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 ماهیتِ فلسفة اسلامی

)مانند  اسلامی است پس کلامِ ،اشکال: ترکیب فلسفه و اسلامی اشکال دارد؛ زیرا اگر می گویید اسلامی است

پس این  ائیون(اری می کنید )مانند مشّ پافش بودنش اگر بر روی فلسفه . واسلامی نه فلسفة کلامِ دیگر ادیان(

است که بین مسلمانان پرورش یافته و مانند فلسفه های دیگر است که در فلسفه، اسلامی نیست بلکه فلسفه ای 

 غرب مطرح می شود.

مترادف علم است که یا نظری است یا عملی. عملی یا اخلاق است یا سیاست  پاسخ: فلسفه به معنای اعمّ،

قسم است: الهیات )که یا به معنی الاخص است یا به معنی الاعم(، طبیعیات،  یر منزل. نظری بر سهمُدُن یا تدب

 ریاضیات.

ک، مابعد طبیعت، متافیزیعلم کلیّ، فلسفه اولی، ماوراء که نام های دیگرش عبارتند از: فلسفه به معنای اخصّ )

ه البتّ ذا مراد از علم، علومِ غیر از الهیات می باشد.علم است و مراد از آن، الهیات است و ل در مقابلِ  الطبیعه(،

 علم است. اخیراً به علومِ حسّی و تجربی، علم می گویند و لذا معروف شده که فلسفه در مقابلِ

 از این قرار است: اسلامی و فلسفه های قدیمِ یونان و ایران فلسفةویژگی های 

 عقلیروش:  موضوع: وجود و احکام آن؛ هدف: کشف حقیقت؛

 پیدا کرد:به این صورت لی در غرب بعد از کانت، یک تحوّاما فلسفه 

 احساسی-روانکاوی-روش: عقلی موضوع: معرفت انسان؛ هدف: تعیینِ ارزشِ ادراکاتِ انسان؛

 پیدا کرده:به این صورت ل دیگری اخیراً نیز تحوّفلسفه در غرب، 

 های مربوط به زبان روش: بحث انسان؛هدف: تنقیح الفاظ  موضوع: زبان بشر؛

دنبال فلسفه ای هستیم که از وجود بحث می کند. این فلسفه با پذیرشِ واقعیت و نفیِ در فلسفه اسلامی ما 

 غرب )بعد از کانت( فلسفه از خودِ سفسطه شروع می شود. ی سفسطه شروع می شود. ولی در فلسفه

 :عبارتند از ارکان اصلی فلسفهپس 

 روش: عقلی هدف: کشف حقیقت؛ موضوع: وجود و احکام آن؛

های عقل که  یکی از کارکرد عقل کارکرد های فراوانی دارد و همه ی کارکردهای عقل، فلسفی است. مثلاً

 به کار می رود، تحلیل استبسیار عقل که در فلسفه  دیگرِ در فلسفه هم به کار می رود، برهان است. کارکردِ

ل است دیگر عق نظام بخشی به پدیده های هستی، کارکردِ شده(.  ود به صورت تحلیلی اثبات)مثلا اصالت وج

 که در فلسفه کاربرد دارد. سیر عقلانی و منطقی داشتن نیز کارکرد دیگر عقل است.
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زیرا  د؛فیلسوف می دان بدن را شرطِ مکتب اشراق شهود را نیز از ابزار فلسفه می داند. این مکتب ملکه ی خلعِ

بق طت است و بهترین چیزی که به حقیقت می رساند شهود است. کشف حقیق دنبالِ فلسفه ،به نظر شیخ اشراق

 شهود در فلسفه راه دارد ولی شهودی که عقل روی آن کار کرده باشد نه شهودِ کال و خشک. ت متعالیه،حکم

 بدون عقلی به دست می آید؛ این نوع از شهود شهود هایی که از راه تحلیلِ الف( شهود دارای اقسامی است: 

از  بلکه برای اوحدی ،شهود هایی که از این راه به دست نمی آیدب(  هیچ اشکالی در فلسفه اخذ می شود. 

ی در حالیکه شهود ،این شهود برای استفاده در فلسفه، شخصی بودنِ آن است . اشکالِانسان ها حاصل می شود

دو  عمومی شود نوع از  شهود، اینکه این . برایمعتبر باشدعمومی  تواند در فلسفه اخذ شود که به صورتمی 

می توان  ،برای ما حاصل شود و وقتی اینگونه شد )کسی که شهود کرده( اطمینان از مُشاهِد. 1راه وجود دارد: 

 . تواترِ شهود بین عرفا.2فلسفه اخذ کرد. ابزاری برای  آن شهود را به عنوانِ

ا دارا که یکی از کارکرد های فوق ر گفتار و نوشتاریهر ، با توجه به مطالبی که درمورد ابزار فلسفه گفتیم

 یک گفتار لذا در فلسفی بودنِ باشد فلسفه است و انگیزه های گوینده اصلاً ضرری به فلسفی بودنِ آن نمی رساند.

  1.نمودگفتار و نوشتار توجّه کرد و آن را از نویسنده یا گوینده اش جدا  فقط باید به خودِ  ،یا نوشتار

با  املاًموجود در آن ک مباحثِمی بینیم که  ،اسلامی جدا کنیم اگر فلسفه اسلامی را از فیلسوفانِ آنجایی که از

 ملاک هایی که برای مباحث فلسفی گفتیم سازگار است، فلسفه اسلامی را به عنوان فلسفه قرار می دهیم مع غضّ 

 ،ه اسلام، اثبات عقاید اسلامی باشد؛ ولی این انگیزهگوینده های آن )مثلا شاید انگیزه فلاسف ی النظر از انگیزه

 اسلامی بودن، به فلسفه ضرری نمی رساند.قیدِ پس  ضرری به فلسفی بودنِ مباحث نمی زند(.

ار هر ک کار، عموم و خصوص مطلق وجود دارد؛ به این صورت که: بین کار عقلی و فلسفی بودنِ آن}نکته: 

 زیرا کار عقلی ای، فلسفی است که درمورد کار عقلی، کار فلسفی نیست؛ولی هر فلسفی، کار عقلی می باشد 

وجود و احکام آن بحث کند و هدف از آن کار عقلی، کشف حقیقت باشد. در فلسفه های غرب هم درمورد 

 ه می دانند و حولِ مادّ ولی وجود را مثلاًرا شناخت می دانند(  فلسفه )با اینکه آنها موضوعِوجود بحث می شود 

 {آن بحث می کنند.

                                                           
. مثلاً بخشی از کلام هم فلسفه است زیرا موضوع کلام عبارت است از عقایدِ دینِ مورد نظر و هدف از آن عبارت است از اثباتِ 1

ار، کارکردهای عقلی این عقاید و روشِ آن عبارت است از هر ابزاری که در راهِ این هدف کاربرد داشته باشد؛ و یکی از آن ابز

 است.
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کاتب فلسفیِ به م اسلامی قابل عرضه فلسفة یکی دیگر از شواهدِ فلسفه بودنِ فلسفة اسلامی، علاوه بر اینکه

بر خلاف )و عقل جدال شود  گوناگون می باشد، این است که برای جدال با فلسفة اسلامی باید به وسیلة فلسفه

 اسلامی(. کلام

 1ید به چهار مقوله توجه کنیم:با «اسلامی است یا نه؟ اسلامی، واقعاً  آیا فلسفه»برای اینکه بفهمیم 

 . نقطة شروع1

)قبل  آن به یونان از اسلام گرفته نشده است و ریشةقطعاً است و مایه های اصلی آن،  وارداتیفلسفه اسلامی، 

خ اسلام دوره ی ترجمه در تاری باید بهالبته برمیگردد. از میلاد مسیح( و اسکندریه )چند قرن بعد از میلاد مسیح( 

، هم از حوزه ی اسکندرانی وارد اسلام شده و هم از یونان ،فلسفه اسلامیود؛ زیرا از آنجایی که جدّی ش توجّهِ

ه می توان گفت ک ند(،اگرچه اسلامی نبوده ا)د نفلسفه یونان و اسکندرانی، مایه های دینی دار و از طرف دیگر،

 .ء )ع( برمیگردندبه تفکّر انبیا (ی علومهمه فلسفه اسلامی )و حتی 

ولی مسلمانان این فلسفه را اخذ کردند و لذا می توان  ،فلسفه های گوناگونی وارد اسلام شد :نکته دیگر اینکه

سفه یونانی فل قبول شدنِ گفت که این فلسفه به امضای شارع رسیده و سپس وارد فرهنگ اسلامی شده است. سر  

سلام( محیط های دینی )غیر از ا اسلام و مسلمین، این است که این فلسفه قبلاً تحت تأثیرِ یا اسکندرانی توسطِّ

 توحیدی شده بود. قرار گرفته بود و لذا نزدیک به تفکّر و جهان بینیِ

 . نحوة تکامل2

 انکه مشائیونِ؛ چنبودمحض  فلسفه ای که وارد اسلام شد، از حیث روش، عقلیِ :روش حیث ازالف( تکامل 

ینا مورد توجهِ ابن س است، بسیار محض ارسطویی که عقلیِ و لذا منطقِ مسلمان نیز طرفدارِ این روش بودند 

شهودی در فلسفه  البته ابن سینا در اواخر عمرش از این تمحضّ خارج شد و به سمت روشِ قرار گرفت.

نمط های انتهاییِ اشارات  گرایش پیدا کرد. این مطلب در رساله های وی مانند رساله عشق و معراجیه و

مشهود است. همین دو روشی بودنِ فلسفه )یعنی روش عقلی و روش شهودی( از ابن سینا شروع و سپس 

سید رشیخ به روش عقلی توجه زیادی نداشت؛ تا اینکه توسطّ شیخ اشراق به کمال خود رسید تا جایی که 

این دو روش مزجِ و حکمت متعالیه را با  ودروش را کاملاً با هم هماهنگ نم به ملاصدرا و وی این دو

 عرضه کرد.

                                                           
. )درمورد عرفان اسلامی، این چهار مقوله کاملاً با اسلام می سازد و لذا بدون هیچ شکّی عرفان اسلامی، اسلامی است. میزان 1

شریعت که مترادف با دین است و مراد از آن، صرفِ احکام در مقابل -عقل-صحت و سقم عرفان اسلامی سه چیز است: استاد

 اید نیست.(اخلاق و عق
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 ؛دین اسلام توصیه به تهذیب و تزکیه و تقوا می کند و نتیجه ی تقوا هم تعلیم است )اتّقوا الله یعلمّکم الله(

ش در . روکاملاً مشهود استفلسفه اشراق  در لذا فیلسوفانِ مسلمان به این روش تمایل یافتند که اوجش

 شهودی با کارکرد های عقلی است. نیز یهحکمت متعال

از طرف دیگر دین اسلام توصیه به تعقلّ و تفکّر کرده و این نشانگرِ این است که اسلام روش عقلی را تایید 

هر مطلبی که در این فلسفه ی یونانی هست، درست و نمی گوید که و به سوی آن ترغیب می دهد کرده 

مطالبِ نادرستِ این ، توسطِّ شارع جعل شده، روش عقلیکه در موردِ  با راهکار هایی است؛ بلکه می گوید

 اشته و مطالبِ آن را اسلامی کنید.فلسفه را کنار گذ

 ارسطویی فةفلس از حیث محتوا: از علامه طباطبایی نقل شده که در فلسفه اسلامی دویست مسئله بهب( تکامل 

 در فلسفة لیو ، دویست مسئلة فلسفی وجود داشتهیدر فلسفه یونان اضافه شده. شهید مطهری می گوید که

 در حال حاضر هفتصد مسئله وجود دارد. اسلامی

اری ت می دانند و لذا بسیواقعیّحقیقت و فیلسوفانِ مسلمان گزاره های دینی را سر  این تکامل این است که 

 دادهر سیستم ، تغیییونانیلسفیِ متأثّر از گزاره های دینی است. در نتیجه دستگاه ف ،از مسائل فلسفه اسلامی

 گزاره های اسلامی قرار می گیرد. برای مثال به دو مسئلة زیر توجه نمایید: و تحت تاثیر

 «محدوث عال  *  »

 لاسفةفارابی که جزءِ اولین ف« ارسطویی اصلاً مبدأ را اثبات نمی کند. فلسفة»بعضی از فلاسفه می گویند: 

ماهیت می داند و  ت و وجود را جدا کرده و امکان را ویژگیِوص، ماهیّاسلامی است، در ابتدای کتاب فص

ه مادّ ابن سینا حدوث ذاتیِ عالم را مطرح کرده و گفته که عالمِ  از همین جا قائل به حدوثِ عالم می باشد.

ی از این راه واجب الوجود را اثبات م )ابن سینا، حادث است مان، قدیم است ولی از از نظر ذاتاز نظر ز

زیادی  عالم را حادث هم زماناً و هم ذاتاً می دانند و لذا اختلافاتِ مین طبق آموزه های دینی،ا متکلّ. امّ(کند

ی است نم، حادث زماعال . حکمت متعالیه می گوید که ه استمین درگرفتدر این مسئله بین فلاسفه و متکلّ

 )یعنی همان قول متکلمین(.

 «بقاءِ نفس* »

سفه اسلامی بسیار برجسته و جدیّ شده است و این هم برگرفته از آموزه های اسلامی بحث از نفس در فل

نفس )که به معاد ختم می شود( به طور چشمگیر و جدّی مطرح نشده اما در  ارسطویی بقاءِ ر فلسفةد است.

بودنِ  نیفلسفه اسلامی یکی از مسائل برجسته است. ابن سینا معاد را روحانی می داند و در اثبات ِجسما
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)ص( این مطلب را فرموده من هم  اسلام از روش فلسفی اعلامِ عجز می کند و می گوید چون پیامبر معاد،

دین اسلام، معاد را روحانی گزاره های آن را قبول می کنم. ملاصدرا در این بحث می گوید که من با الهام از 

 و جسمانی می دانم.

 ها. جهت گیری 3

 یاز نظر ساختار کلّ الف(

از دین دور بوده و در حکمت اشراق نزدیک می شود و در حکمت متعالیه  فلسفه در حکمت مشاء تقریباً

چنانکه  .در نظر گرفتدینی  لذا فلسفة متعالیه را می توان به عنوان یک فلسفةبسیار هماهنگ می شود. 

 .و دینی استمی گویند که حکمت متعالیه، یک حکمتِ نبوی  )هانری کربن( بعضی از مستشرقین

 مسائل از نظر تک تکِ ب(

 مباحث فلسفی باید به صورت جداگانه و تحلیلی مطرح شوند تا جهت گیریِ آن مسئله روشن شود.

 . ملاکِ صحتّ و سقمِ مباحث4

 منطقی عقلِالف( 

شهود: ابن سینا متمایل به آن است )می گوید: آنچه که من با برهان رسیدم، صاحب دلان با شهود  (ب

سیده اند( و شیخ اشراق رسماً آن را شرطِ یک فیلسوف می داند و می گوید فیلسوف ابتدا به آن ر

ملاصدرا هم شهود را یکی از ملاک های باید شهود کند و سپس آن را برهانی و عقلی کند. 

 صحّتِ مسائل فلسفی می داند.

سوفِ نیست ولی فیل شریعت: این ملاک بر خلاف عرفان اسلامی، رسماً به عنوان میزان شناخته شده (ج

مسلمان در پشت صحنه، مسائل فلسفی را با دین محک می زند و در صورت تعارض، به برهان 

 ایش رجوع می کند تا غلط گیری کند؛ چراکه دین را عین واقعیت می داند.ه

میشد، ن از شواهدِ اسلامی بودنِ فلسفه اسلامی این است که اگر چنین فلسفه ای از خارج اسلام وارد دیگر یکی

ن مسلمیخود اسلام و  در داخلِ  یچنین این ین اسلام دارد صددرصد یک فلسفةکه د فرهنگِ عقلانی ایبا این 

قبل از اسلام  م وجود دارند تا علوم مختلفی کهخیلی زیادی در اسلا زیرا عناصرِ جوانه می زد و رشد می کرد؛
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ول و صالأ لقاءُعلینا إ» ه با این مطلب کهائمّ .(حو و ...مانند علم ن)د ن، توسط مسلمین ابداع شواند وجود نداشته

  1نموده اند. پروری مسلمانان را ترغیب به علم« علیکم ا ن تفرّعوا

 درمورد به وجود آمدنِ علمی مانند فلسفة کنونی توسّطِ مسلمانان، دو عنصر زیر را می توان مطرح نمود:مثلاً 

 ور جدیّ مورد تایید و ترغیب است.طرد ورزی و روش عقلی در اسلام به الف( خ

وجود دارد و اسلام، دستگاه کلیّ و سیستم و مراتبِ  آیات و روایاتمحتوای فلسفه به طور گسترده در ب( 

در آیات و روایات، بسیار بسیار مطلب وجود دارد که هماهنگ با گزاره های  عالم را تبیین نموده است.

فی در فلس نمیشد، همین مطالب مقتضیِ به وجود آمدنِ فرهنگِلام اسفلسفی است. لذا اگر فلسفه ای وارد 

ذا شاؤوا ا»بلکه  ،استفاده نمی کردنداز روش عقلی  ،ه برای رسیدن به مطالبائمّ خودِ  بین مسلمانان می بود.

  استفاده می کردند. گاهی از روش عقلی ،مطالب ولی در بیانِ« ا ن علموا علموا

فلسفه هم یعنی کشف و رسیدن به حقیقت و )و « ا رنی الاشیاء کما هی» امبر )ص(پی، فرمایشِ از باب نمونه

 و حدیثِ حقیقت که به کمیل فرموده اند و حدیثِ نهج البلاغه  181 اشیاء به قدر طاقت بشری( و خطبة کنُهِ

 همین مطلب است. نشانگرِ ، نفس را بیان می کند س که انواعِ نف

عالیه متست که فلسفه ی وارداتی، به مباحث دینی مایل شده و در حکمت به خاطر همین ویژگی های اسلام ا

آیات و جوامع روایی پرداخته اند. مثل ابن  این مطلب این است که فلاسفه به تفسیرِ به اوج خود رسید. قرینة

ه تفسیر ب فلسفی اش یعنی اشارات سینا که بعضی از آیات را در رساله های جداگانه تفسیر کرده و در کتاب مهمِّ

 کافی است( و اصول بهترین شرحِ ،بزرگان به اقرارِ  ملاصدرا اصول کافی را شرح کرده )کهآیات می پردازد. 

 و دیگر فلاسفه هم کذلک. تفسیر قرآن )هفت جلدی( دارد،

به چهار صورت معنا  ،کتاب کلیات علوم اسلامی می گوید که اسلامی بودنِ علوم * شهید مطهری در مقدمة

 د:می شو

. علمی که موضوع و مسائلش، اصول و فروع اسلام باشد یا علمی که اصول و فروع اسلام، با آن اثبات می 1

 شود. مثل علم قرائت و فقه و کلام نقلی.

 . علمی که مقدمه است برای فهمیدن اصول و فروع اسلام. مثل ادبیات و منطق و اصول فقه و حکمت الهی.2

                                                           
. پیامبر)ص(: اطلبوا العلم ولو بالصین. مفادِ این روایت، ارزش بخشیدن به علوم بشری است نه اینکه فقط علمِ دینی ارزش دارد. 1

 بله، علمِ دینی علمِ برتر است نه اینکه علم، منحصر در علم دینی باشد.
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واجبات اسلام می باشد. مثل علم پزشکی )چون جامعه مسلمانان به آن نیاز  . علمی که به یک نحوی جزء3ِ

 دارد، واجب است و لذا جزو علوم اسلامی شمرده می شود(

 . علمی که در حوزه فرهنگ اسلام رشد کرده است.4

ودنِ ملاکِ اسلامی با امّ تعریف سوم باشند. جزءِشهید مطهری می گوید: ما علومی را اسلامی می دانیم که 

 تاثیر مفاهیم و آموزه های اسلامی قرار گرفته است. یک علم، این است که آن علم چقدر تحتِ

 5اسلامی رات فلسفةتطوّ

 دوره اول: ترجمه

، فلسفة یونانی توسطّ مسلمانان ترجمه و واردِ اسلام شد که در این اولِ قرن سوم در نیمة دومِ قرن دوم و نیمة

 مجال، از آن بحث نمی کنیم.

 دوره دوم: تحقیق

 .متعالیهرای سه مکتب است: مشّاء، اشراق و دافلسفه و حکمت در عال م اسلام، 

 ل در دو چیز است:ملاکِ مکتب بودنِ یک حکمت، تحوّ* 

 روش ل در. تحو1ّ

 (مسائل فلسفی و هم در تک تکِ کلیِّ هم در دستگاهِ) ل در محتوا. تحو2ّ

 اشراق را تغییرِ  روشِ  و هم دستگاهِ مشاء را. حکمت متعالیه دهمشاء را عوض کر اشراق هم روشِ مکتب 

 مکتب اشراق را به طور جدّی تغییر داده است.، ولی محتوای آنچنانی نداده بلکه آن را تکامل بخشیده است

 می توان نام برد: مکاتب جدید اسلامی در پدید آمدنِ  عواملی را* 

ی فخرراز مسائل فلسفی دارد. مثلاً فی و هم در پخته شدنِمسائل فلس نقش جدّی هم در طرحِ . علم کلام؛1

اعث ند و همین بشدیدی بر حکمت مشاء وارد کرد و دیگر متکلمّان، ضرباتِ (قوی استبسیار که متکلمِّ )

 شد تا مکتب جدیدی که آن اشکالات و ضربات را نداشته باشد، به وجود بیاید.

که ضربات زیادی به مشاء وارد کرد، غزالی است. همین امر  مهم ترین شخصیت عرفانی ؛نظری . علم عرفان2

 انتظارات عرفان را نیز برآورده کند. ن اشراق سر بر آو ر د تاباعث شد تا حکمت جدیدی تحت عنوا

 بحثش گذشت. . شریعت؛3

 است. یبرهان و مباحث عقل اشراق بر مشاء وارد کرده بر پایة اشکالاتی که شیخمثلاً  ؛. خرد ورزی و تعقل4ّ

                                                           
 نشده است. امعیج اسلامی کار ه تا الآن درمورد تاریخ فلسفةست کتاریخ فلسفه ا فلسفه خوانی، بحثِ بهترین پشتیبانی کنندة .1
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بعد از حکمت متعالیه وجود  جدیدیمکتب  پدید آمدنِآیا جایی برای * در اینجا سوالی پیش می آید که 

 حکمت متعالیه انجام می گیرد؟ فلسفه در بسترِ یا تکاملِ  تا آن را کامل گرداند دارد

ت. در این مورد می حکمت متعالیه کجاس در ابتدا باید دید که جاهای خالیِبرای پاسخ دادن به این سوال، 

 توان مواضع ذیل را برشمرد:

یعنی مباحث فلسفی را باید با مباحث علوم طبیعیِ روز تطبیق نمود. ملاصدرا فلسفه خود را با  . تطبیقات؛1

زیرا اساساً  ،ملاصدرا وارد نیست به اصل فلسفة این یک نقص است که البته علوم طبیعیِ قدیم تطبیق نموده است.

تغییر قرار  ، دستخوشِا با تغییر و تکاملِ علوم طبیعینشأت نگرفته ت و جسمانی یمادّ از مباحثِمباحث فلسفی 

شف تحلیلی که در زمان قدیم ک باهم  ،علامه طباطبایی در بدایه و نهایه، تحلیل را که مطرح می کنند مثلاً بگیرد.

 شده بوده تطبیق می دهند و هم با تحلیلی که امروزه کشف شده. 

 تکاملِ آن است. بلکه باعثِ ،طبیق دادنِ مسائل فلسفی با طبیعیاتِ روز، باعثِ نقصِ حکمت متعالیه نیستپس ت

 که امکان دارد در آینده، نظریة جدیدی به تئوریِ غالب است امروز نیز نظرِ نهایی نیست و تنها چنانکه طبیعیاتِ

  .دست آید

مثالی « بیعیاتِ قبل از ملاصدرا، نقصِ فلسفة صدرایی نیستتطبیقِ فلسفة صدرایی با ط»برای روشن شدنِ اینکه 

بق این طشده است؛ د و علم طبّ بر این اساس تشکیل عناصر را چهار تا می دان طبیعیات قدیم، اصولِمی زنیم. 

عناصر بیشتری است و اصل عناصر را  امروزی قائل به وجودِ ولی طب  .می توان درمانِ مرض کردهنوز هم  طبّ

م می توان درمانِ درد کرد. پس نه طبّ قدیم ردّ می شود و نه اینکه هسلول و... می داند که طبق این مبنا  اتم و

 طبّ امروزی فقط کارساز است.

