مجعول نيست و ماهيات متكثر، نيز كـه در پرتـو 

يابند، مجعول نيستند و حقيقـت وجـود، پـس از ظهـور ماهيـات نـه اظهار وجود، ظهور مي

رغم كـه ماهيـات نيـز علـيشـود، چـه اينمتصف به حكم كثـرت مي  ،بالذات بلكه بالعرض

هـا دارد، اي كـه نـور واحـد هسـتي بـر آنتخالف و كثرت ذاتي از جهت همراهي و احاطه

ترتيب احكـام ماهيـت و وجـود در يابنـد و بـدينبالعرض و نه بالذات وحدت و اتحـاد مي

د و بـدون شـوها آينه براي ظهور احكام ديگري ميشود و هر يك از آنيكديگر متعاكس مي

باشـد، احكـام هـر  كه كثرتي در اصل وجود و يا تعدد و تكراري در تجلي و ظهور وجودآن

وحـدت فـيض و ظهـور الهـي كـه واسـطه ظهـور .  شوديك به ديگري مجازاً اسناد داده مي

كلمـح   واحــدةمـا أمرنـا إلا    و: «ماهيات است، در گفتار خداوند سبحان مـورد اشـاره اسـت

 ).  ١٣٩  ، ص١٠ ، ج١٣٨٢، جوادي آملي(  »بالبصر

  

  وحدت عطاء، اعطاء و معطي  .٣-٣

بـه  ،و عليـت و فاعليـت  ،به اقتضاي سير سوم، معلول و علتپس بنابر آنچه اشاره كرديم و  

نيست: ليس لما سـوى الواحـد الحـق وجـود لا   سيرهاي قبلينحوِ معلول و علتِ مطرح در  

الذاتيــة الحق بأطواره و تشـؤناته بشـئونه استقلالي و لا تعلقي بل وجوداتها ليس إلا تطورات 
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). «معلول در تحليل مسئله عليت و معلوليت شـيئي نيسـت ٣٠٥، ص  ٢  ، ج١٣٦٨(ملاصدرا،  

 اينجـا در« ).٥١٨ ، ص٩ ، ج١٣٨٦(جـوادي آملـي، » كه قبول عطا كند بلكه متن عطـا اسـت

 وجـود  ءاعطـا  بـا  كنـدمى  وجـود  اعطـاء  علـت  كـه  همين  يعنى  است،  اليهمعطى  عين  معطى

 اسـت  عقلى  و  ذهنى  كثرت  يك  اليهمعطى  و  معطى  كثرت  يعنى  شود؛مى  محقق  هم  اليهمعطى

 عـين  كنـيم، عـالم،آنجا كـه در بـابِ مخلوقيـتِ عـالم صـحبت مـي..  .نيست  عينى  كثرت  و

 ايـن  عاميانه  تصور  اغلبْ.  است  گرفته  تعلق  او  به  خلق  كه  چيزى  نه  است،  خداوند  مخلوقيت

 بـه است ـ گرفته صورت پيش سال  هزار چند در كه خلق ـ كه  داريم  عالمى  يك  ما  كه  است

 گذاشـته  اينجـا  آورده  و  برداشـته  جـايى  يك  از  را  عالم  اين  خدا  گويى.  است  گرفته  تعلق  آن

 بـه  عـالم  ايـن  اسـت؛  عالم  وجود  عين  عالم  مخلوقيت  نه،.  »خلق«  است  شده  اسمش  و  است

 از  غير،  و  حدوث  و  ابد  و  ازل   و  سوم  آن  و  دوم  آن  و  اول   آنِ.  است  مخلوقيت  وجودش  تمام

 كـه  اسـت  چيزى  نه  اوست،  مجعول   و  اوست  جعل  حقيقتش  تمام  به  اين.  ندارد  هاحرف  اين

 بـه  خلـق  كـه  چيـزى  نه  است  خداوند  مخلوقيت  عين  عالم،.  است  يافته  تعلق  آن  به  او  جعل

 بـاب در و خلق باب  در  ماديين  كه  اشكالاتى  همة.  است  گرفته  تعلق  آن  به  عمل  يك  صورت

 و انـدنفهميده را خلـق صـحيح مفهـوم كـه آورددر مـى سر اينجا  از  آخرش  اند،كرده  خلقت

زيـرا   ؛)١٧٥- ١٧٤، ص  ١٠، ج  ١٣٧٥مطهري،  » (است  عاميانه  تصور  همان  خلق  از  تصورشان

مراد از عليت در فلسفه الهي همان عليت در علم طبيعي نيست. عليـت در علـم طبيعـي بـه 

شـود و در تحريـكْ ري است كـه در محـدوده كـان ناقصـه واقـع مـيمعناي تحريك و تغيي

كند كه در مقابل او قـرار دارد، ولكـن عليـت در محركْ، حركت را نسبت به شيئي ايجاد مي

نخست   أاي نيز در قياس با مبدفلسفه الهي ناظر به كان تامه اشياء است و هرگونه كان ناقصه

از عليت، معلول، نفس افاضه و عطاي علّـت اسـت و گردد و در اين نوع  به كان تامه باز مي

 ، ج١٣٨٦(جـوادي آملـي،  تواند داشته باشـدگاهي جز علتّ نميدر اين صورت معلول تكيه

 ).  ٥١٨، ص٩

  

  اضافه: اضافه قيومي  .٤-٣

). علـمِ ١١٥  ، ص١٣٧٨«حقيقت احدى وجود با همه خلايق، معيت قيومي دارد» (ملاصدرا،  



  ١٤٠٤ تابستان، ١٤ ، شمارهچهارمسال تاريخ فلسفه اسلامي،                                               168

قيومي اسـت؛ «فعلمـه تعـالى بكـلّ شـيء   ةحقايق نيز به نحوِ اضاف  ةاين وجودِ احدي به هم

يـد و ؤباشـد و ماضافاتِ يـاد شـده مـي  ةواحد حايز هم  ة... اين اضاف  إليه»؛  القيوميةإضافته  

و إذ قد علمت أن الواجب تعالى يعلـم «  ).١٤١، ص٤  ، ج١٣٩٢ملاصدرا،  (هاست  مصحح آن

إلـى الأشـياء  الإضــافة القيوميــةاتها بما مر ذكره. و أن بذو العينيةذاته بذاته و ذوات مجعولاته 

ملاصدرا، ؛  ١٢١(ملاصدرا، ص  »كما يقتضيه ذوق الإشراق  الإضافة النورية الشهوديةهي بعينها  

  .)٣٣١، ص١٣٦٣  ملاصدرا، و  ٣٩١، ص٤ ج  ،١٣٦٦ملاصدرا،    ؛١٤٢و  ١٤١، ص٤ ، ج١٣٩٢

كيكي است؛ و ملاصدرا بـا از وحدتِ تش  ١ترطور كه وحدت شخصي تعبيري رقيقهمان

ــت» (ملاصــدرا،  ــقِ علي ــي،  ٣٠١، ص٢ ، ج١٣٦٨«ترقي ــوادي آمل ) ٧٢، ص١٠، ج١٣٨٢و ج

تـر از قيـومي تعبيـري رقيـق ةكند، به همين نسبت، تعبيـرِ اضـافوحدت شخصي را ثابت مي

دوم، اشراق بر مراتب ناظر   ةاشراقي همانندِ مبناي مرتب  ةاشراقي است؛ چرا كه در اضاف  ةاضاف

هـايي اسـت كـه در عـينِ ذاتِ خورشيد داراي پرتو و ظل  در اين مقام، گويي كه مثلاً  .است

به هـر حـال در وحـدتِ   .استقلالي هم برخوردارندارتباط به ذاتِ خورشيد، از وجودي نيمه

دهد. امـا كي نوعي از كثرت هم مطرح است؛ كه به نحوِ كثرتِ مراتبي خود را نشان مييتشك

در   هر لحظه انتسابِ ماسوا به حق تعالي مساوي است بـا اضـمحلالِ همـه  قيومي،  ةدر اضاف

) دهـر، روحِ زمـان ١٤٠٠طور كه در بحثِ «سه زمان» (بابايي، قيوميتِ ذاتِ حق تعالي. همان

اشـراقي اسـت.   ةقيومي، اصل و روحِ اضاف  ةو سرمد، روحِ دهر است؛ به همين نسبت، اضاف

، الإضافة الإشــراقيةّ، و هى أصل  الحقّة الوجوبيةّ، ايضا، عين ذاته  ةالإضافة الوجوبيّة المبدئيّ«بل  

گونـه كـه بـه اصـطلاح، ). به همين نسبت همـان١٢١  ، ص٢  ، ج١٣٩٠و روحها» (آشتياني،  

مافوق است، و به همان نسبت كـه زمـان در دهـر و   ةمراتبِ مادونِ هستي مضمحلِ در مرتب

به همين نسـبت هـم تمـامِ  ،)٣٩٧  ، ص٢  ج،  ١٣٦٦دهر در سرمد مضمحل است (ملاصدرا،  

انـد؛ و قيومي مضمحل ةشود در اضافهايي كه در مورد حق تعالي مطرح مياضافات و نسبت

  اما در حقيقت يكي بيش نيستند.  ،ها در مقامِ مفهوم تعدد دارندنسبت ةبه تعبيري ديگر هم

 
 تر. و بلكه دقيق .١
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    نتيجه

توان بـه نتـايج زيـر در سفي، ميمطابق آنچه كه اشاره كرديم ضمنِ پذيرش تحقق سه سير فل

  موضوع تحول مباحث تابع عليت اشاره كرد. 

مطابق سير اول كه به نگاهِ ماهوي يا اصالت ماهيت و مبناي قـوم معـروف اسـت، در دارِ 

واقع كثرتِ محض حاكم است؛ چرا كه امورِ ماهوي ذاتاً با هم تباين بالذات دارنـد؛ بنـابراين 

علوليتي مطرح شود، تصورِ مسئله ميسـر نخواهـد بـود؛ چـرا كـه بستر عليت و م  اگر در اين

عليت دال بر علقه و تباين، و غيريت دال بر انفصال و بينونت و از نوعِ بينونتِ عُزلي اسـت. 

اما مطابق با سير دوم با اثبات اصالت و وحدت وجود، كثرت واقعيت به وحـدت در كثـرتِ 

شـود. به مراتبِ مختلف اين حقيقت واحد تفسير مييابد و كثرتِ حاكم نيز  واقعيت ارتقا مي

شود، مغايرت بينِ اشد مغايرت و بينونتي كه ميانِ علت و معلول بر مبناي اين سير مطرح مي

و اضعف و در نهايت بينونتِ صفتي است نه عزلي. امـا بـر مبنـاي سـير سـوم موضـوع بـه 

چنان است كه غيري باقي سير    يابد؛ گسترة وجود حق بر مبناي اينوحدت واقعيت ارتقا مي

. شود، شئون يك امر واحـد اسـتگذارد و هر آنچه كه در سيرهاي قبلي غير خوانده مينمي

تقدم در اين سير تقدمِ بالحق، موضوع فلسفه مطلق وجود و تنها جوهرِ حقيقـي حـق تعـالي 

  . است و باقي وجودات در حكمِ عرض و عين ارتباط به اويند

پوشـي از موضـعِ تبـاين تعالي و مخلوقات اگر بـا تقليـل و چشـم  در موضوع رابطة حق

ويژه رابطة ميانِ حق تعالي با خلق فرض كرد، اي ميانِ علت و معلول و بهبالذات بتوان رابطه

اي همچـون در نهايت رابطة مؤثر و متأثر قابل طرح خواهد بود و در اين بـين نهايتـاً رابطـه

شان مطرح است لحاظ خواهد شد؛ براي همين دايي و انفصال بينرابطة بنّا با بِنا كه امكانِ ج

انـد. بـه اقتضـاي گروهي امكانِ عدم صانع بعد از حدوث عالم را در مقامِ فرض جايز داسته

سير دوم رابطه حق تعالي با مخلوقات رابطة ايجادي و به نحـو علـّي و معلـولي اسـت؛ امـا 

جداي از او. به اقتضاي سير سوم رابطة حق   معلولات مراتبِ علت هستند نه امري منفصل و

تعالي با مخلوقات از نوع رابطة تجلي و شأن است نه مؤثر و متأثر و نه عليـت و معلوليـت؛ 

كه با اثبـات اصـالت هاي اخير به نوعي از غيريت قايل است؛ حال آنچرا كه هر دوي فرض

  ماند.  وجود وحدت شخصي، جايي براي تصور غيريت باقي نمي
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هاي ياد شده در سه مرتبه، به ترتيب با تكثرِ عطا و اعطاء و معطي، با اتحاد عطـاء و تهنك

  اعطاء و معطي و با وحدت عطاء و اعطاء و معطي بر مبناي سه سير ياد شده سازگار است.  

كنـد و را تأييد و تأكيد مـي ترين تغييراتي كه هم سه مرتبه و تحولات مرتبط با آناز مهم

آيـد مبحـث «مراتـب ة مرآتي هم خود از دلِ سه مرتبه و تحولات آن بيرون مـيدر يك رابط

خواهـد؛ بـه اقتضـاي رو طرفينِ اضافه مـيالاضافه است ازايناضافه» است. عليت امري ذات

اي ميانِ علت و معلول فرض كرد از نوع اضافه مقولي خواهد سير اول اگر نهايتاً بتوان اضافه

طه به اقتضاي سير دوم از نوع اضافه اشراقي است و به اقتضـاي سـير كه اين راببود. حال آن

  سوم از نوع اضافه قيومي است.  

  

  نمودار خلاصه مباحث
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  و مآخذ  منابع

 ، تهران، اميركبير.  التوحيداساس). ١٣٧٧آشتياني، مهدي (

ن، پژوهشــگاه ، تهرا٣، ج قواعد كلي فلسفي در فلسفه اسلامي). ١٣٨٠حسين (ابراهيمي ديناني، غلام

 .  علوم انساني و مطالعات فرهنگى

خر بالتجوهر و ســير تــاريخي آن أبررسي تقدم و ت« .)١٣٩٨هاشمي عطار، خديجه (  و  انواري، سعيد

 . ١٤٢-١١٣، سال دهم، شماره دوم، ص تاريخ فلسفه، »در فلسفه اسلامي

بن محمــد جرجــاني، علي، شرح  ٥، ج  شرح المواقفبن احمد (بيتا)،  ايجي عضدالدين، عبدالرحمان

الدين سيالكوتي، مصــحح محمــد نعســاني بن شمسبن محمد چلبي و عبدالحكيممحشي حسن

 حلبي، قم، الشريف الرضي.  

 حق تعالي تنها جوهر هستي سير تحول جوهر و عرض بر مبنــاي ســه مرتبــه«).  ١٣٩٩علي (  ،بابايي

 .انديشه ديني دانشگاه شيراز فصلنامه »،سير فلسفي ملاصدرا

، جســتارهايي در فلســفه و كــلام،  »موضوعات علم بر مبناي سه سير فلســفي«  .)١٤٠٢بابايي، علي (

-٣٣  ص  ،١٤٠٢  تابســتان  و  بهار  ،١١٠  پياپي  شماره  ،١  شماره  ،٥٥دانشگاه فردوسي مشهد، سال  

٥٥.  

ن»، «مسئله «زمان» در سه مرتبه سير فلسفي صــدرالمتألهي .)١٤٠٠موسوي سيد مختار (  و  بابايي، علي

 . ٦٤-٤٩، ص ٧٣، سال نوزدهم، شماره اول، پياپي معرفت فلسفي

سه مرتبه حركت بر مبناي سه سير فلســفي ملاصــدرا: «).  ١٤٠١سيد مختار (  ،موسوي  و  علي  ،بابايي

 (دانشگاه تبريز).   هاي فلسفيپژوهش مجله. »حركت طبيعي، حركت جوهري، تجدد امثال

 اسراء. ،قم ،تومرحيق مخ).  ١٣٨٦جوادي آملي، عبداالله (

 اسراء. ،قم ،رحيق مختوم).  ١٣٩٣جوادي آملي، عبداالله (

   .نشرِ اسراء ،قم ،١٦ ، جرحيق مختوم  .)١٣٩٥جوادي آملي، عبداالله (

انجمــن  ،مؤسسه مطالعــات و تحقيقــات فرهنگــي ،، تهرانهرم هستي .)١٣٦١(حائري يزدي، مهدي  

 اسلامي حكمت و فلسفه ايران. 

توحيــد علمــى و عينــى در )،  ١٤١٧طباطبــايى، محمدحســين (و    محمدحسين  حسيني طهراني، سيد

 علامه طباطبايى.   ،، مشهدمكاتيب حكمى و عرفانى

في المنــاهج   الربوبيةتعليقات بر الشواهد  )،  ١٣٦٠سبزواري، ملاهادي و ملاصدرا، محمدبن ابراهيم (

 ، تهران، مركز نشر دانشگاهي.السلوكية
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 نشر ناب.   ،زاده)، تهران(تعليقات حسن المنظومةشرح  .)١٣٦٩بن مهدي (سبزواري، هادي

بازسازي سيرِ ســه «). ١٣٩٢بيوك ( ،زادهعلي م وميث سيد ،نژادبهشتي ؛حسن سيد ،سعادت مصطفوي

 .  ٣٠-١٩، ٢)١، (ي حكمت صدراييدوفصلنامه علم »،اي مبحث عليت در حكمت متعاليهمرحله

 محمد (عج). ، قم، قائم آلنهايةالحكمةشرح ).  ١٣٨٦صمدي آملي، داوود (

(با حاشــيه   الحكمة المتعالية فى الأسفار العقلية الأربعةم)  ١٩٨١(محمدبن ابراهيم    طباطبايي/ ملاصدرا،

 . دار إحياء التراث العربي  بيروت،،  ى)يعلامه طباطبا

بقــم،  الحـوزة العلميـةالمدرســين فــي    جماعـة  قــم،،  نهايةالحكمةق).  ١٤١٦(  سينطباطبايى، محمدح

 .مؤسسة النشر الإسلامي

، قم، مؤسسه آموزشــي و : تشكيك در وجود٢نظام حكمت صدرايي  ).  ١٣٨٧عبوديت، عبدالرسول (

 .  پژوهشي امام خميني

آموزشــي و   ، قــم، مؤسســه١درآمــدي بــه نظــام حكمــت صــدرايي  ).  ١٣٨٨عبوديت، عبدالرسول (

 .  پژوهشي امام خميني

، قم، مؤسسه آموزشــي و پژوهشــي درآمدي به نظام حكمت صدرايي).  ١٣٨٨عبوديت، عبدالرسول (

 .  امام خميني

، قم، مؤسسه آموزشــي و حكمت صدرايي به روايت علامه طباطبايي).  ١٣٩٣عبوديت، عبدالرسول (

 .  پژوهشي امام خميني

، بيروت، مكتب تحقيق دار احياء التــراث ١٩، ج  التفسير الكبير).  ق  ١٤٢٠فخر رازي، محمدبن عمر (

 العربي. 

 معاونت فرهنگي.  ،سازمان تبليغات اسلامي ،، تهرانآموزش فلسفه .)١٣٦٦مصباح، محمدتقي (

، تهــران، ١٠ج    (مجموعه آثار استاد شهيد مطهــري)،  شرح منظومه مبسوط).  ١٣٧٦مطهري، مرتضي (

 صدرا. 

 صدرا.  ،، تهران٣ ، جمجموعه آثار استاد شهيد مطهري .)١٣٧٦مطهري، مرتضي (

، ١٣ج    (مجموعه آثــار اســتاد شــهيد مطهــري)،مقالات فلسفى (مطهري)  ).  ١٣٧٦مطهري، مرتضي (

 تهران، صدرا. 

مركــز نشــر  ،، تهــرانالسـلوكيةفــي المنــاهج    الربوبيـةالشــواهد    .)١٣٦٠ملاصدرا، محمدبن ابراهيم (

 دانشگاهي.

 مكتبـة  ،، قــمالحكمـة المتعاليـة فـي الأسـفار العقليـة الأربعـة  .)١٣٦٨حمــدبن ابــراهيم (ملاصدرا، م

 المصطفوي.
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 .المصطفوي ،، قم٩ ، جالاسفار. ق) ١٣٧٨براهيم (امحمدبن  ،ملاصدرا

، شرح و تعليقه صدرالمتألهين بر الهيــات شــفا (صــدرالمتألهين)).  ١٣٨٢ملاصدرا، محمدبن ابراهيم (

 سلامي صدرا. تهران، بنياد حكمت ا

 مؤسسـة، بيــروت:  شرح المشاعر  .)١٣٨٥الدين (احسائي، احمدبن زين  و  ملاصدرا، محمدبن ابراهيم

 البلاغ. 

