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مدرسه ملا صدرا در شیراز

فصل
11

مبانى حکمت متعالىه
در اىن درس، برخى از مهم ترىن اصول فلسفهٔ صدرالمتألهىن را به اختصار از نظر مى گذرانىم.

1ـ اصالت وجود
با  به تماىز بودند و عقىده داشتند که وقتى ما  آموختىم که حکما مىان وجود و ماهىت اشىا قائل 
واقعىتى خارج از ذهن خود روبه رو مى شوىم و آن را ادراک مى کنىم، اىن ادراک را در قالب قضىه اى 
مرکب از موضوع و محمول بىان مى نماىىم؛ مثلاً هنگامى که در شب به آسمان نگاه مى کنىم و ستاره اى را 
مى بىنىم، اىن ادراک را با قضىهٔ: »ستاره هست« ابراز مى کنىم. بدىن ترتىب، واقعىت ستاره که واقعىتى 
 ـ هست. در اىنجا ذهن که  است ىگانه، در ذهن ما به دو مفهوم جداگانه تجزىه مى شود:  1ــ ستاره ، 2ـ
مُدرِک اشىاست، در فعالىت خود، هر واقعىت خارجى را به دو جزء تقسىم مى کند:  1ــ چىستى )ماهىت(، 

 ـ   هستى )وجود( اىن دو جزء، دو مفهوم متفاوت اند. 2ـ

» فلسفه اسلامی فقه اکبر است،پاىه دىن است،مبنای همهٔ معارف دىنی 
در ذهن و عمل خارجی است،لذا باىد گسترش و استحکام پىدا کند.«
)مقام معظم رهبری 1382/10/29(
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یادآوری و کشف رابطه
آىا به ىاد دارىد از مسئلهٔ تفاوت مفهوم وجود با مفهوم ماهىت با چه عنوانی ىاد می شد؟

پرسش : در اىنجا پرسشى به ذهن خطور مى کند که از نظر فلسفى اهمىت زىادى دارد. واقعىت هاى 
خارجى مثل ستاره، درخت، قلم، کبوتر و … در ذهن به دو مفهوم ماهىت و وجود تجزىه مى شوند و 
ما براى تصدىق اىن واقعىت ها به هر دوى اىن مفاهىم نىازمندىم و باىد ماهیت را موضوع و وجود را 
محمول قرار دهىم. حال مى توان پرسىد که آىا به راستى آن واقعىت هاى خارجى مابازاء کدام ىک از اىن 
دو، مفهوم اند؟ واقعىت خارجى هرچه باشد واحد است و ممکن نىست واقعىتِ ىگانه، مصداق و مابازاء 
دو مفهوم کاملاً متماىز از هم قرار گىرد. از طرف دىگر، اىن هر دو مفهوم نمى توانند اعتبارى و ساخته و 
پرداختهٔ ذهن باشند؛ زىرا در اىن صورت، هىچ ىک به راستى از آن واقعىت خارجى حکاىت نخواهد کرد 

و به اىن ترتىب، باب ذهن ما به روى شناخت واقعىات به کلى مسدود مى شود. 
بنابراىن، تنها ىکى از اىن دو مفهوم به درستى، واقعىت آن شئ را نماىان مى کند و مفهوم دىگر، 

حاصل فعالىت ذهن است و جنبهٔ انتزاعى دارد.

تأمل فلسفی
چه تفاوتی بىن مفهوم وجود و حقىقت وجود، وجود دارد؟

ىعنى  دو،  اىن  از  کدام ىک  که  مى شود  متمرکز  اىنجا  در  پرسش  سرانجام  ماهیت؟  ىا  وجود 
ماهىت و وجود به راستى به واقعىت ىگانهٔ اشىا اشاره دارد؟ کدام ىک شئ خارجى را نشان مى دهد و 
کدام ىک ناشى از فعالىت ذهن است؟ آىا واقعىت و عىنىت، مابازاء مفهوم وجود است و به اصطلاح 
حکما »اصالت« با وجود است ىا برعکس واقعىت و عىنىت مابازاء مفهوم ماهىت است و »اصالت« با 
ماهىت است؟ کسانى که ماهىت را اصل مى دانند، وجود را نتىجهٔ انتزاع ذهن و امرى اعتبارى مى دانند 
و برعکس، طرفداران اصالت وجود معتقدند که ذهن، مفهوم ماهىت را به تبع وجود، نزد خود مى سازد 

و اعتبار مى کند.