 صدرایی و یک کلامِ صدرایی مثلا یک منطقِ ؛. لوازم و نتایجی که خود ملاصدرا از مباحثش نگرفته است2  

 .صدرایی می توان پدید آورد طبق فلسفة

در  شده، الله که در عرفان به طور جدّی مطرحبحث از اسماء  مثلاً . ورود بقیة مؤلّفه های دینی در فلسفه؛3

 بحث از رجعت و بداء و نبوت و امامت و... در فلسفه تبیین و تحلیل نشده است. فلسفه کار نشده است. یا مثلاً

غوغایی  ،ن. علامه طباطبایی در تفسیر المیزاکردانه تبیین و با فلسفه، مجتهد را جمعآیات توحیدی می توان  مثلاًیا 

آیات به طور فنیّ و اجتهادی تفسیر کرده و در ضمن، به نظرات عرفا و فلاسفه اشاره  کرده و آیات را با خودِ 

 کرده ولی نه به طور صریح.
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 یِ شخص می کند تا وحدتِملاصدرا چند برهان عقلی اقامه  مثلاً . ورود بقیة مؤلّفه های عرفانی در فلسفه؛4

بحث از انسان کامل در فلسفه وارد نشده  مثلاً قرار دهد؛ ولی که عرفا قائل به آن هستند را مطابق با واقع وجود

 است.

ه باید همینطور ادام که از زمان ورودِ فلسفه به عالم اسلام انجام شده، فلسفه اسلامی راتِاین سیر و تطوّ *

ینِ هم یعنی این سه علم را ع نحو کامل با هم تطبیق پیدا کنند. ، بهعرفانو  فلسفهو  دینجایی که کند تا  پیدا

عنا نیست این به این م این عینیّت و تطبیق، به نهایت رسیدنِ هر یک از دین و فلسفه و عرفان است( )لازمة بدانیم.

جدا کاملاً با هم هماهنگ و  که مباحثِ این سه علمِ ه این معناست ن سه، تبدیل به یک علم شود بلکه بکه ای

 .شوندمطابق 

 حال به بررسی تفصیلیِ هر یک از این سه مکتب می پردازیم.

 مکتب اول: حکمت مشاء

این حکمت به مشاء وجود ندارد.  هیچ وجهی برای نامگذاریِاین حکمت اولین مکتبِ فلسفی در اسلام است. 

تِ استدلالی بگذاریم )که اشاره به روش این مکتب شهید مطهری می گوید: بهتر است اسمِ این مکتب را حکم

 در مقابل حکمتِ خودش که حکمتِ ذوقی است. ،دارد(. شیخ اشراق این حکمت را حکمتِ بحثی می داند

صورت بر روی آن اسکندرانی  حوزة ارسطویی و پختگی هایی که در مراد از حکمت مشاء، عمدة فلسفة

 در آن به وجود آوردند نند فارابی و ابن سینا و حکمای مشاء دیگر()مامای مسلمان لاتی که حکگرفت و تحوّ

 می باشد.

 کنیم:بررسی  مبحثدر سه باید  را این حکمت

 حکمت مشاء اول: دستگاه ادراکیِ مبحث

 مورد قبول است بر خلاف سوفسطایی ها. ،ادراک و شناخت اصلِ .1

ی، ادراک وهمی، ادراک عقلی. البته این ادراک، حقیقتی چهار مرتبه ای است: ادراک حسیّ، ادراک خیال .2

در حکمت متعالیه سه مرتبه می شوند که این ادراکِ تثلیثی را ابن سینا پایه گذاری کرده است؛  ،مراتب

 .برای ادراک عقل می داند نه یک مرتبه ی مستقلیّ از وهم را مرتبه ی ضعیفی زیرا در آثارِ اواخرِ عمرش،

شود و به سمتِ مراتب بالا می رود؛ به این ز مراتب پایینِ ادراک شروع می ادراک به نحوِ تجریدی )یعنی ا .3

دراک ا و سپس می شود ی صورت می گیرد و با تغییراتی تبدیل به خیالیحسّ ابتدا ادراکِ صورت که

 ؛ملاصدرا این عمل را برعکس می داندخیالی با تغییراتی تبدیل به وهمی می شود و...( صورت می گیرد. 
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راک از بالا به پایین صورت می گیرد. علامه طباطبایی می فرماید که نظر مشاء همان نظر ملاصدرا یعنی اد

 1است و اگر آنها از پایین به بالا گفته اند به جهتِ تعلیم بوده نه اینکه حقیقتاً قائل به این مطلب باشند.

لاً در برهان شفاء کاماین مطلب ت )د و علمِ یقینی فقط علمِ برهانی اسنندار یاعتبارهیچ ادراکاتِ جزئیه  .4

 تبیین شده است(.

 مشاء حکمت دوم: روش مبحث

شاء، بنا بر دستگاه ادراکی ماست.  )که در مبحث قبل گفتیم( مبتنی بر مباحث ادراک و شناخت مشاء روشِ

 لُ لیات به اوّد و اونو بدیهیات به اولیات برمیگرد دنبرمیگرد (هستند شش قسم=یقینیات که ) نظریات به بدیهیات

 د.ننقیضین( برمیگرد ارتفاعِاستحالة نقیضین و  اجتماعِ  =امّ القضایا= استحالةالاوائل )

حدسیات و... را بی اعتبار  قضایای مشاهدات، تجربیات،، بین بدیهیات زیرا از این روش کاملاً ذهنی است؛

عتبر القضایا برسند تا م باید به امّ یات نیزاولمی گویند خودِ این  و تنها اولیات را قبول دارند؛ سپس می دانند

 2بشوند.

 سوم: شرح اجمالی حکمت مشاء مبحث

 وجود است )شیخ اشراق این را قبول ندارد(. ،موضوعِ فلسفه .1

متبائنه هستند )یعنی تشکیکِ وجود را  خارجی، حقائقِ معنوی است و وجوداتِ مشترکِ ،مفهومِ وجود .2

 مشترک معنوی است هم ذهناً و هم خارجاً  ،صدرا که می گوید وجودتشکیکِ عامی میدانند؛ برخلاف ملا

 (.و لذا قائل به تشکیک خاصیِ وجود است

ملاصدرا می گوید که مشاء قائل به اصالت الوجود هستند ولی حقّ )همچنانکه شهید مطهری می گویند(  .3

و لذا کلمات حکمای  ماهیت مطرح نبودهاصالت این است که در زمان آنها اصلاً بحث اصالت وجود یا 

قائل به  شمشاء را اصالت الوجودی می داند و خودهم مشاء در این موضوع، مختلف است. شیخ اشراق 

 اصالت ماهیت است.

اصلِ وجود است و  صه است. اما در حکمت متعالیه تشخصِّ وجود بهتشخصِّ وجود به عوارضِ مشخ  .4

 .هستندوجود، اماراتِ وجود  عوارضِ مشخ صة

 ذهنیوجود  .5

                                                           
 (3فصل 11. )نهایه الحکمه مرحله1
ه چون می خواهیم فلسف این است کهدرست هم  کارِ کرده اند وحکمت مشاء از شهود استفاده  حقیقتاً در جای جایِ  . البته مشاء2

 ر شویم.ل دومسائ ، باید از ذهنی بودنِ همةرا در خارج پیاده کنیم
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 وحدت و کثرت .1

 م و حدوثد قِ .7

 خرّتقدّم و تأ .8

 (است. علت و معلول )که جزءِ مباحث عمدة مشاء .9

کوتاه ترین شکل، خدا را اثبات  توضیح اینکه هر برهانی که به. اجب تعالی از راه امکان ماهویاثبات و .11

ان ست که با امکیقین است. ابن سینا نظرش این است که برهان صدیقین همین برهانی اصدّ کند برهانِ

: هر وجودی یا واجب است یا ممکن. اگر واجب است که هو و عبارت است از ماهوی شکل گرفته

در غیر این صورت، دور و تسلسل پیش می آید  المطلوب؛ اگر ممکن است باید به واجب ختم شود زیرا

 باطل است.هم دور و تسلسل  و

خاصیّ در این مبحث ارائه  رداخته اند که نظراتِبه بحث از صفات خدا پ ،واجب تعالی پس از اثباتِ .11

 داده اند. 

ا، و بالرض بالعنایه است. اما شیخ اشراق قائل به فاعلِ  در بحث فاعلیتِ خدا قائلند که خدا فاعلِ ثلاًم

 بالقصد هستند.  مین قائل به فاعلِبالتجلیّ، و متکلّ ملاصدرا و عرفا قائل به فاعلِ

و  است در بالاترینیعنی می گویند چون خدا علّت العلل  ؛فاعلیتِ بعید می دانندخدا را  فاعلیتِ مثلاً یا

کار می کند؛ اما آنچه که از دین فهمیده می شود  هایش با واسطه لذا فاعلیت قرار دارد و دورترین درجة

 این است که خدا فاعلِ قریب است.  ،و دیگر مکاتبِ فلسفی و عرفانی قائل به آن هستند

خدا می گویند که علمِ تفصیلیِ خدا به جزئیات قبل الایجاد، به صورت ارتسامی و  در مورد علمِ لاًمث یا

عد خدا به جزئیات را فقط ب تفصیلیِ حصولی می باشد )نزدیک به نظر عرفاست(. شیخ اشراق علمِ  علمِ

 لمِ تفصیلیِالایجاد مطرح کرده و می گوید که به نحوِ علم حضوری است؛ ولی ملاصدرا می گوید که ع

 .ودباید بحث ش ؟؟؟؟؟؟و قبل الایجاد ستنیمهم  خدا به جزئیات بعد الایجاد که شیخ اشراق مطرح کرده،

ز وحدت مهم است و محلّ بحث فلاسفه سر  نشأت گرفتنِ کثرت ا« الواحد لا یصدر منه الاّ الواحد»طبق  .12

 قرار گرفته است. 

جهتِ قوتّ و  اول دارای دو جهت است: آورد و این عقلِ اول را به وجود می خدا عقلِ مشاء می گویند:

 قوتّش منشأِ تحققِّ عقل ثانی )یعنی مفارقات و مجردّات( می شود و به جهتِ  به جهتِ جهتِ ضعف.

 به جهتِ هم )که دارای دو جهتِ قوتّ و ضعف است( ک نهم می شود. عقل دوم ل تحققِّ ف  ضعفش منشأِ
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هاتِ جفلک هشتم می شود. به همین ترتیب  تحقّقِ ضعفش منشأِ به جهتِتحقّقِ عقل سوم و  قوتش منشأِ

 عّال است؛ف تا می رسد به عقل عاشر که همان عقلِ  جهاتِ مرتبة بالاترش بیشتر می شود،هر مرتبه نسبت به 

ده، کثراتِ عال م ما رات می شود. بنابراین ریشة همةث ک  تحققِّ  چون این عقل دارای جهاتِ بسیار است منشأِ 

  است. )عقل فعاّل( عقل عاشر

یک خلط بین ریاضیات و طبیعیات و فلسفه شکل گرفته است.  این است که این نظریه بر اساسِ  البته حقّ

یات ریاضریاضیات است و  علمِ هیئت است و علمِ هیئت زیر مجموعة علم که از مباحثِ)افلاک  زیرا بحثِ

زمان به طبیعیات راه یافت و کم کم این فکر جا افتاد  به مرورِ  حاسباتی است و با خارج اصلاً کار ندارد(م

 قیقتِ است، فلاسفه به تبیینِ ح یتّواقع و چون کار فلسفه، کشفِ  ؛واقعی و خارجی است که افلاک یک چیزِ 

 افلاک پرداختند. 

 ا مطرح میو مُثُل افلاطونی ر را به شدّت ردّ کردهطولی  شراق نظریة بالای مشاء و عقولِ عرضی وشیخ ا

کند. در شریعت و عرفان اسلامی بحثِ افلاک و حیاتِ آنها مطرح شده ولی می گوییم آنگونه که مشائیون 

 نیست.  ث از افلاک را مطرح کرده اند، مد  نظرِ شریعت و عرفانبح

ل ثُ و مُکه به اربابِ انواع  بسیاری ه به وجوداتِ مفارقِعالم مادّ کثراتِ ،طبق نظر شیخ اشراق و ملاصدرا

یک سری موجودات به وجود می  از هر یک از این وجودات،برمیگردند که  افلاطونی نامیده می شوند،

 ال )عاشر( برمیگردانند.فعّعالم را به یک عقلِ  برخلاف نظر مشاء که کثراتِ آیند؛

و عالم عقول و  هالا ، عالم مثال و برزخ را قبول ندارند و عوالم را منحصر در عالمِمشاء طبق نظریة بالا .13

 استفاده های زیادی ،عالم ماده می دانند؛ ولی شیخ اشراق عالم مثال را اثبات می کند و عرفا از همین نظریه

 می کنند. میرداماد که در بسیاری از مواضع نظر شیخ اشراق را پذیرفته، عالم مثال را قبول نمی کند.

که یکی از آنها  تقسیم می کنند )مقولات عشر( هرا به ده گرو مشاء آنچه که در عالم ماده وجود دارد .14

 هبساختارِ عال مِ ماده و  نظریه، این بنابر: عقل، نفس، ماده، صورت، جسم. می باشد پنج قسم است و جوهر

 به اینگونه است:  انواعِ موجوداتِ مادّی آمدنِ وجود

ند و جسم به وجود می آید و صورت )مراد صورتِ جسمیه است( ترکیب اتّحادی پیدا می کن ادة اُولیم

با  و قرار می گیردثانیه  نیست(. این جسم به عنوانِ مادة -عنی اتمی–)لذا جسم متشکلّ از اجزاءِ لایتجزیّ 

د، خاک، آب، با–بسیط، صورت های عناصر اربعه  سیط هستند یا مرکب؛ و صور نوعیةر نوعیه )که یا بو صُ

 را به وجود می آورند.  )آب، باد، خاک، آتش( چهار نوع جسم هستند( ترکیب می شود و -آتش
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 جسم ها با هم ممزوج شده و مادة ثانیه می شوند برای صور نوعیة ترکیبی )که عبارتند از: معدن، این سپس

 والیدِ ترکیبی، م با این صور نوعیة )آب، باد، خاک، آتش(عناصر اربعه  ترکیبِ (. به سببِنبات و حیوان

 ةطبق این دستگاه، سیر صعودیِ عالم از هیولا )ماد و حیوانات( متکوّن می شوند. ثلاث )معدنیات و نباتات

 ( شروع می شود.اُولی

ا ارضی یا نفس نباتی است ی سِسماوی همان افلاک هستند. نف . نفوسِنفوس یا ارضی هستند یا سماوی .15

 انسانی را مجرّد می داند. نفسِ  فقط نفس حیوانی یا نفس انسانی. مشاء

 حکمای مسلمان، نفس را حادث می دانند که خودِ  ید که نفوس، قدیم هستند ولی همةمی گو افلاطون .11

حدوث »حکمت متعالیه قائل به  است، ولی« حدوث النفس مع حدوث البدن»آنها دو دسته اند: مشاء قائل به 

 است. «النفس بحدوث البدن

 .وث ذاتی )و قدیمِ زمانی( هستندحادث به حدهمة عوالم،  .17

 1هستند.«( الشیء ما لم یجب لم یوج د)»ت را نفی کرده اند و قائل به وجوب اولویّ .18

 ، حدوث است.تِ احتیاجمین می گویند که علّولی متکلّ  ؛ت، امکان استتِ احتیاجِ معلول به علّعلّ .19

 قائلند. «وضع»و  «این»و  «کیف»و  «کم» می کنند و حرکت را در چهار مقولةرا نفی  در جوهر حرکت .21

 حکمای مشاء جمالی ازی افهرست

ومِ د ر فلسفه اسلامی داشته که در نیمةدر قرون سه و چهار و پنج و شش هجری قمری حکمت مشاء سیطره ب

قرن سوم، نشو و نما می یابد و در قرن چهارم به تکامل و رشد خود می رسد )یعنی تحولاتی که دین در فلسفه 

ر قرن پنجم به اوج خود می رسد و نوابغ زیادی آن را پرورش می د .یونانی انجام داده در این قرن اتفاق افتاده(

 .کار می دهد ادامةدیگری  د. در قرن ششم کمرنگ می شود. در قرن هفتم به بعد با یک رویکردِنده

 قرن سوم

لمان در مس اولین فیلسوفِ از شخصیت های برجستة دورة ترجمه؛ابو یوسف یعقوب بن اسحاق کندی ) .1

 ه.ق( 252متوفای ؛ قول قوی و مشهور، شیعه بوده و استادی برایش ذکر نشدهطبق  دورة تحقیق؛

به  ه.ق281 ن؛فنوذوال دی؛ اولین جغرافی دانِ مسلمان؛ابو العباس احمد بن طیّب سرخسی )شاگرد کن .2

 طبق قول قوی شیعه بوده( دست خلیفة وقت به قتل رسیده؛

 یوحنّا بن حیلان )استاد فارابی( .3

                                                           
 . این بحث در فلسفه قبل از اسلام نبوده و مسلمانان آن را به تبعِ علم کلام وارد فلسفه کرده اند. 1
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 قرن چهارم

لسفه ، در فطبق نظر اکثر فلاسفه ؛ متخصصّ در طبّ و طبیعیات؛ کاشفِ الکل؛313رازی )متوفای زکریای  .4

 مورد تکفیر واقع شده با اینکه کتاب در امامت و معاد داشته( ضعیف بوده؛

ت و به آثارش خیلی موثّر اس مخصوصاً حکمت مشاء اسلامی ؛ در فلسفة339ابونصر فارابی )متوفای  .5

از  ترجمه شده این است که در زمان وی آثارِ  ،لقب گرفته «معلمّ ثانی»اینکه  سر  ود؛باید خیلی توجه ش

یونان خیلی مشوّش و پراکنده بود و لذا ایشان برای سروسامان دادن به آنها دست به تالیف کتابی به نام 

تابخانه ر یکی از کابن سینا د :زد و از همین جا به وی معلمّ ثانی گفتند که برخی می گویند «تعلیم ثانی»

ان خلاصه ای از آن کتاب قرار آن کتاب دست یافت و شفای خود را به عنو های زمان خودش به مسودةّ

ز توافق بین شریعت و فلسفه ا می باشد؛ فلسفه است مهمّ که در علمِ فارابیکتاب فصوص الحکم  داد؛

عصوم م کامل، امامِ ی می گوید: فیلسوفِزمان ایشان به طور جدّی تر از قبل پیگیری شد تا جایی که فاراب

 (است

است در حقیقت، دخیل  مسیحیچون  است؛ مترجمین از سرانِ ؛314یحیی بن عدی )معروف به منطقی؛ م .1

 (ا چون فلسفة وی رنگ و بوی زیادی از فلسفة مشاء دارد ذکر کردیماسلامی نیست امّ  در فلاسفة

می  ؛سریّ داشتند جلسات مختلفِ شروع شد؛ 334یت اخوان الصفاء )یک جریان بودند که از جمع .7

اجتماع داشتند؛ خاستگاهش از بصره  خواستند مباحث معرفتی و فلسفی را در اجتماع پیاده کنند و دردِ

 رایشِ گ الة اخوان الصفاء از آنهاست که حکمتِ مشائی است؛رس است؛ معلوم نیست که چه کسانی هستند؛

جزئی از نبوت است و با این نظریه می توان  ،شان این بوده که امامتنظر شدید به امامت و شیعه داشتند؛

 به این صورت که خاتمیتِ ایشان با امامت ص( تنافی با امامت دارد را بدهیم،جوابِ اینکه خاتمیتِ پیامبر )

 .. .(فرماید: الیوم اکملت لکم دینکم. چنانچه در آیه می ،تحقق پیدا می کند

فلسفی در  جلساتِ وده که دین با فلسفه جمع نمی شود؛معتقد ب ؛371)م ابو سلیمان محمد سجستانی .8

بها ؟؟ است که در کتا«سوان الحکمه»یکی از آثار مهمش  زار می شده که تبدیل به کتاب شده؛منزلش برگ

 به آن اشاره شده است(

عادة وده؛ اثر: السه در بازة زمانی بین فارابی و ابن سبنا برئیس فلاسف ؛381ابوالحسن آمری نیشابوری )م .9

 سعاد(و الإ

 رساله ای در وجود دارد( و عبدالله ناطقی )استاد ابن سینا؛اب .11
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 قرن پنجم

 ؛ طهارةدر فلسفه؛ از مشاهیر جهانی است؛ آثار فراوانی دارد؛ الحکمة الخالدة 421ابن مسکویه رازی )م .11

 شیعه است(م است و لذا عصمت اما قائل به وجوبِ علم اخلاق از مهم ترین آثارش است؛الاعراق در 

در یک نامه نسبت  ر ریاضیات و جغرافیا و ادیان است؛اصلی اش د صِتخصّ ؛441ابوریحان بیرونی )م .12

 به ابن سینا خیلی تندی کرده چون در فلسفه ضعیف بوده(

خودش، در  ت مشاء در ایشان است؛ گرایش های غیرمشائی دارد؛ طبق گفتةحکم اوجِ ؛428ابن سینا )م .13

یق تحق زمان خود را به اتمام رسانده بود؛ قرآن بوده و در هفده سالگی تمام علومِ کلّ ی حافظِده سالگ

اسلامی  فلسفة المعارفِ ء دائرةف بر آثار وی است. کتاب شفامتوقّ ،لاوّ در حکمت مشاء در درجة

دیعی باست که نظرات  «اشارات»ایشان  صة شفا است؛ آخرین اثر فلسفیِ عمدةخلا است؛ کتاب نجات

، نظر خود را بحث نبوت و امامت را مطرح کرده که بسیار ظریف ،در انتهای الهیات شفا ؛در آن دارد

برادر و پدرش اسماعیلیه بودند و وی  دربارة امام مطرح می کند؛ قائل به وجوب عصمت امام است؛

معقول  ، به منزلةن صحابهدر معراج نامه می گوید: علی در بی ا مرا نتوانستند قانع کنند؛می گوید که آنه

 معقول است در میان محسوس( به مانندِ ،است نسبت به محسوس، و علی در میان خلق

 ابوالفرج بغدادی .14

 ابوالفرج هندو )طبرستانی است( .15

 در فلسفه معتقد به نظرات ارسطو است( بصری )تخصص اصلی اش در فیزیک است؛ابن هیثم  .11

و منیّ هردان ابن سینا که ابن سینا در مورد وی می گوید: ابوعبدالله معصومی )از برجسته ترین شاگ .17

 رساله ای در مفارقات دارد که مفقود است( ؛451بمنزلة ارسطو من افلاطون؛ م

ابن  تیزهوش ترین شاگردان از ار تاثیر گذار در حکمت مشاء بوده؛بهمنیار بن مرزبان آذربایجانی )بسی .18

ترین اثرش التحصیل است که در قرن ششم از  مهم ده؛تدا مجوسی بوده و سپس مسلمان شاب سیناست؛

تحصیل و ال -ملاصدرا است که خیلی مورد توجهِ–فخررازی  کتب درسی بوده؛ نکته: المباحث المشرقیة

 (458م ؛دنزیادی در فهم مطالب ابن سینا دار بهمنیار تاثیرِ

 ابوعبدالله جوزجانی )شاگرد و ملازم ابن سیناست( .19
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 قرن ششم

فلسفه در  انتشارِ عاملِ ؛517مهم ترین اثرش است؛ م فضل بن محمد لوکری؟؟ )بیان الحقّابوالعباس  .21

 شاگرد بهمنیار است( خراسان است؛

فیلسوف نیست ولی چون  ،فلسفه حرف زده لذا در حقیقت بر ضد  خیلی ؛511ابوالبرکات بغدادی )م .21

 المعتبر ایشان خیلی مورد توجه فلاسفه است وی را گفتیم(کتاب 

 (533م فلسفه در اندلس؛ جِمرو  ن رشد؛اب بن باجه اندلسی )استادِ ا .22

که کتابی سلوکی است و حیّ  است «حیّ بن یقظان»شهرتش به خاطر کتاب  ؛581ابن طفیل اندلسی )م .23

بن ا سلوکی را در ذیل آن بیان می کنند؛ ن کتابی رمزی است که داستان می نویسند و نکاتِ بن یقظا

 ین کتابی نوشته اند(سینا و دیگران هم چن

ر وان غزالی و فخاشکالات فرا که موردِ کرده فلسفه مشاء در زنده شدنِ زیادیابن رشد اندلسی )تلاش  .24

 آثارش حالتِ تلخیصِ آثارِ حکمای گذشته دارد( رازی قرار گرفته؛

 ست(اشیخ اشراق و ملاصدرا  فی المنطق مورد ارادتِ ة)البصائر النصیری یا ساوی ابن سهلان ساوجی .25

 (اشراق شیخ استادِ ؛594ممحمد بن عبدالسلام ماردینی ) .21

 ت مشاء خیلی کار کرده ذکرش کردیم؛ولی چون در حکم ،متکلّم است نه فیلسوف ؛111فخررازی )م .27

 عیون الحکمة و المباحث المشرقیة؛ شرح اشارات و شرحآثاری در حکمت مشاء دارد از جمله: 

 ه قرار بگیرد(جّالمباحث المشرقیة خیلی باید مورد تو

 مکتب دوم: حکمت اشراق

 ه.ق( 587یا  517ظهور کرد. )متوفای  1سهروردی الدین شهاب شیخدر اواخر قرن ششم، فیلسوفی به نام 

؛ تا اینکه مکاشفات و 2عمدة تحصیلاتش قبل از بیست سالگی است؛ در این دورة تحصیل به شدتّ مشائی بوده

                                                           
است. ایشان عارف بوده و عمر « عوارف المعارف»دیگری هم در این دوره بوده که صاحب کتاب معروف  یک سهروردیِ .1

 داشته است. با ایشان طولانی کرده و با محی الدین معاصر بوده و ملاقاتی هم
و صاحبُ هذه الا سطُر کان شدید  الذبّ عن طریقة المشائی فی انکار هذه »گفته است:  151ص 2در مجموعه مصنفات جلد. 2

یر گونه تعباین« رّاً علی ذلک لولا أن ر أی برهان  ربّه.صِو کان مُ -یعنی طریقة مشاء– الاشیاء )یعنی مُثُل افلاطونی( عظیم  المیل الیها

 را هم ملاصدرا دارد. 