صدرالمتالهين؛ وحدت تشكيكي يا وحدت شخصــي (گــذار « ،)١٣٩٦سحر ( ،كاوندي و مهدي ،منزه

ي پژوهش ــ   ـعلمــي    دوفصــلنامه»  لهين از وحدت تشكيكي به وحدت شخصي وجــود)أصدرالمت

 .  ١٨٦-١٦٩، ٥)٢، (يحكمت صدراي

برهان صدّيقين به روايــت حكــيم صــهبا و جايگــاه آن در حكمــت «).  ١٣٩٣حامد (  ،اجي اصفهانين

    .٤٢-٢٩، ١٠)  ٣٨، (حكمت و فلسفه »،متعالية صدرايي
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Anthropology is one of the fundamental topics of philosophy and 
also political philosophy. Every (political) philosopher necessarily 
pays special attention to the discussion of man, and by studying the 
anthropology of a philosopher, one can better understand his 
political view and the effects of this view on society. In a sense, 
human knowledge has always been one of the most important 
human concerns in different ages. In the meantime, knowing the 
political dimension of man helps in better regulation of social 
relations. This issue has raised the attention to political anthropology 
in universities and research institutes of developed countries. The 
question that this article seeks to explain is, how human is the 
political man considered by the Islamic humanistic philosopher 
Moskowieh. In order to investigate it, it is done based on the 
context-oriented method of Quentin Skinner, in such a way that 
firstly, it is referred to the time of Ibn Maskowieh and why the 
attention to man is analyzed in the period of Al-Boyeh, and then the 
analysis of Moskowieh's political anthropology is done. The 
findings of the research show that the person considered by 
Moskoweh becomes the owner of political rights if he is virtuous. 
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Extended Abstract 
Introduction 
Anthropology is one of the foundational topics in philosophy, particularly 
in political philosophy. Every (political) philosopher inevitably devotes 
special attention to the question of human nature, and through the study of 
a philosopher's anthropological perspective, one can better understand 
their political views and the societal implications of these views. In this 
sense, the study of "human" has always been a central concern throughout 
history. Among these concerns, understanding the political dimension of 
human nature significantly contributes to improving the organization of 
social relations. This has led to increased attention to political 
anthropology in universities and research institutions, particularly in 
developed countries.   

"Human" is the only being capable of self-reflection and striving for its 
own well-being. This unique ability distinguishes humans, granting them 
dignity and rights. The capacity for self-reflection has prompted thinkers 
throughout history to provide various answers to the question of why 
humans are distinct beings. Depending on their intellectual foundations, 
thinkers have articulated different reasons for what sets humans apart. 
The definition of humanity offered by each school of thought carries 
implications for the political rights of individuals. 

In this context, the "political human" in this study refers to a person 
who, by virtue of possessing a particular characteristic, is deemed eligible 
to hold the right to govern.  

 
Methods 
This study seeks to analyze the "political human" in the thought of Abu 
Ali Miskawayh by situating his ideas within their historical and 
intellectual context. In the field of political thought analysis, various 
methods have emerged to interpret and evaluate the ideas of political 
philosophers. In the past, such studies were primarily descriptive, but 
modern approaches increasingly draw on innovative methodologies such 
as Spragens' reconstructed logic, Strauss' esoteric reading, and 
hermeneutical analyses. One prominent methodology is Quentin Skinner's 
approach, which is particularly relevant to the analysis of political 
thought.   

Skinner's method combines text-based and context-based approaches. 
He successfully applied this method to analyze the works of Machiavelli, 
tracing changes in the trajectory of Western political thought. Skinner 
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posits that every political idea must be analyzed within the political action 
context of its time. He emphasizes that political theories are responses to 
the specific political challenges of their era, and that these theories can 
only be fully understood when situated within their social and political 
context. 

For example, in his study of Machiavelli, Skinner demonstrates that 
the advice offered in *The Prince* to abandon virtue under certain 
circumstances was shaped by the political problems of Machiavelli's time. 
A key innovation in Skinner's methodology is his distinction between the 
meaning of a text and the author's intent. He argues that a comprehensive 
understanding of a text requires attention to both aspects: the meaning of 
the words and the author's purpose in writing them.  

The present study adopts Skinner's context-and-text-based 
methodology to analyze Miskawayh's thought. This method not only 
critiques and interprets texts using contextual and textual readings but 
also considers the intellectual and social environment of the time 
(Skinner, 1988, p. 45). 
 
Results 
This study investigates the concept of the political human in the thought 
of Abu Ali Miskawayh, a prominent philosopher of the Islamic Golden 
Age. In Miskawayh's philosophy, reason and ethics are fundamental to 
humanity, and the virtuous individual—whom he refers to as *fa'izun* 
(the successful)—is central to his conception of the political human. 

Miskawayh envisions a hierarchical structure for the political human, 
with virtue and ethics serving as prerequisites for holding political office. 
This philosophical perspective reflects a broader intellectual tradition 
within Islamic civilization, and a closer examination of such views 
provides a better understanding of the political human in contemporary 
Iran. Therefore, by analyzing the intellectual and historical context of 
Miskawayh’s thought, one can better comprehend the rationale behind his 
perspective. 

Miskawayh's ideas can be viewed as a unifying thread within the 
broader Islamic intellectual discourse on the political human, particularly 
in the Iranian-Shiite tradition. By studying the intermediary links in this 
chain of thought, a deeper understanding of this subject can be achieved. 
Miskawayh's philosophical language reveals an elitist perspective on the 
political human, which may have roots in the Shiite-oriented worldview 
of the Buyid dynasty. The Buyids viewed political rulers as individuals of 
virtue and moral character, believing that only a virtuous ruler could 
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establish a just society based on religious principles.  
While Miskawayh does not explicitly discuss the the theory of 

*Imamate* in political affairs, an analytical reading of his thought 
suggests that his concept of the virtuous and successful individual 
(*fa’izun*) aligns closely with the Shiite notion of the infallible Imam. 
This alignment highlights the philosophical underpinnings of 
Miskawayh’s ideas and their resonance with the broader Islamic and 
Shiite intellectual tradition.   

 
Conclusion   
Miskawayh’s political philosophy revolves around the idea of the virtuous 
human, whom he considers deserving of the right to govern. His emphasis 
on virtue and morality as prerequisites for political leadership reflects an 
elitist framework, rooted in the Islamic intellectual tradition.   

In the context of contemporary Iran, this study identifies three distinct 
types of political humans:   
1. **The Traditional Political Human**: This perspective seeks to revive 

the ideal of the virtuous and complete individual envisioned by 
Miskawayh, ultimately leading to an elitist form of governance.   

2. **The Modernist Political Human**: This type follows the Western 
worldview and lifestyle, advocating for a secular democratic system of 
governance.   

3. **The Reformist Political Human**: This perspective strives to 
synthesize and reconcile the traditional Islamic viewpoint with 
Western modernity, aiming to create a hybrid political model.   
Each of these perspectives carries its own advantages and challenges 

for contemporary Iran, and their detailed evaluation is left for future 
research.   
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 ٠٧/٠٧/١٤٠٣: افتيدر خيتار
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خصــوص فلســفه سياســي اســت. هــر ي از مباحث بنيادين فلســفه و بهشناسانسان
اي داشــته و بــا مطالعــه فيلسوف (سياســي) لاجــرم بــه بحــث انســان توجــه ويــژه

ياسي او و اثرات اين نگاه بر جامعه توان نگاه سشناسي يك فيلسوف، بهتر ميانسان
هاي مهم بشري در اعصار را فهم كرد. به تعبيري، شناخت انسان، همواره از دغدغه

مختلف بوده است. در اين ميان، شناخت بعد سياسي انسان در تنظيم بهتر مناسبات 
شناســي سياســي در كند. ايــن مســئله توجــه بــه انساناجتماعي كمك شاياني مي

اصــلي   ســؤاليافته را بالا برده است.  هاي كشورهاي توسعها و پژوهشگاههدانشگاه
گراي اين مقاله اين است كــه انســان سياســي مــدنظر مســكويه، فيلســوف انســان

كونتين اســكينر  محورنهيزماسلامي، چگونه انساني است؟ براي تحليل آن از روش 
رجوع و چرايي توجه بــه  مسكويهصورت كه ابتدا به زمانه ابنشود؛ بديناستفاده مي

اي سياسي مسكويهشود و سپس به تحليل انسان ِبويه واكاوي ميانسان در دوره آل
دهد، انسان مــدنظر هاي پژوهش نشان ميشود. يافتهدر قالب آن زمينه پرداخته مي

شــود. ايــن نگــاه مندي، صــاحب حــقِ سياســي ميمســكويه، در صــورت فضــيلت
در تنظيم مناسبات سياسي از آن بهره   توانيمارد كه  گذروي ما مييي پيشهادرس

  برد.
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  مقدمه

كوشـد؛ اش ميانديشد و براي بهزيسـتي» تنها موجودي است كه در مورد خودش مي«انسان

كند. ويژگي انديشيدن به خـود، سـبب مي احترام و حقهمين ويژگي او را متفاوت، صاحب 

بشر، انديشمندان در پاسخ به اين سؤال كـه چـرا انسـان موجـودي   شده است در تاريخ فكر

 بشـر، انديشـمندان بـه تناسـبِ  فكـر  در تاريخِهاي متفاوتي ارائه دهند.  متفاوت است، پاسخ

اند. تعريفي كه هر مكتـب و انسان ترسيم كردهوجه مميزه  را براي    ايادلهي فكري خود،  مبان

سـان بدينكنـد. انسان ايجاد مي سياسي دهد، پيامدهايي را براي حقانديشه از انسان ارائه مي

واسطه داشتن يك ويژگـي خـاص، انسان سياسي در اين پژوهش، اشاره به انساني دارد كه به

مسكويه به با اتكا به زمينه و زمانه ابن  دارداين پژوهش سعي  شود.  مت ميصاحب حق حكو

شناسـي سياسـي بـه بررسـي در مطالعـات انديشهسياسـي مـدنظر او بپـردازد.  تحليل انسان  

صـورت توصـيفي پردازد. در گذشته، اين مطالعات بهها ميهاي تحليل و تفسير انديشهروش

شده اسـپريگنز، هاي نوين مانند منطق بازسازيگيري از روششد، اما امروزه با بهرهانجام مي

شناسـي هـاي هرمنـوتيكي، رويكردهـاي جديـدي در انديشهنگاري اشتراوس و تحليلپنهان

شناسي كوينتن اسكينر است كه بيشتر در حوزه ها، روشمطرح شده است. يكي از اين روش

ــاربرد داردانديشه ــ .شناســي سياســي ك ــاي متني از گرايشروش اســكينر تركيب محــور و ه

كار آميز در تحليل آثار ماكيـاولي بـهصورت موفقيتمحور است. اسكينر اين روش را بهزمينه

اسكينر معتقد است كـه  برده و توانسته تغييرات جريان تفكر سياسي در غرب را رديابي كند.

تأكيـد دارد كـه سياسي بايد در زمينه كنش سياسي زمانـه خـود تحليـل شـود. او   انديشههر  

ها تنهـا هاي سياسي واكنشي به معضلات سياسي زمان خود هستند و تحليل اين نظريهنظريه

عنوان مثـال، در بررسـي ها در بستر سياسي و اجتماعي زمانه ممكن است. بـهبا قرار دادن آن

دهد كه انـدرز او در «شـهريار» بـراي كنـار گذاشـتن فضـيلت در ماكياولي، اسكينر نشان مي

هاي مهم اسـكينر در يكي از نوآوري  .برخي مواقع، واكنشي به معضلات سياسي زمانه او بود

دهد كـه بـراي درك شناسي، تمايز بين معنا و قصد نويسنده در متن است. او نشان ميروش

كامل يك متن، بايد به هر دو جنبه توجه كرد: هم به معناي كلمات و هم به قصـد نويسـنده 

بــر روش  يمبتنــ مســكويهابن شــهياند يبررســ يمــورد اســتفاده بــرا از نگــارش آن. روش
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ــاســت. ا نريمحور اســكمتنـنهيزم ــه ني ــه نقــد و تفســروش ن ــون از طر ريتنها ب ــمت دو  قي

 يفكـر  يفضا  ليبه تحل  نيبلكه همچن  پردازد،يم  يو قرائت متن  يانهيقرائت زم  يشناسروش

ــاع ــه دارد يو اجتم ــان توج ــدگاه ). Skinners, 1988,p 45( آن زم ــر دي ــراي درك بهت ب

هـا مـورد بررسـي قـرار ، ابتدا ضروري است كه زمانـه آنسياسي  در باب انسان  مسكويهابن

گيرد، سپس توضيحي در مورد متن انديشگي آن ارائه شود و با اتكا به زمينه و مـتن فكـري 

بـه پيشـينه پـژوهش اي  مسكويه، انسان سياسي مدنظر او تحليل شود. اما قبل از آن اشارهابن

  شود.مي
  

  پيشينه پژوهش

هـاي متعـددي صـورت گرفتـه اسـت. مسـكويه تـاكنون پژوهشدر مورد تحليل انديشه ابن

گراي اسلامي كه ملقب به معلم سوم است بيشتر در ابعـاد مسكويه فيلسوف انسانانديشه ابن

زاده در مقالـه اكبـر علـياخلاقي، اجتماعي و فرهنگي سنجيده شده اسـت. بـراي مثـال علي

ارسـطو و دهـد  » نشـان ميهيمسـكواز منظـر ارسـطو و ابن  لتيفض  يستيچ  يليتحل  يبررس«

و در مقايسه به اين نتيجه اند،  پرداخته  لتيهستند كه به اخلاق فض  يكسان  نياول  ،مسكويهابن

دادن به عقل و گنجانـدن حـد   تيمانند اهم  :اندمشترك  مياز مفاه  يدر برخ  هارسد كه آنمي

آن بـا هـم تفـاوت دارنـد؛ و  يحد وسط و چگونگ  اني، هرچند در بشانيهافيوسط در تعر

 لتياز فضـ  يخاصـ  فيـكـه هـر كـدام تعر  ياگونه  است؛ به  فشانيتعر  تصاصاتاخ  يگريد

تفـاوت نگـاه ارسـطو بـه نفـس و   ،كنـدي كه نويسـنده بـه آن اشـاره ميگريدارند؛ نكات د

 لتياز اخلاق فض  ياسلام  لتياخلاق فض  يريرپذ يتأث  انزيم  ،مسكويهآن با نگاه ابن  ماتيتقس

روش  همسـكويه از افلاطـون و ارسطوسـت. مقالـه حاضـر بــابن ريتـأث يو چگـونگ ونـان،ي

 نيـرا از مباحـث ا لتيفضـ فيمختلف تعر يايو زوا پردازديمهم م نيبه ا  يفيتوصـيليتحل

از ايـن دسـت مقـالات بسـيار   .پردازديم  گريكديها با  آن  سهيبه مقا  و  استخراج  لسوفيدو ف

» ديـفرو  تيشخصـ  هيـمسكويه و نظرابن  يشناسنفس  يليتحل  سهيمقااست. براي مثال مقاله «

» نوشـته سـيد احمـد مسـكويهو ابن نايسـعلم الـنفس از منظـر ابننوشته رهام شرف، مقاله «

 كـرديروخـادمي و مقالـه «  االلهنيعـ» نوشـته  هيلذت از منظـر مسـكو  يستيچحسيني، مقاله «

» جامعـه امـروز  يبـرا  ييهـادرس  ه؛يمسـكو  يابـوعل  شهيبه «كرامت انسان» در اند  يگادامر
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ي محمد كمالي گوكي و ابوالفضل شكوري هر كدام از زاويه ديد اخلاقي، اجتماعي و نوشته

  اند.پرداخته مسكويهابنفرهنگي به تحليل انديشه  

هاي محدودي شود، پژوهشود ميمسكويه محدوقتي مسئله را به بعد سياسي انديشه ابن

مسـكويه» بـه سياسـي ابناي با عنـوان «انديشهصورت گرفته است. محسن مهاجرنيا در مقاله

 يدر مـورد زنـدگ  توانسـتياسلام نم  يانيدر دوره م  يمتفكر  چيهكه    كنديمدرستي تحليل  

كـه از دوران   ياژهيو  تيسبب مقبولبه  هيمسكوابنحكم در مورد    نيباشد و ا  اعتنايب  ياسيس

. مهاجرنيـا در مقالـه كنـدياز هركس صدق م  شتريكسب كرده بود، ب  هيبودر دربار آل   يجوان

در سراسـر   هيمسـكوابن  دهد، مدعي اسـت كـهخود كه بعدها آن را در قالب كتاب بسط مي

را كه در رسـالات  يموضوعات  يو حت مانديغافل نم ياسياز توجه به امور س ياظهآثارش لح

از   ديـبا  كنـد،يمطرح م  خيفلسفه و تار  ت،يترب  و  ميتعل  ،ياخلاق  يو آرا  ديبه شكل عقا  خود

انسـان   ،ينزد و  استيس  گاهيدرك درست جا  يبرا  نيبنابرا  شمرد؛  استيمسائل مربوط به س

و سـازمان دادن  استيبه نظر معلم ثالث، س ايكه آ رديگيقرار م هاال سؤ نيبه ناچار در برابر ا

تقـوا و   ،ياخلاق  تيو ترب  ميجز آماده ساختن، تعل  يزيچ  ،نهيحكومت و اداره مد  به جامعه و

  .  است  نهيكنندگان مداداره  ياسيس  لتيفض

كند. ايشـان مسكويه را آشكار ميآقاي مهاجرنيا به درستي جايگاه سياست در انديشه ابن

هـد كـه چگونـه د» نشـان ميهيمسكو  اسىيمشاركت در فلسفه ساي ديگر با عنوان «در مقاله

مسكويه مشاركت را، كه امروزه يكي از مفاهيم اساسي فلسـفه سياسـي اسـت، در قالـب ابن

ها گير، مشـاركت انسـانهاي زاهـد و كوشـهگذارد و با نقد انسانمفهوم تعاون به نمايش مي

  كند.  براي ساختن يك زندگي بهتر را توصيه مي

اند، مقالات بسيار محدودي نگارش شـده  مسكويهاگر بپذيريم در بعد سياسي انديشه ابن

مسـكويه توان با قطعيت گفت كـه تـاكنون تحليلـي در مـورد انسـان سياسـي مـدنظر ابنمي

محور اسكينري قرار زمينهـكه آن را در قالب روش متنخصوص اينصورت نگرفته است، به

  پردازيم.  مسكويه ميگيرد. در ادامه به تحليل اين بخش از انديشه ابن
  

  ورزيمحور انديشه  انسان؛  زمينه و زمانه  .١

گيرند، بلكه اين محيطِ سياسي، اجتماعي، فرهنگي و حتي شكل نمي  ها در خلأاساساً انديشه
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آيند. براي به وجود مي  هاي خاصي براي اعتلاي انساناقتصادي است كه در بستر آن انديشه

هـاي مسكويه ضروري است، زمانه او را بررسـي كنـيم. قرنابنپي بردن به افق معنايي متون  

انديشـه فلسـفي   ١مثابـه حلقـه مفقـودهسوم، چهارم و اوايل پنجم هجري قروني است كه به

شود و طيف وسيعي از فيلسوفان و انديشـمندان در ايـن برهـه دسـت بـه اسلام شناخته مي

بازي كردند. در اين قرون مياني   ورزي زدند و نقش پررنگي در اعتلاي تمدن اسلاميانديشه

هاي مختلف دانان، اديبان، منجمان و انديشمندان حوزهفيلسوفان، رياضي  ينتراسلامي، بزرگ

  پا به عرصه گذاشتند.  