تــعــىّــن هـا امــور اعـتـبـارى اســتوجـود انـدر کـمال خوىش جارى است
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٭  تحقىق
به کتاب جلد اول شرح منظومه مراجعه کنىد و دو دلىل از دلاىل اثبات اصالت وجود را برای 

کلاس توضىح دهىد.

سیر تارىخى بحث: مسئلهٔ اصالت وجود در مقابل اصالت ماهىت، مسئله اى نسبتاً جدىد در 
فلسفه  اسلامى است. پىش از اىن نه در کلام ىونانىان و نه در حکمت مشّاء و اشراق چنىن مسئله اى مطرح 
نشده بود.اىن مسئله را نخستىن بار مىرداماد مطرح کرد؛ سپس ملاصدرا به طور تفصىلى به آن پرداخت 

و نظام فلسفى خوىش را بر آن استوار کرد.
در آثار حکماى اسلامى تا قبل از مىرداماد مسئله اى با عنوان اصالت وجود ىا اصالت ماهىت 
به چشم نمى خورد، با وجود اىن، به اعتقاد اهل تحقىق از آراى مشّائىن اىن گونه برمى آىد که به اصالت 
وجود تماىل بىشترى داشته اند. برعکس، اشراقىون به اصالت ماهىت بىشتر معتقد بوده اند، به طورى که شىخ 
اشراق در ىک بحث فرعى در حکمةالاشراق به اعتبارى بودن وجود در مقابل ماهىت حکم کرده است.
مىرداماد با اىنکه مشّائى بود، جانب اصالت ماهىت را برگزىد. ملاصدرا هم که شاگرد وى بود، ابتدا 
نظرىهٔ استاد را پذىرفت و به طرفدارى از آن پرداخت، ولى پس از تأمل فراوان، تغىىر عقىده داد و اصالت 

و واقعىت خارجى را از آنِ وجود دانست و به شدت با اصالت ماهىت مخالفت کرد.

تابـىـد بـر آن پـرتـو خورشىد وجوداعـىـان همه شىشه هاى گوناگون بود
خورشىد در آن همان که او بود نمودهر شىشه که سرخ بود ىا زرد و کبود

در اىنجا لازم به تذکر است که بحث »اصالت وجود« از جمله مسائلى است که بىش از همه عرفا 
و سپس متکلمان زمىنهٔ لازم براى پىداىش آن را در فلسفهٔ اسلامى فراهم کردند.

بارى، صدر المتألهىن در کتاب ها و رساله هاى خوىش دلاىل متعددى براى اصالت وجود اقامه 
کرده است. ما در اىن کتاب ــ که تنها زمىنهٔ مختصرى براى مطالعات عمىق تر فلسفى است ــ نمى توانىم به 
اىن دلاىل بپردازىم و آنها را باىد در جاى دىگرى جست و جو کرد1 اما به هرحال، اىن بحث در همهٔ مسائل 

فلسفى تأثىرى به سزا دارد و در جهان بىنى فلسفى تغىىرى اساسى پدىد مى آورد. 

1ــ براى آگاهى دقىق تر از بحث اصالت وجود رجوع شود به جلد سوم اصول فلسفه و روش رئالىسم تألىف استاد علامه طباطباىى و 
استاد شهىد مطهرى و همچنىن جلد اول کتاب شرح منظومه و نىز جلد اول کتاب شرح مبسوط منظومه تألىف استاد شهىد مطهرى.
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اشتراک مفهوم و وحدت حقیقت وجود: اصولاً ماهىات، کثىر و مختلف اند، اما وجود امرى واحد و 
مشترک است. ماهىت آب غىر از ماهىت شىر است، ماهىت اسب غىر از ماهىت فىل است و ماهىت چوب غىراز 
ماهىت آهن است. پس اگر به فرض، اصالت با ماهىت باشد و ماهىت ها واقعىت جهان را شکل داده باشند، دراىن 
صورت سىماى جهان نزد ما شبىه به ىک جدول با خانه هاى بى شمار خواهد بود که هر خانه شکل و اندازه اى 
متماىز از خانه هاى دىگر دارد. ماهىت هاى اشىا که همان انواع گوناگون موجودات است، جهانى سرشار از تنوع 
و اختلاف را تشکىل مى دهند که موجودات در آن ذاتاً از ىکدىگر متماىز و باهم متفاوت اند. اما مفهوم وجود امرى 
واحد است. وجود مفهومى است که دربارهٔ هر چىزى که به کار رود، معناىى ىکسان دارد؛ ىعنى، مفهوم وجود 
مشترک معنوى1 است. وقتى گفته مى شود: عطارد موجود است، دماوند موجود است، فرشته موجود 
است، لک لک موجود است و … در همهٔ اىن قضاىا کلمهٔ »موجود« که بر وجود و بودن دلالت دارد، 
در معناىى ىگانه به کار رفته است و تفاوتى درآن نىست. با اىن دىدگاه تمام زواىاى جهان را حقىقتى ىگانه 
و مشترک ــ ىعنى وجود ــ پر مى کند. اشتراک معنوى وجود و اثبات اىن امر که آنچه در خارج اصالت 
دارد وجود است نه ماهىت، اىن نتىجه را در بردارد که اشىا با آنکه از حىث خواص و آثار مختلف اند، همه 
از آن جهت که موجودند ىک حقىقت اند. اىن حقىقت همان اصل هستى اشىاست و اشىا و موجودات 