باید بگوییم که ایشان قبل از بلوغش در خواب، یک ملاقات و مباحثه ای با ارسطو داشته « لولا ان رای برهان ربه» برای توضیحِ

وی در همان خواب زده شده بود. خواب  اشراقی شدنِ  مهم بوده و احتمال زیاد، جرقّة که این حکایتِ م نامیه برای وی بسیار

ز این قرار است که به خدمت ارسطو می رسد و از حکمای گذشته مانند ابن سینا و فارابی اسم می برد ولی ارسطو هیچ هم ا
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وی می گوید که در ابتدا مکاشفاتِ پی در  1مت اشراق را پدید آورد.شهود هایی برای وی به دست آمد و حک

. کتابتِ 3تا اینکه در یک مکاشفه، نظام نوری به من الهام شد 2پی پدید می آمد اما به صورت نظام مند نبود

 سالگی به قتل می رسد. 38یا  37سالگی به پایان رسانده است. در سن  31ماه و حدود  1حکمت اشراق را در 

، قبل از ایشان حکما و فلاسفه افولِ مشاء شروع شد. دورة (517یا  587اشراق سهروردی )م شیخدر زمان 

تا  ولی بعد از ایشان -حکمت متعالیه هستند ، صدرایی و تابعِچنانچه حکما بعد از ملاصدرا–مشائی بوده اند 

 .ملاصدرا چند دسته شدند ظهورِ

)که مشائی بود( شد. از  فة اسلامیحملات شدیدی به فلس طرف ، از چنددر زمان وی و کمی قبل از وی

 ند که راهِگفت اصلِ عقل را قبول داشتند و می البته ؛عرفا )مانند غزالی( عقلِ مشائی را قبول نداشتند یک طرف

عقل باز است ولی عقلِ مشائی به درد نمی خورد. از جهت دیگر هم متکلمّین حمله می کردند که اوجش در 

 زی )معاصر شیخ اشراق( است. خود شیخ اشراق هم انتقاد به مشاء داشت. فخررا

ه عقل را را ید. ایشان اصلِ ا باعث شد تا مکتب جدیدی در فلسفة اسلامی توسطّ شیخ اشراق پدید آاینه همة

ث یکامل و کافی نیست. لذا فلسفه ای را که هم از ح ،فعلی گفت که عقلِ مشائی و فلسفةباز می دانست ولی می

 کامل بود پایه ریزی کرد.توا، از نظر خودش روش و هم از حیث مح

شیخ اشراق نامِ حکمتِ خودش را از حیث روش، اشراق نامیده است ولی از نظر محتوا به نامِ نورالانوار و 

 فقه الانوار و علم الانوار و حکمتِ نوریه نامیده است.

متعالیه  حکمت پدید آمدنِ می باشد. جرقّة شاء و متعالیهبین م ، زیرا واسطهاست مکتب شیخ اشراق خیلی مهمّ

سائل مانند تشکیک خاصی وجود و معقولات ثانیه و دیگر م-)هم از حیث روش و هم از حیث مسائل عمده 

 .( باید در حکمت اشراق جستجو شود-کلیدی

                                                           

نا می کند. عتمی بیند که ارسطو خوشحال شده و به وی ا ،مثال وی را نام می بردااعتنایی نمی کند ولی وقتی بایزید بسطامی و 

ه استدلال و برهان نبوده بلکه می خواسته نظر شیخ اشراق را به سوی ریاضت و که نظر ارسطو ب وی از همین جا می فهمد

 مجاهده با نفس منعطف کند.

تیّ ح ثمُّ طلبتُ علیه الحجّة   ،و لم یحصل لی اوّلاً بالفکر و کان حصوله بأمرٍ آخر» می گوید:  11ص 2در مجموعه مصنفات جلد. 1

 «.کنی فیه مشکّکٌّلو قطعتُ النظر عن الحجّة مثلاً ما کان یشکّ
سال است و بیشتر عمرم را در سفرها و تفحّص از  31می گوید که عمر من الآن نزدیک  515ص 1در مجموعه مصنفات جلد. 2

شارکِ مطّلع )یعنی کسانی که مثل من از حکمت مشائی دور شده و به سبب مکاشفات، به حقایقی غیر از مباحث مشاء رسیده مُ

 اند( بودم.

 258ص 2مصنفات جلدمجموعه . 3
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 مبحث اول: روش اشراقی

 (. ایشان هر دونمحض )عرفا هودیِمشاء( و شمحض )حکمت  قبل از وی دو روش وجود داشته: عقلیِ

 نبنابرای همدیگر باشند. روش را مخدوش و غیرکافی می داند و قائل است که این دو روش باید همراه و مکم لِ 

 .ا انجام شدبه دست ملاصدر و تکمیلِ این فرآیندایشان عقل و شهود را هماهنگ کرد 

 : چگونه بین شهود و عقل هماهنگی صورت می گیرد؟سوال

قلی ع ابتدا شهود )علم حضوری( رخ میدهد و سپس کار عقلانی و تحلیلِ  در فلسفه، که گفتیم پاسخ: قبلاً

 .و نه کار عقلیِ محض است محض نه شهودِبنابراین فلسفه، صورت می گیرد. شهود روی آن بر )علم حصولی( 

 را برشماریم. شهود در فلسفه اتِتاثیردر اینجا مناسب است که 

 .تطابقِ فلسفه با واقع است شهود، سببِ .1

در هنگام حضور بنابراین  حصولی به علوم حضوری برمیگردند. اساساً علوماین یک قانون است که 

حضوری در خود ایجاد می کند  از آن علمِ  یک بازتاب و عکسبرداری انسان ذهن و نفسِ )شهود(، دستگاهِ

عقلی به یک مطلبی می رسد، حتم پیدا می کند که  و وقتی ذهن )با توجه به آن بازتابِ شهودی( با تحلیلِ

 درتِ بدن و ق خلإِ ت. لذاست که شیخ اشراق می گوید: فیلسوف باید ملکةمطابق با واقع اس ،این مطلب

حث و از همین جا نسبت به تطابقِ مبا برقرار کندمستمر  مثال، رابطة عالمِبا  شهود داشته باشد تا بتواند

 کند.، قطع پیدا عقلی با واقع

به  در گذشته است که این روش 1افلاطونیان و حکمای قدیم ایران روش من، روشِشیخ اشراق می گوید: 

 هستم.روش آن  حیا کنندةمندرس شد و من اِ مرور زمان

 ؛تبلکه زیاد در عالم مثال مکاشفاتی داش ،شیخ اشراق خیلی با عالم عقل مکاشفه نمی کردنکتة مهم اینکه: 

یة )مانند وحدت شخصضی از مسائلی که عرفا با مکاشفه به آن رسیده اند، نرسیده است به بعایشان لذا 

 .وجود(

  .استاستدلال ها و کارکردهای مختلف عقل  تبیینِشهود، سببِ قوی تر شدنِ  .2

)می گوید که استادم مرا به تجلیّ ذاتی رسانده است( یک فیلسوفِ به تمام معنا  قونوی و عربی ابن مثلاً

سفه، که با فلچرا ؛لذا خیلی قوی و دقیق توانسته اند مکاشفات و شهود های خود را عرضه کنند هستند و

                                                           
 به حکمای قدیم ایران، هرمس می گویند. 1
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آنها را  ،یو با زبانِ فلسف ، تحلیلِ عقلی نمودهبا شهود دریافت کردندند مسائلی را که خیلی دقیق توانست

 ارائه و تبیین کنند.

 را روشن می کند.عقل مختلف براهین عقلی و کارکردهای  اشتباهاتِها و خطا .3

در بحثِ ملاکِ صحّت و سقمِ مباحث فلسفی گذشت که شهود یکی از میزان های صحّت و سقمِ فلسفه 

 است.

 تعریف فیلسوف از منظر حکمت اشراق

 :است ارائه دادهبرای تعریف فیلسوف  طرحراق دو اش شیخ

دن( ب خلإِ)ملکة اشراق  وحکیم و فیلسوف، حقیقت در کسی است که ذوق و شهود و مکاشفه : طرح اصلی

 داشته باشد.

به  نداشت حکیم و فیلسوف می تواند خودش دارای کشف و شهود نباشد ولی به سببِ یقین: طرح فرعی

 مکاشفاتِ دیگر حکما، تطابق های مسائل فلسفی با واقع را ادراک و ثابت کند.

 اشد؟ب حجّت برای دیگران شخصی است و نمی تواند اشکال: شهود و کشف یک امرِ

نیم افراد با است. یعنی وقتی ببی تواتربرای یقین به مکاشفاتِ دیگران ارائه کرده،  شیخ اشراقپاسخ: راهی که 

 زمانیِ مختلف و... بر یک مسئلة فهم های مختلف و محیط های مختلف و دین های مختلف و فاصله های

ا واقع است. لذا کشفی که موردِ یقینِ طابق بنظر دارند، باعثِ یقین می شود که این مسئله، م شهودی اتّفاقِ

جتّ ح کشفِ شخصی نیست بلکه کشفِ نوعی می باشد و چنین کشفی هم برای دیگران فیلسوف قرار می گیرد،

 است.

 ادراکی اشراق دستگاهمبحث دوم: 

 ادراک حسیّ

ادراک حسیّ  ، مسئلةدنجدا می شواز هم مشاء و حکمت متعالیه  حکمت اشراق و حکمتاسی که حسّ قطةن

 . در اینجا به صورت مختصر به این مسئله می پردازیم.است

مشترک )از قوای  حس   در لوحِ  ،حسیّ وقتی روی می دهد که یک صورتی ادراک حسیّ و مشاهدة 1مشاء:

 (دنداخل آن ریخته می شو و باطن حواسّ ظاهریصوُ ر از دو جهتِ  باطنی است و مثل یک حوض می ماند که

                                                           
 9فصل 3)صریحاً گفته است( . نمط 12فصل 11اشارات نمط .1
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 مشترک حسّ  نفس و به واسطة توسطِّ حسیّ، ادراکاتِ ا اختلاف کرده اند که آیا همةدر اینجمشائیون د. قرار بگیر

  د یا توسّط خودِ حسّ مشترک.نانجام می شو

ادراکِ حضوریِ شهودیِ اشراقی است. شیخ اشراق نفس را حقیقتی  ،شیخ اشراق: ادراک حسیّ در حقیقت

قیِ نوری می داند. طبق نظر وی دو چیز لازم است تا علم به شیئی برای نوری، و حقیقتِ علم را حقیقتِ اشرا

 آن شیء . عدمِ وجودِ حجاب بین آن شیء و نفس انسان )حجابِ هر شیء هم به حسب1ِانسان روی دهد: 

. اشراقِ نوریِ نفس به آن شیء. پس اشراق و التفاتِ نفس به آن شیء، به همراه عدمِ حجاب بین این 2است( 

 1علم را برای انسان صورت می دهد.ویتِ ادراک و دو، ه

یِ خارجی روی نمی دهد؛ اک حسیّ به صورت ارتباط حضوریِ شهودیِ مستقیم با اشیاء ماددرملاصدرا: ا

ی خارج اشیاءِ منتقل شود به علل و صورِ این تا نفس،عداد و آماده می کنند را اِ نفس ،حواس  انسان بلکه همة

 ، صورِ شهودی و حضوری می یابد و از آن صور ا به نحوِنفس در آن عوالم، آن صور ر که ؛در عوالم بالاتر

 لذا نفسو  ؛خود می یابد مناسبِ نفسِ خود را انشاء می کند و در حقیقت، این صورتِ انشاء شده را در نفسِ

ی رابطه برقرار ادّکه با این عالمِ خارج و م می کندهیچ ارتباطی با آن شیءِ خارجی ندارد بلکه خیال و وهم 

 .کرده است

 و ادراک حقیقت علم

 ورُحض» طبق مباحثی که در مورد ادراک حسیّ گفته شد، شیخ اشراق علم را اینگونه تعریف کرده است:

 .«المجرّد عند المجرّد حضورُ»: ولی ملاصدرا به این صورت .«( عند المجردّ)المادّی  الشیءِ

ودِ حسیّ می داند ولی ملاصدرا شروعِ شهود را از شهودِ عقلی قرار پس شیخ اشراق، شروعِ شهود را از شه

 می دهد.

 عالم و معلوم را قبول ندارد. اتحادِنکته: شیخ اشراق، 

 حتوای حکمت اشراقممبحث سوم: 

ث کنیم. بح حکمت اشراقیدربارة نظریات شیخ اشراق باید در سه حیطة منطق اشراقی، طبیعیات اشراقی و 

 به این مباحث، مقدمه ای را تقدیم می نماییم.اما برای ورود 

                                                           
 72و ص 487ص 1مجموعه مصنفات شیخ اشراق ج. 1
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نسبت به حکمت مشاء پدید آمد. اصطلاحات حکمت متعالیه جدیدِ زیادی  در حکمت اشراق اصطلاحاتِ

مانند اصطلاحات حکمت مشاء است. )لذا بعضی معتقدند که شیخ اشراق فقط اصطلاحات مشاء را تغییر داده و 

 درست نیست.(  چیز جدیدی نیاورده؛ ولی این نظریه

 دو نوع است:بر ییر اصطلاح در اشراق تغ

ته از نخواس اصلاً ،که مشاء را متحولّ کند اصطلاح است. چون شیخ اشراق قصد دارد تغییرِ فقط صِرفِ .1

یا  نامیده است. قصد و تطفلّ و ؟؟؟ ثلاث را به نام های دلالاتِ مثلاً .رایج در مشاء استفاده کند الفاظِ

 ی میگوید: عام و به جای جزئی: شاخص. یا مثلاً و جزئی را به کار نمی برد و به جای کلّ کلی لفظِ مثلاً

ه ب یعنی عالم جسم نه عالم مثال. یا مثلاًدر حکمت اشراق، لذا عالم برزخ  به جای جسم میگوید: برزخ؛

 ق.متواطی می گوید: مساوِ

مِ ماهوی مفهو «نور»شیخ اشراق از اصطلاح  جدید است. مثلاً دارای بار معنایی و فلسفیِ  ،اصطلاح تغییرِ .2

و وجود را اعتباری می داند و اصالت را به نور می دهد و لذا در نور )=مفهوم ماهوی(  کردهرا اراده 

ه ب یا مثلاً (.«همان وجود است از نور، مراد»بعضی می گویند خاصی را قرار می دهد )البته  تشکیکِ

طلاحات، اص اینگونه تغییرِ ی گوید: انوارِ متکافئه. در همةثُل افلاطونی مو به مُ ،عالم عقول میگوید: انوار

 گفت: انوار متکافئه و ... که نیاز به بررسی مفصلّ دارد. وجود دارد که شیخ اشراق چرا مثلاً ای نکته

 . منطق اشراقی1

 ایه را کارِ برخلاف مکتب مشاء که چون اصل و پ ،منطق را ضیق و خیلی خلاصه کردشیخ اشراق الف( 

که  است مولّفه در منطق کتبِمراد عقلانی می داند، منطق را هم از نظر کیفی گسترده کرده و هم از نظر کمّی )

 اکثرِ قریب به اتفاقِ کتب منطقی، بر مبنای مشاء هستند(. 

. 2 حکمای گذشته تماد و تکیه کردن بر کتب مفصّلةاع. 1شیخ اشراق بخاطر دو چیز منطق را ضیق نمود: 

ح ختلطات از قضایا، تصریدر باب قضایا و نقیض قضایا و م . مثلاًعدمِ اعتقاد به تطویل های مباحث منطقی

 مشائیون می شوی. بی نیاز از تفصیلاتِ ،با این مباحثی که من گفتممیکند: 

امکان  ، اصلاًبحث تعریفات است. وی میگوید که حدّ تامّ در تعریف ب( یکی از نظریات مهم شیخ اشراق در

تیاتِ اشیاء را در نظر گرفت )برخلاف مشاء( بلکه ذا نباید ذاتیاتِ حقیقیِ ،در تعریف به ذاتیاتلذا پذیر نیست و 

( وندلحاظ می ش در ذات و حقیقتِ شیءذاتیاتی که نه  ،شیء خوابیده اند مفهومی )یعنی ذاتیاتی که در مفهومِ
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 آن عوارض که اجتماعِ شیء عوارضِ اساسیِ ارت است از:عب . تعریفِ حقیقی نزد شیخ اشراقباید مطرح شود

 شیء را تبیین می کند.  ذاتِ آن شیء می باشد و مفهومِ داخلِ از حیث مفهومی، کاملاً

لسفه هم ف و کارِ)مه برای فلسفه استفاده می کنیم برای ما که از منطق به عنوان مقدّ شیخ اشراق ا این طرحِامّ

و همان قول مشاء که تعریف حقیقیِ شیء را تعریف به ذاتیاتِ حقیقیِ آن  ؛تدرست نیس (حقیقت یابی است

 می دانند مورد قبول است. 

زبان که از مکتب های فلسفیِ غرب است و دنبالِ تنقیحِ محتوای الفاظ است،  ه نظریة شیخ اشراق در فلسفةالبتّ

زیرا  ،یقت اشیاء هستیم به درد نمی خوردحق اسلامی که دنبالِ ستفاده قرار می گیرد ولی در فلسفةمورد ا کاملاً

موجودات و لذا فلاسفه در صدد هستند تا  در این فلسفه می خواهیم به واقعیتِ موجودات برسیم نه به مفاهیمِ

 1به حدّ تام  موجودات برسند.

می گوید:  بطهضااین  ةارائ شیخ اشراق پس ازضروریه.  ج( برگرداندنِ همة اقسام قضایا به قضیة کلیّة موجبة

 «.سهل و حینئذٍ یصیر أحکام القضایا أقلَّ و أضبط  و أ»

 .است جزئی داده ، تغییراتشکال اربعهد( در بحث قیاس و ا  

بر شش قسم )اولیات، مشاهدات، حدسیات، فطریات، تجربیات و را  )=یقینیات( بدیهیات ه( مشائیون

ر در اولیات و مشاهدات و حدسیات می داند. فطریات ولی شیخ اشراق بدیهیات را منحص ؛می دانند متواترات(

 ات و متواترات را به حدسیات برمیگرداند.یجربجدانیات را به مشاهدات، و تو محسوسات و و ،را به اولیات

 .(فیلسوف به این قسمت به خاطر نیازِ )و( مغالطات را گسترش می دهد 

 . طبیعیات اشراقی2

جسم شروع می کنند. جسم متشکل از اجزاءِ لا یتجزیّ است و دارای  قیقتِح مشاء طبیعیات را از تبیینِالف( 

هم به تبع  طوسی خواجه) اشراق هیولای اولی را ردّ میکندولی شیخ  2ه و صورت است.تحلیلی از مادّ ترکیبِ

را همان جسم  اولی ( شیخ اشراق مادة ثانیة مشاء را مادّة اولی می داند و مادة3ایشان هیولای اولی را ردّ میکند.

                                                           
. «منطق مقدمه ی فلسفه است»این منطقی که ما می خوانیم برای وصول به حقیقت و واقعیتِ موجودات است و لذا می گویند  .1

اما در حقیقت هر علمی یک منطقی دارد که روش درست فکر کردن در آن علم را ارائه می دهد. مثلا اصول فقه یک منطق برای 

 درست اندیشیدن در مسائل فقهی است.

 
 تفصیلش قبلاً گذشت. .2

 کشف المراد .3
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راین . بناببه وجود می آیندجسم )هیولای اولی( با ا عراض و هیئات، انواع  ترکیبِ از می داند. طبق این نظریه،

 ه، همان جسم است. تنها جوهرِ موجود در عالم مادّ

 و اعراض و 1ملاصدرا هیولای اولی در نظر مشاء را قبول میکند ولی بین ا عراض و هیئاتی که نوع سازند

 خلاف شیخ اشراق. ، برفرق می گذارد 2هیئاتی که صنف سازند

، بحثِ تلازم بین ماده (که ماده و صورت را دخیل نمی داند)شیخ اشراق در بحث هیولای اولی  طبق نظریة

 کتب مشاء و حکمت متعالیه آمده، اصلاً پیش نمی آید.مو صورت که در 

اق فقط آب و باد و خاک را قبول دارد و آتش را طبق مشاء منحصر در چهارتاست. شیخ اشرعناصر ب( 

 نوعی هوا تلقیّ نموده است. 

ده تا هستند )و ع ر ض، معقول ثانی است و مفهومِ وجودی است ولی مقولات،  ،طبق مشهورِ مشاء 3مقولاتج( 

 می گوید: حرکت امع افراد و مانع اغیار نمی داند؛ ویمفهومِ ماهوی هستند(. ولی شیخ اشراق این بیانِ مشاء را ج

مقولاتِ غیر از جوهر و کمّ و کیف، نسبت( هم یک مقوله است )اما طبق نظر مشاء، =اضافه ) یک مقوله است؛

یخ اشراق ش ( مقولاتِ پنجگانه هستند.=نسبت) راین جوهر، کمّ، کیف، حرکت و اضافه. بنابمقولاتِ نسبیه هستند(

و کمّ و کیف و نسبت  مخالفت کرده و مقولات را جوهر می گوید که قبل از من، ابن سهلان ساوی با مشاء

 دانسته است.

 حکمت اشراقی. 3

منطقی،  ریم: معقولات اولی، معقولات ثانیة: ملاهادی می گوید: سه دسته مفاهیم دا4الف( معقولات ثانیه

 سیر تاریخیِ مفاهیم و معقولات از این قرار است:فلسفی.  ةمعقولات ثانی

                                                           
 این اعراض را لواحقِ جوهری نیز می نامند. .1

 یز می نامند.این اعراض را لواحق ع ر ضی ن .2

مقولات، ماسوی الله را شامل می شوند. بحث از مقولات، بحث منطقی است زیرا در بحث تعریف چون نیاز به جنس و فصل  .3

 داریم باید موجودات عالم را دسته بندی کنیم و طبق این دسته بندی به مبحث تعریف بپردازیم.

ه همان معقولات ثانیه فلسفی هستند(. لذا باید عامّ امورِچراکه ثانیه )زیرا فلسفه یعنی معقولات  ؛بحث خیلی مهم استماین  4

بزواری یک ملاهادی س مورد نظر به دست بیاید. قبل از مبحثِ معقولات ثانیه، خیلی مورد اعتنا قرار بگیرد تا نظریات فیلسوفِ

شیخ اشراق در کتب خود، بسیار بحث باب و بحثِ مستقل و خاصیّ درمورد معقولات ثانیه وجود نداشت )اگرچه ملاصدرا و 

 عقلی تِمدر کا ، بهتر است زیرا این بحث ها مختص «مدر کات» کرده اند(. بعضی می گویند که اگر به جای معقولات بگوییم:

 مدر کات است. نیست بلکه مربوط به همة
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و دسته مفاهیم وجود داشت: معقولات اولی )مقولات عشر( و معقولات ثانیه )معقولات در زمان ابن سینا د

یچ یک ه سینا این مفاهیم را زیر مجموعة و ابن ثانیه منطقی مراد بود(. برای مفاهیمِ فلسفی اسم نگذاشته بودند

 ر دقتِّ ایشان است(. از معقولات اولی و معقولات ثانیه )که منطقی مراد بود( نمی دانست )و این هم نشانگ

ود( قی بمنط نیةمراد از معقولات ثانیه، معقولات ثا ،معقولات ثانیه )که در آن زمان ا بهمنیار، شیء را جزءِامّ

 فلسفی است(.  دانست )درحالیکه شیء، جزءِ معقولات ثانیة

راد از نیه )که مفلسفی است( را جزءِ معقولات ثا شما شیء )که در حقیقت، معقول ثانیِ شیخ اشراق گفت:

خلط  لسفیف و بهمنیار برای اولین بار بین معقول ثانیِ منطقی و معقول ثانیِ ، در آن زمان، منطقی بودمعقول ثانی

دانست ولی در حقیقت مرادش  -که در آن زمان، منطقی قصد می شد–معقولات ثانیه  کرد و شیء را جزءِ 

هست که جزئی )که مراد از آن در کلام مشائیون، منطقی  ( می دانید و در کتب حکمامعقول ثانیِ فلسفی بود

و جزئیِ  -که مرادِ مشائیون بود–بود؛ ولی شیخ اشراق از این جزئی، جزئیِ فلسفی را فهمید و بین جزئیِ منطقی 

از آن در کلام مشائیون، منطقی بود ولی شیخ اشراق به خاطر کلام  مرادکه فلسفی خلط کرد( هم معقول ثانی )

نند ما ( است؛ پس وجود و امکان و علت و... را هم بایدار، از معقول ثانی، معقول ثانی فلسفی را فهمیدبهمنی

 .هستندمعقولات ثانیه  جزئی دانست و لذا این مفاهیم هم جزءِ

یید نموده است. تا اینکه می رسد به سیّد سند و معاصرینش، که وجود واجه نصیر هم نظر شیخ اشراق را تأخ

آنها نیز مراد از آن، منطقی بوده( خارج می کنند و زمینه را برای  و... را از معقولات ثانیه )که در زمانِ و امکان 

 ملاصدرا آماده می کنند.