گونـه و آزادانـه فرهنگـي، كـه آيـا شـرايط رقابت  نيستدر اينجا قصد بررسي اين نكته  

ين فيلسوفاني را فـراهم كـرد و يـا بـرعكس وجـود چنـين سياسي، اقتصادي زمينه رشد چن

دست داشتند، زمينه رونق تمدن اسـلامي   اي كه در سياست و قدرت همانديشمندان برجسته

 ؛دو اين سؤالات استدلالاتي را ارائه كـرد  توان در له يا عليه هررا فراهم كردند؟ در اينجا مي

آنچه كه واضح است هر دو اين عوامل، يعني   هدف ما در اينجا بررسي اين مسئله نيست، اما

گذاشت و هـم وجـود  يرآموزي تأثهم شرايط آزاد فرهنگي و اجتماعي بر رشد فلسفه و علم

پذيري نقش داشت. البته باز در اينجا اين سـؤال پـيش انديشمندان برجسته در تساهل و دگر

كه بررسـي ايـن مطلـب   آيد كه چرا جهان اسلام از قرن پنجم دچار ركود خردورزي شدمي

  گنجد. نيز در مجال اين پژوهش نمي

شناسيم از قرن پنجم هجري و پس سني مي  عنوان اسلامِآنچه ما به  به تعبير محمد اركون

قـرن،  از ايـنيش از تسلط سلجوقيان بر عالم اسلام رايج شد و برخلاف تصـور رايـج تـا پـ

عي و سياسي براي بردن گوي سـبقت در رهبـري امـت رقابت ميان نيروهاي گوناگون اجتما

در همـين فضـاي رقابـت   ).٢٧٠ص  ،١٣٩٥،  اركـون(  اسلامي جاري، جدي و تنگاتنگ بـود

شناسـي كـه در حـوزه انديشه  يفراهم شـد. عمـده كارهـاي  يدوستزمينه رشد فرهنگِ دانش

برجسـته  نديشـه دو فيلسـوففلسفي در اين برهه تاريخي صورت گرفته، صرفاً به بررسـي ا

 
ميان اين  گرايپردازند و به فيلسوفان انسانسينا ميو سپس ابن  لسفه اسلامي به فارابيمعمولاً در بررسي ف  .١

وگو ماننــد سزايي در شكوفايي زمانه خود با برگزاري مجــالس بحــث و گفــت، نفش بهدو كه به تعبير اركون

  پردازند.و... داشتند، نمي ابوسليمان، سجستاني، ابوحيان توحيدي
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ميانه اين دو كه نقش بسـيار   يلسوفاناند و عموماً فپرداخته  يناسو ابن  اين دوران يعني فارابي

، انـد. جـاحظاند، بـه محـاق رفتهاي در رشد و اعتلاي فكر فلسـفي اسـلامي داشـتهبرجسته

مسـكويه از ايـن ابن سـرانجامو    ، ابوالحسـن عـامري، ابوحيان توحيديمان سجستانيابوسلي

ايـن  ،در قلـه فلسـفه اسـلامي بودنـد  يناسـدسته بودند كه به تعبير اركون اگـر فـارابي و ابن

اند و عملاً اين فيلسوفان ارتباط بيشتري با جامعـه داشـتند بوده  مثابه دامنه آن قلهفيلسوفان به

  بيشتري بر زمانه خود گذاشتند. يرتبع آن تأثو به

هاي زندگي او مسكويه در مورد سال ابنابوالقاسم امامي از مترجمين و شارحين بنام آثار  

وث از نخستين كسي كه درباره سـال تولـد مسـكويه سـخن گفتـه اسـت مـارگلي«  گويد:مي

 الاممتجـاربخاورشناسان معاصر است كه در پيشگفتار ترجمه انگليسـي دو بخـش پايـاني  

اما بنا به استناد منابع ديگـر و  .ق يا اندكي پيشتر دانسته است ٣٣٠سال تولد مسكويه را سال 

ق ٤٢١تـا    ٣٢٠توان بـين  هاي غيرمستقيم خود مسكويه، تاريخ صحيح زيست او را مياشاره

اش از هـاي زنـدگيتوان گفت كه سال مي  الاممتجاربخصوص با توجه به كتاب  دانست. به

منابع متعدد ديگري هم با كمي اختلاف ).  ٩، ص  ١٣٨٩  امامي،  » (يك سده، كمتر نبوده است

مسكويه يـك قـرن ابناند. اين بدان معني است كه  دوران زندگي او را در همين برهه دانسته

  زيسته است.  تمدن اسلامي  ترين ادواركامل در درخشان

 اسـلامي ، قـرن نهضـت فرهنگـي و رنسـانسي جرج كرمر و آدام متـزقرني كه به گفته 

مسكويه و ابنس ق بنياد گرفت، پ٣٢٠نيز در سال    بويهكه دولت آل   آنجا  رود و ازشمار ميبه

انـد. قرنـي كـه اوج توانمنـدي و هم زيسـته  اند كه يك قرن كامل را بااين دولت، دو همگن

مسكويه سند يا منبعي اسـت ابنتوان گفت كه  ، ميروينشكوفايي اين دودمان بوده است. ازا

 هاياول براي بررسي روزگاري كه در تاريخ سياسي و فرهنگي اسلام و ايران، ويژگي  دست

آيد و ايـن بـه گفتـه اي دارد و عصر تجزيه فرمانروايي خلفاي عباسي به حساب ميبرجسته

اي براي تعدد مراكز علمي و سبب شكوفايي فرهنگي اين مراكـز مورخان تمدن، خود انگيزه

زيرا اميـران مسـتقل   ؛هاي جهان اسلام آن روزگار بوده استو ظهور نوابغ علمي در دانشگاه

اند، در جذب دانشمندان و اديبان چشمي و تفاخري كه در ميان خود داشتهزمان، به علت هم

هـا مردانـي اند كه در بستر ايـن رقابـتخاستهبه دربارهاي خويش با يكديگر به رقابت برمي
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- ٣٧٠(  يناسـابن  ،)٤٤٠- ٣٣١الخمـار (ابن  ،)ق  ٣٦٤- ٢٨٠عـدي (  بناند همچون يحييبرآمده

 ،)ق  ٤٤٠- ٣٦٢ابوريحان بيرونـي (  ،)قوسليمان منطقي ( آخرين دهه قرن چهارم  اب  ،)ق  ٤٢٨

 ٣٨٢- ٣٢٣(  ابـوبكر خـوارزمي  ،)ق  ٣٩٨- ٣٥٨الزمـان همـداني (بديع  ،)ق  ٤٢٩- ٣٥٠(  ثعالبي

) و معاصـر ارشدشـان ق  ٣٨٥- ٣٢٦بن عبـاد (صاحب  ،)ق  ٤٠٠- ٣١٠(  ابوحيان توحيدي  ،)ق

انـد و محـيط دادوسـتد فكـري و درخشيدهاي مياي و در زمينهام به گونهمسكويه، كه هركد

بوده است. مردان سياست نيـز خـود از دانشـمندان و فرهنگي آن زمان به وجود ايشان، گرم  

امـامي، (  شان، پيوند فكري و فرهنگي نزديك داشته اسـتاند و مسكويه با همگياديبان بوده

  ).١٥- ١٠، ص١٣٨٩

و انديشمندان متعدد در مورد اين برهه تاريخي اتفاق دارند، و بـه ايـن   آنچه كه مورخان

انـد؛ توجـه اسلامي، عصر احياي فرهنگـي داده  ، اومانيسماسلامي  برهه القابي چون رنسانس

اساساً بر همين اساس است كه به اين برهه   » است وويژه به دو مقوله «خردورزي» و «انسان

در راستاي سؤال اصـلي انسـان مسكويه ابنكه زمانه براي اين  ١اند.لقب رنسانس اسلامي داده

مقولـه انسـان پرداختـه   بـه  با رويكرد تحليلـي  گيرد، در ادامهقرار    يبررس  بهتر موردسياسي  

  شود.مي
  

  ؟چرا انسان  .١-١

دانـد و هـر مكتبـي شناسي را تعريف انسـان ميترين مسائل معرفتاز پيچيده  الكسيس كارل 

). در همـين ١١، ص ١٤٠٢كند (رضـواني، بيني خويش تعريفي از انسان ارائه ميبرپايه جهان

» اسـت. توجـه مسكويه توجـه ويـژه بـه «انسـانابنهاي بارز دوران زندگي از ويژگيراستا،  

اي را ترغيب بـه قدر پررنگ بود كه عدهبه انسان، آن  يناسو ابن  ابين فارابيخاص فيلسوفان م

هاي مسلمان» كرد. اليـور لـيمن در ابتـداي اين دسته از فيلسوفان به نام«اومانيست  يگذارنام

 
احياي فرهنگي در عهد جوئل، كرمر،  توان رجوع كرد:براي مطالعه بيشتر در اين خصوص به منابع زير مي  .١

تمدن آدم متز، ؛ اسلامي  فه در عصر رنسانسفلسجوئل كرمر،  ؛  اسلامي  گرايي در عصر رنسانس: انسانبويهآل

مداري اسلامي اليور ليمن، انسان؛  گرايي در تفكر اسلاميانسان،  محمد اركون؛  در قرن چهارم هجري  اسلامي

 ،اسلام از بعد ايران طلايي عصر:  تاريخ سامانيانروي،  ه جوادو   تاريخ فلسفه اسلاميدر قرن چهارم، در كتاب 

  اميركبير. تهران:



  ١٤٠٤ تابستان، ١٤ ، شمارهچهارمسال تاريخ فلسفه اسلامي،                                             188
 

گروهـي از «  سـد:نويكنـد. او ميمي  يـدبه همين امر تأك  تاريخ فلسفه اسلاميفصلي از كتاب  

مداري شـوند كـراراً معتقـدان بـه انسـانانديشمندان[در قرن چهارم] كه به مسكويه خـتم مي

و اسـتادش ابوسـليمان   شوند، يعني فهرستي كه عموماً ابوحيان توحيـدياسلامي خوانده مي

كـه چـرا چنـين . دليـل اينگيـرديآن عصر را دربرمهاي فرعي و بسياري از چهره  سجستاني

اي كـه ايـن انديشـمندان رفته است بيشتر با خصوصيت انديشه  كارعنواني براي اين گروه به

تر و اند، مناسبت دارد كه ظاهراً از بسياري آثار اسلاف و اخلاف ايشان جسـورانهمطرح كرده

اند البتـه بـدون ام اسـلام را خفيـف شـمردهها ظاهراً مقام دين و حتي مقتر است. آنپردهبي

هو انسان در تقابـل   بما  كه اهميت آن را انكار كنند و وظيفه خود را مبتني بر تحليل انسانآن

دهد كـه اند. آثار اين فيلسوفان در موارد زيادي نشان ميهو مسلمان قلمداد كرده  با انسان بما

 ،شـودنچه در نزد بسياري از فلاسفه [مسـلمان] يافـت ميبراي عقل محض اهميتي فراتر ازآ

نفس كار بودند كه فرهنگ عالم اسلامي اعتمادبهمشغول به  يزمان  ند. اين انديشمندان درالئقا

اسـلامي،   اگرچـه در مـورد واژه اومانيسـم)  ٢٦٥  ص  ،١٣٨٩نصـر و لـيمن،  » (بالايي داشت

دانند. اين دو و بسياري اين واژه را داري تركيبي متناقض مي  هاي بسياري وجود داردمناقشه

صرفاً داراي يك اشـتراك لفظـي هسـتند و بـراي جلـوگيري از اشـتباه بايـد بـه تشـريح آن 

گروهـي از  كرده اسـت:اي كه در بالا به آن اشاره  گونه كه اليور ليمن در فقرهپرداخت. همان

كـه از اهميـت مباحـث دينـي شتند كه بـدون آنفيلسوفان در سده چهارم در اسلام وجود دا

، سواي از ديـن و مـذهبش كردنـد و وغم خود را صرف پرداختن به انسانبكاهند، بيشتر هم

درصدد تعريف و برتري دادن به انسان در اجتماع و فراموش نكردن آن به نـام ديـن و خـدا 

تـوان توحيدي، عامري و بالاخره مسكويه ميمطالعه آثار متفكراني مانند سجستاني،    بودند. با

بـه   مسكويه را  گراييبا تعريف خاص نام برد. اين تعريف از نوع انسان  ييگرااز نوعي انسان

  شود.مي  موكول   اشمتن انديشگيبررسي  

توان گفت: بررسي ادبيـات فلسـفي در اين قسمت در يك بيان كلي، مي  وجود  ينا  اما با

دهد كه از وجود رويكرد فكـري در جهـان اسـلام مي  را  امكان  اين  قرن چهارم هجري به ما

آن را  تـواني» اسـت و ايـن همـان چيـزي اسـت كـه مكه متمركـز بـر «انسـان  گفتسخن  

يدا اي پناميد. يعني در آن روزگار شرايط فكري  محوري اسلامينه انسان  گرايي اسلاميانسان
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به انسـان نيـز توجـه داشـت و هـر گرايشـي كـه انسـان و   بلكه  فقط به خدا  بود كه نه  شده

هايش را محور بحث خود قرار دهد گرايشـي انسـاني و عقلانـي اسـت. مشكلات و دغدغه

دادنـد. بـه عبـارتي وجه به انسان محوريـت نميالبته بايد اذعان كرد، اين انديشمندان به هيچ

 زين خدا.دانستند، نه جايگها انسان را جانشين خدا ميديگر، آن

البته عقلانيت آن روزگار در مقايسه بـا عقلانيـت «  :كنديهم در اين زمينه اذعان م  اركون

در اروپـا  گرايي رنسـانستـوان آن را بـا انسـانبوده است، اما مي  متفاوتبسيار    مدرن غرب

گيرنـد و را در نظـر مي  هايشيتشمرند و محدودبزرگ ميرا    دو انسان  شبيه دانست كه هر

خصوص با شرايط اجتماعي و سياسي پيوند خـورده چون اين نگرة نوپا در عرصه اسلامي به

نيز موقتي بود. تفاوت اساسي تكامـل تـاريخي هـر طـرف نيـز  اشيموفقيت و ماندگار  ،بود

ركـت بازايسـتاد و در ديگـري نهفته است؛ در يكي تكامل و پيشرفت تمـدني از ح  جاينهم

برندگان اين گـرايش انسـاني و عقلانـي فقـط آن فيلسـوفان جانبه يافت. پيشاستمراري همه

 ـاند  خود را به آنان اختصاص داده  يهااند كه خاورشناسان غربي بيشتر پژوهشبزرگي نبوده

بلكـه فيلسـوفان كمتـر   ـ  رشـد و كنـدي و رازيابن  و  يناسـو ابن  يعني كساني مانند فـارابي

  ).٥٥٤  ، ص١٣٩٥  ،اركون» (اندمشهوري همچون مسكويه نيز در اين مسير گام برداشته

 ينتـرعنوان مهمبـه گرايي را به معناي توجه انسـانكند، اگر انسانبيان مي  كه اركونچنان

اي اش در نظر بگيريم، ايـن امـر در سـدهش براي شناخت آن و تربيت اخلاقيمخلوق و تلا

نظر دقيقـاً   » در دوره مورد«ادب  ١توجه بود.  زيست به شديدترين شكل موردكه مسكويه مي

، آراسـته  فردي  بار آوردن  براي  لازم  شرايط  و متضمن  است  يوناني  با «پايديا» در لغت  معادل 

عصـر   دربـاري  يزنـدگ  بـا  يخوببـه  كـه  . در واقـع، فـردياسـت  و فرهيخته  باوقار، مؤدب

، تعـداد زيـادي  اميرنشـينان بـه  يگسـترده  سـالاريديوان  كه  هنگام  باشد آن  داشته  سازگاري

 و تربيت  تعليم  نوع  در اين  بپرسيم  است  ممكن  .نيازمند است  و درباري  ، كاتبكارمند منشي

 
كند نگاهي عقلاني به زندگي داشته باشد، حتي زمــاني كــه در تنهــا ه همواره در آثار خود سعي ميي مسكو  .١

 بــه را ، و هــيچ ســنديها را به صورت حكمت بيــان كنــدنآ، كنداده ميفاز روايات است  جاويدان خرد  اثرش

دهد كه در آن دوره فيلسوفان تا چــه حــد از ارتــدكس رســمي دهد. اين نشان مينميارجاع  امامان يا پيامبر  

ترين دليل بر كند. اين بزرگگويي مسكويه حتي روايات پيامبر را هم زميني و اين دنيايي مي  .اندفاصله گرفته

  آزادي فيلسوفان در آن دوران است.
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 «اصـالت  مـذهب  پيـروان  باشـيم  برجا خواهد ماند. شايد انتظار داشـته  دين  براي  يمجال  چه

 دارند، لكن  باشند و البته  تأكيد داشته  فرد فرهيخته  در پرورش  دين  بر اهميت  » اسلاميانسان

نگـاه فيلسـوفان «فقها» داشتند. در    طبقه  كه  اسلام  به  نسبت  تامّي  قلبي  شور و اشتياق  با آن  نه

ازآن بـراي   . پـساست  زمانه  دين  كه  است  مطرح  جهتينبد  رسد اسلامنظر مي  گرا بهانسان

   .برنديها بهره ماعتلاي اخلاقي انسان

: ايـن گويـديدر اسـلام م  ييگرادر ادامه تشريح نظر خود در مـورد انسـان  محمد اركون

هدف دفـاع  ها باها و نافرمانيمي غالب است كه همه سرپيچيتصور از دوران كلاسيك اسلا

بـه معنـاي امـروزين كلمـه   خواهان حقوق بشر  كسيچگرفته و هاز حقوق الهي صورت مي

گرفت. ها جاي مينبوده است. البته چنين چيزي در آن دوره ناممكن بود و در دايره ناانديشه

كـه نـامي از حقـوق انسـاني بـه انديشمندان قرن چهارمي بـدون آندر ميان    وجودين  ا  اما با

اند. البته ايـن طـرز تفكـر دفاع كرده بارها در آثار خود از حقوق انسان  ،معناي امروزين ببرند

تنها در قرن چهارم راه باز كرد و براي همـين از وجـود چنـين جريـاني تنهـا در ايـن برهـه 

گرايي مؤمن هم هسـت و اساسـاً وجـود جريـان ته اين جريان انسانسخن گفت. الب  توانيم

انساني كه كاملاً از دين و از خدا قطع ارتباط كرده باشد ممكن نبود و چنين چيـزي تنهـا در 

    ).٥٦٦  ، ص١٣٩٥ ،اركون ( رخ داد  اروپاي پس از عصر روشنگري

  كند.بندي ميدسته  صورتيندر اين دوره را بد  ييگراانسان  هايويژگي  اركون

علوم وارداتـي   ،آغوشي در برابر علوم غيربومي (اين علوم در زبان كلاسيكِ فقها.گشاده١

گرا شـد؛ نبايـد فرامـوش كـرد كـه اينـان همـواره مسـيري مـوازي مسـير انسـانخوانده مي

انديشـانه كـه نـه امـور پيشـيني جزم  كرديآغوشي را محدود م). آنچه اين گشادهپيمودنديم

تـر ازآنچـه بزرگ اييآغوشنيازهاي آن روز جامعه بود. جامعه اسلامي در قرن چهارم گشاده

بايـد موضـوع   ين. همچنـكـرديمسكويه صورت گرفت را تحمل نمابن  مانندبه دست كسي  

  .ته باشيمناپذيرها در هر عصر و نسل را نيز در نظر داشها و انديشهناانديشيده

هـا و آن روزگـار از راه نظـارت بـر آن ينيدپديـدارهاي دينـي و شـبه يسـازيعقلان .٢

برخي كار را به انكار معجزات و امور فراطبيعي و جادويي رساندند تا عرصه   يمهارشان. حت

خصوص كه بعدتر بـا ي پديدارها باز كنند. اين كم چيزي نيست بهرا براي تبيين علمي يا علّ

  اسلامي آن نيز پژمرده و ضعيف شد.ـي تمدن عربيپژمردگ
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  .]الهي و  اخروي  مسائل  تا[سياسي  ـ. اولويت دادن در توجه به مسائل اخلاقي٣

نظـام   يدهاي كه به شـكلرشد و پرورش كنجكاوي علمي و حساسيت انتقادي؛ نكته.  ٤

  اي انجاميد.  معرفتي تازه

ــدايش ارزش٥ ــاي زيبايي. پي ــازهه ــراي شناســي ت ــد هن ــاري و آذين ،مانن ــدي و معم بن

 ٥٦٥، ١٣٩٥ ،اركـون ( نشـده بـود  و نقاشي و موسيقي، كه پـيش از آن شـناخته  دستييعصنا

  ص). 

در عصـري كـه   ييگراانسـان  يهادر ترسـيم شاخصـه  علاوه بر اين مواردي كـه اركـون

مـوارد ديگـري هـم اشـاره كـرد كـه نشـاني از به    تواني، مبردينام م  زيستيمسكويه مابن

كار در اين عصر است. از آن جمله توجه بيشتر به امور زميني و علـومي كـه بـه  ييگراانسان

كردند مانند شـيمي، رياضـيات و مهندسـي؛ عصـيانگري عليـه ترسيم زندگي بهتر كمك مي

ز امر حكومت كـه زدايي اوضع موجود نابسامان و نقدهاي صريح به حاكمان زمانه و تقدس

، و توجــه بــه يــا محــور دانســتن انســان ١دانســتند.ديگـر آن را خليفــه و نماينــده خــدا نمي

 
هاي صرفاً مادي و دنيايي مردم از به وضع زمانه و بيان خواسته مثال اعتراض شديد ابوحيان توحيديبراي   .١

شان، امري غريب در ميان انديشمندان مسلمان است. توحيدي در كتاب حاكم و آگاهي مردم از حقوق دنيايي

گويــد: «اگــر رعيــت سعدان وزير چنــين ميي به ابناز باب موعظه و درس سياس  ٨٨، ص  المؤانسةو   الإمتاع

كه بــر مــا مســلط سپري حال آنپردازي و چرا به غث و سمين ما گوش نميبگوييد: چرا به كار خويش نمي

هايمان بــاز اي و ما را از استفاده از زميناي و اموالمان را مصادره كردهگزيده  يمان سكناي و بر سرزمينشده

اي اي و آرامش دل از مــا گرفتــهاي و شيريني زندگاني بر ما تلخ كردهراث با ما شريك شدهاي، و در ميداشته

مــان بــه اقطــاع رفتــه و هاياند و زمينتهس ــهايمان نشانگيز اســت و ديگــران در خانــههايمان وحشتكه راه

مان چند برابر هايمان تقلبي است و مالياتهايمان شكسته شده و سكهمان به غارت رفته و حريمهاينعمت

ها منحرف، مسجدها خرابه، موقوفات مسجدها غارت است و رفتار با ما بد است، سربازها بدرفتار، محتسب

هامان پر خشم، بلا هامان پر آب و سينهدهند، چشمها بيغوله است، دشمنان سرپنجه نشان ميشده، بيمارستان

اند و آنچه از ابهت تو و در هراس شما به آنچه گفته  خبري نيست. پاسخ  شاديهمواره بر سرمان است و از  

شود در نگاه توحيــدي حــاكم نــه كه در اين فقره مشاهده مياند، چيست؟» چناناز صولت و قدرت تو گفته

واسطه خدمت به مردم، مُحق بــه حكومــت اســت و وظيفــه حاكميت الهي دارد، بلكه به  كه حقواسطه اينبه

هاي توحيــدي از حــاكم، زمينــي، دنيــايي و مين مصالح عمومي مــردم اســت. تمــام خواســتهأاصلي حاكم، ت

  مداري ديد؟توان نمودي از انسانعملگرايانه است، نه الهي و اخروي. آيا در اين فقره، نمي
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الامتـاع ، الهوامل و الشواملكه در آثار توحيدي و مسكويه مانند كتاب  ،  زميني آن  يهادغدغه

ئلي چـون بـدن مشهود است. اين دو در آثـار خـود بـه مسـا  الاممتجاربو حتي    ةانسؤالم  و