مختلف در حقىقت هستى با هم وحدت دارند.
چنان که دىدىم، با اعتقاد به اصالت ماهىت تفاوت و کثرت اشىا به روشنى قابل تبىىن عقلانى است؛ 
زىرا ماهىت ها، ذاتاً مختلف و متنوع اند . اما در صورت اعتقاد به اصالت وجود، اىن سؤال مطرح مى شود 
که اگر در عالم، وحدت حاکم است و موجودات از حىث موجود بودن  ،  حقىقتى واحد را تشکىل مى دهند، 
پس اختلافى که از نظر خواص و آثار در اشىا دىده مى شود به چه چىز باز مى گردد و چگونه تفسىر مى شود؟

نمونه یابی
در مىان مفاهىم زىر کدام مشترک معنوی و کدام مشترک لفظی است؟ با ذکر مصادىق هر ىک 

مشخص کنىد:
زىبا سفىدی  وجود  بادىه  نور  شىر 

1ــ هرگاه ىک لفظ بر اشىاى متعددى صدق کند، از دو حال خارج نىست: ىا آن لفظ معانى متعدد دارد و در هر مورد معناى خاصى از 
آن قصد مى شود؛ مانند لفظ شىر که در ىک جا به معناى ماىع خوراکى و در جاى دىگر به معناى وسىلهٔ بازکردن و بستن جرىان ماىعات و در جاى 
دىگر به معناى حىوانى درنده به کار مى رود. دراىن حالت، به کلمه مشترک لفظى مى گوىند.حالت دوم اىن است که لفظ بىش از ىک معنا ندارد؛لذا 
عمومىت دارد و بر اشىای متعدد صدق می کند؛ مثل کلمهٔ انسان که بر حسىن و احمد و پروىن و مرىم به ىک معنا صدق مى کند. در اىن حالت به 

کلمه مشترک معنوى گفته مى شود.
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2ــ تشکىک وجود
حکمت متعالىه به اىن سؤال اىن گونه پاسخ مى دهد: هر چند وجود، حقىقتى واحد است، اما اىن 
حقىقتِ واحد، شدت و ضعف دارد و به اصطلاح منطقىان، حقىقتى مشکِّک1ْاست؛ ىعنى، وجود مراتب و 
درجات مختلف دارد. اختلاف موجودات در شدت و ضعفِ مرتبهٔ وجودى آنهاست ولى همهٔ موجودات 

در اصل وجود با هم وحدت دارند.
تشکىک وجود و اختلاف در مراتب آن نظىر اختلاف نور قوى و ضعىف است. نور حقىقتى ىگانه 
است، ولى شدت و ضعف دارد و همىن اختلاف در شدّت و ضعف، موجب تماىز نورهاى گوناگون از 
ىکدىگر مى شود. در عىن حال، شدت و ضعف نور از حقىقت نور خارج نىست؛ ىعنى، چنىن نىست که 
نور در اثر ترکىب با غىرِ خودش دچار شدت و ضعف شده باشد و مثلاً نور ضعىف دراثر ترکىب نور قوى 
با غىرِ خودش ــ ىعنى تارىکى ــ به وجود آمده باشد؛ زىرا تارىکى چىزى جز »نبود نور« نىست و »نبود 
نور« چىزى نىست که بتواند با نور قوى ترکىب شود. در موجودات هم، رىشهٔ کثرت و تعدّد به شدّت و 

ضعف در مراتب وجود باز مى گردد.