، فلسفی معقولات ثانی ثانیِ منطقی ومعقولات حاج ملاهادی می گوید: ملاکِ تشخیصِ معقولات اولی و 

چون عروضِ چیزی بر چیزی، فرع بر تغایرِ آن دو چیز ) و اتّصاف است. عروض عبارت است از تغایر عروض

در منطقی،  معقولات ثانی . عروض و اتصافِ معقولات اولی، در ظرفِ خارج است. عروض و اتصافِ(است

 ر ظرف ذهن می باشد. در ظرف خارج است ولی عروضشان د ،فلسفی معقولات ثانی ظرفِ ذهن است. اتصافِ

و لذا بحثِ زائد )نی فلسفی است( و معروضش، در ذهن مغایرت وجود دارد وجود )که معقول ثا مثلاً بین

وجود با  زیادتِ وجود بر ماهیت، در حقیقت یعنی تغایرِبر ماهیت را در ذهن مطرح می کنند که  بودنِ وجود
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 و ماهیت( اما در خارج، هیچ مغایرتی بین وجود و معروضش نیست. البته این بیان، نظر ابتداییِ ملاصدراست

 1ایشان غافل هستند. بیان کرده است و غالباً از نظر نهاییِ 331 ی خود را در جلد اول اسفار صفحةایشان نظر نهای

نطقی م و معقول ثانی در بیانِ شیخ اشراق، معقول ثانیِ) وجود را معقول ثانی می داند شیخ اشراقوقتی ب( 

، وجود را یک امرِ ذهنیِ محض میداند که (-تصافش در ذهن اسیعنی معقولی که هم عروضش و هم اتّ- است

یک امرِ سهلی است که ، اعتباریتِ وجود و اصالتِ ماهیت صافش در ذهن است. لذا نظریةهم عروضش و هم اتّ

اد از ماهیت در این بیان، معقول ثانی نیست بلکه مراد، مقولات مر برخواسته است.در موردِ وجود از مبنای شیخ 

 است.

توسط شیخ اشراق به وجود آمده ولی ایشان اصطلاحِ اصالتِ وجود و اعتباریتِ ماهیت را به  اًاین نظریه قطع

ی داشت تا آنجا که خود ملاصدرا م هبسیاری در بین فلاسف ین نظریه تا زمان ملاصدرا سیطرةکار نبرده است. ا

 2یه دفاع می کردم(.گوید: من در اوائل، شدیدُ الذبّ بر این نظریه بودم )یعنی شدیداً از این نظر

 عِ فلسفه، وجود نیست بلکه موضو موضوعِ  شیخ اشراق: واجب تعالی ماهیت است؛ بعضی از لوازمِ این نظریة

 فلسفه، جوهر است.

شیخ اشراق، اعتباری بودنِ وجود یعنی ذهنیِ محض بودن، و اصالتِ ماهیت یعنی خارجی  تصریحِ طبق ج( 

و ا صالی را عوض می کند که البته این کارِ ملاصدرا مورد غفلت واقع بودنِ ماهیت. ملاصدرا مفهوم اعتباری 

 شیخ اشراق است. شده و فکر می کنند که نظر ملاصدرا درمورد اعتباریت و اصالت، همان نظرِ

ا ملاصدرا برای بیان نحوه های واقعیت، از اصالت و اعتباریت استفاده می کند و وجود را که اصیل می امّ

گوید وجود، واقعیتِ خارجی دارد؛ و ماهیت را که اعتباری می داند یعنی می گوید ماهیت،  داند، یعنی می

واقعیتِ ذهنی دارد و لذا به جای اعتباری، انتزاعی می گوید؛ چراکه اعتباری یعنی ذهنیِ محض، ولی انتزاعی 

 دارد بر خلافِ مفهومِ اعتبار.  امرِ ذهنی ای است که از خارج گرفته شده و لذا مفهومِ انتزاعی، یک نظری به خارج

ملاصدرا وجود و ماهیت را متحققّ در خارج می داند با این فرق که وجود، تمام متنِ خارج را  بنابراین

فراگرفته ولی ماهیت چون چگونگیِ این خارج )=وجود( را بیان می کند، متحققّ است )نه به این معنا که چون 

                                                           
. مجموعه  72تا ص 14شراق جلد دوم صمنابع برای دیدن نظریه شیخ اشراق درمورد معقولات ثانیه: مجموعه مصنفات شیخ ا .1

 341. ص171تا ص 112. ص21و ص 21مصنفات شیخ اشراق جلد اول ص
 .412. ص345. ص391یخ اشراق جلد اول صماهیت: مجموعه مصنفات ش اصالتِ رای دیدن نظریه شیخ اشراق درموردمنابع ب. 2

کار بی نظیری در مورد حکمت اشراقی انجام داده خیلی « حکمت اشراق»در کتاب استاد یزدان پناه . 181ص .11جلد دوم ص

 اند که بسیار قابل استفاده است.
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اشغال کرده باشد، متحقّق در خارج باشد( پس هم وجود، خارجی است و  قسمتی از متنِ خارج یا تمامِ آن را

هم ماهیت، برخلاف نظر شیخ اشراق که یکی را خارجی )=اصیل( و دیگری را ذهنیِ محض )=اعتباری( میداند؛ 

 .تو لذا اعتباریتِ ماهیت یعنی فرع بودنِ آن نسبت به وجود، و اصالتِ وجود یعنی اصل بودنِ آن نسبت به ماهی

ماهیت را اصیل می داند  از یک طرف، مشاء، تشکیک را در مفهومِ وجود قرار می دهند. شیخ اشراق وقتید( 

ه ن می شود (ماهیتجوهر نورانی )=و از طرف دیگر تزاحم و کثرات را در خارج می بیند، قائل به تشکیک در 

 . در مفهومِ ماهیت

ایشان از تشکیک در ماهیت، همان تشکیکِ  ی شود که مرادِاز سخنان ایشان فهمیده م :خیلی مهم اینکه نکتة

ر را به کا« خاصیتشکیک » ولی شیخ اشراق اصطلاحِ ،هخاصیّ ای است که ملاصدرا در مورد وجود مطرح کرد

ین بار ملاصدرا این اصطلاح را به کار برد و لذاست که بعضی فکر کرده اند که تشکیکِ خاصی نبرده و برای اول

 تنها کاری که ة شیخ اشراق است وهمان نظری ، تشکیک خاصیاما در حقیقت ؛ملاصدرا می باشد از ابداعاتِ

برخلاف شیخ اشراق که آن را  ،ملاصدرا کرده، آن را درمورد وجود )چون وجود را اصیل دانسته( پیاده کرده

 درمورد ماهیت )چون اصیل دانسته( مطرح کرده است.

ولی  ؛اندازه و...( می داند شخصیه )مثل زمان، مکان، رنگ، عوارضِ لةمشاء، تشخصِّ موجود را به وسی( ه

؛ )چون ایشان، ماهیت را اصیل می داند( شیخ اشراق می گوید که تشخّصِ هر موجودی، به خودِ ماهیت است

و عوارض شخصیه را به  )چون ایشان، وجود را اصیل قرار داده(ملاصدرا هم تشخصّ را به وجود می داند 

 ماراتِ آن تشخصّ قبول دارد.ا عنوانِ 

: عال م هستی از بالا به پایین، از برای عال م، قائل به نظامِ نوری است؛ به این صورت که شیخ اشراق( و

هر مسئله ای که درمورد واجب تعالی در  1نورالانوار )=واجب تعالی( شروع میشود و به ظلمت ختم میشود.

 . می شوداقی درمورد نورالانوار پیاده فلسفه های دیگر مطرح شده، در حکمت اشر

 می (شیخ اشراق به آن، بهمن می گوید عقل اول در مشاء است و قرب )که معادلِا  بعد از نورالانوار به نورِ

افلاک در مشاء می باشد( می رسد. بعد  ا عل ون )که معادلِ  طولیه یا انوارِ اقرب، به انوار قاهرة رسیم. بعد از نورِ

  .رسیم مُثُل افلاطونی در مشاء است( می عرضیه )که معادلِ ةقاهر متکافئه یا انوارِ قاهرة ر به انوارِاز این انوا

                                                           
 ن ملاکِ عارف، قول به وحدتِ درحالیکه اولی ؛نمی آید نور بر ا با این بیانات وی، وحدت شخصیةزیر ،شیخ اشراق عارف نبوده .1

 به اصالت ماهیت و نور( می باشد. نور )بنابر قولوحدتِ شخصیة وجود )بنابر قول به اصالت وجود( یا  شخصیة
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می کنند؛ اگرچه ابن سینا در رسالة مبدأ و معاد، آن را تأیید و در دیگر مشائیون مُثلُ افلاطونی را به شدتّ ردّ 

  اثبات کرده و ملاصدرا راه وی را ادامه داده است.ل را به شدّت ثُمی کند. ولی شیخ اشراق مُ آثار خود، نفی

اده از فوق الع «م مثالعال » طرحِعالم مثال است( می رسیم.  )که معادلِ« معلَّقه م اشباحِعال »بعد از این انوار به 

 زیرا قبل از وی در فلسفه های قبل از اسلام هم ؛مسلمانان است شیخ اشراق و حتی ابتکاراتِ  ترین ابتکاراتِ

اما ایشان خیلی درمورد این عالم توضیح نمی دهد و بسیار اجمالی آن را مطرح می کند؛ این بحث مطرح نبوده. 

 .فهمیده میشودخیلی سخت از سخنان شیخ اشراق به طور و اطلاقِ انوار بر این اشباح، 

رح می عال م ماده را مط نفوس )که نفوس یا ف ل کی هستند یا ارضی(. سپس از این می رسیم به انوار مدبّرة بعد

وارد می شود این است که وقتی ایشان نور را اصیل  شیخ اشراقکند که آن را ظلمت می داند. اشکالی که بر 

زیرا عالم ماده هم یکی از انوارِ  ؛خاصیّ را جاری می کند، دیگر ظلمت معنا ندارد می داند و در آن، تشکیکِ

 رد.تعبیر نمی ک «ظلمت»الم ماده به داراست و لذا بهتر بود که از عنوری را  ةدرجترین مشکّکه است و پایین 

ر می بالات کامل شده اند به عوالمِ  ،قائل به تناسخ است و می گوید: نفوسی که در این عالم( شیخ اشراق ز

دن های ببه بدن های دیگر )حتی  بهعود می کنند  ،برسند خود ولی نفوس ضعیف، برای اینکه به کمال ؛روند

ی به آنها قدما و خوش بین (. ایشان با توجه به کلماتِو به کمال برسد تا اینکه آن نفس، ریاضت بکشد ،یوانیح

 تشهادات شرعی هم بر این مطلب می آورد. اساثبات این مطلب برمی آید.  در صددِ

از  د وی کنباطل تقسیم م حقّ و تناسخِ و آن را به تناسخِ ملاصدرا بحث تناسخ را خیلی قشنگ حلّ کرده

 .می پردازدکلمات حکما  همین جا به بررسیِ

حکمت اشراقی و حکمت مشائی به این می رسیم که حکمت اشراقی، میل زیادی به شریعت  با مقایسة :1نکته

دینی استفاده کرده( به  ا مشاء )حتی ابن سینا که در آثارش از منابعِامّ ؛دارد و دارای روح دینیِ خاصیّ است

ق، تقرّب به دین و شریعت ندارد. همچنین تقرّبِ حکمت اشراقی به عرفان )هم از حیث روش و هم اشرا اندازة

از حیث محتوا( بسیار بیشتر از تقرّبِ حکمت مشاء به عرفان است؛ با اینکه حکمت اشراقی در روش و محتوا 

 فرق هایی با عرفان دارد.

ومت باید به دست کسی بیفتد که دارای ذوق در مورد سیاست و حکومت می گوید: حک : شیخ اشراق2نکته

 حکمت الاشراق این بحث را مطرح کرده( می باشد. )در مقدمةم منظّ و مکاشفاتِ
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 اسلامی بعد از شیخ اشراق وضعیّتِ فلسفه

اسلامی تا زمان شیخ اشراق، تقریبا مشاء بودند و بعد از ملاصدرا هم تقریبا تابعِ حکمت متعالیه بودند.  ةفلاسف

د اشراقی نیستن ،دست اسلامی به طور یک حکمت متعالیه، فلاسفة حکمت اشراقی تا ظهورِ از زمان ظهورِاما 

می باشند. دلایلی که باعث شد تا حکمت اشراق، مورد استقبالِ حکما قرار بلکه بعضی مشاء و بعضی اشراقی 

 را می توان در چند مورد خلاصه کرد: نگیرد

 قبل از خودش لاحات فلسفیِشیخ اشراق در اصط تحوّل شدیدِ .1

که اصل را ریاضت نفس می دانست برخلاف مشاء که اصل را ) روش شیخ اشراق صعوبت و سختیِ .2

 .(بحث و استدلال می دانند

 ودنِآن را می توان کوتاه ب وی را گسترش و نشر بدهند. یکی از عللِ تا نظراتِ) شاگردان برجسته نداشتنِ .3

 .(عمر وی دانست

ز ا شیخ اشراقة عدم استفاد کهنابجای شیخ اشراق بر مشاء )حکمت مشاء و ایراداتِ  استحکام مبانیِ .4

 (ایراد کردن در اکثر مباحث را می توان از مواردِ همین امر دانست.اصطلاحات مشائی و 

با اینکه خواجه در بعضی از مباحث، نظر شیخ اشراق را ) 1احیاءِ حکمت مشاء توسطّ خواجه نصیرالدین .5

با تلفیقِ کلام و فلسفه، راه جدیدی را برای حل  مشکلاتِ حکمت مشاء در پیش است امّا  قبول کرده

 -ادتجرید الاعتق-ی بعد از خواجه، بر روی کتاب وی رات فلسف؛ تا جایی که محور اساسیِ تفک2ّگرفت

میرداماد،  نتا تقریباً زما زمان خواجهشکل گرفت و لذاست که شروح و تعلیقاتِ این کتاب بسیار است. از 

ر ب مطرح نبود و بحث های مهم  حکما دوران فترت فلسفه می شود که فلسفه به عنوان یک علمِ مستقلّ 

 (روی مباحث کلامی که مبتنی بر فلسفه بود انجام می شد.

 لذا بعد از شیخ اشراق، حکمای اسلامی سه دسته می شوند:

 الف( مشائیِ محض

                                                           
: رشد و تکامل؛ 4: آغاز مشاء؛ قرن3طبقه بندی کرد: قرنطبق آنچه گذشت، حکمت مشاء در اسلام را می توان به این صورت  .1

بر حکمت مشائی  اشکالات فراوانی : افول مشاء )که از سه ناحیة عرفا، متکلّمین و شیخ اشراق1: اوج و شکوفایی؛ قرن5قرن

وارده بر حکمت مشاء را حلّ کردند و لذا حکمت مشاء دوباره زنده  خواجه و معاصرینش، اشکالاتِ 7( در قرنمی شدد وار

 شد.

ولی خواجه با این کار، اولین کلام شیعی  ؛ت بودقریب به اتفاقِ کتب کلامی در اسلام، مربوط به اهل سنّ قبل از خواجه اکثرِ .2

 ی باشد را کلید زد.اسلام فلسفة که مبتنی بر مباحثِ
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انند شهرزوری که حکمت اشراق را در مقایسه با حکمت مشاء، ب( اشراقیِ محض؛ )خیلی کم هستند( م

 می نامد.« نظامِ اتمّ»

 (تفاوتندم ،شیب داشتن به مشاء یا اشراق ؛ با اینکه در درجةحکما اینگونه هستند مشائی؛ )غالبِ-ج( اشراقی

 مانند خواجه نصیر و علامه حلّی و میرداماد.

راق، حاکم بر آثار فلسفیِ بعد از ایشان شد )مانند معقولات این در حالی است که بعضی از مباحث شیخ اش

کردند )مانند نظامِ نوریِ بعد از وی پیدا ن ولی بعضی از مباحثش هم جایی در آثارِ ؛ثانیه و اصالت ماهیت(

بعد از وی فراز و نشیب داشت تا اینکه رسید به ملاصدرا  ، روش شیخ اشراق(. از حیث روشی همحکمت اشراق

شیخ اشراق در بین حکما جا افتاد )البته با تغییراتی که ملاصدرا در آن به وجود  حکمت متعالیه، روش هورِو با ظ

 آورد(.

 بعد از شیخ اشراق ی اسلامیحکما فهرستی اجمالی از

 قرن هفتم

رد. امکاتباتی با قونوی داشته. در فنون مختلف، ید طولایی د ه.ق؛ 173یرالدین طوسی )متوفای خواجه نص .1

 یعه را حفظ کرد. مهمترین کتب حکِ میش که همه چیز را از بین بردند، ایشان بود که مغول ها حملة ر زماند

 اش: شرح اشارات، نقد المحصّل، اساس الاقتباس، تجرید الاعتقاد(

اولین شرح بر –. اثر مهم: شرح حکمت الاشراق 187شمس الدین محمد شهرزوری )متوفای بعد از  .2

 (حکمت الاشراق

 نصیر بوده. مهم ترین اثرش هدایة الاثیریة خواجه . معاصر و رفیق711ِتا  111یر الدین ابهری )متوفای اث .3

این کتاب در  لاصدرا بر آن شرح نوشته اند؛که در حکمت مشاء است و حکمای بزرگی مانند میبدی و م

 حکمت مشائی بوده و هست( ه. تا مدت ها متن درسیِحکمت مشاء کارساز بود احیاءِ

 زشافعی است. علامه حلی مدتی شاگرد وی بوده و انجم الدین علی کاتبی قزوینی )معروف به دبیری.  .4

رساله شمسیه در منطق، حکمت العین در حکمت مشاء که این کتاب  وی تمجید می کند. مهم ترین اثرش:

 حکمت مشاء کارساز بوده( هم در احیاءِ

حلی و سیدبن طاووس  . شاگرد خواجه و استاد علامه178 یا 179مال الدین ابن میثم بحرانی )متوفای ک .5

 مختصر و متوسط و مبسوط بر نهج البلاغه شرح نوشته. شرحی بر اشارات هم دارد(است. سه دورة 
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 هشتم قرن

 و داشته موفّقی راتِمناظ نتسنّ اهل با. بوده ایشان داییِ حلی، محقق. 721 یا 711 متوفای) حلی علامه .1

 تاس «الاطلاق علی الله آیت» بعضی، نظر طبق. شود می شیعه -هلاکوخان ةنو- ابندهخد محمد سلطان لذا

د روش استادش خواجه نصیر است. مانن اش فکری روش. است اثر و فنّ صاحبِ ها زمینه از خیلی در زیرا

ف کش هم منطقِ آن را شرح زده )به نام جوهر النضید( و هم حکمتش را )به نامتجرید است که  اولین شارحِ 

علامه بر آن نبود مرادِ خواجه از عباراتش فهمیده نمی شد و بعضی جاها علامه می گوید  المراد(. اگر شرحِ

خواجه در مورد این مطلب سوال کردم. کلام شیعی را خواجه راه انداخت و علامه آن را ادامه  که از خودِ

 گفته شده( 1111تا  111عداد آثارش از لذا خیلی از علمای اهل سنت، به نقد آثار وی پرداختند. ت ،داد

 .(و مکتب شیراز)شیراز  رکز شد و لذا معروف شد به مدرسةکمت و فلسفه در شیراز متمح در قرن هفتم

شاگرد خواجه نصیر. شرح بر حکمت الاشراق را نوشته که متن درسی  .711ن شیرازی )متوفای الدی قطب .7

واجه درس خ ما رسیده که این کتاب در حقیقت، تقریراتِ به ،است؛ از علمای سلف به طور سینه به سینه

نصیر است. درة التاج به زبان فارسی در چند جلد است که در حکمت مشاء است و اقتباسی است از کتاب 

. را نزد قونوی خوانده «جامع الاصول»شفاء. سفری به روم و بلخ داشته که با مولوی هم دیدار کرده. کتاب 

 آن به استادش خواجه نصیر برمیگردد ث عرفانی آشنا بوده که شاید ریشةبا مباحاست.  فوق العاده در طبّ 

 زیرا وی با قونوی مکاتبات داشته و همین هم باعث آشناییِ قطب با مولوی و قونوی شده است(

شهید  -صاحب مواقف-. شاگرد علامه حلی و قاضی عضد الدین ایجی 711متوفای ) رازی الدین قطب .8

قطب بوده و درمورد قطب گفته: او دریایی است که ژرفای آن پیدا نیست و بی شک  اگردِاول مدتی ش

مهم ترین اثر: شرح شمسیه،  -تقیه می کرده ،همین جمله نشان می دهد که قطب–مذهب امامیه داشته 

 فخر و خواجه بر اشارات، شرح مطالع( المحاکمات بین دو شرحِ 

-. صاحب مواقف 711. متوفای 1است متکلمّ و آید نمی بحسا به فیلسوف) ایجی الدین عضد قاضی .9

 (-که کتابی کلامی است و شروحی بر آن نوشته شده

 (793اب نمی آید و متکلّم است. متوفای حس به فیلسوف) تفتازانی الدین سعد .11

                                                           
کلام گذاشت و کلام باعث پیشرفت یا ماندگاری فلسفه بود که  فلسفه تمام بار خود را روی دوشِ ،قبلاً گفتیم که در این دوره. 1

 فترتِ فلسفه تعبیر می کنند.ة از این دوران به دور



33 
 

 نهم قرن

 (811 متوفای )فیلسوف به حساب نمی آید و متکلّم است. جرجانی میرسیدشریف .11

صاحب نظر است. ملاصدرا  . یک فیلسوف913ِمتوفای معروف به سیّد سند. ) رازیشی دشتکی صدرالدین .12

 (.. آثارش به صورت تعلیقه و تحقیق بر کتب دیگر استمی ورزدبه نظرات وی اهتمام 

میرسیدشریف بوده اند. بیشتر  شاگردانِ ،وی . اساتید918ِیا  913ین دوانی )متوفای الد جلال علامه .13

ی بسیار به شکل حواشی بر کتب دیگر است. ذوق عرفانیِ  -شرح تجرید از جمله حواشیِ -آثارش 

که در کتب فلسفی آمده از ایشان است و  -هیون و عرفاذوقیِ الا نظریة- «هذوق التألُّ»اصطلاح داشته. 