  پردازند.انسان، راز شادي و عوامل غم و ساير احساسات طبيعي انسان مي

هايي از گفت: در سده چهارم و پنجم نشانه  توانيكوتاه، م  يبندترتيب در يك جمعبدين

 هاييتاش استقلال و بصيرت آزادانـه در عمـل بـه مسـئولتولد سوژه انساني بود كه دغدغه

 گفـت: «انسـاناش بود. افرادي مانند توحيدي كـه بـه صـراحت ميياخلاقي و مدني و فكر

سرگشته خويش است» و همواره به دنبال شناخت انسان در تمام ابعادش بود. ايـن گفتـه او 

هاي بـارزي از نشـانه )١٨٠؛ صالهوامـل الشـوامل(  مسئله انسان است»  ينتركه «انسان، مهم

  دهد.ه را در اين زمانه نشان ميتوجه به فلسفه فراتر از فق

نيست كه از هزار تا   چيزيچ: «هگويديآن زماني كه مسكويه با استناد به روايتي از پيامبر م

از توانمنـدي نـوع انسـان در  )،٤٥، ص  الاخلاق( تهـذيب  مثل خود برتر باشد؛ مگر انسـان»

گير نبودنـد گوشـه  يگرانتنها، نمونه انسـاندو نه  گويد. اينتكامل خود در اين دنيا سخن مي

پرداختند. برگـزاري عنوان تنها انديشمنداني بودند كه در اين برهه به مسئله انسان ميبلكه به

 عميـد و عضـدالدولهقدرتاني ماننـد ابنگو كـه بـه حمايـت صـاحبومجالس بحث و گفت

  كرد.اي را فراهم ميگرايانهسانگرفت زمينه يك فلسفه انصورت مي

 سـتيدوران ز  د ـق نوشـته شـ  ٣٧٧كـه در سـال  ـ    ميندابن  الفهرستبا توجه به كتاب  

 در اين دوره هم در حوزه علوم عقلي يا بيگانـه  دوران «بازپخش معرفت» است.  ه،يمسكوابن

) آثار بسياري نوشـته (النقليه/ الدينيه  (العلوم العقليه/ الدخيله) و هم در علوم سنتي و اسلامي

 يهـاشدند. همچنين مناظره آزاد عقيدتي در ايـن دوره در پـي دو عامـل شـكوفا شـد: تنش

انگيز انديشه. در اين دوره هركس با هر عقيده شگفت  هاييسياسي و ديگري آزادـاجتماعي

 جدل داشت و دادگاه تفتيش عقايد و محكوم كردن افكار متفاوت بـا دسـتگاه  و  امكان بحث

همين زمينه رونق فلسفه را فراهم كرد و برخلاف تصـور بسـياري از   ؛حكومتي معنا نداشت

هاي اي معدود نبـود، بلكـه در لايـهورزي در اين دوره فقط مختص عدهشناسان فلسفهشرق

گو را فـراهم وپايين جامعه هم حضور داشت و همين عامل ايجـاد مجـالس بحـث و گفـت

، الهوامـل الشـوامل، الاخلاقتهـذيبدر اين دوره آثاري همچون از همين رو بود كه   .كردمي
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هـا كـه ويژگـي اصـلي آن  ،ليف شـدأو... تـ  الحكمهصـوان  ،المقابسـات  ،السعاده و الاسـعاد

كه تا بود  و رواج دادن اصطلاحات دشوار فلسفي و حتي مواضع فكري عميق    سازييعموم

  متخصص رواج داشت.  كردگانيلو تحص  پيش از آن فقط ميان نخبگان

 ،ناميدنـد)انتشار «فلسفه» و علوم دنيايي (علوم عقلي كه مخالفان آن را علوم وارداتـي مي

سلطه قوم غيرعرب بر پهنه اسلامي و استفاده از   نظيردر قرن چهارم در اثر عوامل گوناگوني  

تعلـق خاطرشـان بـه وجه مشـترك ايـن نخبگـان  .رخ داد  ينخبگان غيرعرب در حكومتدار

بـود.  اسـت، الخالـدهفلسفه ادبي ايدئاليستي كه جوهر آن «معرفت ابـدي» يـا همـان حكمت

الدوله در شيراز براي يددر ري و مؤ  الدولهدر بغداد و ركن  الدولهاي معزتلاش سه برادر بويه

تكثر مذهبي و فرهنگـي در فضـاي ايرانـي و حكومت منجر به رقابت فكري و    ييتمركززدا

عراقي شد. اين امر تا زمان روي كار آمدن تركان سـلجوقي كـه مـذهب سـني سـنتي را بـر 

سراسر پهنه اسلام برقرار كردند و صداهاي متفاوت را حـذف كردنـد، ادامـه داشـت. رونـق 

مراه آوردنـد كـه را تشكيل داد كه فرهنگ خاصي را با خود به ه  ايطبقه بازرگاني  ،اقتصادي

جنبه اين دنيايي و عقلاني بر آن غلبه داشـت. در عرصـه اجتمـاعي نيـز در ايـن دوره طبقـه 

قدرتمنـدان و   يـتحما  و اديبـاني بـه وجـود آمـد كـه مـورد  كردگانيل«كاتبان» يعني تحص

گذاشـتند. زبـان واحـد   يردر محيط شـهري تـأث  ييگراثروتمندان بودند و بر گرايشات انسان

دوسـت از عوامـل ديگـري بودنـد كـه در گو، حاكمان فرهنگوالس بحث و گفتعربي، مج

 سـابقهيطـول تـاريخ اسـلام بدر  آسمان پرستاره سده چهارم، متفكراني را پرورش دادند كه  

عميـد، شـريف رضـي، عبّـاد، ابنالزمان همـداني، ابن«از نويسندگان خـوارزمي، بـديع  است.

بن عبـدالعزيز جرجـاني و از احمـدبن يوسـف و علـيابوالفرج اصفهاني، ابواسحاق صـابي،  

فـارس، آمـدي، بـاقلانّي، انبـاري، ابندُريـد، ابن، ابنسينا، ابنمسكويه، فارابي  ابوعليفلاسفه  

شهيد، ابواحمد عسكري، ابوهلال عسكري، مرزبـاني، ثعـالبي و بسـياري حزم، ابنرازي، ابن

  ).٣٩، ص  ١٤١١،  الصباح(  آنان هستند» ديگر از جمله

ن و پركـارترين يتراين دوره، يكـي از برجسـته  يگرااز بين فيلسوفان انسانمقاله حاضر  

سـؤال و در ادامه به تشريح ديدگاه او بر مبناي    كرده استمسكويه را انتخاب  ابنها يعني  آن

   د شد.اصلي مقاله پرداخته خواه
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  انسان از منظر ابو علي مسكويه.٢

 ياش راهكـارروانـهيشاش و انديشه پواسطه زمانهبه  )ق  ٣٢٠-٤٢١(  ١رازي  مسكويه  يابوعل

آن   توانسـتي، نماشيخيواسـطه افـق تـاردهـد. او بهارائـه مي  براي شيوه زيست مطلـوب

مسـكويه بـا رويكـردي ابن  .را داشـته باشـد  دارد  روز بـراي انسـانامـ  بشـركه    ييهادغدغه

رو كـه او در بسـتر اسـلامي امـا ازآن  ،داندرا داشتن «قوه عقلي» مي  يتمبناي انسان  رسطوييا

و آن ملاك «اخلاقي زيسـتن»   گيرديزند، براي آن ملاكي در نظر مورزي ميدست به انديشه

مسكويه انسان بايد در دو بعد نظري و عملـي كـه در طـول هـم ابنه در نگا سانيناست. بد

توانـد لايـق صـفت صرف ظاهري انساني نميهستند انسانيت خودش را ارتقا دهد. انسان به

انسـان را   يهمسـكو  كـه  اي كه در اينجا بسيار حائز اهميت است اين اسـتباشد. نكته  انسان

و انسان صـرفاً  شمارديمند هم برموجودي اخلاقبلكه آن را م دانديصرفاً موجودي عاقل نم

واسطه صاحب عقل بودن لايق وصف انساني نيست بلكه بايد از عقلش در جهت رسـيدن به

گويـد كـه صـراحت مياو به  ).٦٠، ص  ١٣٨١استفاده كند (مسكويه،  به صفات نيك اخلاقي  

اسـتفاده  حسـي مـوردراه رسيدن به لـذات  ها صاحب عقل هستند، اما آن را دربرخي انسان

كند بلكه انسان را به درجه چهارپايان تنها انسانيت انسان را كامل نميد كه اين نهندهقرار مي

  .  )٨٩ ، ص١٣٨١(مسكويه،   دهدتنزل مي

مندي اوست اما بهره بـردن از قـوه در واقع اگرچه عقل وجه مميزه انسان و سبب كرامت

مند شدن و بايد از اين قوه در جهت اخلاق. آدمي  عقل صرفاً مرتبه اول انسانيت انسان است

 
رو كه كار اصلي اين پــژوهش در مورد شرح جزئيات زندگي مسكويه آثار متعددي نوشته شده است. ازآن.  ١

خواننــدگان مشــتاق و شــود و ختــه نمياست، به شرح زنــدگاني مســكويه پردا ل نگاه مسكويه به انسانتحلي

  :شودداده مياند ارجاع ثاري كه با جزئيات تمام به اين موضوع پرداختهآمند را به علاقه

كه نخستين  م١٩٤٦، نوشته عبدالعزيز عزت در دانشگاه قاهره در سال الاخلاقيه و مصادرها  ةفلسفمسكويه،   - 

  مسكويه است.نباثر پژوهشي معاصر در زمينه ا

م در دانشگاه ١٩٦٨كه در واقع رساله دكتري او در سال    ، نوشته محمد اركونگرايي در تفكر اسلاميانسان  - 

  ترين اثري كه در مورد مسكويه تاكنون نوشته شده است. سوربن فرانسه است و جامع

، نوشته قاسم حسن الشيخ كه با استناد به منابع دســت هاي تاريخيشيوه او در پژوهش  مسكويه، زندگي و  - 

  دهد.اول جزئيات زيادي در مورد زندگي مسكويه ارائه مي
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 ،مراتبها در ايـن سلسـلهترين انسـانها نيز بهره برد و با كرامتمند كردن ساير انساناخلاق

منـد كـردن سـاير افـراد جامعـه مندند و هم بـه اخلاقهستند كه هم خود اخلاق  ييهاانسان

او حتـي   ).١٧٠، ص  ١٣٨١مسـكويه،  (كند  يد مها به «فائزان» يااز آن  يهپردازند كه مسكومي

هـا بـه «موقنـان» يـاد صاحب حكمت اما فاقد عمـل نيـك را كـه از آن  يهاانسان  ييجا  در

داند و فـائزان را كـه آن حكمـت و علـم را در مند ميفضيلتي  ، در مرتبه پايين انسانكنديم

مندترين د، بالاترين و كرامتكننمند كردن جامعه همت ميگيرند و به اخلاقكار ميجامعه به

  پردازيم.ها از منظر مسكويه ميبندي انساندر ادامه بيشتر در مورد دسته  داند.ها ميانسان

 انساني در تعيين سبك زنـدگي، موجـب  و استعداد عقل  ظرفيت  اعتقاد مسكويه به  همين

گرا انسان  را يك  ، ويركون، محمد امسكويهو مفسرّ اخير    شارح  ترينبرجسته  كه  است  شده

نيـز   و سجستاني  توحيدي  شامل  كه  وي  كلّيِ زمان  گراييانسان  از نهضت  بخشي  يعني  ؛بنامد

جاسـت، بسـيار درخـور و به  توصيف  ، اينجهات  از برخي  ).٤٠، ص١٣٩٤  ،اركون  (  هست

 ما بگويد، در مقابل  تواند بهمي  عقل  را كه  چهو آن  عقل  يرا درباره  مسكويهفكر    زيرا اهميت

او بـه تعليمـات ديـن   كـه  نيست  معني  اين  به  جمله  دهد. اينمي  ، نشاندين  و تعليمات  دين

 را مطالعـه  ديني  اعمال   وقتي  و حتي  است  او فلسفه  اصلي  هذا، علاقهمع  است؛بوده    توجهيب

كـه گفتـه اما چنان 1.آوردمي و ابزاري فلسفي ها دليليآن براي تاوقا كند گاهيمي و بررسي

بايد از اين قوه ذاتي كه از آن برخوردار است، در   انتهاست و انسان  ٢شد، عقل ابتدا و اخلاق

منـد، انسـاني هاي اخلاقـي در جامعـه بهـره ببـرد. انسـان كرامتفضـيلت  يريكارگجهت به

منـدي مندي اخلاقـي بيشـتر باشـد، كرامتهست و هرچه درجه اين فضـيلتمند نيز  اخلاق

 
پــردازد و به تشريح فضايل و رذايل اخلاقي كاملاً بر مباني فلسفي مي  الاخلاقتهذيبمقاله سوم و چهارم  .  ١

به تشريح نگاه فلسفي مســكويه در   )٥٠٦- ٣٨٤ص  (  گرايي در تفكر اسلاميانسان  نيز در كتاب  ركونمحمد ا

  مورد مسائل اخلاقي پرداخته است.

برد اخلاق فلسفي و عقلي اســت نــه اخــلاق دينــي، يعنــي او در كتــاب اخلاقي كه مسكويه از آن نام مي  .٢

تمام مباحث اخلاقي خود از رذايل تــا فضــايل را بــر مينــاي عقلــي   اخلاقي خود ضمن توجه به منابع ديني،

كنــد آن را بــه منــدي ميمندي را منوط بــه اخلاقكرامت  مسكويه  ابوعليكند. پس نبايد زماني كه  تدوين مي

و غيرمســلمانان از دايــره   دانســت  اخلاق ديني ارتباط داد و از اين طريق تنهــا مســلمان را صــاحب كرامــت

  مندي خارج كرد.كرامت
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گيرند مندي قرار ميبندي تشكيكي براي كرامتها در يك دستهانسان بيشتر است. پس انسان

(مسـكويه،   بـردها را با چهار عنوان موقنان، محسنان، ابـرار و فـائزان نـام ميكه مسكويه آن

  ).٣٨- ٢٧، ص  ١٣٨١

 ؛تا عقل  چرخديمندي مدر انديشه مسكويه بيشتر بر مقوله اخلاق  انسانيته  بنابراين پاشن

 يانگراهاست. تفاوتي كه نظر مسـكويه بـا نظـر سـنتو عقل صرفاً وجه ابتدايي مميزه انسان

شـود و فرض مي دارينهو د بما ديني، انسان  يانگراديني دارد، اين است كه در انديشه سنت

 ،او اتصال به مقام دين است و در صورت عدم رعايت اصول آن ديـن خـاص  نيتانساعامل  

هو انسان مـلاك اسـت و   شود. اما در نگاه مسكويه انسان بمامندان خارج مياز زمره كرامت

را كـه بـه اخـلاق   ييهاشمول است و او تنها انسـاناصول اخلاقي نيز امور اخلاقيات جهان

ها در واقع اعمال و رفتار اين قبيل انسـان .كندمدينه خارج ميرسانند را از اجتماعي ضرر مي

يند تكـاملي حيـات از مرحلـه حيـات نبـاتي و انيافته است كه در فرهاي تكاملهمانند انسان

چون هدف از خلقت جهان، انسان و تكامل انسـاني از منظر مسكويه  اند.  حيواني فراتر نرفته

گيرنـد و از حقـوق زننـد، مـورد نكـوهش قـرار مياست، آنان كه به اين هدف پشت پـا مي

    ).٣٤، ص ١٣٩٦(مسكويه،   شونداجتماعي محروم مي

. مـثلاً در شـودگرايي مسـكويه مشـاهده ميهايي از اين عملدر آثار ديگر مسكويه نشانه

قباد پـدر فردي از  «  خوانيم:شمول مسكويه است ميكه نمود نگاه جهان  خرد  جاويدانكتاب  

دهـد: صـاحب كند: چه كسي سعادتمند اسـت؟ و قبـاد پاسـخ ميكسري نوشروان سؤال مي

كه طلب امر حقي كـرد و بعـد عقلي كه توفيق عمل كردن به عقل خود را دريافته باشد و آن

د» (مسـكويه، از طلب آن، آن را دريافت و آن چيـزي را كـه دريافـت موافـق آرزوي او بـو

منـد و كرامت  مسـكويه در شـناخت انسـان  يانـهگرافقره نگـاه عمل  در اين).  ٧٧، ص  ١٣٥٥

  .دهديسعادتمند را نشان م

شود اين است كه مسكويه هر انساني كه ضـداخلاق عمـل ي كه در اينجا مطرح ميسؤال

دانـد. بـا اي از مقام انساني خـارج و بـه تبـع، فاقـد حـق ميكند، بدون هيچ قيد و تبصرهمي

ه اگرچه مسكويه شرط اخلاقي زيستن را بـراي شود كبرده ميديگر مسكويه پي    آثاره  مطالع

ن آاين بـه  ثانياً و كنديمطرح م »اجتماع سالم«نام ، اما اولاً آن را بهكنديمطرح م  يمندكرامت
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معنا نيست كه فرد را زير خيمه سنگين اجتماع به محاق ببرد، بلكه تنهـا افـرادي را مسـتحق 

منـد روحـاني بهره  كه از عقل سالم، تربيت صالح، اجتماع سالم و طـب  دانديوق مسلب حق

 باشـدهركدام از اين موارد محقق نشـده    ).٢٣١- ٢١٠  ، ص٢٠١٨(جمال البلوشي،    بوده باشد

آن را بـه نـام اجتمـاع از حقـوق   تـواني، نمبزنـد  يراخلاقيحتي اگر فردي دست به عمل غ

  محروم كرد. 

در بحـث تربيـت   .كه مشخص اسـت  سليم  بحث عقلگذارد:  يد ميپس مسكويه چهار ق

را بـه  صالح مسكويه معتقد است بايد آن را از دوران كودكي آغاز كـرد و از كـودكي انسـان

منـدي انسـان مندي و رذيلتفضايل اخلاقي آراست. بعد با حضور در اجتماع بايـد فضـيلت

اجتماع» محيطي براي سنجش انسان اسـت. حـال اگـر مورد سنجش قرار بگيرد. به تعبيري «

بماند، مسكويه در اين بخش،   سالم، انتظاري از فرد داشت كه  توانيخود محيط آلوده بود نم

و در بحث دولت نيز از توجه دولـت نـه صـرفاً بـه ضـروريات   كنديبحث دولت را وارد م

بـرد كـه تعبيـر » هم نام مي«زينت زندگي حال زندگي» وزندگي كه به امور مربوط به «حسن

يعني اموري كه به معيشت و رفاه مـردم يـك جامعـه   ؛شود «مصالح عمومي»امروزين آن مي

كرد، كمك بسـياري بـه تشـكيل يـك جامعـه   ينشود. اگر دولت اين موارد را تأممربوط مي

ز بـه هايي ممكن اسـت بـاانسان  وجوديندور از رذايل اخلاقي خواهد كرد. اما بااه  سالم و ب

كنـد، الروحاني» را مطـرح ميسمت رذايل اخلاقي بروند، اينجاست كه مسكويه، بحث «طب

وجود تربيت صـحيح، برخـورداري از   كه در واقع هدفش تربيت اخلاقي افرادي است كه با

    ).٢٥٠، ص  ٢٠٠١(مسكويه،    اندبه رذايل اخلاقي شده عقل سالم و جامعه سالم باز مبتلا

منـد كـردن و بـه تبـع آن ها نقش بسـيار مهمـي در اخلاقه دولتپس در انديشه مسكوي

اگـر فـردي شـرايط مناسـبي  .ها دارنـدكردن انسان تبع آن صاحب حقمند كردن و بهكرامت

معنا نيسـت كـه او صـاحب براي بهره بردن از فضايل اخلاقي در جامعه نداشت ايـن بـدين

جتماعي و سياسي محروم است. دولـت و اجتمـاع بايـد شـرايط نيست و از حقوق ا  كرامت

وجود فراهم بودن شرايط مناسب براي   هايي باگاه اگر انساند، آننبهزيستي افراد را فراهم كن

 يريناپـذ اخلاقي زيستن، راه زندگي نابهنجار را انتخاب كردند، و همچنين در صورت درمان

ر مسكويه براي حفظ سـلامت جامعـه بايـد از جامعـه عنوان شرط آخر، اين افراد بنا به نظبه
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زند، نه بـا هـر بهانـه ايـدئولوژيك، هايي كه مسكويه ميشرط و تبصرههم بهآن  ؛حذف شود

هاي فاقد حـق بـدانيم. در واقـع ايـن همـان رويكـرد، با خود را انسان  يرهمسوهاي غانسان

كـه متأسـفانه در بخـش   يرنـدگيديني است كه در قالب گفتمان ديگري قـرار م  يانگراسنت

  اند.  غالبي از تاريخ، غالب بوده

 يسـودو مسير را از هم تفكيك كرد. مسير نخست، حركت از دين بهتوان  يبه عبارتي م

دين. در مسير اول، مـا در متـون  يسوو جامعه است و مسير دوم از انسان و جامعه به  انسان

كنيم و متناسب با ماهيت فرهنگي و زاوية ديـد وگذار ميشتديني و ادبيات و تاريخ دين، گ

شـويم و هايي خـاص ميها و دغدغـههـا، حساسـيتخود، سرشار از باورها، فتـاوا، اولويت

كنيم. ايـن مسـير، راهـي اسـت كـه ها را به انسان و جامعه عرضه و گاه ديكته مـيسپس آن

زمان، در انسان و ست كه نخست يا هماست. راه و روش دوم اين ا  شناسي سنتي پيمودهدين

هاي دردآور جامعه را ببينيم و سپس به سراغ دين برويم تا براي هاي او بنگريم و كاستيرنج

ها درماني بيابيم. اين مسيري است كه مسكويه آن را طي كرده است. اين دو آن دردها و رنج

گاه نخسـت، ديـن مسـئوليتي در . در دستآفرينديمسير، دو گونه دستگاه نظري متفاوتي را م

برابر انسان و جامعه ندارد بلكه تعهد او به فهمي است كه از راه مطالعة متون يافتـه و همـان 

كوشد كه باري از دوش انسان بردارد و گرهـي از كـار شمارد. مسير دوم ميرا حكم خدا مي

سرشـار از درد و   فروبستة او بگشايد و تعهد به خدا را در خدمت به انسـان در ايـن دنيـاي

  بيند.رنج و ناكامي مي

 را كامـل بـه خـود انسـان  آنالبته راه سومي هم هست كه براي ترسـيم زنـدگي خـوب  

 .شوديترسيم مسه نگاه  است كه در زير اين  راه تمدن سكولارزده غرب  كه آن   گذارديوام

  

      

  

  
  انسان سياسي مسكويه    .٣

اي است كه يك انسـان را صـاحب حـق حكومـت حث انسان سياسي، اشاره به آن ويژگيب

 انسانِ كليسايي
 مندانسانِ فضيلت
 مسكويه 

انسانِ مكلف 

 دربند

انسان مدرن 

 غربي

انسانِ آزاد 

 نامسئول 
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مسـكويه تـوان بـه صـراحت در ادبيـات دوره ابنكنـد، اگرچـه نميكردن يا اداره جامعه مي

اي از سخن گفتن در مورد انسان سياسي يافت، اما بديهي است با مطالعـه نگـاهي كـه نشانه

تـوان از دهـد، ميها ارائـه مياي كـه او از انسـانبنديدسـتهيك انديشمند به انسـان دارد و  

هاي سفيد متون انديشگي هر انديشمند، انسان سياسي مدنظر او را يافت. براي لاي بخشلابه

اين منظور بايد، ابتدا وجه مميزه و برتري انسان در نگاه آن انديشـمند را دريافـت و از ايـن 

برد؛ بنابراين بـراي پـي ت مدنظر آن انديشمند پيمهمل به انسان سياسي صاحب حق حكوم

، بايست به دنبال وجه مميزه انسان از ساير موجودات كـه بـه او برتـري بردن به مباني انسان

وگويي كه با متون مسـكويه صـورت گرفـت، وجـه مميـزه انسـان در دهد بود. در گفتمي

  انديشه اين انديشمند مشخص شد.  