گـرچـه بسىارنــد انـجم آفتابـى بىش نىستدرهزاران جام گوناگون شرابى بىش نىست
کثرت اندر موج باشد لىک آبى بىش نىستگرچـه برخىزد ز آب بحـر مـوجى بى شمار

چنىن نىست که در ىک موجود ضعىف، وجود قوى با »غىر وجود« ترکىب شده و آن موجود ضعىف 
پدىد آمده باشد؛ زىرا »غىروجود« نىستى است و »نىستى« چىزى نىست که با »هستى« قابل ترکىب باشد.
آنها را تفسىر  بىان مى کند و هم کثرت  نظرىهٔ تشکىک وجود که هم اصل وحدت موجودات را 
مى نماىد، نظرىهٔ »وحدت در عىن کثرت وکثرت در عىن وحدت« خوانده مى شود و از دستاوردهاى حکمت 

متعالىه است.
اىن در آن مـضمر بـود آن انـدرىـن پـىـداسـتـىکثرت اندر وحدت است و وحدت اندر کثرت است

پس هر موجود در ىکى از مراتب تشکىکى وجود قرار دارد و دامنه ىا حدّ وجودى او، همان آثار 

1ــ در منطق، مفهوم کلى بر دو قسم است: متواطى و مشکّک. اگر ىک مفهوم کلىّ مانند انسان را درنظر بگىرىم، اىن مفهوم به ىک 
اندازه بر افراد خود صدق مى کند؛ مثلاً حسن و حسىن و نرگس و دىگر افراد انسان از جهت انسان بودن ىکسان اند. اىن مفهوم را متواطى 
گوىند. درمقابل، اگر ىک مفهوم کلى مثل سفىدى ىا شىرىنى را درنظر بگىرىم صدق آن بر افرادش ىکسان نىست؛ بلکه بر ىک فرد، شدىدتر، 
مقدم تر ىا سزاوارتر از صدق آن بر فرد دىگر است؛ مثلاً سفىدى برف شدىدتر از سفىدى کاغذ ىا شىرىنى عسل شدىدتر از شىرىنى شکر است. اىن 

مفهوم را مشککّ گوىند و صدق آن را بر افرادش به نحو تشکىکى مى دانند.
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و خواصى است که از وى ظاهر مى گردد.

تعقل
با توجه به بحث تشکىک وجود توضىح دهىد که چگونه ىک حقىقت می تواند در عىن اىنکه وحدت 

خود را حفظ می کند در قالب امور کثىر نماىان شود؟

3ــ فقر وجودی
ابراز  به علت،  نىازمندى معلول   آراى گوناگونى را که متکلمان و حکىمان در باب ملاک  حتماً 
داشته بودند به ىاد دارىد. متکلمان نظرىهٔ »حدوث« و حکىمان نظرىهٔ »امکان ماهوى« را برگزىده بودند. 
حکىمان با انتقاد به نظرىهٔ »حدوث« معتقد بودند که ىک معلول تنها از آن نظر که ماهىتى ممکن الوجود 
است و نسبت آن به وجود و عدم متساوى است، به علتى نىازمند است که آن را از تساوى خارج کند و 

به عرصهٔ وجود وارد سازد.
اما در منظر اصالت وجود و تشکىک وجود اىن بحث سىماىى متفاوت پىدا مى کند. نگرش اصالت 
وجود به جهان رىشهٔ نىازمندى به علت را در ماهىت و امکان آن ىعنى نسبت مساوى ماهىت به وجود 
و عدم جست وجو نمى کند؛ بلکه آن را در حاقّ واقعىت، ىعنى وجود و هستى آن مى جوىد. معلولىت و 
وابستگى موجودات، ناشى از ضعف مرتبهٔ وجود آنهاست. وابستگى و احتىاج در وجود، رىشه در نقص 
و فقدان دارد. هر اندازه که موجودى از نظر رتبه پاىىن تر باشد و شدت وجودى کمترى داشته باشد، 
ناقص تر و در نتىجه وابسته تر به مراتب مافوق خوىش است. پس، ملاک نىازمندى معلول به علت را 
باىد در ضعف و نقص مرتبهٔ وجودى آن دانست. براساس اىن نظرىه که به نظرىهٔ »فقر وجودى1« معروف 
است، اگر وجودى در مرتبهٔ خود از چنان شدتى برخوردار باشد که هىچ نقص و ضعفى درآن متصوّر 
نباشد، غناى ذاتى دارد و بى نىاز مطلق است؛ به تعبىر قرآن کرىم »صمد« است و ماسواى او که همه در 
درجات مادون وجود قرار دارند، نسبت به آن وجودِ بى نىاز و مطلق عىن فقر و نىازمندى هستند. اوست 

علت حقىقى جهان و غىر او همه فقىر و محتاج و لذا معلول اند.
ىا اَىُّهاالنّاسُ اَنتُمُ الفُقراءُ اِلىَ اللّه واللّهُ هُوَالغَنىُّ الحَمید2.