اینکه وجود، یکی است به خاطر این است که در واجب تعالی، قائل به اصالت »به این معناست که: 

اصیل نیست تا و لذا وجود اصلاً در ممکنات،  ؛و در ممکنات، قائل به اصالت الماهیةالوجود هستیم 

بین  1.«بلکه وجود یکی بیشتر نیست و آن هم واجب تعالی است ،بگوییم که وجود دارای کثرت است

ر نو»سنیّ بوده و در نهایت در کتاب  تندی شکل گرفته بود. در ابتدا اشعریِ  ایشان و سید سند مناظراتِ

 خود اعتراف می کند( به تشیّعِ «الهدایة

 اثر مهم وی در فلسفه است( ،خواجه علی قوشجی )شرح بر تجریدِ ملا .14

 دهم قرن

هدایة  بر شرح: اثر ترین مهم. دوانی مشهور شاگرد. 919 متوفای) یزدی میبدی الدین کمال قاضی .15

 صوفیه اقمذ طبق آن، در مفصّلی مقدمة که السلام علیه امیرالمومنین به منسوب دیوانِ بر شرح ،الاثیریة

 وشته(ن

. ملاصدرا زیاد اهتمام مورد. سند سیّد فرزند. 947 یا 941 متوفای) شیرازی دشتکی منصور الدین غیاث .11

بر  دوانی پدرش و حواشیِ حواشیِ محاکمات بین: اثر ترین مهم. داده نشر وی را پدرش مباحث بیشتر

ه ک-ش و حواشیِ دوانی بر شرح مطالع، اشراق هیاکل النور پدر حواشیِ محاکمات بین، شرح تجرید

 (-شیخ اشراق را شرح کرده نوشتة« هیاکل النور»

 ال الدین محمود شیرازی )از شاگردان دوانی. استاد مقدس اردبیلی و ملاعبدالله یزدی(مج .17

 (981 متوفای) یزدی ملاعبدالله .18

                                                           
 به ذوق التألّه صحیح نیست.اما ملاصدرا می گوید که این نظریه برای الهیون و عرفا نیست و لذا تعبیر . 1
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: اثر ترین مهم. مذهب شافعی. 994 متوفای. باقنوی فاضل به معروف) شیرازی باقنوی الله حبیب ملا .19

 (رات خواجها. حاشیه بر شرح اش-دوانینوشتة –جرید و حاشیه بر اثبات واجب ت شرح بر حاشیه

 شرح: اثر ترین مهم. -پدر و پسر– دشتکی و دوانی شاگردِ. 942 متوفای) شیرازی محمد الدین شمس .21

 (کند می نقل مطلب وی زا اسفار در ملاصدرا. شفا الهیات بر حاشیه تجرید،

 یازدهم قرن

 . مسلطّ بر کتب مشاء و اشراق(1118عمر انطاکی مصری )متوفای  بن داوود حکیم .21

 اصفهان مکتب جا همین از و رود می اصفهان به و بندد می رخت شیراز از فلسفه و حکمت زمان این در

 1.آید می پدید (اصفهان مدرسة و)

استاد . اصفهان مدرسة موسسِّ. 1141 متوفای. میرداماد به معروف) استرآبادی حسینی باقر محمد سید .22

ق کرکی بوده و لذا مشهور به میرداماد بوده. دامادِ محقّ صدرا در زمانِملا کارهای بیشتر. ملاصدرا

 .، معروف به میرداماد شدهپدرش دامادِ محقق کرکی بودهچون اما بعضی می گویند که  ؛میرداماد شده

شعری اش، اشراق است. رسماً مشائی است اما گرایش های  دیدی دارد و تخلّصِش گرایش عرفانیِ

اشراقی دارد. اگر ملاصدرا نبود اندیشه های میرداماد قابلیت داشت که چندین قرن، حاکم بر اندیشه 

های حکمای بعد از خودش شود. میرداماد بسیار سخت نویس است برخلاف ملاصدرا که بسیار روان 

قائل به خود را معلّم ثالث می خواند.  .-وی استشاهکار که - م ترین اثرش: قبساتمی نویسد. مه

 ایشان است. عالم مثال را به تبع مشاء انکار می کند( اصالت الماهیت است. حدوث دهری از ابتکاراتِ

 بهایی خشی به قرآنش تفسیر مانند حدیثی و نقلی های بحث در ملاصدرااستاد ملاصدرا. ) بهایی شیخ .23

 های حثب در درحالیکه است بهایی شیخ از متأثّر نقلی علومِ در که گفت توان می لذا ،کند می استناد

 (است میرداماد از متأثّر عقلی

 و مازندران در. 1151 حدود متوفای. میرفندرسکی به معروف) استرآبادی موسوی حسینی ابوالقاسم .24

 شروع و اصفهان به برمیگرد دوباره ؛دوستانهن به میکند سفر سپس و خواند می درس اصفهان و قزوین

معروفی دارد: آقا حسین خوانسای، محقق سبزواری، شیخ رجبعلی تبریزی.  شاگردانِ  .کند می تدریس به

صوفیه و درویش گونه داشته. زندگی عجیبی داشته.  از نظر علمی، مشائی بوده ولی از نظر زندگی، مذاقِ 

                                                           
رانی ها به تهران می رود و مدرسة تهران از آقا علی مدرس زنوزی با دعوت ته ادامه می یابد تا اینکه 1317این مکتب تا سال  1

 حکمای زیادی از تهران برمی خیزند. آن زمان شروع می شود، به طوری که
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 لوم نیست ولی بعضی می گویند که در عرفان، به طور پنهانی شاگردِ با اینکه استادِ عرفانِ ملاصدرا مع

 میرفندرسکی بوده(

 مکتب سوم: حکمت متعالیه

به عنوان حکیمی زبردست در عالم اسلام ظهور کرده و حکمت جدیدی  صدرالمتألهّیندر اواخر قرن دهم، 

 (1151یا  1145متوفای  .979یا  978)ولادت  .را با نامِ حکمت متعالیه به دنیای اسلام بخشید

 1ه دورة ذیل بیان کرد:سزندگیِ ملاصدرا را می توان در 

 سپس شیراز( ،سپس اصفهان ،سپس قزوین ،الف( دوره تتلمذ )در شیراز

 فقط ریاضت و تفکر می کرده ،این مدت اوائلِ سال. در15سال یا 11سال یا 7عزلت در کهک قم ) ب( دورة

عضی می ب اما پس از مدتی شروع به نوشتن اسفار می کند. .شته و نه تألیفیخودش، نه تدریسی دا و طبق گفتة

 بهانه بوده( ،زلت داشته و تبعیدمیل به این عایشان خود  ه تبعید شده به کهک؛ ولی حقیقت آن است کهگویند ک

 کتةآغاز می کند. ن خان در مدرسة ج( برگشت به شیراز )تدریس و نشر اندیشه های خود را در این زمان

 -ممتفکر و فیلسوف بزرگ اسلا-مهم اینکه ملاصدرا بعد از وفاتش، توسط ملاعلی نوری، تبدیل به ملاصدرا 

 ملاصدرا را گسترش می دهد( ود و ملاعلی است که حکمت متعالیةمی ش

 زیادی از علمای ظاهری دارد و دردهای زیادی را بر وی وارد کرده بودند. گلایة *

 حکمت متعالیه می پردازیم.حال به بررسی تفصیلیِ 

 حکمت متعالیه وجه تسمیة: اولمبحث 

اصلیِ حکمای  ةحکمت یونانی، دغدغ راق صحبت کردیم. از زمانِ ترجمةقبلاً در مورد نامگذاریِ مشاء و اش

مسلمان این بود که این حکمت، حکمتِ مورد نظرِ اسلام نیست و لذا ابن سینا درصددِ نوشتنِ حکمتی به نامِ 

گفته است. همین کار ابن سینا زمینه سازِ ا مثالِ « منطق المشرقیین»مشرقیّ شد که مقداری از آن را در  حکمتِ 

 شیخ اشراق شد تا حکمتی بر مبنای اسلام به وجود بیاید که ملاصدرا آن را کامل کرد. 

تی را اراده کرده فصل نهم کتاب اشارات، لفظِ حکمت متعالیه را آورده و از آن، حکمابن سینا در نمط دهم 

مطلب  این که بر مبنای معارف اسلامی است و گاهی از آن به حکمتِ مشرقیّ تعبیر کرده. خواجه نصیر در شرحِ

                                                           
 ین و حکمت متعالیه، سیدحسین نصر؛ سه حکیم مسلمان؛: صدر المتالهدنوشته شده ان درمورد زندگی ملاصدرا که کتاب هایی .1

 مستند نیست( آقای بیدار، آثار آقای منصوری اصلاً )طبق گفتة ذبیح الله منصوری ملاصدرا،
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شهودی می باشد ولی حکمتِ مشاء -از اشارات، می گوید که مراد از حکمت متعالیه آن حکمتی است که بحثی

 ق، در این نظرِ خواجه، تأثیر فراوانی داشته است(. شیخ اشرا نظراتِلازم به ذکر است که فقط بحثی است )

دینی می داند )البته -شهودی-میرداماد این نظر خواجه را گسترش داده و روش حکمت متعالیه را بحثی

ایشان تصریح به این نظریه نکرده بلکه از آثارش فهمیده می شود(. ملاصدرا هم با این بستر، حکمت خود را 

متی همین حک ،بگوید که همان حکمتِ مورد نظرِ حکمای اسلامی که همیشه دنبالِ آن بودندبه متعالیه نامید تا 

 است که من پایه گذاری کردم. 

نام های دیگر حکمت متعالیه: از حیث روشی: حکمت ذوقی. از حیث روشی و محتوایی: حکمتِ دینی و 

 حکمتِ محمّدیه.

 : منابع حکمت متعالیهدومبحث م

باحث ملاصدرا، حکمت مشاء است نه حکمت اشراق. حتی بعضی از آثارش هم م حکمت مشاء؛ پایة .1

 ، کاملاً مشائی است.مانند شرح هدایه

تبیین  و زیبا درست کارهای نیمه تمامِ شیخ اشراق را تمام کرده و آنها را به صورتِ حکمت اشراق؛  .2

اشراق این است کارهای شیخ  روش شیخ اشراق می باشد. از بهترین ه است. از حیث روشی ادامه دهندةنمود

ولی متأسفّانه ، است فلسفه های موجود در ادیان مختلف( تطبیق بینکه فلسفه اش به صورت فلسفة تطبیقی )

 مه پیدا نکرد.ادا بعد از ایشان )حتی توسّط ملاصدرا(

به نظرات  لطّمسایشان . بود کلام بسیار متحولّ شده و در جای مطلوبی قرار گرفته تا زمان ملاصدرا، ؛کلام .3

 و فلسفه دارد. متکلّمین می باشد و اشراف به تفاوت های کلام

عرفان ملاصدرا چه کسی  دقیقاً معلوم نیست که استادِحکمت متعالیه است.  جزءِ منابعِ عمدة ؛عرفان .4

اهل جکه خودِ ملاصدرا آنان را –به مباحث عرفانی می باشد. عرفان را از صوفیه اما ایشان بسیار مسلطّ  است؛

نسبت به عرفا کامل  اعتمادِ و. تواضعِ تمام عیار صوفیه کتاب می نویسد جدا می کند و در رد   -می خواند

 . تصریح می کند که حکمت متعالیه برای برهانی کردنِ مطالبِ ( نشان می دهدمخصوصاً ابن عربی و قونوی)

 1عرفاست.

                                                           
ر از س بعد از معصوم در بین رعیّت، کسی مانند ابن عربی نیامده و ملاصدرا هرچه دارد»مثلاً مرحوم علامه قاضی می فرمایند: . 1

نوشتة علامه حسن زاده آملی، استنادات و ارجاعاتِ ملاصدرا به « عرفان و حکمت متعالیه»در کتاب «. سفره ی ابن عربی دارد

 مباحث عرفانی کاملاً تبیین شده است.



37 
 

و  شامل طریقتطریقت و حقیقت است و گاهی به معنای دین که  این اصطلاح گاهی در مقابلِشریعت؛  .5

  1ملاصدراست. ین معنای عامّ، منبعِحقیقت هم می باشد. هم

ودنِ به دلیل سنیّ باین است که فضای ابن عربی و امثال وی، در تفاوت ابن عربی و امثال وی با ملاصدرا 

در  ،حال این ز باولی با ؛بیت دسترسیِ زیادی نداشتندمقتضیِ تقیّه بوده؛ لذا به روایات و معارف اهل محیط، 

ن مثلاً خود اب؛ بدون اینکه نام و نشانی از اهل بیت ارائه بدهند کتب خود، معارف اهل بیت را مطرح کرده اند

  باشد من کشفِ خود را رها می کنم. )ص( مخالف اسلام پیامبر من با نظرِ عربی می گوید که اگر کشفِ

و لذا خیلی راحت می توانسته حکمت و شریعت را تشیعّ بوده  رسمی کشور، ملاصدرا مذهبِامّا در زمان 

: این مباحثی که من ارائه می دهم از مجادلاتِ کلامی و از می گوید مشاعر در مقدمة ملاصدرا .ممزوج کند

 کشفی است برهانیِ وم، بلکه این عل نیستو از مباحثِ استدلالیِ صِرف و از تخیلّاتِ صوفیه علوم تقلیدیِ نقلی 

در جلد های آخر اسفار، ذکر روایات  مثلاً)بر این مباحث، مُهر صحت می زنند.  ،اهل بیت که آیات و روایاتِ 

 2.(را بسیار مشاهده می کنیم

« د»اسفار صفحه  وره واقعه که مرحوم مظفر در مقدمةتفسیر س ملاصدرا در مقدمة سخنِ شهودِ خودش؛  .1

حقیقی را با ریاضت و کشف و شهود به دست آورده و می گوید که هرچه  ست که علمِاین ا آورده، نشانگرِ

 قبلاً با بحث و برهان به آن رسیده بودم را کشف کردم. 

ا ه بودم، بمی گوید که با کشف و شهود، همان مباحثِ برهانی را که قبلاً به آنها رسید هم اسفار در مقدمة

 مثلاً می گویدی هم گاهی می گوید که این مطلب را با شهود دریافتم. در مباحث فلسف 3یک زوائدی می بینم.

وی می گوید که من عاقل و معقول را در پیِ زیارت حضرت معصومه )س( به دست آوردم.  اتّحادِ که مسئلة

 عقلی رسیدم.  خیالی ردّ شدم و به عالمِ به سبب ریاضت، از عالمِ 

                                                           
 .باید در معقول، مجتهد باشد ،عقیدتی را به خوبی بفهمد آخوند خراسانی می گوید که اگر کسی می خواهد معارفِ .1
 11منابعی که برای روشن شدنِ اتّخاذ مبانیِ حکمت متعالیه از شریعت می توان استفاده کرد: رساله شواهد الربوبیه صفحه. 2

 واهد الربوبیه می باشد که خلاصةآنچه الآن مشهور است، همین کتابِ ش له به این نام دارد و یک کتاب؛)ملاصدرا یک رسا

صفحه  هالمسائل الکاشانی ت(؛صدرالمتالهین چاپ شده اس رساله شواهد الربوبیه در رسائلِ نظراتش را در آن بیان کرده است؛ و

یدم و سپس آیاتی را )می گوید که قول به حدوثِ زمانیِ عال م را از تفکر در آیات قرآن فهم 333شرح مشاعر صفحه  ؛22و  21

 شواهد الربوبیه ذکر می کند(؛ مقدمة
 .است در فهمیدنِ سبک و روش ملاصدرا بسیار مهمّ ،مشاعر مقدمة اسفار و مقدمة. 3
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این  جّهدرخورِ تو نکتة .در نظر گرفته می شودبرای حکمت متعالیه  مهمّ یک منبعِ  بنابراین شهود به عنوانِ

، متأثرّ از شریعت می نفس ناطقه که در بین حکما مطرح است این ریاضت ها و شهود ها و مباحثِ است که

  باشد.

 اسلامی هحکمت متعالیه در فلسف لاتِ: تحوّسومبحث م

ا جمع قدما ر فلسفیِ سلام انجام نداده و فقط مباحثِ: ملاصدرا کار جدیدی برای امی کنند که اشکالبعضی 

تقریر  ،فخر رازی که در حقیقت «مباحث المشرقیه»ی از بعضی کتب )مخصوصاً کرده و بعضی جاها حتّآوری 

 .( سرقت علمی کرده و آن مطلب را به اسم خودش ثبت نمودهشفاء ابن سینا است

 فقهای گذشته را هم همین کار انجام شده؛ یعنی مطالبِ: اولاً در کتب فقهی و اصولی در پاسخ می گوییم

چراکه وقتی کسی  1، مستلزمِ این عمل می باشد؛بدون ذکر قائل و سند آورده اند و اصلاً کار تحقیقی و اجتهادی

 خیلی خوب بیان کرده، همان بیان را می آو رد.  دیگری همان مطلبِ وی را با یک بیانِ می بیند شخصِ

نظرات گذشتگان باشد، فقط جمع آوریِ  ،ملاصدرا در اسفار امتناعیه( کارِ« لو»به صورت =) ثانیاً هم اگر

یار اتِ گذشتگان می باشد و بسالمعارفِ نظر ، یک دائرةهمین کار هم کارِ هر کسی نیست و لذا اسفار مانند شفاء

 اهمّیت است. حائزِ

مت متعالیه، حک ت متعالیه )که گفتیم( به خودِمنابعِ حکم نسبتِ دکتر حسین نصر می گوید: در همین رابطه

مانند نسبتِ مصالحِ یک ساختمان به خودِ ساختمانِ مجلّل می باشد. یعنی اگرچه ملاصدرا نظرات گذشتگان را 

 جمع آوری کرده امّا خیلی زیبا آنها را به هم ربط داده و نتایج و نظراتِ جدیدی از آنها استخراج نموده است.

 سلامیا ر فلسفةد ناحیه های تحولّاتِ شگرف ملاصدرابی پایگیِ اشکالِ فوق، بعضی از  برای روشن شدنِ

 :را ذکر می کنیم

مباحثش دارای ترتیب منطقی است و ساختار فلسفی اش مطابق با واقع  ترتیبِاولاً الف( از حیث ساختاری: 

مثلاً اگرچه  ؛جیبی در فلسفه ایجاد شدهبسیار ع یک تحولِّ ،در خیلی از مباحثِ فلسفیثانیاً و خارج می باشد. 

 معاد و... بحث کرده اند ولی ملاصدرا در این مباحث مثلاً  ای گذشته از مباحثی مانند امکان، تشکیک،حکم

 تحولّ عجیبی می باشد.امکان فقری و تشکیکِ خاصّیِ وجود و معادِ جسمانی را مطرح کرده که بسیار 

                                                           
 وُلتر )دانشمند غربی(: کتاب ها از کتاب ها به وجود می آیند.  .1
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و حتی کتب کلامیِ معاصر، خیلی از تفکرات  «شوارق الالهام»در  : مثلاًب( تأثیر اندیشه های ایشان در کلام

ملاصدرا را مطرح کرده اند و این نشان می دهد که اندیشه های وی در اثبات و بحث از عقاید دینی هم کارکرد 

 دارد.

 مباحث انی کردنِابن سینا به بعد، بره براهین بر مباحث عرفانی: تقریباً از زمانِ ج( تحلیل عقلانی و ارائة

ن ولی خیلی موفّق نشد. سپس اب ،عرفانی مورد نظرِ حکما بوده که ابن سینا تلاش بسیاری در این راستا کرد

اصطلاحاتی  بتّهالعربی و قونوی که فیلسوف بودند خیلی از مباحث عرفانی را با اصطلاحات فلسفی بیان کردند )

رفان، در عکه مثل اصطلاح هیولا  ؛لسفه دارد متفاوت می باشدکه در عرفان به کار می رود با معنایی که در ف

رفان را فلسفه و ع ،سپس ابن ترکه هم با کتاب تمهید القواعد ؛اولیه( مانی مراد است و در فلسفه، مادةن ف س رح

 نزدیک کرده است؛ و اصلی ترین غرضِ تالیف مصباح الانس هم مأنوس کردنِ فلسفه و عرفان می باشد. 

ملاصدرا عرفان  1ه این کار به دست ملاصدرا افتاد که اصلاً قابل مقایسه با کارهای گذشتگان نیست.تا اینک

 پنجمِ عرفان اسلامی و به عنوانِ دورة می باشد و بازیابیِ عرفان اسلامی احیاء را وارد دورة جدیدی کرد که دورة

د و جوامع رواییِ شیعی را وارد مباحث ؛ چراکه وی عرفان را در معارف شیعی هضم کر2در نظر گرفته می شود

خود عرفا تلاش بسیاری کردند تا وحدت شخصیه را برهانی »مثلاً علامه طباطبایی می فرماید که  3عرفانی کرد.

 «و عقلانی کنند که کاری از پیش نبردند، ولی ملاصدرا بسیار عالی از پسِ این کار برآمد.

 ،مد و لذا در چندین جا می گوید که قدر این مباحث را بدانیدمی فه کاملاً * ملاصدرا ارزش کار خود را

 4زیرا چنین چیزی در مباحث گذشتگان وجود ندارد و هر حکیم و عارفی هم به این ها نمی رسد.

 شاهکار ملاصدرا در فلسفه اسلامی( مهم ترین) عرفان و برهان و قرآن د( تلفیقِ

 سلامی دارد. فارابی بین نظریات ارسطو )اندیشه های فلسفی(طولانی ای در تاریخ فلسفه ا این تلفیق سابقة

و نظریات افلاطون )اندیشه های تقریباً عرفانی( جمع می کند. از دیگر آثار فارابی هم بر می آید که می خواسته 

بین فلسفه و قرآن جمع کند. اخوان الصفا هم در تقارنِ قرآن و فلسفه بسیار تلاش کردند. سپس ابن سینا به 

                                                           
ده مطرح می کرده خودش هم نمی فهمیکه از مباحثی را  یما می گفتند که احتمالا خود ابن عربی خیل به مثلاً بعضی از اساتید .1

چنانکه خودش می گوید من به خاطر تکلیفی که گردنم افتاده این مطالب را بیان  ؛می کرده و فقط از باب تکلیف آنها را بیان

 می کنم؛ اما با آمدن ملاصدرا تمام مشکلات فهمِ عرفانِ ابن عربی حلّ شد.

 به خاطر همین اگر کسی اسفار را دقیق بخواند از کتب عرفانیِ درسیِ معهود تقریباً بی نیاز می شود. .2

ی نماید فلسف-قبل از ملاصدرا، سیدحیدرآملی این کار را شروع کرده بود که جوامع روایی و دینی را وارد مباحث عرفانیالبته  .3

 سیدحیدر است. راهِ زمینه ادامه دهنده و تمام کنندةکه در حقیقت، ملاصدرا در این 

 مقدمه شواهد الربوبیه ؛11شرح مشاعر صفحه .4
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عنوان اولین کسی که عرفانیات را برهانی کرده )مخصوصاً نمط های انتهاییِ اشارات(، شناخته می شود. ابن 

)به  دارد که خواسته بین شریعت« فصل الم قال فیما بین الحکمه و الشریعه منِ الاتّصال»رشد هم کتابی به نام 

 معنای اعمّ( و فلسفه جمع کند. 

ان نمود. زیرا وی روش فلسفی را متمایل به عرف ،بیشتری ایفا کرد عرفان نقشِشیخ اشراق در تلفیق فلسفه و 

ابن عربی و تابعانش نیز نقش مهمیّ را در تقارنِ فلسفه و عرفان و دین انجام دادند؛ زیرا ابن عربی و سپس 

ن ترکه اب . ابن ترکه )صاحب قواعد التوحید( و نوه اش، صائن الدینشاگردانش عرفان نظری را تأسیس کردند

 )صاحب تمهید القواعد( عرفان را به زبان فلسفی نوشتند و لذا در تقاربِ فلسفه و عرفان نقش داشتند. 

هم  سیدحیدر آملیفناری با نوشتنِ مصباح الانس اساساً می خواسته بین عرفان و برهان اُنس ایجاد کند. 

را در حکمت متعالیه اش بین فلسفه و عرفان و م داد. اما ملاصداتلاش هایی برای تقاربِ شریعت با عرفان انج

 نمی بیند. و تناقضی شریعت، انسِ بسیار خوبی ایجاد کرد که انسان اصلاً بین این سه هیچ تنافی

 ملاصدرا: شاهکارِنکاتی راجع به 

الف( عقل و شهود نسبت به بخش های ماورائیِ دین )یعنی مباحثی که دین در رابطه با ماوراءِ هستی مطرح 

 کرده(، هم افق و هماهنگ هستند.

سه هستی آشنا می کند مقای انسان را با حقائقِ ،این سه را در اینکه کدامیک بهتر از دیگری اگر بخواهیمب( 

ین این بحث از مقایسة ب)در این موضع،  .گیرد کنیم، شهود در مرتبة بالا و سپس عقل و سپس شریعت قرار می

 فارابی مثلاًیگاه بسیار بالایی قرار می دهند. فلاسفه و عرفا، دین را در جا سه، مقایسة ارزشی نیست زیرا خود

 به عنوانِ کشفِ  ،و عرفا هم از دین «فیلسوفِ کامل، امام معصوم است»که فیلسوفِ تمام عیار است می گوید: 

  تعبیر می کنند(.اتمّ 

ی، این خارج سان بدون هیچ قرینه و شیءِان البته این مطلب با توجّه به ادراک درونیِ انسان است؛ یعنی عقلِ

که برای رسیدن به حقائقِ نظام هستی، شهود در مرتبة اول و عقل در مرتبة دوم و دین  مطلب را ادراک می کند

 ، شریعت در مرتبة بالاتر ازو خارج از ادراکِ درونیِ انسان با توجّه به واقع نماییلی و در مرتبة سوم قرار دارد؛

 حصولی می آورد(.که علم )و سپس عقل  (که علم حضوری می آورد)گیرد و سپس شهود  آن دو قرار می

ج( عینیّت و تقارن و تقاربِ این سه، به این معنا نیست که هرکدام از این سه، تبدیل به دیگری شود؛ زیرا 

ه چه رح می شود ببین این سه، از جهات بسیاری تباین وجود دارد. حال باید دید عینیّتی که درمورد این سه مط

 معناست:
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ی است؛ حال اگر مثلاً ان، شهودی و روش دین، وحیی و روش عرفانن* عینیّتِ روش: روش فلسفه، عقلا

نیم، آن علم دیگر فلسفه نیست و اگر روش عرفان را عقلانی کنیم، آن علم روش فلسفه را تبدیل به شهودی ک

 ت در روش نیست.پس مراد از عینیّت، عینیّ. . دیگر عرفان نیست و..