شـمارد؛ مورد نظرش دو ويژگـي برمي  عملگرايي است، براي انسان  يلسوفِمسكويه كه ف

هاسـت، و پايـه تمـايز انسـان از سـاير عقلاني و اخلاقي. عقل امر ذاتي در ميان همـه انسان

موجودات است، اما از آن عقل بايد با حضور در اجتماع و عمـل كـردن بـر مبنـاي اخـلاق، 

انسان، به فعليت برسد. به عبارت ديگر، مسكويه كمـال انسـان   ه كرد تا انسانيت بالقوهاستفاد

شـود كـه انسـان بايـد از داند، عالمه و عامله. معناي اين دو مؤلفه اين ميرا در دو مؤلفه مي

اسـت. بـه «روي عقل برمبناي اخلاق» عمل كند و بستر سنجش اخلاقي عمل كردن، اجتماع 

توان او را انسـان گذراند، به تعبير مسكويه نميتعبيري انساني كه در كنج عزلت، روزگار مي

گاه ايـن هاي ديگر با فضايل اخلاقي عمل كرد، آنوالايي دانست، بلكه اگر در كنش با انسان

). اگر بخواهيم گفته مسكويه را براساس ٨٠- ٤٥، ص  ١٣٨١مند است (مسكويه،انسان كرامت

  ستدلالي تدوين كنيم، به شكل زير خواهد شد.ا

  مند، اخلاقي عمل كردن بر مبناي عقل است.كرامت  ملاك انسان - 

  هر انساني موجودي عقلاني است. - 

  كنند.مند، اخلاقي عمل ميهاي عقلبرخي انسان - 

  مندند.ها كرامتپس؛ برخي انسان - 

داند، امـا را موجودي عقلاني مي  ارسطويي انسان  سان مسكويه اگرچه برمبناي سنتبدين

مندي انسان و از قـوه بـه فعليـت در آمـدنِ با پيش كشيدن شرط اخلاق، عملاً ملاك كرامت

  داند.انسانيتِ انسان را در همين اخلاقي زيستن مي
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را براي مند  فضيلت  انسانِ  توان نظريهدارند، مي  براساس نوع نگاهي كه مسكويه به انسان

كه مسـكويه انسـانيت را امـري قابـل ارتقـا و سـلب و انديشه او ترسيم كرد. با توجه به اين

مند سخن گفت. معناي اين نگاه اين اسـت توان از نظريه انسان فضيلتداند، ميتشكيكي مي

انـد، امـا قوه عاقله، موجودي متفاوت از ساير موجودات  واسطه برخورداري ازها بهكه انسان

منـدي نيسـت، بلكـه اخلاقـي عمـل كـردن، مـلاك و شـرط اين قـوه عقلـي عامـل كرامت

يابـد و بـا آلـوده مندي است، و لذا انسانيت انسان با عمل به فضايل اخلاقي، ارتقا ميكرامت

  ).١٥- ١٠، ص١٣٩٨شود (كمالي، شدن به رذايل اخلاقي از انسان سلب مي

ها را بـه چهـار دسـته تقسـيم مسكويه بر مبناي عقل و ملاك اخلاقي عمل كردن انسان  

داننـد كند. «موقنان» كه عالمان بي عمل هستند، «محسنان»، كه زاهـداني هسـتند آنچـه ميمي

داننـد، ديگـران را سان مرشـداني هسـتند، كـه آنچـه ميكنند و «ابرار»، بهبراي خود عمل مي

داننـد، هـم كنند و در بالاترين درجه، «فائزان» هستند كه بـه آنچـه ميبه انجام آن ميدعوت  

، ص ١٣٨١كننـد (مسـكويه،كنند و هم ديگران را دعوت به عمـل راسـتين ميخود عمل مي

ترين درجـه انسـاني بندي كه مسكويه انجام داده است، موقنـان در پـايين). در اين دسته١٧٠

هـا داراي انـد، بلكـه آنها از درجـه انسـانيت خارجمعنا نيست كه آن  هستند، اما اين به اين

كننـد. براسـاس منطـق شناسند، امـا بـه آن عمـل نميهستند؛ يعني خير را مي  انسانيت بالقوه

هـا را از رده انسـانيت خـارج تحليل دسته ديگري نيز وجود دارند كه در واقـع مسـكويه آن

كنند. در واقع اگر بخـواهيم طـرح وهي هستند كه به خير نه آگاهند و نه عمل ميكند؛ گرمي

  شود.  شماتيكي، نظريه انسانيت مسكويه را ترسيم كنيم به شكل زير مي

هم ديگـران را  كنديمهم خود عمل  دانديمفائزان (عالمه و عامله/ به آنچه   - 

  كند)؛دعوت به عمل مي

  كند)؛، ديگران را دعوت به عمل ميدانديمابرار (مرشد/ به آنچه   - 

  كند)؛، تنها خود عمل ميدانديم  آنچهمحسنان (زاهد/ به  - 

  كند)؛عمل نمي  دانديمبه آنچه  /عمليبموقنان (عالم   - 

  شناسند و به رذايل اخلاقي مبتلا هستند.)(خير را نمي  نماهاانسان - 

  

یه انسانیت   نظر

 مسکویه 
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عمـل، بسـيار تأكيـد دارد. يعنـي  كه از اين طرح مشخص است، مسكويه بـه نقـشچنان

كننـده باشـد و هـم ديگـران را بـه عمـل برمبنـاي صاحب عقل، هم بايـد خـود عمل  انسان

رسـد و هـم اخلاقيات، دعوت كند. تنها در اين صورت است كه هم خـود بـه سـعادت مي

نگـاه رسـاند. در همـين چهـارچوب انسـانِ سياسـي نيـز در ايـن  جامعه را بـه سـعادت مي

شـود. ايـن ديـدگاه هاي خاص ميورزي مختص انسانگيرد و سياستمراتبي قرار ميسلسله

داند، نزديـك اسـت. بسيار به نگاه فقهي شيعه كه حق حاكميت را مختص امامان معصوم مي

ي مسـكويه اند. اين نگاه فلسـفي ريشـه در زمانـهاماماني كه در واقع به درجه فائزون رسيده

تشريح شد، در زمانه او نگاه فكري و فلسفي بـه انسـان بسـيار پررونـق شـد،   كهدارد. چنان

كدام از فيلسوفان به دين نگاه تقليلي نداشتند و به نـوعي سـعي داشـتند كـه حال هيچدرعين

  است را با ابزار عقل تأييد كنند. آنچه دين گفته

آنچـه كـه ديـن گفتـه  اند،عصران مسكويه، مانند عامري و توحيدي بارها اذعان داشتههم

گراست، اين ايده عقلي ارسطويي كه كند. مسكويه نيز كه فيلسوفي عملاست، عقل تأييد مي

عنوان فيلسوفي مسكويه بهكند.  انسان ذاتاً موجودي اجتماعي است را با محك ديني تأييد مي

اي در و براي انسان نقش ويژهداند  را موجودي منفرد و تنها در جامعه نمي  گرا، انساناجتماع

مند، اخلاقي طور كه در بخش قبل تشريح شد، ويژگي انسان كرامتاجتماع قائل است. همان

تنهـا، انسـاني   . در نگـاه او انسـانِدهديها لقب فائزان را مزيستن در اجتماع است كه به آن

مند ود. تشخيص انسـان فضـيلتشناقص است و كمال انسان با حضور در اجتماع ممكن مي

... او در جايي تصريح مـي كنـد: «مند تنها با حضور در اجتماع ممكن است. از انسان رذيلت

از ميان همه جانداران، به تنهايي جهت تكميل ذات خود كافي نيسـت و او ناچـار بـه   انسان

عاقـلِ  گـردد. لـذا انسـانِهمياري با گروه بسياري است كه به سبب آن زنـدگاني او خـوش 

... قومي كه فضيلت را در زهـد گزينديرا برم  ينينشعارف چگونه براي خود تنهايي و گوشه

هـا فضـايل انسـاني پديـد هرگز در آن  ،گيرندبينند و از آن كناره ميو ترك آميزش مردم مي

ا ايشـان در شـهرها سـكونت و اين به دليل آن است كه هركس با مردم نيـاميزد و بـ  آيدينم

  ).٨٢، ص  ١٣٨١» (مسكويه، گرددنگيرد، عفت و نجدت و سخا و عدالت در او ظاهر نمي

هاي كند و معتقد است كـه فضـيلتصراحت به تفرد نقد ميدر اين فقره بلند مسكويه به
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 نظر مسكويه بايد نقشي فعـال در جامعـه  اند نه سلبي. پس انسان موردانساني اموري ايجابي

 هاانسانرذايل اخلاقي مانند حرص و حسد، كبر و غرور، در اجتماع از  بازي كند، نه منفعل.  

، هاسـتانسانمند بودن يا نبـودن  يابد. در واقع اجتماع محيطي براي سنجش اخلاقبروز مي

  تشخيص داد كه او مغرور است يا متواضع.  توانينموگرنه انساني كه در كنج عزلت باشد  

في مسلمان است پس از بحث عقلي خـود در مـورد ضـرورت اجتمـاعي و او كه فيلسو

، در يك بيان زيبا از شريعت اسلام هم در تبيـين ديـدگاه خـود اسـتفاده ارتباطي بودن انسان

كه شريعت، مردم را بـه دعـوت كـردن و جمـع آمـدن در اين«  گوييد:نجايي كه ميآ  كند؛يم

كـه اي اين اسـت كـه اُنـس در آنـان بيشـتر شـود. شـايد علـت آناند، برمهمانسراها خوانده

بار جمع آمدن در مسجدها را بر مردم يك محله واجـب كـرده و نمـاز روز پنج  شريعت، هر

هـا هـر ها و كوي، همـه اهـالي محلـهطورينهم ،جماعت را به نماز فردي ترجيح داده است

 آينـد و نيـز صـاحبه هرروز گـرد ميكه اعضاي يك خانوادآيند، چنانگرد مي  باريكهفته  

هاي اطـراف، در ، واجب كرده است كه اهالي مدينه، با سـاكنان روسـتاها و دهكـدهيعتشر

 بار در عمـرسال دوبار، در مصلايي وسيع، گرد آمده و نيز واجب كرده است كه همگان، يك

شده است تا خود، در مكان مقدسي در مكه جمع آيند و زمان مشخصي براي اين امر معين ن

هر كس بتواند، خود، انتخاب كند و اهالي شهرهاي دور، همچون ساكنان شـهرهاي نزديـك 

آيند، دور هم جمع شوند؛ آن باشد بتوانند، مانند آنان كه هر سال، هر هفته و هر روز گرد مي

پس از   ل آيد و ازآنبالقوه است از قوه به فع  ، كه در انسانهايكه اين اُنس طبيعيِ مبدأ دوست

هاست نيرومنـد گـردد و زمينـه خيـر و سـعادت راه باورهاي درست كه مايه جمع آمدن آن

  )١٨٦، ص  ١٣٨١(مسكويه،   فراهم شود

بـرد. او با استناد به احكام شريعت اسلام در تقويت اين ديدگاه خـود بهـره مي  سانينبد

و جايگاهش در اجتماع، در انديشه مسكويه موضعي   بر تفسير فلسفي از ماهيت انسان  يدتأك

هنـوز اسـير   تمدن اسلامي  ،طور كه در بخش زمانه مسكويه گفتيماصولي است چراكه همان

اي از دريافـت او اخلاق و نگاهش به انسان را بر شـالوده  بنابراين  ؛قشريت مذهبي نشده بود

تنها به ديگـري احتيـاج دارد كند. در انديشه او انسان نهويژه خود از فلسفه سياسي طرح مي

گونـه كـه در نآتوان به وجه ارتبـاطي انسـان  كه ديگران هم به او احتياج دارند، هرچند نمي
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امـا بـه سـادگي نيـز  ،مطرح شد، در انديشه مسكويه اشاره كنـيم  قرن بيستم توسط هابرماس

چون خيرات انساني و ملكـات نفـس : «ش ارتباطي انسان گذشتتوان در فقره زير از نقنمي

ها عمـل كنـد، پـس لازم اسـت تـا شـمار تواند به تنهايي به همه آننمي  او بسيارند و انسان

به همين دليل بايسـتي جمـع   ،بسياري از مردمان به عمل به اين خيرات و ملكات عمل كنند

، خيرات مشـترك و سانينسيدن به كمال ياري رسانند. بدكثيري از مردمان به همديگر در ر

ها چنان توزيع خواهد شد كـه هـر ها ميان آنان رايج خواهد بود و خيرات و سعادتسعادت

كس سهمي از آن داشته باشد. در اين صورت هر فرد به ياري ديگـران بـه كمـال انسـاني و 

وي از اعضاي بدن است و قـوام منزله عضپس هر فردي به  ؛ها... دست خواهد يافتسعادت

  ).٨٣، ص  ١٣٨١» (مسكويه،  انسان با تمامي اعضاي بدن ممكن است

، دريافت مسكويه از جامعه، در ارتباط آن با فـرد، نـاظر بـر آيديكه از فقره بالا برمچنان

كاهـد. در واقـع اصالت اجتماع است. مسكويه روابط اجتماعي را به اخـلاق فـردي فرونمي

كه اخلاق ناظر بـه اصـلاح حـال يعني اين؛  نظر مسكويه اخلاق اجتماعي است  اخلاق مورد

 يگـرد عبـارت اجتمـاعي نظـر دارد. بـه  فرد نيست، بلكه به زندگي مدني و سـعادت انسـانِ

توان گفت كه اخلاق مسكويه اخلاق انسان اجتماعي است نه طريقه سير و سلوك انسـان مي

يافتني اسـت وگرنـه اجتماعي تنها در اجتماع تحقق  هاي انسانِيلت. فضيعرفاني ضداجتماع

هاي جز صورت ديگري از توحش نيسـت. او در همـين راسـتا پيـدايش تمـدن  نشينييهزاو

كـه تعـاون امـري   آنجـا  از: «كنـدتبيـين مي  الهوامل الشـواملانساني را در اثر ديگرش يعني  

لازم است براي   ،دد براي بقاي يك فرد، امري طبيعي استضروري است و اجتماع افراد متع

ها را توزيع نماينـد تـا از رهگـذر آن مردم متمدن گردند، يعني اجتماع كنند و كارها و شغل

به بهترين شكل ممكن حاصـل   ها اين امر مطلوب يعني بقا و حيات انسانارتباط همه انسان

  ).٣٤٧، ص  ٢٠٠١(مسكويه،   شود

سياسي صاحب حـق حكومـت كـردن كسـي سان در اجتماع مدنظر مسكويه انسان  دينب

است كه هم فضيلت را بشناسد، هم خود به آن عمل كند و هم ديگران را دعوت به عمل به 

 فضيلت كند.
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  نتيجه

، دوره طلايي تمـدن اسـلامي  سياسي در انديشه متفكر برجسته  ين پژوهش به بررسي انسانا

در انديشه مسكويه، عقل و اخلاق مبنـاي انسـانيت تلقـي شـده و پرداخت.  ابوعلي مسكويه  

در  .شـوديم، محـور انسـان سياسـي در نظـر گرفتـه دهدكه او فائزون لقب مي  انسان فاضل

انديشه مسكويه، مراتبي براي انسان سياسي در نظر گرفته شده و فضـيلت و اخـلاق، شـرط 

اين ديدگاه فلسفي به نوعي نماينـده مكتـب   شود.لازم براي تصدي مناصب سياسي تلقي مي

توان تحليل بهتري از انسان ها ميفكري در تمدن اسلامي است كه با بررسي دقيق ديدگاه آن

همين دليل با تحليل زمينه و زمانه فكري مسـكويه بهتـر   بهسياسي در ايران امروز ارائه كرد.  

مثابـه نـخ تسـبيح تفكـر نديشه مسكويه بهشود. در واقع ابه چرايي ارائه اين نگاه پرداخته مي

هاي واسـط شيعي است كه با مطالعه حلقـهـاسلامي در مورد انسانِ سياسي در انديشه ايراني

گرايانه به توان به شناخت بهتري در اين زمينه رسيد. مسكويه با زباني فلسفي نگاهي نخبهمي

بويه دارد كه حاكم سياسـي كمان آل انسان سياسي دارد و اين شايد ريشه در نگاه شيعيانه حا

مند، دانستند كه تنها در صـورت وجـود حـاكمي فضـيلتمند ميرا فردي بافضيلت و اخلاق

شود. مسكويه صـحبتي از نظريـه امامـت در اي خوب مبتني بر انديشه ديني ايجاد ميجامعه

ن او را همـان امـام مند فائزوتوان انسان فضيلتكند، اما با نگاهي تحليلي ميامر سياسي نمي

توان از سه نوع انسـانِ سياسـي سـخن گفـت: معصوم شيعيان دانست. در ايران امروز نيز مي

مـدنظر مسـكويه  مندفضـيلتانسانِ سياسي سنتي: در واقع به دنبال احياي همان انسان كامل 

غـرب رو نگاه  شود. انسانِ سياسي تجددگرا كه دنبالهگرا مياست كه منتهي به حكومت نخبه

شود و سوم و سبك زندگي غربي است و اين نگاه منتهي به حكومت دمكراتيك سكولار مي

انسانِ سياسي نوگرا كه در تلاش براي بازسازي و تلفيق دو نگـاه سـنت اسـلامي و مدرنيتـه 

هر يك فوايد و پيامدهايي براي ايران امروز دارد كه بررسي آن بـه   غربي است. اين سه نگاه

  شود.اگذاشته ميپژوهشي ديگر و
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  منابع و مآخذ 

، بيــروت، الطبعــه فلسفه الاخلاق في الفكر الشيعي مسكويه انموذجاً  ).٢٠١٨جمال (  حسن  ،البلوشي

 .الاولي

دارالكتــب  ،بيروت ،الفلاسفه اديب  و الادباء فيلسوف التوحيدي ابوحيان). ١٤١١(الصباح، محمدعلي 

 .العلميه

. البيضــاء  ، الــدارالإنسـانية  النزعـة  ؛ نقــدفلسفه الحداثه عند ميشل فوكو   نقد).  ٢٠١٥(  احمد  ،الطريبق

  .  الشرق أفريقيا

، عليرضا ذكاوتي قراگزلو، اسلامي در قرن چهارم هجري، يا رنسانس  تمدن اسلامي  .)١٣٩٣(  دام متزا

  اميركبير. ،انتهر

  طرح نقد. ،، احسان موسوي خلخالي، تهرانگرايي در تفكر اسلاميانسان .)١٣٩٥محمد (  ،اركون

، ترجمه محمد كمالي گوكي، محمدجواد سلطاني، تهران، عقــل اخلاق و مدرنيته).  ١٣٩٨پل، راس (

  سرخ.