اى انسان ها، شما همگی فقىر و محتاج به خداوندىد و اوست که غنى و بى نىاز وستوده است.

1ــ به نظرىهٔ »فقر وجودى« نظرىهٔ »امکان فقرى« هم گفته مى شود.

2ــ سورهٔ فاطر آىهٔ 15.
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ـ جهان هستى ىکپارچه  ـ که از ثمره هاى عالى بحث اصالت وجود است ـ طبق نظرىهٔ »فقر وجودى« ـ
نىاز و تعلقّ به ذات الهى است و هىچ استقلالى از خود ندارد. اگر ذات الهى آنى پرتو عناىت خوىش را باز 
گىرد، کل سلسله مراتب وجود محو و نابود مى گردد و نور موجودات خاموش مى شود. ملاصدرا مى فرماىد:

است راغى  و  باغ  در  دانه اى  هرجا  استبه  چراغى  روشن  او  مغز  درون 
کور دل  و  چشم  را  نـامحـرمان  ربود  نو بى  نىست  ه  ر ذ هىچ  نه  گر و
نـور السـمــوات ىـهٔ  آ تـو  جمله ذراتبـخـوان   ىـابـى  خورشىد  چون  که 
خاک ذرهٔ  هــر  در  که  دانى  تا  پاککه  زان  تابان گشته  نورى است  ىکى 

مقایسه و تطبیق
ملاک نىازمندی معلول به علت را از نظر ابن سىنا و ملاصدرا مقاىسه کنىد و تفاوت دو دىدگاه را 

برای همکلاسان خود در کلاس گزارش دهىد.

خداشناسى: در پرتو اصول حکمت متعالىه، شناخت فلسفى و عقلى نسبت به آفرىدگار جهان به 
اوج خود مى رسد. وجود، حقىقتى واحد در کل جهان هستى است. ذات الهى برترىن و شدىدترىن مرتبهٔ 
وجود است؛ وجود او مطلق و نامتناهى است و به هىچ قىد و شرطى مقىد و محدود نىست. ذات حق جامع 

همهٔ کمالات هستى است و کمالات او نامحدود است.
هر موجودى از آن جهت که بهره اى از وجود دارد، نشانه اى از وجود نامتناهى حق است، اما 
همهٔ موجودات در هر درجه و مرتبه اى که باشند، عىن فقر و نىازند و هرگز شدت وجود آنها را با ذات حق 
نمى توان قىاس کرد. در نتىجه گوىى نقص وجود آنها پرده اى است که وجود نامتناهى حق را مى پوشاند.

نىست بر آن رخ نقاب، نىست بر آن مغز پوستپــرده نـدارد جـمال، غـىـر صـفـات جــلال
ىا:

نـهان ز چـشـم جـهـانـى ز بـس که پـىداىـىحـجاب روى تو هم روى توست در همه حال
بنابراىن، موجودات عالم همه از حىث وجود خود، ذات حق را نماىان مى سازند و از حىث نقص 

و نىاز خود او را پنهان مى کنند.

هُوَالاوّلُ و الآخرُ هُوالظاهرُ و الباطنُ.
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او هم اول است و هم آخر، هم ظاهر است و هم باطن.

دان حق  نـور  فـروغ  جـمله  پنهانجـهان  است  پىداىى  ز  وى  انـدر  حـق 

٭ بررسی و تحقىق
در قرآن کرىم، بعُد حىوانی انسان به صفات زىر توصىف شده است: 

حرىص بودن )معارج/ 19( )کفور بودن حج/66( بخىل بودن )لىل/ 8( ضعىف بودن )نساء/ 28( 
عجول بودن )اسراء/11( )ظلوم بودن احزاب/72( به نظر شما در چه صورتی انسان شاىسته مقام خلىفهٔ 

الهی می شود.