گزاره ها و مسائل »اینکه  قائل به ،می دانیم که صددرصد خود ملاصدرا و حکما و عرفا گزاره ها: * عینیّتِ

 با مسائل دیگری تفکیک می کنند.هرکدام را  نیستند و مسائلِ « هر کدام از این سه، عینِ مسائلِ دیگری است

ر و ساختا ست و بس. قرآن و عرفان و برهان، با روش و: واقعیت یک چیز هنهاییِ هر یک* عینیّتِ نتیجة 

 اگر به صورت درست و بدونِ نقص پیش بروند، صول به واقعیت هستند و لذا این سهمسائل مختلف، راه های و

در نتیجة نهاییِ خود که واقعیت است، عینِ هم هستند. بنابراین همان چیزی را که دین می گوید، فلسفه و عرفان 

 حکم می کنند و... . چیز سد و همچنین چیزی را که شهود می گوید، دین و عقل بر همانبه آن می ر

دین است، این  تأیید واقع شده اند. مراد از خردورزی که مورد نظرِ د( در دین، عقل و خرد ورزی موردِ

ح است. قبی ؛ زیرا این چنین حکمی از طرف دین، بی معنا و«حتماً طوری فکر کن که به دین برسی»نیست که 

 موردِ در دین ود هم شهدین، برای آن، قالب ارائه داده است.  بلکه مراد از آن، مطلقِ خردورزی است که خودِ

 دین است و دین با این دو، مخالف و در تضادّ نیست. تأییدِ تأیید می باشد. بنابراین هم عقل و هم شهود، موردِ

 ارد و لذا نمی توانند با دین هماهنگ باشند.آسیب های زیادی د ،اشکال: راه عقل و راه شهود

در رسیدن به واقعیت است یا اینکه افراد زیادی در طول تاریخ بوده آسیب  مراد از وجودِ آسیب، یاپاسخ: 

ما هم قبول داریم و می گوییم  ده اند. اگر مراد شما از آسیب، دومی است،اند که از راه عقل یا شهود گمراه ش

ود در راستای قالب های ارائه شده توسطِّ دین باشد تا به اشتباه نرود. اما اگر مرادتان اوّلی باید عقلانیت و شه

باه می تیعنی می گویید که عقل و شهود نمی توانند انسان را به واقعیت برسانند و در این راه دارای اش)است 

ستفاده ی ایگری( که از روشهای دینی اخبارزیرا همین اشکال در دین شناسی )و حتّ ما قبول نمی کنیم؛ باشند(

 می کنند هم وجود دارد.

لاً گزاره های دین، واقع نما هستند )نه اینکه انگیزشی : اوّ دیگربا هم قرآن و عرفان و برهان ه( تعامل و تناسبِ

ه ت )نحرف زده اس همه چیز دین در موردِ(. ثانیاً ای زندگیِ بهتر در همین دنیا یاری دهندباشند و انسان را بر

 حرف دارد(.  ،اینکه دین فقط درمورد چیزهایی که به سعادت انسان ختم می شوند
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حال این سوال را می پرسیم: کسی که با قوای خود )مانند عقل( در آن حیطه ای که دین حرف دارد تلاش 

اری نکرده خود در آن حیطة مورد نظر ک یا کسی که اصلاً با عقلِ میکند، حرف دین را بهتر می فهمد و کار

 دین برسد؟  حرفِ است می تواند به عمقِ 

ا کشف رمرادِ دین  و دقیق تربهتر  ،خود در آن حیطه کار کرده در جواب گفته می شود: قطعاً کسی که با قوة

اشیاء نزدیک می کنند، خیلی بهتر می توان گزاره  می کند. با کمکِ عقل و شهود که انسان را به واقع و حقیقتِ

 ه مربوط به حقیقت و واقعیت هستند را درک کرد. های دینی ک

گزاره های اخلاقی و سیر و  ، خیلی بهتر از دیگریکار می کند 1اخلاق نظری در علمِکسی که اینکه مانند 

سیاست )البته آن سیاستی که به فکر همة مردم می باشد و  سلوکیِ دین را می فهمد. یا مثلاً کسی که در علمِ

ا درک کند ر« ولایت فقیه»و حتی « خمس» کرده، خیلی بهتر می تواند گزارةاین نیست( کار  لیبرالیست و مانندِ 

  و به آن اعتقاد پیدا کند.

تبیین کردیم، با دین هماهنگ هستند و به خوب ادراک کردنِ دین کمک لذا عقل و شهود به این صورتی که 

 ،را بیان نکرده. از همین جاست که عرفا و حکما می کنند؛ نه اینکه عقل و شهود به چیزی می رسند که دین آن

 ادراک و بیان کنند. ،را به بهترین وجهو روایات  آیاتافتخارشان این است که 

 دین، عقل و شهود را اثبات کرده و کارکرد های آن دو را مورد تأیید قرار داده است. از طرف دیگر

بیشتر نیست( را از سه منظر بیان می کنند و لذاست  بنابراین هرکدام از دین و عقل و شهود، واقع )که یکی

عاضد ت وان گفت که این سه با هم، رابطة. حتی می ت«قرآن و عرفان و برهان از هم جدایی ندارند»که می گوییم: 

 به یکدیگر قوّت می دهند.دارند و 

 یءٌ، بل المقصود منهما شة الالهیةِلشرائع الحقّمخالفة لِ لی أنّ الحکمة غیرُقد أشرنا مراراً إ» ملاصدرا می گوید:

وّة و فتسمیّ بالنب بطریق الوحی و الرسالةِ و هذه تحصل تارةً ،هفعالِه و أالحقّ الاول و صفاتِ هی معرفةُو  واحدٌ

 3«...2بطریق السلوک و الکسب فتسمیّ بالحکمة و الولایة تارةً

                                                           
ا ندارد و فقط برای اعتدال بخشیدن به قوای انسان است، و نتیجة آن بسته به قصدِ کسی است که . علم اخلاق اصلاً ربطی به خد1

 آن را عملی می کند؛ مثلاً اگر این علم را قربةً الی الله انجام دهد، در راه سیر و سلوکِ الهی به کار گرفته و اگر در راهِ غیر الهی

 وی را اعتدال می بخشد. به کار بگیرد باز این علمِ اخلاقِ نظری، قوای
 . در این نامیدن، لفّ و نشر مشوّش به کار رفته: سلوک به ولایت نامیده می شود و کسب به حکمت.2

 327. جلد هفتم اسفار صفحه 3
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 اسلامی حکمت متعالیه در فلسفه : روشِچهارمبحث م

)عصارة عباراتِ  1بحثیِ صرف و شهودیِ صرف( را ضعیف می داند.یعنی ش های سابق )ملاصدرا رو

دارای نقصانِ عظیم است و لسفی این است: در کشفِ واقعیت، برهانِ بدون شهود ملاصدرا در بحثِ روشِ ف

و  ؛ندروملاصدرا قائل به این است که برهان و شهود باید با هم پیش ب شهودِ بدون برهان کفایت نمی کند.(

کثرتِ شهود است تا علم حصولی با علم حضوری مطابق باشند. راه اصلی  استفاده از شهود در فلسفه،شرطِ 

  2در شهود، شهودِ خودِ فیلسوف است و راه فرعیِ آن، اعتماد به شهودِ فیلسوفانِ دیگر است.

 عوامل دستیابیِ ملاصدرا به این روش:

کاملاً بحثی و برهانی بوده و از این راه به چیزهایی رسیده بود، ولی  ایشان در ابتداخودِ ملاصدرا؛  تجربة .1

پس از کشف و شهود، به چیزهای جدیدی رسید و گاهی آن چیزهایی که قبلاً با برهان تحصیل کرده بود، 

 کاملتر و دقیق تر شد.

ادی از شیخ تأثُّراتِ زی فلسفیِ میرداماد، مباحث ابن سینا است ولی ؛ مبنا و پایةملاصدراتأثیر میرداماد بر  .2

 3اشراقی دانست.-اشراق دارد، لذا مکتبِ وی را می توان سینوی

حکمت اشراق  ان حکمت متعالیه را تکامل یافتةمی تو ؛4ارتباطِ مستقیمِ ملاصدرا با آثار شیخ اشراق .3

ن تصفیتُه ریقینِ، فلم یکو الألی قُ أن یمزج السالکُ الی الله بین الط»دانست. ملاصدرا در شرح اصول کافی فرموده: 

ما هو منهج الحکماء ک-عن التصفیة، بل یکون طریقه برزخاً جامعاً بین الطریقینِ  ه خالیةًخالیةً عن التفکّر و لا تفکّرُ

  5«إذ لا منافاة  بینهما. -الاشراقیین

عتماد به شهودات ا البته ملاصدرا با شیخ اشراق در همین منهج هم اختلافاتی دارد؛ از جمله اینکه شیخ اشراق

می کند حتی اگر برهانی برای اثباتِ آن وجود نداشته باشد، ولی ملاصدرا تنها بر شهودی اعتماد می کند که 

را و شیخ اشراق، دین و شریعت است؛ به این شدنِ ملاصد اساسیِ جدا ی بر آن، اقامه شده باشد. مسئلةبرهان

                                                           
 9. ج321ص 7. ج217و ص 9ص 1مرحوم مظفر بر اسفار )عبارتی از کتابِ مبدأ و معادِ ملاصدرا نقل شده(. اسفار ج . مقدمة1

 119-118و ص 337صو  234ص
 . این نظر ملاصدرا خیلی نزدیک به نظر شیخ اشراق است.2

 . شاهکار میرداماد، حدوثِ دهری است.3
 فاده است.بسیار قابل است ،. تعلیقات ملاصدرا بر شرح حکمت الاشراق؛ که این کتاب در تبیین اختلافاتِ سه مکتب فلسفی4

 ن آن را تصحیح کرده است(. عصارةالمشاعر است و هانری کرب ه ای که ترجمةاله المشاعر )رسالهانری کربن بر رس . مقدمة5

 «.مملوّ از نظریات ابن عربی است ملاصدرا، ابن سینای اشراقیِ»کلام هانری کربن درمورد ملاصدرا این است: 
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و روایات به عنوانِ مؤی دِ مطالب فلسفی استفاده می کردند  حکماء، از آیات صورت که تا قبلِ ملاصدرا، همة

 است: کرده، طرح جدیدی در سه محور ارائه در فلسفه دینچگونگیِ ورودِ ولی ملاصدرا در مورد 

 الف( دین، ملاکِ صحتّ و سقمِ مطالب فلسفی است.

لاً به واقعیاّتِ عال م دست یافت. )مثبا تدبّر و تعقلّ و پیاده کردنِ روش عقلانی در مباحثِ دینی، می توان ب( 

عال م و معاد جسمانی را از تدبّر در آیات و روایات استنباط نموده است و تأکید دارد بر اینکه  حدوثِملاصدرا 

در این مباحث، از شرع تقلید نکرده ام بلکه روش عقلانی و فلسفی را در آیات و روایات پیاده نموده ام و از 

 2.(1و واقعیت رسیده ام این راه، به حقیقت

 ت(.تّه این محور خیلی چشمگیر نیسگیرد )البانِ دلیل برای مطالب فلسفی قرار می مباحث دینی به عنوج( 

 حکمت متعالیه وشِنکته در مورد ر سه

ه مراد از کلام و متکلّمین در اینجا، کلامی که خواجه و متکلّمین )البتّ یالف( نقد ملاصدرا بر روش کلام

بسیار تمجید  ،کلام و متکلّمیننوع  ننمی باشد؛ بلکه ملاصدرا از ای ،دین با کتاب تجرید پایه گذاری کردنصیرال

: ایشان می گوید که روش متکلّمین، روش جدلی است و از مبادیِ 3آنها استفاده می کند( نموده و از مباحثِ

از دلایلِ اصلیِ نظراتِ غلطِ آنها )که بسیار ند؛ به علاوه اینکه یکی ه اجدل که در منطق بیان شده، استفاده کرد

 .اشاعره و معتزله است متکلّمینِ اهل سنّت، این روش، بیشتر مورد استفادة 4است( دوری از برهان و شهود است.

کتب  ترجمةزمانِ  بنی امیّه، در دورةدر : از نظر شیخ اشراق عال م اسلام پدید آمدنِ چنین کلامی در سر 

ه خاطر یونانی اسلام، مترجمین ب یونانی به حوزة توسطّ مسلمانان و بالتبع ورودِ نظریاتِ فیلسوفانِفلسفیِ یونانی 

بودنِ فرد و نزدیک بودنِ مباحثش به مسائل فلسفی و عقلی، کتبِ سوفسطایی و ادبی و ... )که حالتِ اِقناعی 

  5.داشتند و برهانی نبودند( را نیز ترجمه می کردند

                                                           
 با روشِ  قلید از شرع نیستیم بلکه. اجتهادِ متعارف که فقهاء، سردمدارِ آن هستند، تقلید از شرع است؛ ولی در فلسفه به دنبالِ ت1

ه ای را از دین، برای مباحثِ فلسفی به دست می آوریم و سپس بر روی این ماده، بحث فلسفی می کنیم تا عقلانی، یک مادّ

 جایگاه آن را در نظام هستی تبیین کنیم.
 را مطرح می کند.« نبوی-حکمتِ شیعی»را مطرح می کند. هانری کربن هم « الحکمة المحمّدیة» 37. در المسائل الکاشانیة ص2
از زمان خواجه تا زمان میرداماد، تقریباً و به صورت کلیّ، کارِ فلسفیِ مستقلّی انجام نگرفت بلکه کارهای فلسفی در بستر کلام  .3

 انجام می شد. تا اینکه میرداماد با تالیفات خود، فلسفه را از کلام جدا کرد.

 159ص 5. ج229ص 7)این صفحه مهم است( ج 314و313و ص 211و ص 233ص 1. رجوع شود به: اسفار ج4
. البته می توان گفت که خلفاء نیز در ورودِ چنین مباحثی دخیل بودند زیرا مسائلی مانند جبرگرایی برای حکومت آنها بسیار مهمّ 5

 بوده است.



45 
 

ه مباحث فلسفی و برهانی بودند، به اینگونه مسائلِ غیر فلسفی توجّهی نکردند و سراغ کسانی که آشنا ب

مفاهیم و مباحثِ فلسفی رفتند. اما بعضی دیگر که به مباحث عقلی علاقه داشتند، وقتی اینگونه مباحث )که 

 در عال م اسلام متکونّ متکلمّین که از همین رهگذر، طائفة اقناعی بودند( را دیدند، به این نظریات مایل شدند

 لذاست که ملاصدرا می گوید: متکلّمینِ اسلامی به منزلة سوفسطائیانِ یونانی هستند. 1.شدند

علم کلام متکفلِّ اثبات و توضیح و تقریرِ عقاید دینی و دفاع از آن است و از حیث روشی، علمِ مستقلیّ 

که  دینی را اثبات و تقریر نماید. بنابراین وقتی ببیندنیست؛ لذا از هر چیزی و روشی استفاده می کند تا عقاید 

 ری بر پایةبسیا فلسفه برای این کار به درد میخورد، از آن نیز استفاده می کند. بعد از ملاصدرا علم کلام تحولِّ

، نزیرا متکلّمین دیدند که حکمت متعالیه به بهترین وجه از راه عرفان و برهان و دی ،حکمت متعالیه پیدا کرد

 می تواند عقاید دینی را اثبات کند تا جایی که می توان یک کلامِ متعالیه با توجّه به مباحث صدرایی نوشت.

 ، عقل و دین و عرفان هستند. ب( گفتیم که راه های وصول به حقیقت و واقعیت در حکمت متعالیه

 سوال: آیا واقعاً هر یک از این سه، راهِ وصول به حقیقت هستند؟

. راه اصلی: انسان هرکدام از این راه ها را 1و راه برای رسیدن به جوابِ این سوال وجود دارد: پاسخ: د

. راه فرعی: در ابتدا یقین کند به اینکه دین، راهِ 2تحلیل کند و ببیند که وی را به حقیقت می رسانند یا نه. 

ول ، عقل و شهود را به عنوانِ راهِ وصوصول به حقیقت است و سپس با توجّه به معارف دینی، ببیند که آیا دین

 به حقیقت قبول دارد یا نه.

بن سینا، ا انستند. سپس شیخ اشراق با جرقّةفلاسفه اسلامی در ابتدا، عقل را تنها راهِ رسیدن به حقیقت می د

با قبولِ  راق،شابن سینا و شیخ ا فلاسفة بعد از شیخ اشراق، با جرقّة راهِ شهود را نیز به این راه اضافه کرد. سپس

رای ب عقل و شهود، در کارکرد های ملاصدرا با این زمینه هاشهود و عقل، کم کم مایل به شریعت شدند. سپس 

و شریعت را به صورت جدّی به عنوانِ یکی از روش های فلسفی )که  رسیدن به حقیقت، تغییراتی ایجاد کرد

 ملاکِ صحت و سقمِ عقل و شهود می باشد( قرار داد.

 ان نظری با حکمت متعالیه:مقایسة عرفج( 

برهان است اگرچه بعد از  ،شهود است ولی اصلِ حکمت متعالیه اصلِ عرفان نظری بر پایةاز حیث روشی: 

 مقارب و مقارن شدند. ،این دو روش ()که مباحثش بر مبنای شهود است ابن عربی

                                                           
 ی کند(.مطارحاتِ شیخ اشراق نقل م)این مطلب را ملاصدرا از کتاب  78ص 1. اسفار ج1
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یش هم همین است. اما بعضی از مباحثِ عرفا را می زند و ادّعا از حیث محتوایی: حکمت متعالیه سخنانِ

ت فلسفه کرده که از نظر حکمتش درس مباحثی را واردِ فقط عرفانی وارد حکمت متعالیه نشده اند، زیرا ملاصدرا

 1. لذا باید مباحث عرفانی را وارد حکمت متعالیه کرد و صحّت و سقمِ آنها را با حکمت متعالیه سنجید.هستند

 یمبحث پنجم: منطق صدرای

 از مباحث گذشتگان( را ذکر می کنیم. جدیدیتقریرِ  کارهای ملاصدرا در منطق )اعمّ از نوآوری ودر اینجا 

 2.امکان استقبالیجدیدی از تقریرِ  .1

 3م صدوق و مصِداق .2

توضیح  .فرق بگذاردباب ایساغوجی  باب برهان و کلیاتِ کلیاتِبین برای این است که  ملاصدرااین بحثِ 

یِ اعمّ کلّ.3 یِ منحصر به باب ایساغوجیکلّ.2یِ منحصر به باب برهان کلّ.1ی در منطق وجود دارد: سه کلّاینکه: 

 که در باب برهان استفاده می شود. 

 : اندبر دو گونه  )که این حقایق، کلیّ هستند( ذاتیِ اشیاء قِحقائ

)یعنی ذاتی در ماهیّتِ شیء ست و از مقوّماتِ شیء اماهیتِ شیء استفاده می شود  الف( ذاتی ای که در حد 

 مانند حیوان که ذاتیِ انسان است. دخیل است(.

ه آن شیء استفاد )یعنی در حد  و از مقومّاتِ آن شیء نمی باشد ب( ذاتی ای که در ماهیتِ شیء دخیل نیست

ت، مخصوصِ ماهی )زیرا است ماهیتنمی شود( ولی هیچ وقت از آن ماهیت جدا نمی شود؛ مانند امکان که ذاتیِ 

ث الماهیة من حی»ماهیت می گوییم:  که در تعریفِ ، چراولی در تعریفِ ماهیت دخیل نیست ممکنات می باشد(

؛ یعنی وجوب و امکان و امتناع و ضرورت و ... را در تعریفِ ماهیت سلب می کنیم، با «هی هی لیست الا هی

ظ، ذاتیِ ماهیت است )زیرا از ذاتِ ماهیت انتزاع جدا نمی شود و از این لحا امکان، هیچ وقت از ماهیّتاینکه 

 .شده است(

                                                           
. یک نکته ای که باید بسیار مورد توجه قرار بگیرد این است که عرفا با اصطلاحاتِ فلسفی و منطقی، همان معنای فلسفی و 1

منطقی را اراده نمی کنند بلکه اصطلاح را از فلسفه و منطق، استقراض می نمایند. مانند اصطلاح کلی که در منطق و فلسفه، 

 خارجی است.  سعیِ یِاست ولی در عرفان، مراد از آن، کلّ مفهومی یِمراد از آن، کلّ
 153ص 1. اسفار ج2

 117و ص 157ص 1. اسفار ج3
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 و ممکن، ذاتیِ  )که کلیِّ باب ایساغوجی است(« الف»انسان است به معنای ماهیتِ ذاتیِ  ،بنابراین حیوان

و  حیوانانسان، مصداقِ  )که کلیِّ باب برهان است(. ملاصدرا می گوید:« ب»انسان است به معنای ماهیتِ 

 کن است. مصدوقِ مم

 مفاهیمِ ذهنی از حیث صدق بر خارج، دو دسته اند:  ،به عبارت دیگر

)مثل صدقِ حیوان بر  الف( خودِ مفهوم در خارج می آید و آن شیء خارجی، مصداقِ این مفهوم می شود.

 انسان؛ که انسان، مصداقِ حیوان می باشد(

ه تا بگوییم که این شیء خارجی، مصداقِ ب( این مفهوم صدق بر خارج می کند امّا خودش در خارج نیامد

 )مثل صدقِ ممکن بر انسان؛ که انسان، مصدوقِ ممکن است( آن مفهوم است.

 1ی به منطقی و طبیعی و عقلیکلّ . تقسیم3

کلی عقلی و کلی منطقی، وجودشان ذهنی است بالاتّفاق. امّا در مورد کلی طبیعی اختلاف است: الف( خود 

ی طبیعی در خارج وجود دارد، جود ندارد بلکه افرادش در خارج هستند. ب( خود کلّی طبیعی در خارج وکلّ

ی طبیعی به افرادش، مانند نسبتِ ا ب ( نسبتِ کل1ّاند: شده البته به وجود افرادش. قائلینِ این قول هم دو دسته 

 ن است.ی طبیعی به افرادش، مانند نسبتِ آباء به فرزندانشا( نسبتِ کل2ّبه فرزندانش است. 

 ویژه ای با مباحثِ اصالت وجود و اعتباریتِ ماهیت که ملاصدرا مطرح کرده، می توان فهمید که یک نظرِ

ته البکلی طبیعی( در خارج وجود دارد )=ت )اثبات می کند که ماهیّاز آنِ ملاصدرا می باشد. وی در آن مباحث 

د توجه داشت(. طبق نظر ملاصدرا نسبت کلی تحقّقش را به آن معنایی که وی تقریر می کند باید مور نحوة

 طبیعی به افرادش، نسبتِ آباء به فرزندانشان است. 

تِ ی طبیعی به افرادش، نسبظاهر می شود که نسبتِ کلّ اشکال: در مباحث مثُلُ افلاطونی از سخنان ملاصدرا

 .ب به فرزندانش استا 

رد؛ لذاست آن هستیم فرق دا صددِ ی طبیعی که ما درکلّبا  ی طبیعی در مبحث مُثلُ افلاطونیکلّ اصطلاحِپاسخ: 

 یِ سعیِ خارجی می باشد. یِ مفهومی و کلّلفظی بین کلّ ی مشترکِکه ملاصدرا می گوید: کلّ

                                                           
 285و  297ص 7؛ ج281)مهم( و  281و  274ص 1. اسفار ج1
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اولاد  آن به افرادش، نسبت آباء به مفهومی است، نسبتِ  یِبنابراین در بحث رسمیِ کلی طبیعی که مراد، کلّ

بیعی ی طکلّ ، نسبتِ این معنا طبقی است و خارج ی سعیِی، کلّاز کلّافلاطونی، مراد ل ثُاما در بحث از مُ 1است.

 رجل همدانی را توجیه می کند. ب به اولاد است و ملاصدرا در اینجا حرفِ ، نسبت ا  به افرادش

 )امکان و وجوب و امتناع( ثلاث . تحلیلِ خاصّ از مواد 4

 هه در منطق می گویند ک؛ البتّثلاث در منطق است همان مواد  ،فلسفهثلاث در  می گوید که مواد  ملاصدرا

ولی در فلسفه فقط  پیش می آیند، ( به موضوعاین سه حالت، در نسبتِ هر محمولی )اعمّ از محمولِ وجود

وی در جای دیگر می گوید که با توجّه به مباحث حکمت  2.آیندمی  پیشنسبتِ وجود به موضوع  مورددر

ای این موادّ، معنای دیگری را ارائه داد؛ به این صورت که وجوب، شدّتِ وجود و امکان، ضعفِ باید بر لیهمتعا

 3وجود و امتناع، بطلانِ وجود است.

 ه در قضایای موجبه و سالبهنسبت حکمیّ  و متأخّرین در موردِ ء. قضاوت بین قدما5

ر هر دو لکه داوتی با هم ندارند. به، هیچ تفموجبه و سالبه از حیث نسبت حکمیّ قدما می گویند که قضیة

تی که در موجبه است، سلب می شود. ؛ لذا در سالبه، همان نسببه نام نسبت حکمیه قضیه، یک چیز هست

نسبت حکمیه به نسبتِ ایجابیه و نسبتِ سلبیه صحیح نیست، چراکه همان نسبتِ موجود در  بنابراین تقسیمِ

می  ببت که یکی در موجبه حمل می شود و دیگری در سالبه سلموجبه، در سالبه سلب می شود و این دو نس

  .)نکته: سلب، نسبت نیست بلکه برداشتنِ نسبت است( شود، هیچ فرقی با هم ندارند

ر فلان مادّه د این بیان، موادّ در قضایای سالبه، همان موادّ در قضایای موجبه هستند؛ با این فرق که طبقِ

 ، اثبات شده است.سلب شده ولی در موجبه سالبه،

کمیه بر می گویند که نسبت حکه اکثراً متکلّمین هستند  (و تابعینِ آن دو متأخرین )غیر از ابن سینا و خواجه

 دو نوعِ ایجابیه و سلبیه می باشد.