  مركز.، عباس مخبر، تهران، نشر اومانيسم). ١٣٩٣ديويس، توني (

مكتبــه و مطبعــه مصــطفي ، ، قــاهرهفلسفه الاخلاقيه و مصادرهامسكويه،  ).١٩٤٦(  عزيزعبدال  ،عزت 

 .اليالي الحلبي

 شــهيبه «كرامتِ انســان» در اند  يگادامر  كرديرو«).  ١٣٩٨ابوالفضل (  ي،شكور؛  محمد  ي،گوك   يكمال

 ــنظر  يعلم  فصلنامه  »،جامعه امروز  يبرا  ييهادرس  ه؛يمسكو   يابوعل  انمتفكــر  ياجتمــاع  يهاهي

 .٩١-٥٧ ،)٢(٩  ،مسلمان

 ،تهــران  ،تاريخ فلسفه اســلامي، در كتاب  »مداري اسلامي در قرن چهارمانسان«  .)١٣٩٤(  ليمن، اليور

  .حكمت 

 ، اميرمحمــد حــاجي يوســفي (متــرجم)،روش و نظريه در علــوم سياســي  .)١٣٨٥مارش و استوكر (

 .تهران، پژوهشكده مطالعات راهبردي

 نشر اگه. ،، عبدالوهاب احمدي، تهرانسم و رنسانساماني .)١٣٩٠ير (ماري، پي

 انتشارات دانشگاه تهران. ،، تصحيح بهروز ثروتيان، تهرانجاويدان خرد  .)١٣٥٥مسكويه، ابوعلي (

  سروش. ،تهران ، تصحيح ابوالقاسم امامي،الاممتجارب .)١٣٨١مسكويه، ابوعلي (

  .نشر اساطير ،تهران اصغر حلبي،علي ،الاخلاقتهذيب  .)١٣٨١(مسكويه، ابوعلي  

 .آيت اشراق ،، تصحيح مجيد دستياري، قمالفوز الاصغر.  )١٣٨٨مسكويه، ابوعلي (
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، تصــحيح ابوالقاســم امــامي، رسائل و مكاتب ، در مجموعه  ةالسعادترتيب   .)١٣٩٦مسكويه، ابوعلي (

  ميراث مكتوب. ،تهران

، تصــحيح ل و مكاتــب ئرســا، در مجموعــه  رســاله فــي الــنفس و العقــل.  )١٣٩٦مسكويه، ابوعلي (

  ميراث مكتوب. ،ابوالقاسم امامي، تهران

الهيئــه العامــه لقصــور  ،، تصحيح احمــد امــين، بيــروتالهوامل و الشوامل. )٢٠٠١مسكويه، ابوعلي (

 الثقافه.

 ، تهران، سمت.اسيرهيافت و روش در علوم سي .)١٣٩٠منوچهري، عباس (
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ccurrence and step have several meanings, each of which is tied to 
one of the types of precedence and delay. In addition to the six types 
mentioned earlier, Mulla Sadra has added two types of preemption 
and delay with truth and preemption and delay with al-haqiqa and 
al-majaz. According to the first part, he himself has explained a new 
type of occurrence and step under the title of occurrence and step 
with right. Now the question is whether it is possible to arrive at 
another type of occurrence and step based on the precedence and the 
delay with truth and authority or not? According to his own 
foundations and also the references he has in some topics, not only 
the occurrence and step are proved by truth and al-majaz, but it can 
be claimed that this is the final view of Mulla Sadra as well. In this 
view, the old is the Supreme Being, whose truth and example is the 
essence of existence, and non-existence is impossible for him.  
However, the accident is the opposite of Allah, which is non-
existence in itself and has the dignity of confirming the existence of 
truth; That is, it is described as an entity in a broad sense. Among 
the works of this view, the applied unity of God; the unity of the true 
truth of the truth; the guardianship of God over Masavi; And the 
agreement is right with creation. 
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Extended Abstract 
Explanation 
The concepts of “hudūth” (origination) and “qidam” (eternity) have 
multiple meanings, each associated with different types of precedence and 
succession. In addition to the six types of precedence and succession 
identified by earlier scholars, Mulla Sadra introduced two more types: 
precedence and succession in truth (haqq) and precedence and succession 
in reality and metaphor (haqiqa and al-Maja). According to the first type, 
he explained a new form of origination and eternity called “hudūth and 
qidam bil-haqq.” Here is a question: Can another kind of origination and 
eternity be identified based on precedence and succession in reality and 
metaphor? According to his principles and references in some 
discussions, not only is “hudūth and qidam in haqiqa and al-majaz” 
proven, but it can also be claimed that this is Mulla Sadra’s final view. 
Since, according to the author’s research, neither philosophical books 
mention this title nor have any articles or theses been written on this 
subject, this study explains “hudūth and qidam in haqiqa and al-majaz” 
based on Mulla Sadra’s views. 
 
Methodology 
This study was conducted using an analytical-descriptive method and 
library research. 
 
Findings 
According to precedence and succession in reality and metaphor, 
existence can be divided into two categories: eternal and originated. In 
this view, the eternal is the Almighty, who is the essence and true instance 
of existence, and non-existence is impossible for Him. However, the 
originated includes everything other than Allah, which is non-existent in 
itself and exists due to the conditional mode of Allah’s existence; that is, 
it is attributed to existence metaphorically. This type of origination and 
eternity can be called “hudūth and qidam in haqiqa and al-majaz.” 
 
Conclusion 
Everything other than Allah does not possess existence but is considered 
an aspect and manifestation of Allah’s existence. This statement has 
several implications, some of which are mentioned: 
1. Absolute Unity of Allah: The essence of existence neither has distinct 

individuals nor gradations. Instead, existence is a singular necessary 
reality with multiple and diverse aspects and manifestations. 
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2. True Unity of Allah: The absolute existence of Allah is inherently 
unified, and a second entity cannot be assumed for Him because, 
firstly, another existence does not make sense in the face of unlimited 
existence, and secondly, apart from existence, there is only non-
existence, which is absolute nullity. 

3. Allah’s Sovereign Encompassment on Other than Himself: His true 
existence is present and manifest in all phenomena, as stated in the 
Quran: “and We are nearer to him than his jugular vein.” (Quran, 
50:16). 

4. Allah’s Coexistence with Creation: He is with all beings, but not in a 
way that He is inside them, and He is separate from all things, but not 
in a way that He is cut off from them, as mentioned in the first sermon 
of Nahj al-Balagha by Imam Ali (peace be upon him): “He is with all 
things but not by association. He is other than all things but not by 
detachment.” 





 

   

  

 
  

  و المجاز با تكيه بر آراء صدرالمتألهين  بالحقیقة تبيين حدوث و قدم
  

    ١سجاد ضيائي
  
  sajjadziaei66@gmail.com   . اسلام  ينظر يمبان يمدرس يو دكتر يفلسفه اسلام ٤طح پژوه سو دانش هيعلم  ةاستاد حوز .١

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  

  نوع مقاله: 
  مقالة پژوهشي 

  
 ١٧/٠٣/١٤٠٣: افتيدر خيتار

  ٢٤/٠٦/١٤٠٣: بازنگري  خيتار
  ٢٤/٠٦/١٤٠٣: رش يپذ خيتار
  ٠٤/٠٤/١٤٠٤: انتشار  خيتار

  : كليدي واژگان
تأخر، و   قدم، تقدمو  حدوث

مجاز، صدرالمتألهين،  و حقيقت 
  تقييديه.  حيثيت

  

  

حدوث و قدم معاني متعددي دارد، كه هر كدام با يكي از اقسام تقدم و تــأخر، گــره 
اند، دو قســم اي كه قدما بيان كردهگانهخورده است. ملاصدرا علاوه بر اقسام شش

از را اضافه كرده است. با توجه به و المج  بالحقيقةتقدم و تأخر بالحقّ و تقدم و تأخر 
قسم اول، خود او، قسم جديدي از حدوث و قــدم را تحــت عنــوان حــدوث و قــدم 

 بالحقيقةاست. حال سؤال اين است كه آيا براساس تقدم و تأخر  بالحقّ توضيح داده
توان رسيد؟ با توجــه بــه مبــاني خــود و المجاز به قسم ديگري از حدوث و قدم مي

و   بالحقيقةتنها حدوث و قدم نين اشاراتي كه در برخي مباحث دارد، نهايشان و همچ
توان ادعا كرد كه ديدگاه نهايي ملاصدرا نيــز همــين شود بلكه ميالمجاز اثبات مي

است. در اين نگاه، قديم، حق تعالي است كه حقيقت و مصداق بالذات وجود است و 
نفسه عدم است و الله است كه فياعدم براي او محال است. اما حادث، تمام ماسوي

به حيثيت تقييدية شأنية وجود حق، تحقّق دارد؛ يعني بالعرض و المجاز متصف بــه 
شود. از جملة آثار اين نگاه، وحــدت اطلاقــي خداونــد، وحــدت حقــة موجوديت مي

حقيقية حق، احاطة قيومي خداوند بر ماسوي و معيت حق با خلق است. از آنجا كــه 
رنده، نه در كتب فلسفي چنين عنواني ذكر شده و نــه مقالــه يــا براساس فحص نگا

اي در اين زمينه نوشته شده است؛ اين نوشتار در تلاش است تــا بــا روش نامهپايان
 بالحقيقةتحليلي و توصيفي و با تكيه بر آراء صدرالمتألهين، به تبيين حدوث و قدم  

  و المجاز بپردازد.
  

                                                             .٢٠٩- ٢٣٢ )،٢( ٤ ،تاريخ فلسفه اسلامي ،و المجاز با تكيه بر آراء صدرالمتألهين  بالحقيقة تبيين حدوث و قدم ).١٤٠٤( سجاد، ضيائي: استناد
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  مقدمه

يكي از احكام و عوارض موجود بما هو موجود، مسئلة حـدوث و قـدم اسـت (صـدرالدين 

ــيرازي،  ــينا، ؛ ابن٢٤٥، ص٣، ج١٣٦٨شــ ــايي،  ١٦٧، ص١٣٧٦ســ ، ٢ق، ج١٣٣٤و طباطبــ

). بحث حدوث و قدم با تقدم و تأخر گره خورده است؛ زيرا اولاً در تحليل حدوث ١٤٠ص

ه است؛ حادث موجودي است كه مسبوق به زمان يـا مسـبوق و قدم، تقدم و تأخر لحاظ شد

به عدم و يا مسبوق به غير است و قديم غيرمسبوق به زمان يا عدم يا غير است و بـه همـين 

دليل در معناي حدوث و قدم، سبق و لحوق (تقدم و تأخر) مأخوذ است. ثانياً تقدم و تـأخر 

داراي اقسـامي خواهـد بـود   داري اقسامي اسـت و حـدوث و قـدم نيـز بـر همـين اسـاس

). از ايـن جهـت، ٣٦١، ص١٦، ج١٣٩٥و جـوادي آملـي،   ١٤٠، ص٢ق، ج١٣٣٤(طباطبايي،  

و  بالحقيقــةخصوص حدوث و قدم پيش از پرداختن به بحث حدوث و قدم و اقسام آن و به

  المجاز، لازم است تقدم و تأخر و اقسام آن روشن شود.

، ١٣٧٦سـينا، جـود بمـا هـو موجـود اسـت (ابنتقدم و تأخر نيز از احكام و عوارض مو

به لحاظ مفهوم نيز دو مفهوم بديهي هسـتند كـه تعقـل يكـي بـر تعقـل ديگـري   ١).١٦٧ص

عنوان تعريف بـراي ايـن دو مفهـوم متوقف است؛ يعني متضايف هستند؛ بنابراين آنچه كه به

هرچنـد   شـود. البتـه بايـد توجـه داشـت كـهاللفّظ محسـوب ميشود جملگي شرحذكر مي

آيد اما براي انتباه نسبت به معني و حقيقـت شـيء اللّفظ، تعريف حقيقي به حساب نميشرح

هرگاه دو چيز را به يك امر اند؛  گونه تعريف كردهكاربرد دارد. از اين جهت برخي آن را اين

سومى نسبت دهيم و در نسبت، اختلاف در كمى و زيادى پيـدا شـود، تقـدم و تـأخر پـيش 

بـا آن نسـبت  طور مشـتركبههرگاه چيزى را كه دو شىء ديگر    ،د. به ديگر سخنخواهد آم

اى باشـند كـه آن مقـدار از نسـبت عنوان مبدأ در نظر بگيريم و آن دو شىء به گونهدارند، به

دارد، شىء اول نيز واجد باشد، اما همـة آنچـه را   خاص را كه شىء دوم با آن مبدأ مفروض

داشته باشد، در اين صورت حالت خـاص شـىء نخسـت، يعنـى شىء اول دارد، شىء دوم ن

شود. و آن حالت خاص شىء دوم، يعنى كمتـر بيشتر بودن نسبتش با مبدأ، «تقدم» ناميده مى

 
البته تقسيم موجود به متقدم و متأخر، تقسيمي حاصر و تام نيست؛ زيرا قسم سومي نيز متصور است و آن   .١

 ).٢٦٨، ص١٦، ج١٣٩٥شود (جوادي آملي، موجودي است كه متصف به معيت مي
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پيشـى و پسـى  ،لحـوق ،شود. از تقدم و تأخر، به سبقبودن نسبتش با مبدأ، تأخر خوانده مى

 ).٤٩، ص١٣٧٧شيرواني،  و   ١٢٩، ص٢ق، ج١٤٣٤(طباطبايي،    شودنيز تعبير مى

اند كـه عبارتنـد از؛ طور استقرائي شش قسم بيان كردهحكما معمولاً براي تقدم و تأخر به

تقدم و تأخر بالرتبه، تقدم و تأخر بالشرف، تقدم و تأخر بالزمان، تقدم و تأخر بـالطبع، تقـدم 

ز آن ميرداماد تقدم و ). بعد ا١٦٧، ص١٣٧٦سينا،  (ابن  بالعليةو تأخر بالجوهر و تقدم و تأخر  

). سـپس ملاصـدرا نيـز دو مـورد ١٠، ص١٣٧٤كند (ميردامـاد،  تأخر بالدهر را نيز اضافه مي

 بالحقيقةرسد و آن تقدم و تأخر  كند كه در مجموع به نه قسم ميديگر به اقسام آن اضافه مي

شـان در ). اي٢٥٧، ص٣، ج١٣٦٨و المجاز و تقدم و تأخر بالحقّ است (صدرالدين شـيرازي، 

كنـد (صـدرالدين اين دو قسم را از ابداعات اختصاصي خود معرفي مي  شواهدالرّبوبيةّرسالة  

  ).  ٢٨٦، ص١٣٧٥شيرازي،  

نكتة مهم اين است كه براساس هر يك از اقسام تقدم و تأخر معنايي از حـدوث و قـدم 

حـال  شود؛ حدوث و قدم زماني، حدوث و قدم ذاتي، حدوث و قـدم بـالحقّ و...روشن مي

و المجاز نيـز حـدوث و قـدم معنـي  بالحقيقةسؤال اين است كه آيا با توجه به تقدم و تأخر 

و المجاز تنها در تبيين رابطة وجود و ماهيـت و   بالحقيقةدارد؟ به بيان ديگر آيا تقدم و تأخر  

آثاري آيد يا در تحليل حدوث و قدم عالم نيز كاربرد دارد؟ و اگر دارد چه كار ميامثال آن به

توصيفي بـه تحليـل و ـدنبال خواهد داشت؟ اين پژوهش درصدد است تا با روش تحليليبه

كند اين بررسي ديدگاه ملاصدرا در اين زمينه بپردازد. آنچه پرداختن به اين مسئله را مهم مي

اي به صورت مستقل به ايـن مسـئله نامهاست كه اولاً براساس فحص نويسنده، مقاله يا پايان

رسد طرح اين بحث به فهم ديدگاه نهـايي صـدرالمتألهين در ثانياً به نظر مي  ١رداخته است.نپ 

  كند.حدوث و قدم عالم كمك مي

  

  و المجاز و تفاوت آن با تقدم و تأخر بالحقّ  بالحقيقة. تقدم و تأخر  ١

تعريف و توضيح هريك از اقسام تقدم و تأخر، از حوصلة اين مختصر خارج اسـت و بايـد 

 
 اين قسم از حدوث و قدم را بيان نكرده است. مةالحكالحكمة و نهايةبدايةعلامه طباطبايي نيز در  .١
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هـا اشـاره شـد، مراجعـه شـود. امـا تقـدم و تـأخر منابع مفصل فلسفي كه به برخي از آنبه  

  و المجاز به دليل ارتباط با موضوع بحث، لازم است توضيح داده شود. بالحقيقة

ها به آن امر حقيقي و اتصاف هر دو شيء كه به امري متصف شوند و اتصاف يكي از آن

اي در نسبت با آن امر سـوم تقـدم و تـأخر دو شيء ديگري بالعرض و مجازي باشد، بين آن

، ٢ق، ج١٤٣٤؛ طباطبايي،  ٢٥٧، ص  ٣، ج١٣٦٨و المجاز است (صدرالدين شيرازي،    بالحقيقة

طور تصور شود كـه چـون ). ممكن است اين٤٨٧، ص١٦، ج١٣٩٥و جوادي آملي،    ١٣٢ص

اقد ملاك است. اما ملاصدرا متأخر در اينجا حقيقتاً آنچه متقدم دارد را دارا نيست؛ بنابراين ف

مطلق ثبـوت و  بالحقيقةگويد ملاك تقدم و تأخر در تقدم خود پاسخ اين مطلب را داده و مي

كه حقيقي و يا مجازي باشد. بيان حاجي سبزواري در تعريف تقـدم و كون است، اعم از اين

شـيء بـه شـيء   گويد وقتـي دوكند. او ميو المجاز، مطلب را بهتر روشن مي  بالحقيقةتأخر  

ها وصفي به حـال خـود كه شيء ثالث نسبت به يكي از آنشوند، درحاليديگري متصف مي

شيء است و نسبت به ديگري وصفي به حال متعلق او، در اين صورت شيء اول نسبت بـه 

دارد؛ مانند تقدم وجود بر ماهيت؛ زيرا تحققّ در واقع وصفي بالذاّت   بالحقيقةشيء دوم تقدم  

د خاص است و اما وصفي بالعرض براي ماهيت است؛ يعني بـا وسـاطت وجـود براي وجو

  ١پذيرد.اين وصف را مي

و المجـاز را در  بالحقيقــةچنانچه گذشت معمولاً در كتب فلسفي مصداق تقـدم و تـأخر 

كنند. براساس اصالت وجود، آنچه تحقّق بالـذاّت دارد بحث رابطة وجود و ماهيت مطرح مي

كرده است وجود است و ماهيت به حيثيت تقييدية وجـود موجـود اسـت؛   و متن واقع را پر

بر ماهيت دارد. ملاصدرا اين محتـوا را در بحـث قـوه و فعـل نيـز   بالحقيقةپس وجود تقدم  

گويد: تقدم وجود فعل ، بالطبع، بالشرف و بالزمان ميبالعليةكند و بعد از بيان تقدم  تطبيق مي

 
أنه إذا اتصف شيئان بشيء و كان ذلك الشيء لأحدهما وصفا بحاله و للآخــر وصــفا بحــال متعلقــه كــان «  .١

حركـة على الآخر و ما فيه التقدم و التأخر هو الكون في الواقع و لو تجوز أمثالــه تقــدم   بالحقيقة  الأول متقدما

فالتحقق في الواقــع وصــف   بالحقيقةفإنه من التقدم    ...الماهيةجالسها، و تقدم الوجود على  السفينة على حركة  

و  ١٣٦٠» (صدرالدين شــيرازي، وصف بحال متعلقها الذي هو وجودها  للماهيةللوجود الخاص بحال نفسه و  

 ).٤٩٤تعليقة حاجي سبزواري، ص



 217                     ضيائي          / و المجاز با تكيه بر آراء صدرالمتألهين بالحقيقةتبيين حدوث و قدم 
 
 

 

و المجاز است؛ زيرا ماهيت قوه به وجود كه عين فعليت اسـت   بالحقيقةبر ماهيت قوه، تقدم  

  ).٥٨، ص٣، ج١٣٦٨كند (صدرالدين شيرازي،  تحقّق پيدا مي

ها نبايـد بـا و تقدم بالحقّ تفاوت است و اين  بالحقيقةالبته بايد توجه داشت كه بين تقدم  

يكى بـر ديگـرى كه در حقانيت و واقعيت،  است » اينبالحقيقةمعناى «تقدم  هم خلط شوند؛  

امـا در «تقـدم   و بـالعرض.  و بالذات واقعى اسـت و دومـى ثانيـاً  تقدم دارد؛ يعنى يكى اولاً

اند، يكى از اين دو دو امر كه هر دو بالذات واقعى هستند و هر دو از مراتب حقيقت  ،بالحق»

 تقـدم وجـود بـر . از اين جهت تقدم بالحقّ،است مستقل و ديگري غيرمستقل و وجود رابط

وجود است و ملاك آن اشـتراك ايـن دو وجـود در وجـود اعـم از مسـتقل و رابـط اسـت 

در ). در واقـع ١٣٧، ص٢ق، ج١٤٣٤و طباطبـايي،   ٥٨، ص٣، ج١٣٦٨(صدرالدين شـيرازي،  

خود مراتب وجود در رابطه با يكديگر بعضى بر بعـض ديگـر تقـدم دارنـد. تقـدم   اين معنا

تقدم بعض مراتب وجود بر بعض ديگر تقدم بـالحق وجود بر ماهيت، تقدم بالحقيقه است و 

  ).٧٥٨، ص١٢، ج١٣٧٦(مطهري،    است

گويد: «اين دو قسم اخير از تقدم و تأخر براساس اصالت وجـود معنـي شهيد مطهري مي

كند» (همانجا). اين بيان در مورد تقدم و تأخر بالحقّ درست است؛ يعني بدون لحاظ پيدا مي

و المجـاز،  بالحقيقــةوع از تقدم و تأخر معني ندارد. امـا در مـورد اصالت وجود، اساساً اين ن

هرچند ملاصدرا آن را به اقسام تقدم و تأخر اضافه كرده است، اصل آن حتي بـراي اصـالت 

ها نيز قابل فرض است. البته تطبيق آن با مسـئلة وجـود و ماهيـت، بـه صـورتي كـه ماهوي

و المجاز   بالحقيقةلت وجود. پس تقدم و تأخر  گويد، مبتني است بر پذيرش اصاملاصدرا مي

اولاً تنها بين ماهيت و وجود برقرار نيست و ثانياً در ماهيت و وجود نيز قـائلان بـه اصـالت 

دانند و استناد آن به وجود را مجـازي ماهيت، استناد واقعيت خارجي به ماهيت را حقيقي مي

  ).٤٨٦، ص١٦، ج١٣٩٥پندارند (جوادي آملي، مي
  

  مقدمات بحث.  ٢

  قبل از بيان اصل بحث لازم است مقدماتي ذكر شود؛
  . انحاء اتصاف  ١-٢

جا به يك گونـه و بـه يـك معنـا نيسـت؛ بلكـه برخـي اتصاف موصوف به وصف، در همه
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ها مصداق بالذاّت وصف خود هستند و برخي ديگر مصداق بالعرض وصف خـود موصوف

  ا لازم است انواع واسطه بيان شود. شوند. براي روشن شدن اين بحث ابتدمحسوب مي

هرگاه امري در اسناد وصفي به موصوف خود، به نحوي از انحـاء، ميـانجي شـود، آن را 

  اند.). واسطه را به سه قسم تقسيم كرده٥١، ص١٣٩٧گويند (فياضي،  واسطه مي

الف) واسطة در ثبوت وصف براي موصوف كه عبارت است از علت تحقّـق آن وصـف 

صوف؛ مثلاً خداي متعال واسطه در ثبـوت وجـود عـالم اسـت. بـه ايـن نـوع از براي آن مو

  شود.واسطه، حيثيت تعليليه نيز اطلاق مي

گوينـد و ب) واسطة در اثبات وصف براي موصوف كه آن را واسطه در تصديق نيـز مي

عبارت است از دليل اتصاف آن موصوف به آن وصف؛ مـثلاً تغيـر عـالم واسـطه در اثبـات 

  عالم است.حدوث  

ج) واسطه در عروض وصف براي موصوف كـه عبـارت اسـت از واسـطه در اسـناد آن 

وصف به موصوف؛ يعني اتصاف اولاً و بالذّات از آن خود واسطه است، ثانياً به دليل ارتبـاط 

و تناسبي كه ميان ذوالواسطه و واسطه وجود دارد، آن وصف بالعرض از آنِ ذوالواسـطه نيـز 

ر قضية «ناودان جاري شد» جريان آب در ناودان، علت اسناد جريان به خـود شود؛ مثلاً دمي

ناودان نيست اما در اثر ارتباط و اتصالي كه بين اين دو هست، مجازاً و بالعرض ايـن اسـناد 

  گويند.گيرد. به اين نوع از واسطه، حيثيت تقييديه نيز ميصورت مي

شود كه در اصطلاح ادبياتي مطرح مي گاهي البته بايد توجه داشت كه واسطه در عروض

در اين صورت اتصاف ذوالواسطه به آن وصف حقيقت ندارد و كذب است، ليكن به خـاطر 

شـود كـه از آن بـه اسـناد علقه و ارتباطي كه با واسطه دارد، وصف به آن نيز اسـناد داده مي

دقيـق فلسـفي  شود. اما مجاز و واسـطه در عـروض در اصـطلاح«بغير ما وضع له» تعبير مي

گونه نيست؛ زيرا اتصاف ذوالواسطه به آن وصف نيز حقيقي است. اما چنانچه قـبلاً بيـان اين

شد بالعرض و با حيثيت تقييدية واسطه است؛ يعني ذوالواسطه حقيقتاً ولي با واسـطة امـري 

پذيرد. بـه عبـارت ديگـر واسـطه، مصـداق بالـذاّت آن وصـف اسـت و ديگر وصف را مي

مصداق بالعرض آن وصف است. در ادامه روشن خواهد شد كه رابطة وجـود بـا ذوالواسطه  

ماهيت، وجود با معقولات ثانية فلسفيه، صفات الهي با ذات الهي و علت بـا معلـول خـود از 

  اين قبيل است.
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در كنار دو حيثيتي كه تا اينجا بيان شـد، اصـطلاح ديگـري نيـز وجـود دارد، كـه بـه آن 

كه به علت يـا قيـدي نيـاز آنويند و آن در جايي است كه موصوف بيگ«حيثيت اطلاقيه» مي

داشته باشد، متصف به يك وصف است؛ يعني نـه نيازمنـد بـه حيثيـت تعليليـه اسـت و نـه 

الوجود نيازمنــد حيثيــت تقييديــه؛ ماننــد ثبــوت وصــف موجوديــت و تحقّــق بــراي واجــب

ت؛ اتصاف بالذّات كه شامل حيثيت )؛ بنابراين اتصاف دو گونه اس١٥٥، ص١٣٩٤نژاد،  (اميني

  شود و اتصاف بالعرض كه همان حيثيت تقييديه است.اطلاقيه و حيثيت تعليليه مي
  

  . انواع واسطه در عروض و حيثيت تقييديه٢-٢

    ١حيثيت تقييديه، به همان معناي فلسفي كه گذشت، به سه صورت است.

  . حيثيت تقييدية نفاديه  ١-٢-٢

ود و متعيني داشته باشيم، افزون بر وجود متعين و محـدود، حـد و هرگاه متن وجودي محد

معناست كه اين تعيّن آن نيز در عالم خارج، واقعيت دارد؛ زيرا اگر حد در خارج نباشد بدين

حد و حصر باشد. در اينجا حد بـه حيثيـت تعيّن و بيوجود محدود، در عين محدوديت، بي

). در توضيح ١٥٨، ص١٣٩٤نژاد،  ج تحقّق دارد (امينيتقييدية نفادية آن متن وجودي در خار

  تر خواهد شد.رابطة وجود و ماهيت، اين بحث روشن

  . حيثيت تقييدية اندماجيه  ٢-٢-٢

شـود كـه بـه از يك متن وجودي، خواه محدود و خواه نامحدود، مفاهيم متعددي انتـزاع مي

الجملـه عـروض و راق فيگويند. برخـي همچـون شـيخ اشـها معقولات ثانية فلسفي ميآن

داند، اما به نظر مشهور عروض مفـاهيم فلسـفي ذهنـي و اتصـاف ها را ذهني مياتصاف اين

ها خارجي است. ملاصدرا ضمن باطل دانستن ديدگاه سهروردي براساس مبنـاي اصـالت آن

با طرح يك سؤال ـ كه چگونه ممكن اسـت اتصـاف بـه چيـزي در خـارج باشـد و  وجود،

گويد د آن چيز در ذهن باشد؟ ـ به مخالفت با مشهور نيز پرداخته است و ميحال خودرعين

ظرف عروض و اتصاف حتماً بايد يكي باشد؛ يعنـي تحقّـق يـك وصـف، در همـان ظرفـي 

شود؛ بنابراين هم عروض و هم اتصـاف گيرد كه اتصاف به آن وصف حاصل ميصورت مي

 
 البته اين تقسيم استقرائي است، نه حصر عقلي. .١
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البته بايـد  ١).٣٣٦، ص١، ج١٣٦٨يرازي، معقولات ثانية فلسفيه در خارج است (صدرالدين ش

ها در خارج با نحوة تحققّ معقـولات اولـي متفـاوت اسـت؛ توجه داشت كه نحوة تحققّ آن

زيرا مفاهيم ماهوي متن وجودي مستقل دارند برخلاف مفاهيم فلسـفي كـه مابـازاء مسـتقل 

بـه حيثيـت ها مندمج و مستهلك در متن وجودي موضوع خود و  ندارند بلكه موجوديت آن

تقييدية اندماجية وجود آن موجود هستند. به عبارت ديگر در رفت و برگشـت بـين واقـع و 

شود؛ اصل اول، اصل انفعال از واقع است كه به ملاصـدرا ادراك، دو اصل اساسي روشن مي

دهد بگويد اتصاف در خارج است و عروض ذهني. اصل دوم نيز اصـالت وجـود اجازه نمي

دهد امر ديگري غير از وجود را در متن واقع بپذيرد؛ زيرا براسـاس زه نمياست كه به او اجا

اين اصل، وجود است كه همة متن واقع را پر ساخته و جايي براي امر ديگري باقي نگذاشته 

است. از اين جهت تحقّق اين مفاهيم بالعرض و المجاز است، لكن با نحـوة تحقّـق ماهيـت 

لاً تنها در وجودات محدود است و ثانيـاً صـرفاً تعـيّن و نفـاد نيز تفاوت دارد؛ زيرا ماهيت او

موجود متعين است، اما معقولات ثانية فلسفيه احوال و اوصاف مطلق وجـود هسـتند كـه از 

حاق متن وجودي انتزاع شده و در سرتاسر آن گسترده هستند. البته حيثيت تقييدية اندماجيه 

تحققّ صفات ذات حق تعـالي را نيـز بـا همـين   ها نيست بلكه ملاصدرا نحوةمحدود به اين

  ٢).٣٨، ص١٣٦٠دهد (صدرالدين شيرازي،  ميبيان توضيح  

  . حيثيت تقييدية شأنيه٣-٢-٢

تـوان تحليـل و حقيقت واحد بسيطي كه خاصيت انبسـاط و اطـلاق دارد را در دو مقـام مي

ام تفصـيل يـا بررسي كرد؛ يكي مقام ذات و اجمال يا همان كثرت در وحدت و ديگري مقـ

همان مقام وحدت در كثرت. در مقام ذات، تمام كثرات به نحو اندماجي حضور دارنـد؛ امـا 

دهـد. در ميدر مقام تفصيل، ذات از آن اطلاق خود، تنزل كرده و خود را در كثـرات نشـان  

 
بين شيئين متغايرين بحسب الوجود في ظرف الاتصــاف فــالحكم بوجــود أحــد   نسبةق أن الاتصاف  و الح  .١

و لكل منهــا  الموجوديةفي  متفاوتةالطرفين دون الآخر في الظرف الذي يكون الاتصاف فيه تحكم نعم الأشياء 

بها  مختصةا آثار من الوجود يترتب عليه مرتبةمن الصفات  صفةحظ خاص من الوجود ليس للآخر منها فلكل 

من الوجود و التحصل   ضعيفةحتى الإضافيات و أعدام الملكات و القوى و الاستعدادات فإن لها أيضا حظوظا  

 لا يمكن الاتصاف بها إلا عند وجودها لموصوفاتها.

  .١٣٩٨براي مطالعة بيشتر دربارة نحوة تحققّ معقولات ثانية فلسفيه و اقوال متعدد در آن، ر.ك: اسماعيلي،  .٢
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ها با وساطت و حيثيت تقييدية ذات واقع كثرات، اطوار و شئون آن ذات هستند كه تحققّ آن

گوينـد. بـراي مثـال در رابطـة ت؛ به اين نوع از حيثيت تقييديه، حيثيت تقييدية شـأنيه مياس

اي برقـرار اسـت نفس با قواي خود و كثرات متعددي كه در بستر آن قرار دارد، چنين رابطه

در مقام ذات نفس، تمام قـوا بـه نحـو انـدماجي حضـور   ١).١٨١، ص٥، ج١٣٦٩(سبزواري،  

صيل و سريان، نفـس در عـين وحـدت، در همـة قـوا حضـور دارد؛ بـه دارند اما در مقام تف

هاست؛ يعني در مرتبة قوة عاقله، خود عاقله است و در مرتبة خيـال اي كه عين همة آنگونه

). اين مضمون همـان قاعـدة ١٦٤، ص١٣٩٤نژاد،  و حس نيز خود خيال و حس است (اميني

، ١٣٦٨كنند (صـدرالدين شـيرازي،  مي  «النفّس في وحدتها كل القوي» است كه حكما مطرح

). در اين صورت همة قوا موجودند اما نه به وجودهـاي ديگـر، بلكـه بـه نفـس ٥٦، ص٩ج

همين وجود نفساني انبساطي و سعي؛ بنابراين قوا در عين تكثـر، همـه بـه حيثيـت تقييديـة 

ت اسـت؛ وجود نفس موجودند. اما اين حيثيت تقييديه با دو قسمي كه قـبلاً گذشـت متفـاو

زيرا اگر رابطة قوا با نفس به نحو اندماجي باشد، بايد در تمـام نفـس ايـن حيثيـت حضـور 

اي غير از كه در مقام وحدت در كثرت، هر قوهداشته و تمام اين قوا نيز متحد باشند. درحالي

فـاد تواند باشد؛ زيرا مثلاً قوة عقل نقوة ديگر است. همچنين اين رابطه به نحو نفادي نيز نمي

نفس نيست بلكه نفس با سعه و انبساطي كه دارد، منحصـر در مـوطن خاصـي نيسـت و بـا 

). در ادامه ١٦٥، ص١٣٩٤نژاد،  اش در همة مراتبش گسترده است (امينيوحدت حقيقية ظليه

روشن خواهد شد كه وجود انبساطي حق تعالي كه از مقام ذات تا عالم عقل و مثـال و مـاده 

  طور است.همين  دهد نيزميرا پوشش  

  . رابطة وجود و ماهيت٣-٢

داند، ماهيت را هيچ و پوچ و ذهني كه ماهيت را اعتباري و وجود را اصيل ميملاصدرا با آن

كند بلكه اعتباري را در كنـار وجـود اصـيل در همـان خـارج و واقـع معنـا صرف تلقي نمي

هايي از قبيـل آنچـه قـدما مگويد: «وجود بر ماهيت مقدم است اما نـه بـه تقـدكند. او ميمي

 
الكثرة مقام : في مقامين كلّ القوى .التي لواجب الوجود تعالى  الوحدة الحقّةالّتي هي ظلّ  النفّس في وحدته  .١

أخرى مقام شهود المفصّل في المجمل، و مقام شهود المجمــل   و بعبارة.  الوحدة في الكثرة، و مقام  في الوحدة

بالحقيقـة، هـي المتوهّمـة فــالنّفس    قد انطوى،ل النّفس  أي فع  في فعله،أي فعل القوى    و فعلها،.  في المفصّل

 .، و هي الأصل المحفوظ في القوى، لا قوام لها إلاّ بهاالمتخيّلة الحساسة المحركة المتحركة
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، ص ١٣٧٨صـدرالدين شـيرازي، است» ( بالحقيقةگفتند، بلكه تقدم وجود بر ماهيت تقدم مي

كه؛ در متن ). توضيح اين٣٦٦، ص  ١و صدرالدين شيرازي، ج  ١٣٧٥،  صدرالدين شيرازي  ٣٦

فلسفه وجودي محدود و متعين، افزون بر وجود متعين و محدود، حد و تعيّن آن نيزـ كه در  

شود ـ در عالم خارج واقعيت و حقيقت دارد. گرچه همة مـتن از آن با عنوان ماهيت ياد مي

اين واقعيت محدود را وجود فراگرفته است اما اين سخن به معنـاي نفـي واقعيـت و تحقّـق 

خارجي از ماهيت و ذهن ساخته بودن آن نيست بلكه ماهيت نيز كه حـد و چگـونگي ايـن 

و حيثيت تقييدية وجود موجود و متحقق است؛ يعنـي چـون وجـود   وجود است با وساطت

تحققّ دارد، ماهيت نيز كه كيفيت و چگونگي و حد آن است و از همين جهت بـا آن متحـد 

است، متحقق و موجود خواهد بود. ممكن است سؤال شود كه اگر ماهيت در خارج متحقق 

د و تعـيّن را امـري عـدمي است پس چـرا فيلسـوفان و از جملـه خـود صـدرالمتألهين، حـ

اند؟ پاسخ اين سؤال اين است كه مقصود از عدمي بودن، عـدمي در مقايسـه بـا مـتن شمرده

كـه وجود است؛ يعني حد ذاتاً حظي از وجود ندارد و سنخ و جـنس وجـود نيسـت نـه اين

). ماهيـات، حـد ايجـابيِ وجـوديِ ١٥٩- ١٥٤، ص١٣٩٤نـژاد،  اصلاً در خارج نيسـت (اميني

ها از لـوازم ايـن حـد وجـودي محسـوب ها و عـدمحقايق ممكنه هستند و سـلب  خارجيِ

شوند؛ بنابراين در يك وجود محدود، وجود مصداق بالـذّات و حقيقـي موجـود اسـت و مي

الأمر دارد، هرگز ماننـد وجـود موجـود و ماهيت، گرچه در خارج هيچ و پوچ نيست و نفس

رود و به حيثيت تقييدية نفادية همان مار ميشمتحقق نيست بلكه مصداق بالعرض موجود به

وجود متعين، متحقق خواهد بود. ملاصـدرا ايـن تحقّـق مجـازي ماهيـت را مجـاز عرفـاني 

). ايـن ١٥٦تا، ص، بيصدرالدين شيرازيو    ٨٧، ص١، ج١٣٦٨نامد (صدرالدين شيرازي،  مي

  .داشتن وجود نسبت به ماهيت است بالحقيقةمعناي تقدم  

  

 و المجاز  بالحقيقةم . حدوث و قد٣

و المجاز، بيانگر رابطة وجود و ماهيـت اسـت. حـال   بالحقيقةكه گذشت، تقدم و تأخر  چنان

شـود؟ بـه سؤال اين است كه آيا اين نوع از تقدم در بحـث حـدوث و قـدم نيـز جـاري مي

توان با عنوان نحوة ارتباط خلق و خالق مطرح كرد، عبارت ديگر؛ بحث حدوث و قدم را مي
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و المجاز توضيح داد؟   بالحقيقةتوان براساس تقدم و تأخر  ل آيا ارتباط خلق و خالق را ميحا

ــايي در  ــه طباطب ــةنهايةعلام ــدم را مطــرح نكــرده اســت  الحكم ــوع از حــدوث و ق ــن ن اي

شـود كـه ). اما با توجه به مباني حكمت متعاليه روشـن مي١٤١، ص٢ق، ج١٣٣٤(طباطبايي(

  كند.مجاز در بحث حدوث و قدم نيز جريان پيدا ميو ال بالحقيقةتقدم و تأخر  

آنچـه كه براساس مباني حكمت متعاليه، اولاً اصالت بـا وجـود اسـت؛ يعنـي توضيح اين

، ١٤٠٠،  صـدرالدين شـيرازي(د اسـت  دارد و متن واقع را پر كرده است، وجو  بالذّاتتحقق  

  ؛)١٤٧ص

دهاي جدا جدا، به معنـاي راه ثانيا وجود، حقيقتي واحد و بسيط است؛ زيرا پذيرش وجو

صـدرالدين (١دادن غير وجود در متن واقع است و اين بـا اصـالت وجـود سـازگاري نـدارد

  )؛  ١٤، ص٦، ج١٣٦٨شيرازي،  

ثالثاً وجود، حقيقتي صرف و خالص است و هيچ خليطي در آن راه ندارد؛ زيـرا اصـالت 

، ١٣٦٨درالدين شـيرازي، صـكنـد (وجود، هرگونه خليطي در وجود را از متن واقع نفـي مي

  )؛١٤، ص٦ج

رابعاً صرف الوجود لا يتثني و لا يتكرر؛ بنابراين غير از وجود امر ديگري در مـتن واقـع 

  )؛٥٤، ص١، ج١٣٦٨صدرالدين شيرازي،  حضور ندارد تا بتواند دومين براي وجود باشد (

وجود بـه   خامساً اين وجود، نامحدود نيز هست؛ زيرا لازمة محدود بودنش، حد خوردن

  غير وجود است كه اين نيز منافي با اصالت و صرافت وجود است؛  

الوجود ازليـه داشـته و واجـب  ضــرورةسادساً اين وجودِ واحدِ بسيطِ صـرفِ نامحـدود،  

  پذير باشد.تواند عدمبالذّات است؛ زيرا از آنجا كه ذاتاً نقيض عدم است، هرگز نمي

ازليه تنها يك وجـود واحـد بسـيط صـرف   رورةضگانه، به  با توجه به اين مقدمات شش

نامحدود است كه واقع را پر كرده است و مصداق بالذّات وجود است و ديگر جـايي بـراي 

گذارد. اما از طرفي ديگر تحقّق كثرات و موجودات محدود نيز بـديهي اسـت. غير باقي نمي

گفته سـازگاري مات پيشحال اين كثرات يا بايد دومين براي اين وجود باشند كه اين با مقد

 
هــا حيثيــات البته اين بيان با تحقّق معقولات ثانية فلسفيه و حتي ماهيات در خارج منافاتي ندارد؛ زيرا اين  .١

 ستند و متن ساز نيستند.مختلف خود وجود ه
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كه تحقّق اين كثرات به حيث تقييدي همان وجود، بالعرض و المجاز موجـود ندارد؛ و يا اين

شوند. البته مقصود از حيث تقييدي در اينجا همان حيث تقييدي شأني اسـت؛ زيـرا اگـر بـه 

مـام نحو اندماجي باشد، بايد در تمام ذات اين وجود واحد، اين حيثيـت حضـور داشـته و ت 

تواند باشد؛ زيـرا اين كثرات با هم نيز متحد باشند. همچنين اين رابطه به نحو نفادي نيز نمي

كـه براسـاس مقـدمات حيثيت تقييدية نفاديه تنها در موجـودات محـدود معنـا دارد، درحالي

االله و كثـرات بردار نيسـت؛ بنـابراين همـة ماسـويپيشين، اين وجود نامحدود اسـت و نفـاد

يك وجودي جـداي از خـدا ندارنـد، بلكـه همـه در ارند و موجود هستند اما هيچواقعيت د

  نهايت به وجود حق و با حيث تقييدي وجود او موجود و متحقق هستند.