ه نیست زیرا سالبه اصلاً قضی النسبة است )لذا در واقع، قضیة سالبه، طبق نظر قدماء، سلبُ بنابراین در قضیة

، متشکّل از موضوع و محمول و نسبت حکمیه می باشد، درحالیکه سالبه فقط دارای موضوع و محمول قضیه

 است و نسبت را برداشته است؛ لذا اطلاقِ قضیه بر سالبه، از باب تجوّز است( ولی طبق نظر متأخرین، نسبةُ 

 السلب است.

                                                           
 8ص 2. اسفار ج 1
 91ص 1. اسفار ج2

 318و  317. همان ص3
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 1ملاصدرا نظر قدماء را برمی گزیند.

 درا می گوید که این قضیه، سالبة محصّلةملاص (که عدم، محمول است)« زیدٌ معدومٌ» * در مورد قضیة

 2( می باشد.موجودٍ المحمول )زیدٌ غیرُ معدومةُ طه می باشد اگرچه در ظاهر، موجبةبسی

 «سلب الاطلاق»ولی بین  ،فرق وجود دارد «اطلاق الوجود»الوجود المطلق( و =) «وجود الاطلاق»* بین 

هر دوی آنها  السلب( فرقی وجود ندارد و نتیجة)عموم  «اطلاق السلب»لب المطلق( و الس یا)=سلب العموم 

 3یکی است.

 . اعتراض به اهل جدل1

ا ملاصدرا می گوید که محالات دیگر باشد؛ امّمستلزمِ  )=ممتنع( می تواند ون می گویند که هر محالیجدلیّ

محالِ بالذاتی به محالِ بالذاتِ دیگری رسید؛ بلکه یکی یعنی نمی شود از هر  ،در ممتنعاتِ بالذات اینگونه نیست

سبب  ةطرابباید محالِ بالذات و دیگری محالِ بالغیر باشد و بین این دو محال هم  از دو طرفِ این رابطة استلزام،

 4وجود داشته باشد. و مسبّب

است، آن عللی  مطرح حکم و عدمِ حکم بحثِ وجودِ ،ت یا وجودی است یا قِوامی. چون در تصدیقعلّ .7

کسان ، یحکم و عدمِحکم  چون تصوّر نسبت به وجودِ باشند؛ اما  یوجود باید عللِ می شوندکه موجبِ تصدیق 

 . لذا نمی توانباشندوامی قِ عللِ  تصوّر باید ( عللِ شکل دهندةمطرح نیست و عدم بحثِ وجود آن،در است )و 

  5.می توان به وجودِ انسان تصدیق نمود، مثلاً از تصوّر انسان، ناز تصوّر به تصدیق رسید

ت، دخیل است یا ت بودنِ آن ماهیّت، در ماهیّبرگشتِ این بحث به این است که آیا وجودِ اجزاءِ ذاتیِ ماهیّ

حین  وجودِ »ه است یعنی ت، به نحوِ حینیّنه؟ که جمهور می گویند: دخیل نیست و وجودِ آن اجزاء برای ماهیّ

که نسبت به وجود و عدم، علی -ت، ماهیت وگرنه برای اینکه ماهیّ اء وجود پیدا کنند؛باید آن اجز« الماهیةِ

باشد، نیازی به وجودِ ذاتیاتش نیست. اما علامه در نهایة الحکمة در یک جا فرمودند که ماهیت  -است السویّة

 دنش نیاز به وجودِ ذاتیاتش دارد.ماهیت بو حتیّ برای

                                                           
 318تا  315. همان ص1

 319و  318. همان ص2

 371. همان ص3

ت باشد؟ پاسخ: این رابطه سببیّ ع که معدوم هستند نمی شود رابطة. اشکال: بین دو محال و ممتن384و  237و  231صهمان  .4

 ت داشتند.سببیّ ی اگر وجود پیدا می کردند رابطةباید بر فرضِ وجودشان برقرار باشد؛ یعن

 422.همان ص 5
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 ی و جزئیتقسیم مفهوم به کلّ .8

بدِعِ این بحث ه مُالبتّ 1و جزئیت و تشخصّ مربوط به مصداق است. ی استیشان می گوید که هر مفهومی کلّا

زیرا ایشان تشخّص را به عوارض ندانست و تشخصّ را به تحقّقِ ماهیت )چون اصالت  ،شیخ اشراق است

ون اصالت الوجودی است( الماهیتی است( دانست. ملاصدرا این ابداع را تکمیل نموده و آن را در وجود )چ

 پیاده کرد.

 2لی و شایعبه اوّ تقسیم حمل .9

 کلام در که است این حقیقت اما 3شته مغفول بوده.ذگ گوید که این حمل از ذهنِ مناطقة می مطهری شهید

 سیک داد، گسترش و برجسته را آن ملاصدرا که آنگونه ولی بود شده مطرح حمل این خواجه، مانند گذشتگان

 4مطرح کرده است. معدوم مطلق و شبهة ملاصدرا این بحث را برای حل  تناقض نماها .بود نکرده کار

اگر الف(  5مربوط به حمل است یا به موضوع. هید مطهری بحث می کند که اختلاف در تناقض نماها،ش

؛ تنیسحاد در حمل نیاز و شرطِ اتّ مربوط به موضوع بدانیم، در تحقّقِ تناقض همان هشت شرط کافی است

ض نماها را به اختلاف در موضوع برگردانده. اما با این حال، کسی مانند ملاصدرا چنانچه خواجه تناقض در تناق

نشده است. ب( اگر اختلاف در حمل را مربوط به  ریز بیندر همین اختلاف در موضوع )که خواجه گفته( 

 حمل بدانیم، شرطِ ملاصدرا نیاز است.

رتِ قائل شدن به تشکیکِ خاصی  وجود، یک حملِ دیگری نیز مطرح شده با در حکمت متعالیه در صو* 

توضیح اینکه: در هر حملی بین موضوع و محمول باید یک اختلاف و یک «. حمل حقیقت و رقیقت»عنوانِ 

و  ملی، اتّحاد در مفهوم و اختلاف در اعتبار است و در حمل شایع، اتحاد در مفهودر حمل اوّ اتّحاد باشد؛ مثلاً

 اختلاف در مصداق است. 

 حاد بین موضوع و محمول در نفسِ وجود واتّ خاصیّ( چنانکه در حملِ حقیقت و رقیقت )طبق تشکیکِ

اختلاف در مفهوم به این اختلاف برگشتِ ه )البتّ نیز در نفسِ خارج است اختلاف بین آن دو خارج است،

                                                           
 291ص 1. ج151و  155ص 1اسفار ج 1

 251و  244و243ص 4. ج 319و  279و  292ص  1. اسفار ج2
 317ص 1. شرح مبسوط منظومه ج3
 348تا 345ص 1. اسفار ج4
 . شرح مختصر منظومه5
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ضعف حمل کنیم )مثل حملِ علّت بر معلول( یا دِ ا قوی را بر یک وجویک وجودِ ا که  (؛ به این صورت1است

 .برعکس )مثل حملِ معلول بر علّت(

 لذا حمل در حکمت متعالیه، سه نوع است.است و  حمل اولی و شایع قسیمِ حقیقت و رقیقت حملِ بنابراین

 شرط در متضاداّن .11

در عقلیّات و مجردّات و  باید جسمانیِ محسوس باشد 3می گوید که موضوعِ تناقض 2ملاصدرا در یک جا

فهمیده می شود  (4همان مطلب و همچنین آثار دیگرش از ادامة قطعاً )همچنانکه . ولیهیچ تناقضی وجود ندارد

همان مطلب می گوید که چون بین موجوداتِ  ؛ زیرا وی در ادامةن استوی از نقیضان در آنجا، متضادّا که مرادِ

أمرانِ »این تعبیر، محل  بحثِ ملاصدرا بر بنا .تناقضی هم ندارندعقلی و مجردّ هیچ تزاحمی برقرار نیست، 

ان، ایشان از نقیضلذا می باشند.  «أمرانِ وجودیٌّ و عدمیٌّ»نه نقیضان که  ،که متضاداّن اینگونه اند است «وجودیّانِ

 معنای لغوی را قصد کرده نه معنای اصطلاحی را.

 تناقض .11

لاً و بالذات در قضایا مطرح است و ثانیاً و بالعرض در مفردات هم خواجه در تجرید می گوید که تناقض اوّ

« لاإنسان»به این صورت که مثلاً  ؛جاری می شود )یعنی تناقض در مفردات را باید به تناقض در قضایا برگرداند

اقض ت متنبالذا ،خواجه می گوید که قضایا کلامِ تقریرِتأویل ببریم(. ملاصدرا در « انسان وجود ندارد»را به 

وجود دارد و چون قضایا حاملِ ایجاب و  «سلبِ آن ایجاب»و  «ایجاب»نیستند بلکه تناقض اوّلاً و بالذات در 

 5سلب هستند، متناقض می باشند و تناقض در مفردات به اعتبار برگشتش به تناقض در قضایا، برقرار است.

 قضایای حقیقیه تبیینِ .12

ه بحث های زیادی شده است. ملاصدرا یک حقیقیّ ولی در مورد قضیّة ه بحثی ندارنده و ذهنیّخارجیّ قضیة

یة حقیقیه حلیل ابتداییِ وی این است که قضحقیقیه ارائه داده است. ت نهایی از قضیة ابتدایی و یک تحلیلِ تحلیلِ

که به  یاشکالپاسخ دادن به شرطیه برمی گردد. )این نظریه بین غربی ها هم مطرح است( حکما برای  به قضیة

                                                           
فِ وجودی و اختلا حادِوجودی برقرار است؛ ولی در حمل حقیقت و رقیقت، اتّ حادِمفهومی و اتّ بنابراین در حمل شایع، اختلافِ . 1

 مفهومی وجود دارد.-وجودی

 8وبیه صرساله شواهد الرب .2

 .مراد، تناقضِ مفردات است نه تناقضِ قضایا .3

 335و  285و  277ص 1. اسفار ج4
 )مرحله وحدت و کثرت(147و 141. نهایه ص117تا  115ص 2. اسفار ج5
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عنقاء در خارج اصلاً وجود ندارد و وجود نخواهد یافت، پس چگونه »شده است که « کلُّ عنقاء طائرٌ» ةجمل

حقیقیه را پیش کشیده اند که در این قضیه، محمول )طائر(  قضیة بحثِ  «؟می توان حکمی را بر آن حمل کرد

 ه( و ذهنیِ عنقاء ثابت گشته است.برای افرادِ مقدّر )=فرض شد

یه تأویل رطش حکما گفتند نیست؛ بلکه قضیة حقیقیه، به قضیة اما ملاصدرا می گوید که مفادِ این قضیه، آنچه

هر وقت که عنقاء در خارج وجود پیدا کرد، حکم )طیران( بر »فوق تأویل می رود به:  می رود؛ بنابراین جملة

 1را اثبات کرد. ذهنی حقیقیه نمی توان وجودِ لذا از راهِ قضیة«. آن حمل می شود

لکه برا دارا نیست.  ه قضیة حقیقیه، عیناً هرآنچه که قضیة شرطیه داردتحلیل نهاییِ ملاصدرا این است ک

چه این ه است، اگربتّی غیرِ حقیقیه، قضایای حملیة بتیّه هستند و قضیة حقیقیه، قضیة حملیة غیرِ قضایای حملیة

که در  یست؛ چون فرض و تقدیریشرطیه ن قیقتاً همان قضیةقضیه از یک جهت شبیهِ قضیة شرطیه است ولی ح

طیه، درحالیکه در قضیه شر و حکم، قطعی است؛ غیر بتیّه وجود دارد، در مورد موضوعِ قضیه برقرار است قضیة

در حملِ حکم بر موضوع است و فرضِ موضوع تمام شده است و تقدیر و فرضی که در قضیه فرض و تقدیر 

 در حملِ حکم بر آن موضوعی که فرضش کرده ایم، برقرار است. شرطیه وجود دارد، 

م بر غیر بتیّه، حملِ حکم بر موضوع، تقدیری است و در قضیة حملیة بنابراین در قضیه شرطیه، حملِ حک

  2موضوع، قطعی است ولی موضوع، تقدیری است.

 بتّیه است. غیرِ ه ای که در فلسفه وجود دارد، قضیة حملیةنکته: هر قضی

 ،می گویند که موضوع در قضایای حقیقیه (مانند مرحوم نایینی و شاگردانش)اصولیون متأخرّ و  مناطقة .13

عنوان و مرآت برای مصادیقش است و لذا محمول بر مصادیقِ موضوع حمل می شود نه بر خود 

موضوع. اما ملاصدرا می گوید که محمول در این قضایا بر خودِ موضوع حمل می شود و موضوع، 

 . عنوان برای مصادیقش نیست

 موضوع طبیعتِ  ویر بر حکم حقیقیه، مانندِ که) طبیعیه قضیة و حقیقیه قضیة بین فرق نظریه، این طبق: اشکال

  چیست؟( رود می

 . یهحقیق قضیة خلافِ بر کند نمی سرایت موضوع مصادیقِ به حکم طبیعیه، قضیة در: ملاصدرا پاسخ

                                                           
 ارائه شده است{ 258. }تبیین بسیار خوبی در کاوشهای عقل نظری )حائری یزدی( ص 271ص 1اسفار ج .1

 314و  313همان ص .2
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کم به مصادیقِ موضوع تعلّق می گیرد و شما ح حقیقیه، قضیة در که ویندگ می اصولیون و مناطقه: اشکال

 هم همین را می گویید؟ 

پاسخ ملاصدرا: آنها می گویند که موضوع، مرآت و عنوان است و لذا موضوع اصلاً موضوعیت ندارد و 

رود و از آنجایی  لاً و بالذات بر روی خودِ موضوع میطریق به سوی مصادیق است. اما طبق نظر ما، حکم اوّ

ی طبیعی در تمام مصادیق هستیم، آن حکم که بر موضوع حمل شده بود، به مصادیقِ آن که ما قائل به وجودِ کلّ

 1هم تعلقّ می گیرد.

 موجبه و سالبه تفاوتِ قضیة .14

ه میه. راجع به نسبت حکاین دو قضیه از چهار نظر قابلِ مقایسه هستند: نسبت حکمیه، محمول، موضوع و مادّ 

 ا از جانب موضوع:از نظر محمول، این دو قضیه فرقی ندارند. امّو ماده قبلاً صحبت کردیم. 

یّه، فرع اب و ثبوت وجود دارد، طبق قاعدةموجبه، ایج چون در قضیةقانون عقلی که مورد اتفاقِ همه است: 

 موضوعِ این قضیه باید موجود باشد. 

استثناء می شود؛ مانند: زیدٌ معدومٌ، اجتماعُ النقیضینِ محالٌ،  اشکال: این قانون در بعضی از قضایای موجبه

 شریکُ الباری ممتنعٌ. 

دٌ لیس زی به این صورت: محصّله برمی گردند؛ ة سالبةپاسخ ملاصدرا: این نوع از قضایای موجبه به قضی

 2بموجودٍ، اجتماع النقیضین لیس بممکنٍ، شریک الباری لیس بممکنٍ.

ی ندارد( می توان موضوع ثابت را از آن نظر که ثابت نیست )=وجود خارج وضوعِ غیرِ پاسخِ میرداماد: م

سالبه قرار داد؛ )زیرا در این قضیه، سلبِ نسبت صورت می گیرد و از این نظر هیچ مشکلِ فلسفی  برای قضیة

به قرار موج ضیةت نیست، نمی توان موضوع برای قثابت را از آن نظر که ثاب پیش نمی آید(. اما موضوعِ غیرِ

« ومٌ زیدٌ معد» ة موجبه قرار بگیرد و لذا در قضیةموضوع برای قضی دداد و از آن نظر که ثابت است، می توان

  3حیثِ ثبوتیِ زید را در نظر گرفته ایم.

لذا احتمالاً این نظریه را  ؛ملاصدرا این پاسخ را از استادش نقل می کند و به آن هیچ نقدی وارد نمی کند

 کرده است.قبول 

 بهمرکّ ةهلیّقضیة بسیطه و  ةهلیّ قضیة .15

                                                           
 271ن ص. هما1
 371. همان ص2

 374تا  371. همان ص3
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 سیطهب در سریان داشتنِ قاعدة فرعیه در قضیة هلیةحکما فرعیه جاری است. اما  ةبه، قاعدمرکّ در قضیة هلیّة

م که زید وجود دارد ولی طبق می خواهیم بگویی «زیدٌ موجودٌ» در قضیةبه مشکل خوردند؛ به این صورت که: 

فایده ای  بسیطه اصلاً لیةه ه، باید وجود داشته باشد لذا قضیةاین زید که موضوعِ وجود قرار گرفتفرعیه،  قاعدة

 ندارد.

 حلّ ارائه دادند:  قبل از ملاصدرا دو راهِتا 

  ؛ به این صورت که قاعدة فرعیه در قضایای هلیة بسیطه سریان ندارد.فرعیه الف( فخررازی: استثناء در قاعدة

وت المثب ت ثبمستلزمٌ لِ لِشیءٍ شیءٍ ثبوتُ»فرعیه برمی گردد به استلزام؛ به این صورت که  ةب( دوانی: قاعد

ه، مرکب و این قاعدة استلزام، هم در هلیة بسیطه جاری است و هم در هلیة مرکبه؛ با این فرق که در هلیة« له

 علاوه بر استلزام، فرعیت هم وجود دارد.

به استلزام  فرعیه )ردّ بر فخر رازی( و ثانیاً قاعدةفرعیه هیچ استثنایی نیست  ةملاصدرا می گوید: اوّلاً در قاعد

برنمی گردد و حقیقتاً فرعیت را می رساند )ردّ بر دوانی(. تنها نکته ای که در اینجا وجود دارد این است که 

« شیءٍ لِ شیءٍ  ثبوتُ » فرعیه خارج می باشند، چون در این قضایا اصلاً ة بسیطه، تخصصّاً از قاعدةقضایای هلی

 1است.« شیءٍ ثبوتُ»نیست بلکه 

 تحلیلِ تصوّر و تصدیق .11

 ملاصدرا در رسالة تصوّر و تصدیق:

علم یا حصولی است یا حضوری. در علم حصولی )=حصولُ أو حضورُ صورةِ الشیء عند العقل( سه چیز 

خارجی  ن صورت به شیءِ اضافه ای که ای.3 نفس از این صورت انفعالِ.2 .صورت شیء1حاصل می شود: 

صل شده، اگرچه همان صورتی است که در نفس حا ،حصولی در حقیقت دارد. ملاصدرا می گوید که علمِ

 علم را اطلاق می کنند.  حکماء به انفعال و اضافه هم

جنس است و دارای دو نوع  ،ملاصدرا در باب تصدیق: علم ر است یا تصدیق. نظرِحصولی یا تصوّ علمِ

ی جنسیِ علم، تصوّر است. این تصوّر یا تصوّرِ بدونِ حکم است یا تصوّرِ با حکم. پس تصدیق هم است. معنا

تصدیق  ةرابط لذا ؛)البته تصوّری که معنای جنسی دارد نه تصوری که قسیمِ تصدیق است( نوعی تصوّر است

ا: تصورٌ هو عبیر ملاصدرنوع با جنس است. حقیقتِ تصدیق، بسیط است و عینِ تصوّر است )ت با تصوّر، رابطة

 بعینه حکمٌ(. 

                                                           
 )بحث وحدت و کثرت(144. نهایه ص138. شواهد الربوبیه ص319و ص 43ص 1. اسفار ج1
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حکم، فعلِ نفس است و لذا  .حکمیُّال .التصوّر3ُ حکمِال تصوّرُ.2 .الحکم1سه چیز وجود دارد: در تصدیق 

، زیرا هم علم نیست اصلاً علم نیست )چون قبلاً گفتیم که صورتِ شیء، علم است نه چیز دیگر(. تصوّرِ حکم

فس و این تصوّر هم علم نیست )زیرا تصدیق باید محتملِ صدق و کذب باشد و مساوی است با تصوّرِ فعلِ ن

تصورّ می شود  که زیرا فعلِ نفسحال آنکه در تصورّ کردنِ فعلِ نفس اصلاً احتمالِ صدق و کذب نیست 

یعنی صورتی که در عقل حاصل شده و علم است، همان  ؛علم است ،تصوّرِ حکمی .انجام شده( صددرصد

 .)تصوّرٌ هو بعینه حکمٌ( می باشدحکم که  تصوری است

ماء معیّتی که در تعبیر حکلذا سپس تلاش می کند تا این نظریه را مطابقِ سخنِ حکماء قرار دهد و ملاصدرا 

حکمٌ( را معیّتِ جنس و نوع می داند، مانندِ معیّتی که در حیوان و انسان وجود  همعوجود دارد )تصدیق=تصوّرٌ 

 می باشد(.« حیوانٌ معه نطقٌ»ت که انسان در تحلیل عقلی، دارد )به این صور

 تحلیلِ فصل .17

چون فصل و صورت ذاتاً یکی هستند، هر چیزی که ملاصدرا در مورد صورت در مباحث فلسفی ذکر کرده، 

وجودِ آن شیء است و از آنجا که  زِ شیء از اشیاءِ دیگر، نحوةدر فصل نیز جاری است. طبق مباحثِ وی، ممی 

ایشان ثابت می کند که این فصل  1می باشد.آن  فصلِ اخیرِممیزِّ شیء، مِ حقیقتِ شیء، فصلِ اخیرِ آن است، تما

 2منطقی فرق دارد. )که فصل حقیقی است( با فصلِ

 تمییز بین فصل و ع ر ض .18

 3بلکه وجودِ لاحقی دارد. ،مضمحلّ در وجودِ جنس است ولی وجودِ عرض اینگونه نیست ،وجودِ فصل

 فِ اشیاءتعری .19

ی لِ اخیر )مثلاً ناطق( دارا، حدّ تامّ است. ملاصدرا می گوید: فصقریب قدماء می گویند که تعریف به فصل

اخیر  کمالات قبلی )مانند حیوان و نبات و جماد نسبت به ناطق( است و آن کمالات، معُدّ برای فصلِ همة

ها قدماء صحیح است و تن می گوید که این حرفِ (که برای اولین بار ارائه شده)با این تحلیل هستند. لذا وی 

                                                           
 211و215ص 1. ج37تا  34ص 2. اسفار ج1

 118ص 5.همان ج2

 25ص 2. همان ج3
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ایشان می گوید: با این مبنایی که در مورد حدّ تامّ و  1اخیر است. حدّی که تامّ می باشد همان تعریف به فصلِ

 2فصل اخیر ارائه دادیم، اکثرِ تعریف ها زیادتِ حدّ بر محدود است.

 حقیقتِ فصل .21

 3ست بلکه فوقِ مقوله است.وجود( تحت هیچ مقوله ای نی فصل )=نحوة

 جنس و فصل کیفیت ارتباطِ .21

 ملاصدرا ارتباطِ جنس و فصل را ترکیبِ ثیر بگذارد. است و ممکن است در منطق نیز تأاین بحث فلسفی 

  4می داند.)=متشخصّ(  متحصلّ ولامتحصلّ )=مبهم(  اتّحادیِ

ولی در جای دیگر می  5العکس؛فصل است لا ب ملاصدرا در یک جا می گوید: جنس از عوارض و لواحقِ

وی در رساله تصور و تصدیق حلّ می کند:  این تعارض را عبارتِ 1گوید: فصل عارض بر جنس می شود.

ماهیت. وجود از عوارضِ ماهیت است و ماهیت نیز از عوارضِ  وجود و عوارضِ عوارض بر دو نوعند: عوارضِ

 مقولات است.  وجود را بیان می کند و جنس از ةفصل نحو .وجود است

اینکه جنس از عوارضِ فصل است، مراد عوارضِ وجودی است و اینکه فصل از عوارضِ جنس است، یعنی 

این عروضی که اینجا می گوییم، عروضِ  .)یعنی بر ماهیتِ جنس عارض می شود( از عوارضِ ماهوی است

 7متعارف در حکمت )=عروضِ بالضمیمه( نیست بلکه عروضِ تحلیلی است.

 ل و انحاء آنتقاب .22

با  «العدم عدمُ»پیش آمده؛ به این صورت که از یک سو « عدمُ العدم»از تقابل الف( حقیقتِ تقابل: بحث 

تقابل دارد )مانند انسان و لاانسان( و از سوی دیگر این عدمی که اضافه به عدم شده )عدم العدم(، نوعی « عدم»

 .ار نیستنداز عدم است؛ درحالیکه تقابل و نوعیّت با هم سازگ

                                                           
 281و11و15ص 5. ج35و34ص 2. اسفار ج1

 11. رساله شواهد الربوبیه ص2
 . تعلیقه بر الشفاء41و 38ص 2. اسفار ج3
 53ص 1. ج121ص 5. ج254ص 4. ج345ص 8. ج119ص 4. اسفار ج4

 127ص 5. همان ج5

 338ص 8. همان ج1

 338ص 8. ج254ص 4. همان ج7
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و لذا با هم  1نوعیت، ذهنی است ولی تقابل، خارجی است ت و تقابل این است کهوجه ناسازگاریِ نوعیّ

 سازگاری ندارند.

تقابلِ . 1 2ب( تعداد تقابل: طبق مشهور چهار تقابل داریم. ملاصدرا دو تقابل دیگر را هم اضافه می کند:

تقابل بین وحدت و . 2( 3مورد نوعِ تضادّ در رنگ ها مطرح کردهتشکیکی )این بحث را در مقابلِ نظر مشاء در 

 (4، یک نوع تقابلِ خاصیّ استکثرت )چون بین این دو هیچ یک از چهار تقابلِ مشهور وجود ندارد

 ط. تعریفِ بسائ23

ه و صورت ندارد(. از آنجایی که در تعریف، از جنس و فصل استفاده بسیط جنس و فصل ندارد )زیرا مادّ

تعریفی  تا : بسیط اصلاً جنس و فصل نداردمی گویند شود، در مورد تعریفِ بسائط اختلاف است. بعضی می

 5خارجی نیست. مستلزمِ جزءِ ،عقلی عقلی است و جزءِ  : بسیط دارای اجزاءِمی گوید بتوان ارائه داد. ملاصدرا

 1عدمی، در حقائقِ موجوده درست نیست. . تعریف به امور24ِ

تیِ مشترک اگر لابشرط در نظر گرفته شود، جنس است و اگر بشرط لا در نظر گرفته شود، نوع . جزءِ ذا25

 7خارجی. اعتباریِ عقلی است نه نوعِ  اعتباریِ است. ملاصدرا می گوید که مراد از این نوع، نوعِ 

 . انحاء مغالطات21

 ةمفهوم به جای مصداق و مغالط اخذِ  ة. مغالط11لفظی . مغالطة9ذهن و عین . مغالطة8لفظی اشتراکِ مغالطة

 .12مادیّ ة صوری و نُه مغالطة. دو مغالط11اخذِ حدّ به جای محدود

                                                           
. )البته تناقض که یکی از انواع تقابل است، چون یک طرفش عدمی است، باید در ذهن شکل بگیرد. اسفار 353ص 1. همان ج1

 (118ص 2ج
 121ص 2این دو تقابل را نقد می کند. اسفار ج . علامه2

 121و  121ص 2. همان ج3
 121و  122ص 2. همان ج4

 29و  21ص 2. همان ج5

 111ص 5. همان ج1

 213ص 4. ج53ص 1. همان ج7

 337ص 2. همان ج8

 252ص 4. همان ج9

 311ص 5. همان ج11

 271ص 7همان ج 11

 . التنقیح12
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 الاسمی شرح تعریفِ .27

شرح الاسمی و بعد از اثباتِ وجودش،  وجودش، تعریفِ مشهور می گویند که تعریفِ شیء قبل از اثباتِ

تعریفِ مفهومی ای است که مردم از آن  : تعریف حقیقیِ شیء همانمی گوید حقیقی است. شیخ اشراق تعریفِ

 1شرح الاسمی است. : این تعریفی که شیخ اشراق می گوید تعریفِمی گوید شیء می فهمند. ملاصدرا

 لمّ  شبهِ برهانِ .28

 ،خداوند به کار می رود علاوه بر برهان انیّ و لمیّ یک برهان شبه لمیّ وجود دارد که در ربوبیات و مباحثِ 

 دیگر خداوند از صفات به صفاتِ در برهان شبه لمّ، لذا ؛مّ مطرح نیستنّ و لِند اصلاً اِزیرا در مورد خداو

 2رهنمون می شویم.

 3ضروریه )شیخ اشراق این را ابداع نموده است(. موجبة کلیّة قضیة حملیة به قضایا تمام ارجاعِ .29

سالبه، جزئیه و کلیه، انواع قضایا )حملیه و شرطیه، موجبه و  این مطرح شده که از همةاین ارجاع برای 

 .فاده نموداست در فلسفهبتوان  موجّهات(

 مغالطات در حدود .31

ولی  ،مراد از این مغالطات، موجباتِ مغالطه و اشتباه در تعریف هستند که قبل از ملاصدرا نیز مطرح بوده اند

 4ملاصدراست. نبودند و این عنوان از ابداعاتِ« مغالطات در حدود»تحت عنوانِ 

 حکمت متعالیه حث ششم: طبیعیاتِمب

 اده است.ارائه د از خودش تحقیقی را آنها در طبیعیات، غالباً نظریات مشاء را پذیرفته و در بیشترِملاصدرا 

 :)اعمّ از نوآوری و تقریرِ جدید از مباحثِ گذشتگان( کارهای ملاصدرا در طبیعیات

 5تناهیِ ابعاد .1

 ی کند. براهینِ مشاء در این مورد را اثبات م

 ترکیبِ رنگها .2

                                                           
 12ص 5. اسفار ج1

 29ص 1. همان ج2

 شیخ اشراق را نقل و اثبات می کند.( ر موضع از این رساله، این نظریةساله التنقیح فی المنطق. )ملاصدرا در چها. ر3
 . التنقیح4

 یک تحقیق جدید ارائه می دهد. 1و5ص 5. در اسفار ج24و  21ص 4. اسفار ج5
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 1از ترکیبِ نور و ظلمت، رنگها به وجود می آیند.

 2 حلولِ حالّ در محلّ .3

 تخلخل )باز شدن( و تکاسف )فشرده شدن( .4

 3متوجّهِ قسمِ حقیقی است. ،یا مجازی. بحث حکماء هر کدام از این دو یا حقیقی است

 نفوس ف ل کی .5

 4.ول داردرا قب ابن سینانظرِ برخلاف ابن سینا. ملاصدرا  می گویند که افلاک، صاحبِ نفوس نیستند،مشاء 

 :فلسفی دارند که جنبة عمده و مهمّ انجام داده ملاصدرا در طبیعیات، سه کارِ

 تحلیلِ حقیقتِ مکان .1

: شاءمجایی است که شیء بر روی آن قرار می گیرد.  ،است. متکلمّین: مکاناختلاف مکان،  حقیقتِ  در مورد

و  ز سطحِ باطنِ حاوی )مثل کوزه( و سطحِ ظاهرِ م حویّ )مثل آب(. ملاصدرا نظر افلاطونمکان عبارت است ا

 5مجرّدِ برزخی است. جوهرِو اشراقیون و رواقیون را برمی گزیند که مکان،  خواجه نصیر

 1ورِ انواعِ مرکّبهصُ .2

 نموده است نه طبیعی( بررسیبحث را کاملاً فلسفی م)این  تبیینِ حقیقتِ جسم .3

 7ه و صورت است )=نظر حکماء(.درا می گوید که جسم، بسیط است و از نظر عقلی، مرکّب از مادّملاص

وجودِ  یعنی چند چیز، موجود بهحادی اتّ ترکیبِ کیفیتِ ترکیب ماده و صورت را ترکیبِ اتحادی دانسته است؛ 

ی انضمامی یعن ا ترکیبِامّ ؛)یعنی یک وجود داریم که این چند چیز، از آن وجود انتزاع می شوند( واحد باشند

                                                           
 94تا 92ص 4. همان ج1

 232ص4. همان  ج2

 93تا91ص 5. همان ج3

 111ص9. ج111ص7. ج421و417و411ص 1. همان ج4

 17فصل 1(. نهایه الحکمه مرحله13و12)فصل 58و57و43ص 4. همان ج5

 )این صفحه مهم است( 339تا321و ص 318و 291و 285و284و ص 258ص 5.  همان ج1

 19ص 5. همان ج7
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ر حقیقتِ اشیاء هیچ دخالتی ندارد، بلکه حاملِ ه دملاصدرا: مادّ 1چند چیز، موجود به وجود های مختلف باشند.

 2.است( آن اخیرِ ، فصلِشیء)و حقیقتِ حقیقتِ شیء است 

 نمیدو جلد را  این م اسفار، از طبیعیات بحث می کند و اکثر محققّینو پنج مجلد چهارملاصدرا در  *

و  م از حرکت جوهری بحث کرده و حقیقتِ این نظریه را روشن می کندجلد چهار درحالیکه در آخرِ  ؛خوانند

 کاملاً فلسفی است و لذا باید مورد توجه قرار بگیرد. ما جلد پنجبسیاری از این جلد، طبیعیات است؛ امّ

 حکمت متعالیه مباحث فلسفیِمبحث هفتم: 

 ا بررسی می کنیم.رحکمت متعالیه  ان بندی و کلّیاتِدر اینجا استخو

 الف( علم و ادراک

است؛  می گویند: ادراک، تربیعی تشکیکی است. مشاء )به تبع ارسطو( دراک نزد فلاسفه اسلامی، یک مقولةا

ز . ابن سینا کم کم فهمید که ادراکِ وهمی جدا ااست عقلی یعنی دارای چهار مرتبة حسی، خیالی، وهمی و

معنای کلی را عقلِ کلی ادراک می کند  ، کارِ عقل است؛ حالبه این صورت که معنایابی دراک عقلی نیست؛ا

 اد.قرار د )حسی، خیالی و عقلی( تثلیثی ة عقل(. لذا ادراک رانازل =وهم=مرتبةو معنای جزئی را عقلِ جزئی )

 ادراک حسیّ:

حضوری است زیرا مستقیماً با مدر ک ارتباط  شهودی و ادراک حسیّ، نوعی ادراکِ می گوید: شیخ اشراق

« حضورُ مجرّدٍ لمِجرّدٍ»این است که علم  زیرا مبنای ملاصدرا 3برقرار می کنیم. ملاصدرا این نظر را قبول ندارد.

انسان برای  محسوساتِ بیرونی و حواسّ ظاهری و جوارحِ درونی و بیرونیِ می باشد. لذا وی می گوید: همة

رده بالاتر )مانند عالم مثال( رابطه برقرار ک یافته و با حقیقتِ این شیء در عوالمِ ءانسان، ارتقا این است که نفسِ

 و تی از آن حقیقت را صورتگری کردهانسان یک صور کند؛ سپس نفسِ  حضوری پیدا و به آن حقیقت، علمِ 

 . کند خارجی را ادراک می شیء است( شیءِحقیقتِ انسان، به سببِ آن صورت )که مرآتِ 

                                                           
ل خودش را بیان )در این آدرس ها مبانی قو 311و ص281تا282و ص317ص 5.  تفصیلات و احکام و مبانیِ این قول: همان ج1

)تعلیقه حاجی سبزواری: ترکیب انضمامی است( 34ص1. ج319و 294و 275و251ص 5. ج242و 231و129ص 4می کند(. ج

 5. ج118ص 5)مهم(ج 71تا74ص5. ج91و 89ص 2. توضیحِ وحدتِ هیولا و بعضی از احکامش: ج121ص5.ج215ص1ج

)برهان فصل و ضمّ 115تا112ص5.. ج34ص2. ج113ص5. ج71و17ص5. ج152ص3. ج183ص5.ج232ص2. ج154و153ص

 برای اثبات هیولا(

 13و12و32ص 2. همان ج2

. البته ایشان در بعضی مواضع، نزدیک به نظریه شیخ اشراق صحبت کرده 19ص 8. ج424ص 1. ج134و133ص 4. اسفار ج3

 (182و181و179ص 8. ج99ص 4است)ج
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 ادراک خیالی:

ملاصدرا در ادراک حسی را قبول کرده و می گوید: با این توضیح، ادراک حسی با  علامه طباطبایی نظرِ

این دو )که امری عارضی است( در این است که  ولی تنها فرقِ ،ادراک خیالی حقیقتاً و هُویّتاً یکی می شود

ظاهری خارج  حواس  دراک خیالی، آن شیء از صحنةی در اظاهری است ول حاذاتِ حواس خارجی، مُ  شیءِ

 شده است.

 یات(:ادراک عقلی )کلّ

ع انوا انواع ادراک می کند. انسان با ریاضت به اربابِ  از راهِ دورِ اربابِ  ةمشاهد یات را به وسیلةانسان کلّ

 یِ سعی می شود.یِ مفهومی تبدیل به کلّنزدیک می شود و در نهایت، کلّ

 :«ادراک»تحلیل 

وجودی پیدا کند. لذا ادراک و  حادِ ادراک در صورتی روی می دهد که مدرکِ به یک نحوی با مدر ک، اتّ

شرفِ ادراکات است، این مسئله با اتحاد عقل و عاقل و عقلی، ا  مدرِک و مدر ک اتحاد دارند و چون ادراکِ

( بین ادراک و مدرِک و مدر ک، خیالی و عقلی ة مراتب ادراکی )حسی،معقول مشهور شده است؛ وگرنه در هم

 ت این مسئله را ردّ کرده اند.اتحاد برقرار است. ابن سینا و شیخ اشراق به شدّ 

 وجودی مراتبِ تمام در وجودوجود است )کما قاله العرفاء(.  علم از صفاتِ اشکال: ملاصدرا می گوید: 

علم  ،عالم جسمانی دری دیگر می گوید: در جا 1دارد. سریان وجودی مراتب ةهم در هم علم لذا و دارد سریان

 وجودی هستند. این دو نظریه با هم تناقض دارند زیرا جسمانیات هم یکی از مراتبِ 2و شعور وجود ندارد.

سریان دارد و وجود در این مراتب، بسیار  ه به ضعیف ترین حالت،م مادّ: وجود در عال 3پاسخ ملاصدرا

بسیار بسیار ضعیف است و به خاطر همین می گوییم: علم در این ضعیف است؛ لذا علم در این وجودات، 

 مراتبِ وجودی یافت نمی شود.

 ب( اصالت وجود

خارجی را موضوعِ فلسفه قرار داده و واقعاً این وجود را مورد بررسی قرار داده  عینیِ ملاصدرا وجودِ

لذا از همان  کمی دور شده اند(. ع، از این موضو)برخلاف مشاء که اگرچه این حرف را می زنند ولی در عمل
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ملاصدرا، درمورد  خارجی( سوق می دهد. گسترده ترین مباحثِ خواننده را به این موضوع )وجودِ ابتدا نظرِ

 وجود است. کار ملاصدرا در فلسفه، اصالتِ  اصالت وجود و معقولات ثانیه می باشد. اساسِ

ست که اصیل، در خارج وجود دارد و اعتباری در خارج از نظر ملاصدرا اصالت و اعتباریت به معنای این نی

 اصیل و اعتباری در خارج است. ةوجود ندارد؛ بلکه اصالت و اعتباریت برای تبیینِ رابط

 وجود ج( تشکیکِ

گرفته  شکلک در فلسفه به خاطر مفهومِ وجود مشکّ  ی است. بحثِکلّ در منطق و مبحثِ  ،کمشکّ اصلِ بحثِ 

که بعضی تشکیکِ « مکثرت در عال »کمک گرفته اند، از جمله در بحث  این مبحثاست که در مواضعی از 

و وحدتِ شخصیِ سریانیِ  یِ وجودی دانسته اند. ملاصدرا قائل به تشکیکِ خاصّی و بعضی عامّوجود را خاصّ

 به تشکیکِ  م برمی چیند و قائلی و معلولی را از عال علّ وجود است. وی به خاطر همین مبنا، در نهایت، نظامِ

 ظهور می شود نه تشکیکِ وجود.

، هیِ وجود است و در نهایت با پذیرفتنِ وحدتِ شخصیّبنابراین ملاصدرا در ابتدا قائل به تشکیک خاصّ

 یی )=تشکیکِ ظهور( را می پذیرد. البته مبنای ملاصدرا در مباحث فلسفی، تشکیک خاصّ الخاصّ تشکیکِ خاصّ

 الخاصی. خاصّ  است نه تشکیکِ

 ( معقول ثانید

ثانیه است و این اصطلاح باید به بهترین وجه روشن شود تا بدانیم که  از معقولاتِ  )=وجود( فلسفه موضوعِ

نهایی ملاصدرا درمورد معقول ثانی فلسفی، این چیزی که حاجی سبزواری  نظرِ فلسفه با چه چیزی کار دارد.

  .عمومی از همین تقریر استفاده کرده است رتِو دیگران تقریر کرده اند نیست؛ اگرچه در آثارش به صو

 فلسفی، در خارج است و با این حال، با معقولاتِ  که عروض و مغایرتِ معقولات ثانیِ ملاصدرا می گوید

در  عروض صاف در خارج واتّبینِ  لذا صاف، فرعِ عروض است واولی بسیار تفاوت دارند. وی می گوید که اتّ

ماهیت مطرح کرده، فهمیده  وجود و اعتباریتِ این نظریه با مباحثی که در اصالتِ 1دارد.وجود ذهن، منافات 

 می شود.

 امکان فقری امکان ماهوی به نظامِ  نظامِ هـ( تبدلِّ

وجود شکل گرفته است؛ به این صورت که امکان ماهوی در مورد ماهیات می  این تبدلّ بر مبنای اصالتِ

 شدید باشد، وجوبِ  حال اگر وجود باید امکان را در وجود پیاده کرد. ا که وجود اصیل است،باشد ولی از آنج
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فقر و احتیاج و نیاز به وجوبِ بالذات، از آن انتزاع می  باشد، ضعیف از آن انتزاع می شود و اگر وجود بالذات

 شود )اگرچه قیدِ وجوب دارد ولی بالعرض است(.

 ی باطل می شود؟سوال: آیا با طرح امکان وجودی )=فقری( امکان ماهو

بله )زیرا امکان ماهوی، تحلیلِ ذهن است نه خارج(. اما از مباحث ملاصدرا و علامه  :پاسخ: بعضی می گویند

آن )که  زیرا از آنجا که ماهیت در خارج وجود دارد، لوازمِ  ،فهمیده می شود که امکان ماهوی باطل نمی شود

خارج را بیان  است با این فرق که امکان ماهوی، سطحِ عالمِخارج  ماهوی یکی از آنهاست( نیز درموردِ  امکانِ

 م می پردازد.وجودی به عمقِ عال  می کند ولی امکانِ

 وع شد و در مباحث حکما در مقدمةرابطِ قضایا شر بحثِ مرابط و مستقل: این بحث از منطق در  * وجودِ

رابط را دو نوع می دانستند ولی  جودِد، وت و معلول مطرح شده است. قبل از میرداماعلّ بحثِمموادّ ثلاث و 

استادش را تأیید و از آن استفاده کرد. در مباحث  میرداماد یکی را رابط و دیگری را رابطی خواند. ملاصدرا کارِ

. 2ض مطرح است( ر . وجود رابطِ مقولی )که بین جوهر و ع 1رابط در دو موضع بیان شده:  ملاصدرا وجودِ 

 ت و معلول مطرح است(.بین علّوجود رابط علّی )که 

صافِ ماهیت به وجود. ملاصدرا با توجه به اتّ.3 .وجود2 .ماهیت1مجعول سه قول است:  * جعل: در موردِ

هم جاعل است و هم  ،یِ وجود، قائل به این است که وجودخاصّ وجود و تشکیکِ  فقری و اصالتِ  امکانِ

 مجعول.

 و( تشخصّ

 ماراتِ تشخّص هستند.به وجود است و عوارض، ا  ،ا تشخصّتشخّص در ذهن یافت نمی شود زیر

 ز( ماهیت

شود  ماهیت مطرح می این قسمت در منطقیات و طبیعیات گذشت. مُثلُ افلاطونی در مبحثِ بعضی از مباحثِ 

 رکه نظر مشاء و اشراق را در این مورد گفتیم. ملاصدرا با توجه به مبانی خودش، مثُلُ افلاطونی را می پذیرد. ه

. عقلی است النوع همان فردِ ربّ و عقلی.  مثالیسه فردِ طولی دارد: مادی،  ی،به صورت کلّ ی )=ماهیت(مادّ فردِ

 د.نانواع می باش ل افلاطونی همان اربابِثُمُ

 جوهریه ح( حرکتِ
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 ، کیف،جوهریه قرار می دهد. قبل از ملاصدرا حرکت را در کمّ حرکتِ  یةملاصدرا اکثر مباحثش را بر پا

ی در جوهرش، مادّ جوهریه را نفی می کردند. ملاصدرا می گوید که شیءِ ین و وضع قبول داشتند و حرکتِأ

 جوهریه هستند. اشیاء، در راستای حرکتِ لاتِتحوّ متحولّ است و همة

 عال م زمانیِ ط( حدوثِ

ذاتی است. ملاصدرا  م، حادثِم، حادثِ زمانی است ولی حکما می گویند که عال عال  که مین معتقدندمتکلّ

م صحیح است و این حدوث از ذاتیاتِ عالم است. این نظریه را می گوید که طبق شریعت، حدوثِ زمانیِ عال  

خ م رآن، حدوثِ زمانی برای عال هر بر مبنای حرکت جوهریه تبیین کرده و گفته که همیشه و در هر لحظه و 

مِ ماده است و لذا حرکت م، عال ملاصدرا از عال  ت. مرادِمی دهد؛ لذا بین قول متکلمین و حکما جمع کرده اس

 ه می باشد.زمانی مربوط به عالم مادّ حدوثِجوهریه و 

 1ی( علّیتّ

 عرفاست. برگشتِ علیّّت به تشاُّن و تجلیّ است که همان نظرِ 

 ک( نفس انسانی

به قِد مِ نفس است. حکمای  البقاء است. افلاطون قائل الحدوث و روحانیةُ  جسمانیةُ ،نفسنفس:  . حدوثِ 1

ع ممشاء می گویند که حدوثِ نفس اما در نحوة حدوث اختلاف دارند؛ نفس، متفّق هستند.  اسلامی در حدوثِ 

حدوثِ بدن است؛ به این معنا که وقتی جسم حادث شد، روح و نفس به آن افاضه گشت. ملاصدرا می گوید 

مبنای حرکت جوهریه به وجود آمده است و خیلی از حدوثِ بدن است. این نظریه بر  بهکه حدوثِ نفس 

 بحث نفس انسانی را حلّ می کند.م مشکلاتِ

 ها کلُّ القوُی: . النفسُ فی وحدت2ِ

تحقّقِ کثرت در  ،قوای مادون را داراست )که در این صورت ، همةذات یر اولِ این جمله: نفس در مرتبةتقر

 وحدت پیش می آید(. 

تحققِّ  ،خود ریخته است )که در این صورت فس همه چیزِ خود را در مراتبِ مادونِاین جمله: ن دومِ تقریر

 وحدت در کثرت پیش می آید(.

 ل( معاد

 ملاصدرا در سه بخش صورت گرفته است: در این بحث، کار عمدة
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 . تناسخ1

 . معاد جسمانی2

وجود دارد یا نه؟ ابن عربی  لیم)بحث بر روی این است که خلود در عذابِ ا  از مخلدّین عذاب . انقطاع3ِ

 فی شده اند.(معرّ ین در جهنّمحتی از کسانی که خالد است لیما  عذابِ  قائل به انقطاعِ

 م( توحید

اجب و کمتری برای رسیدن به اثباتِ به برهانی می گویند که صدقِ محض است و واسطة. برهان صدیّقین: 1

را قبول  الخاصی خاصّ اگرچه در نهایت، تشکیکِ)قریر شده ی تخاصّ یقینِ ملاصدرا با تشکیکِ دارد. برهان صدّ

 .(کرده است

 صفات با یکدیگر . عینیتِ صفات با ذات و عینیّت2ِ

 )از گردنه های فلسفه است( 1. علمِ حقّ تعالی3

شود.  استفاده می اخیر علم خدا و نفس و فصلِ : در بحثِو لیس بشیءٍ مِنها بسیطُ الحقیقةِ کلُّ الاشیاء. 4

 .)که دارای دو تقریر بود( گفتیم« النفسُ فی وحدتها کلُّ القُوی»قریرش به همان صورتی است که در ت

 . جبر و تفویض5

 آثار ملاصدرا مبحث هشتم: بررسیِ

 تقریر شده است. و آسان نگارش: بسیار روان الف( نحوة

ته الب .نیست وی، پسندیده ثارِدر آ قلی؛ و لذا جدا کردنِ معقول و منقولب( آثار وی هم عقلی است و هم ن

 نقلی. چیره است و در بعضی دیگر، جنبة عقلی در بعضی از آثارش جنبة باید بگوییم که

 ج( کتابشناسی ملاصدرا

لی و به صورت تیتری بررسی کرده اندملاصدرا را  کتبِ از این جلسات، 42و  41در جلسة استاد امینی نژاد 

 و جلسه چند منبع را برای کنتابشناسیِ ملاصدرا بیان نمودند:اما در ابتدای این دننوشتم.  بنده

« یهصدرالمتالهین و حکمت متعال» دکتر حسین نصر در ؛« المظاهر الالهیه»ید جلال الدین آشتیانی در مقدمة س

 «المشاعر»؛ هانری کربن در مقدمة 
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ایت حضرت معصومه ( شهر مقدس قم به لطف خدا و عن11:31)ساعت 14/11/95در تقریر این دروس 

 )سلام الله علیها( تمام شد.