شـود و آن حـدوث و قـدم با اين بيان راه براي قسم ديگري از حـدوث و قـدم بـاز مي

د واحد بسـيط صـرف نامحـدود و المجاز است؛ زيرا در اين نگاه، قديم همان وجو  بالحقيقة

االله اسـت كـه واجب است كه تحقّق بالذّات دارد و عدم در او راه ندارد. و اما حادث ماسوي

  شئون آن وجود است و تحققّ بالعرض و المجاز دارد.
  

  و المجاز در نگاه صدرالمتألهين  بالحقيقةحدوث و قدم .  ٤

و المجاز باز نكـرده اسـت، امـا در  بالحقيقةعنواني مستقل در حدوث و قدم  ملاصدرا گرچه

تـوان ايـن محتـوا را اسـتفاده كـرد. بـراي نمونـه در مواضع متعدد، بياناتي دارد كه از آن مي

گويد: گاهي حق به وجود دائمي دارد، در تفسير حق و باطل مي  شفاء  الهياتاي كه بر  تعليقه

شود (صدرالدين شيرازي، يشود و در مقابل آن، باطل به وجود غيردائمي اطلاق ماطلاق مي

گويد: سزاوارترين چيزها براي حق بودن، آن است سپس در ادامه مي  ١).١٨١، ص١، ج١٣٨٢

الوجود، آن است كه دوام وجـود بـرايش كه وجودش دائمي باشد و سزاوارترين اشياء دائمي

 الوجـود، خـواه دائمـي باشـد و خـواهضروري باشد؛ يعني همان واجب بالـذاّت. امـا ممكن

   ٢غيردائمي، از آنجا كه موجود بغيره است حق بالغير خواهد بود.

 
أي   ـيطلق و يفهم منه الوجود العيني مطلقا    فتارةو المجاز على معان:    الحقيقةفالحق» يطلق بالاشتراك أو  «  .١

يطلق و يفهم منه الوجود الدائم، فكان ما لا يدوم  تارةفيقال: زيد موجود حقا؛ و  ـسواء كان دائما أو غير دائم 

 ...بالحقيقةوجوده ليس موجودا 

الوجود هو الذي يجب دوامــه و   الدائمةفأحقّ الأشياء أن يكون حقا هو الذي يدوم وجوده، و أحق الأشياء    .٢
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فكلّ ما سوى الواجب بذاته باطل في نفسه حقّ بالواجب، كمـا فـي قـول لبيـد: «ألا كـلّ «

االله ). در اين بيـان، ماسـوي١٨١، ص١، ج١٣٨٢»(صدرالدين شيرازي، شيء ما خلا اللّه باطل»

ديـة شـأنية حـق تعـالي وقتـي لحـاظ شـود حقيقـت في نفسه باطل است، اما با حيثيت تقيي

 .وجود حقيقى نيسـتتعالي، ست و هيچ چيز غيرحق ا وجود حقيقى يكيشود.  محسوب مي

كه وجودي در مقابل او داشـته باشـند. االله شئون و مظاهر و تجلّيات او هستند، نه اينماسوي

گويـد: كند كه مينقل مي  از غزالي  سريان الوجود  فياين معنايي است كه ملاصدرا در رسالة  

شود به وجود لذاته (بالذاّت) و وجود من غيره (بالغير). اما وجود من غيره، وجود، تقسيم مي

در هويت خودش هيچ قوامي به خودش ندارد بلكه از اين حيث اساساً عدم محض اسـت و 

توانيم به آن ميكنيم،  اللهي آن نظر ميالربي و وجهوجود حقيقي ندارد. اما وقتي به حيث يلي

  موجود بگوييم.

فلكـل شـيء   ...ان ليس فى الوجود الا اللـّه و ان كـل شـيء هالـك الا وجهـه«...

فهو باعتبار وجـه نفسـه عـدم [معـدوم] و  .وجه الى نفسه و وجه الى ربّه  ؛وجهان

باعتبار وجه اللّه موجود فاذن لا موجود الا اللهّ و وجهه فاذن كل شئ هالك ازلا و 

  ).١٤٦تا، صدرالدين شيرازي، بي» (صابدا

كه ممكنات، موجود نبوده دهد كه مقصود غزالي از اينميدر ادامه خود ملاصدرا توضيح  

شـوند، و در حال عدم باقي هستند، اين است كه موجودات متصف بـه وجـود حقيقـي نمي

ي محتـوا ١).١٤٦تـا، صبلكه مظاهر و شئون وجود حقيقي هستند (صـدرالدين شـيرازي، بي

  وجود حق نسبت به ماسوي است. بالحقيقةاين بيان نيز همان تقدم  

» باشـد، احتجببه معناي «يلوه»    ،«لاهشود اسم «االله» از  كه چگونه ميصدرا در تفسير اين

    گويد:مي

فربما يخطر ببال ضعفاء العقول أن هـذه ...  لأنه بكنه صمديّته محتجب عن العقول «

 
 حــقّ بغيــره، لكونــه موجــودا بغيــره ـسواء كــان دائمــا أو غيــر دائــم   ـهو الواجب بذاته. و الممكن الوجود  

 .)١٨١، ص١، ج١٣٨٢(صدرالدين شيرازي، 

التأله محقق دواني است. او بعدها از ديدگاه دواني ساله درصدد دفاع از ديدگاه ذوقالبته ملاصدرا در اين ر  .١

اعراض كرده و خود منتقد اين ديدگاه است. اما در اينجا آنچه مورد استناد نگارنده است صرفاً نقل و توضيح 

 او از كلام غزالي و محققين است.
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ير منهم لا يمكنهم تصوّر دوام المجعول مـع الفاعـل بذواتها، و كث  ةالأشياء موجود

إذ   –و للآخـر بالتبعيـة و المجـاز    بالأصــالة و الحقيقــةالتّام مع أن البقاء لأحدهما  

الفقدان و العدم بأنفسـها، إلا أنهـا   لازمةالذوات بذواتها،    مظلمةالمهيّات و الأعيان  

فـاختفى الحـقّ بـالخلق، و الأول و مجالي لظهور نور الحق لم يـزل،   لحقيقةمرائي  

ظهر الخلق بنور الحق، فلا سبب لاحتجاب نوره إلا كمـال ظهـوره، كمـا لا سـبب 

» بطونـه و بطلانـه، فـالحق محتجـب و الخلـق محجـوب  غايــةلظهور الخلـق إلا  

  ).٣٠، ص٤، ج١٣٦٦(صدرالدين شيرازي،  

لمجـاز توضـيح و ا بالحقيقــةايشان در اين متن به صراحت رابطة خلق و خالق را با تقدم 

از   الحقيقــةو    بالأصــالةاالله موجوديت بالذّات ندارد. موجوديت  گويد اساساً ماسويداده و مي

خودي خود لازمة الفقـدان آن حق است و ممكنات موجوديت تبعي و مجازي دارند؛ زيرا به

لمجاز و العدمند اما از اين حيث كه مرائي وجود حق و مجالي ظهور نور او هستند، بالتبع و ا

و با حيث تقييدي وجود او موجودند. پر واضح است كـه منظـور از مجـاز در اينجـا معنـاي 

  ادبي آن نيست بلكه چنانچه گذشت معناي فلسفي و عرفاني آن مقصود است.

 اكُمْقـُلْ يَتوََفّـو « )٤٢موَْتِها» (زمر/  حِينَ  الْأَنفُْسَ  يَتوََفَّى  هُالَلّصدرالمتألهين در جمع دو آية «

عنوان ) نكتة ظريفي را در باب توحيد افعالي مطرح كرده و آن را به١١الْموَْتِ» (سجده/  لَكُمَ

كند؛ حاصل كلام او اين است اصلي اساسي در توضيح اسرار بعضي از آيات الهي معرفي مي

االله مجـازي طور كه وجود حق، تنها وجود حقيقي است و نسبت وجود بـه ماسـويكه همان

فعل به ماسوي نيز بالمجاز خواهد بود و لا مؤثر في الوجـود إلاّ االله؛ زيـرا   است، نسبت دادن

  ذات اسباب، مستهلك در مسبب خود است.

يجب على الناظر المتأمّل أن يعلم ممّا أكثرنا ذكـره و كرّرنـا إثباتـه فـي توضـيح «

لا  بالحقيقــةأسرار بعض الآيات أنّ كلّ فعل إذا نسـب إلـى البـاري القيّـوم يكـون 

 مســتهلكةالمجاز، و إن نسب إلى ما سواه يكون بالمجـاز، و ذلـك لأنّ الأسـباب ب

 الْـأَنفُْسَ يَتـَوَفَّى هُالَلّـ« الذوات و المهياّت عند مسببّها، فإذا سمعت مثل قوله تعالى:

 اكُمْقُلْ يَتوََفّـ«في التوفّي، و إذا سمعت مثل قوله:    الحقيقةفاحمله على    مَوْتِها»  حِينَ

  .)٢١٩، ص٧، ج١٣٦٦» (صدرالدين شيرازي،  فاحمله على المجاز  مَوْتِ»الْ  ملََكُ

هـا هاست؛ اگر وجود آنبنابراين افعال موجودات در حقيقت و مجاز بودن تابع وجود آن



 227                     ضيائي          / و المجاز با تكيه بر آراء صدرالمتألهين بالحقيقةتبيين حدوث و قدم 
 
 

 

ها مجازي و با حيثيت تقييدية ها نيز حقيقي است و اگر تحقق آنوجود حقيقي باشد فعل آن

زي و با حيث تقييدي فعل فاعـل حقيقـي خواهـد بـود. ها نيز مجاامري ديگر باشد، فعل آن

تنها در اصـل وجـود بلكـه در اوصـاف و افعـال نيـز و المجاز، نه  بالحقيقةپس تقدم و تأخر  

گويد: محقق عارف كسي اسـت كـه بـه نـور جاري است. ملاصدرا در تكميل اين بحث مي

ين حيث است كـه بـالغير معرفت براي او كشف شده است كه اشياء قيام به غير دارند و از ا

خودي خود هالكـات الهويـات و الإنيـات هسـتند (صـدرالدين كنند و الا بهحقيقت پيدا مي

  ١).٢٢١، ص٧، ج١٣٦٦شيرازي،  

كار گرفتـه و ايشان در مورد نسبت اسماء الهي با اسـماء ممكنـات همـين ضـابطه را بـه

كسان نيسـت؛ بلكـه همـة گويد: اطلاق اسماء، حتي اسم وجود، برحق تعالي و ماسوي يمي

  وجود حق و مجاز هستند. محاكيةاالله، ظلال و أشباح  ماسوي

الأسامي كلها إذا أطلقت على االله تعالى و على غيره لم يطلق عليهما بمعنى واحد «

حتى أن اسم الوجود، الذي هو أعـم الأشـياء اشـتراكا، لا يشـمل  درجة واحدة.في  

ما سوى االله تعالى وجوداتهـا ظـلال و   الواجب و الممكن على نهج واحد، بل كل

لوجود الحق الأول. و مع ذلك ليس إطلاق الوجود علـى مـا سـوى   محاكيةأشباح  

االله مجازا لغويا بل مجازا عرفانيا عند أهل االله. و هكذا في سائر الأسامي كـالعلم و 

» (صـدرالدين و غيرهـا فكـل ذلـك لا يشـبه فيـه الخـالق الخلـق  الإرادة و القدرة

  ).١٥٦تا، صزي، بيشيرا

دهد كه مقصـود از مينكتة مهم و جالب اين است كه در پايان اين متن خود ايشان تذكر 

االله مجاز در اينجا مجاز لغوي نيست بلكه مجـاز عرفـاني مقصـود اسـت كـه در لسـان اهـل

 
أن لا قوام للأشياء عنده بأنفسها و إنّما قوامهــا بغيرهــا،   فالمحقّق العارف هو الذي ينكشف له بنور معرفته«  .١

فهي باعتبار أنفسها باطلات الذوات هالكات الهويّات و الإنيّات، و إنّما حقيّتها بغيرها لا بأنفسها من حيث هي 

مــا ســواه  هي، فإذا لا حقّ عند المحققّ المحقّ إلاّ الحقّ القيّوم الذي ليس كمثله شيء فهو القائم بذاتــه و كــلّ

و لمّا جرى هذا المعنى على لسان بعــض الأعــراب قصــدا أو اتفّاقــا   بقدرته، فهو الحقّ و ما سواه باطل.  ئمةقا

 محالةألا كلّ شيء ما خلا اللّه باطل و كلّ نعيم لا  فقال: أصدق بيت قاله الشاعر قول لبيد:  صدّقه رسول اللهّ

 .)٢١٩، ص٧، ج١٣٦٦زي، »(صدرالدين شيرافكلّ شيء هالك إلاّ وجهه زائل
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 مصطلح است.

احت كند، با صردر همين كتاب، آنجا كه از انحصار فاعليت حقيقي در خداوند بحث مي

  گويد:بيشتري بر اين مضمون تأكيد كرده و مي

يختص بواجـب الوجـود  الفاعلية الحقيقيةفقد ثبت أن التأثير و الإيجاد الحقيقي و «

بذاته، كما أن الوجود الحقيقي يختص به تعالى، و هو واحد كما بيناه فلا مؤثر في 

أن لا يكون غيـره   و كما أن كونه موجودا حقيقيا لا غير، لا يوجب  الوجود إلا هو.

 موجودا أصلا كذلك كونه موجدا حقيقيا لا غير لا يوجب أن لا يكون غيره فـاعلا.

تـا، » (صـدرالدين شـيرازي، بيعـن غيـره الفاعليــة الحقيقيــةو إنما يلزم منه نفـي 

  ).٥٦ص

 ،تأثيركه وجود حقيقي تنها منحصر به خداوند است، انحصار  ملاصدرا در اين متن از اين

كه گفته اينگويد:  كند و سپس ميمىرا نيز اثبات  ذات حق تعالي    در  فاعليت حقيقىايجاد و  

معناى نفى موجوديـت از ديگـر موجـودات شد وجود حقيقى به حق تعالي منحصر است، به

 معناى نفى فاعليت از ديگـران نيسـتكه اثبات فاعليت حقيقى براى خداوند، بهنيست؛ چنان

  .، فاعل حقيقى وجود نداردمراد آن است كه جز اوبلكه 

كند از كساني كه نيز بر اين اصل تمركز كرده و اظهار تعجب مي  الهيات شفادر تعليقه بر  

پذيرنـد! سـپس توحيـد وجـود را بـه قائل به توحيد افعالي هستند ولي توحيد وجود را نمي

  دهد:ميكاملين از عرفا نسبت  

د الأفعال و أن لا مؤثّر في الوجود من المتأخرين قالوا بتوحي  جماعةو العجب من  «

إلاّ اللّه، و لم يقولوا بتوحيد الوجود؛ و لا يمكنهم إدراك هـذا التوحيـد كمـا عليـه 

  ).٧٩٣، ص٢، ج١٣٨٢» (صدرالدين شيرازي،  العرفاء الكاملون
  

  گيرينتيجه .۵

توان موجود را به دو قسم قديم و حادث تقسيم كرد. قـديم، حـق براساس آنچه گذشت، مي

الي است كه حقيقت و مصداق بالـذّات وجـود اسـت و عـدم بـراي او محـال اسـت. امـا تع

وجـود حـق   تقييدية شــأنيةنفسه عدم است و به حيثيت  االله است كه فيحادث، تمام ماسوي
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شود. اين نوع از حدوث و قدم تحققّ دارد؛ يعني بالعرض و المجاز متصف به موجوديت مي

اي از االله جملگـي بهـرهو المجاز ناميـد؛ بنـابراين ماسـوي  ةبالحقيقتوان حدوث و قدم  را مي

شوند. اين بيـان پيامـدهايي دارد وجود ندارند بلكه شئون و تجلّيات وجود حق محسوب مي

  شود.ها اشاره ميكه برخي از آن

معني كه حقيقت وجـود نـه داراي افـراد متباينـه اسـت . وحدت اطلاقي خداوند؛ بدين١

كمت مشاء و تشكيك عامي مطـرح اسـت و نـه داراي مراتـب تشـكيكي گونه كه در حبدان

شود. بلكه وجود يك حقيقت وجـوبي اسـت گونه كه در تشكيك خاصي مطرح مياست آن

  كه داراي شئون و ظهورات متعدد و متكثر است.

. وحدت حقة حقيقية حق؛ يعني وجود مطلق خداوند ذاتش عين وحدت اطلاقي است ٢

بل فرض نيست؛ زيرا اولاً در مقابل وجود نامحدود وجود ديگري معنـي و دومين براي او قا

 ندارد و ثانياً غير از وجود هم عدم است كه بطلان محض است.

. احاطة قيومي خداوند بر ماسوي؛ يعني وجود حقيقي اوست كه در همة مظاهر حاضـر ٣

 أَقْربَُ إِلَيْهِ مِنْ حَبـْلِ ونََحْنُگونه كه خداي متعال در قرآن فرموده است: «و ظاهر است، همان

  ).١٦» (سوره ق/الوَْرِيد

هـا اي كـه داخـل در آن. معيت حق با خلق؛ او با همة موجودات هست، اما نه به گونه٤

ها باشد؛ چنانچـه در اي كه بريدة از آنباشد و نيز جداي از همة ماسوي است، اما نه به گونه

وَ غَيْـرُ  بِمُقَارَنَــةٍءٍ لَا شَيْ كُلِ «معََ نقل شده است؛  علياز اميرالمؤمنين  البلاغهنهجخطبة اول 

  ».بِمزَُايلََةءٍ لاَ  كُلِّ شَيْ
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  و مآخذ  منابع

 ،قــم،  زاده آملــي)(تحقيق علامه حســنالإلهيات من كتاب الشفاء    ).١٣٧٦(  بن عبدااللهسينا، حسينابن

  شارات.مركز انت ،دفتر تبليغات اسلامي حوزه علميه قم

، چاپ دوم، قم، انتشارات مؤسســة معقول ثاني فلسفي در فلسفة اسلامي).  ١٣٨٩اسماعيلي، مسعود (

 آموزشي و پژوهشي امام خميني.

، قم، چاپ سوم، انتشارات مؤسسة آموزشي و پژوهشي امام حكمت عرفاني).  ١٣٩٤نژاد، علي (اميني

  خميني.

  ، قم، انتشارات اسراء.  ح حكمت متعاليهشر، رحيق مختوم).  ١٣٩٥جوادي آملي، عبداالله (

  نشر ناب. ،تهران، )آملي زاده(تعليقات حسن المنظومة شرح ).١٣٦٩(  بن مهديسبزواري، هادي

دفتــر تبليغــات   ،قــم  ،بداية الحكمة و نهاية الحكمـةشرح مصطلحات فلسفي    ).١٣٧٧(  شيرواني، علي

  مركز انتشارات. ،اسلامي حوزه علميه قم

مركــز ، تهــران ،السـلوكيةفي المناهج  الربوبيةالشواهد  ).١٣٦٠( زي، محمدبن ابراهيمصدرالدين شيرا

  نشر دانشگاهي.

   ، قم، انتشارات بيدار.تفسير القران الكريم). ١٣٦٦صدرالدين شيرازي، محمدبن ابراهيم (

 مكتبـة  ،قم،  الحكمة المتعالية في الأسفار العقلية الأربعة  ).١٣٦٨(  صدرالدين شيرازي، محمدبن ابراهيم

  المصطفوي.

ــراهيم ــدبن اب ــيرازي، محم ــدرالدين ش ــواهد). ١٣٧٥( ص ــة ش ــفي  الرّبوبيّ ــائل فلس ــه رس (مجموع

  حكمت.انتشارات   ،تهران ،صدرالمتألهين)

بنيــاد   ،تهــران  ،العالم)(حــدوث  فــي الحــدوث  رسالة  ).١٣٧٨(  صدرالدين شيرازي، محمدبن ابراهيم

  .حكمت اسلامي صدرا

 ،تهــران  ،لهين بر الهيات شــفاأشرح و تعليقه صدرالمت  ).١٣٨٢(  حمدبن ابراهيمصدرالدين شيرازي، م

  بنياد حكمت اسلامي صدرا.

 ، چاپ سوم، قم، بوستان كتاب.المشاعر رسالة ،)١٤٠٠( صدرالدين شيرازي، محمدبن ابراهيم

  سلامي نور).افزار حكمت اجا (نرم، بيالمبدأ و المعادتا).  صدرالدين شيرازي، محمدبن ابراهيم (بي

 مكتبـة  ،قــمفــي ســريان الوجــود)،    لـة(رســا  الرســائل  تا)،(بي  صدرالدين شيرازي، محمدبن ابراهيم

  .المصطفوي
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  النّشر الاسلامي. سسة، قم، چاپ هفتم، مؤ نهاية الحكمةق).  ١٤٣٤طباطبايي، سيد محمدحسين (

ژوهشگاه حوزه و ، قم، چاپ پنجم، پهستي و چيستي در مكتب صدرايي).  ١٣٩٧فياضي، غلامرضا (

  دانشگاه.

  قرآن.

  .صدراانتشارات   ،تهران ،مجموعه آثار ).١٣٧٦( مطهري، مرتضي

  مؤسسه انتشارات و چاپ. ،دانشگاه تهران ،تهران ،القبسات، )١٣٧٤( ميرداماد، محمدباقربن محمد

  .البلاغهنهج



  ١٤٠٤ تابستان، ١٤ ، شمارهچهارمسال تاريخ فلسفه اسلامي،                                              232
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