4ــ حرکت جوهری
آىا تا به حال دربارهٔ حرکت و دگرگونى در اشىا فکر کرده اىد؟ آىا به نظر شما مىان حرکت و تغىىر با 
دىگر صفات و خصوصىات اشىا تفاوتى به چشم مى خورد؟ آرى، حرکت ىکى از صفات اشىاست که نظر 
فلاسفه را بسىار به خود مشغول کرده و صدرالمتألهىن نىز بر اساس اصالت وجود، دىدگاهى بدىع در اىن 

زمىنه عرضه کرده است.
در مىان صفات و حالات اشىا مانند رنگ، مزه، نرمى و زبرى، شکل و اندازه و …، حرکت و 
دگرگونى حالتى متفاوت است. صفات ىاد شده، شیء  را عوض نمى کنند و آرامش آن را برهم نمى زنند؛ 
بلکه چىزى به آن مى افزاىند ىا چىزى از آن مى کاهند، اما در حرکت، سخن از عوض شدن تدرىجى شیء  
است. حرکت و تغىىر صفتى است که قرار شیء  را به بى قرارى تبدىل مى کند. همهٔ صفات و حالات با 
»خودِ« شیء  سازگارند، اما حرکت و تغىىر با »خود« شیء سر ناسازگارى دارد و ثبات آن را به بى ثباتى 
مى کشاند. همهٔ صفات دىگر همراه و تابع شیء هستند و به آن اتکا دارند، اما حرکت، شیء را تابع خود 
مى کند و به دنبال خوىش مى کشاند؛ براى مثال، انار است که  گِرد است، انار است که ىاقوتى است، انار 
است که شىرىن است، انار است که قابض است؛ همهٔ اىن حالات، وابسته و تابع انارند، اما وقتى هستهٔ 
انار را با ىک انار درشت و شىرىن مقاىسه مى کنىم و مى گوىىم آن هسته به اىن انار تبدىل شده است، دو 
چىز را با هم مى سنجىم که تفاوت بسىار دارند؛ پس، دگرگونى تابع شیء  نىست؛ بلکه شیء  را تابع خود 

مى کند و آن را منزل به منزل منتقل مى کند. 
پرسش اصلى درهمىن جاست. تغىىر و دگرگونى چگونه صفتى است؟ به راستى، بر آن چىزى که 
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درحال حرکت ىا ــ بهتر بگوىىم ــ درحال »شدن« است، چه مى گذرد؟ آىا »خود« آن چىز باقى مى ماند و 
صفات و حالاتش دگرگون مى شود؟ آىا »خود« آن نىز به دنبال عوض شدن حالات عوض مى شود؟ به تعبىر 

فلسفى، حرکت و تغىىر با وجود اشىا چه رابطه اى دارد؟

جست وجو
انواع حرکت را از نظر فلاسفهٔ اسلامی تا قبل از ملاصدرا مشخص کرده و اهمىت بحث حرکت 

را از نظر آنها بىان نماىىد.
جوهر و عَرَض: ابتدا باىد با دو اصطلاح فلسفى »جوهر و عَرَض« آشنا شوىم. قطعه  مومى را 
درنظر بگىرىد که تازه از کندو گرفته شده و هنوز قدرى عسل با خود دارد.هنوز عطر گل هاىى که موم از 
آنها به دست آمده به مشام مى رسد؛ رنگ و شکل و اندازهٔ آن مشخص است؛ سفت و سرد و قابل لمس 
است و اگر ضربه اى به آن بزنىم، صدا مى دهد. وقتى اىن تکه موم را کنار آتش مى گذارىم، بقىهٔ طعمش از 
بىن مى رود، عطرش را از دست مى دهد، رنگش تغىىر مى کند، شکلش به هم مى خورد، حجمش افزاىش 
مى ىابد، کم کم روان مى گردد و به قدرى گرم مى شود که دست زدن به آن دشوار است و هرقدر به آن بزنىم، 
دىگر صداىى به گوش نمى رسد. آىا اىن همان موم است؟ عقل ما حکم مى کند که اىن شئ با وجود همهٔ 
تغىىرات، همان موم سابق است. تفاوت در اىن است که اوصاف پىشىن او جاى خود را به اوصاف جدىدى 
داده اند1. حکما آن جنبه از شیء را که به خود متکى است و موضوع صفت ها و حالت هاى گوناگون 
قرار مى گىرد )دراىن مثال موم(، جوهر مى نامند و صفات و حالاتى را که به آن شیء وابسته هستند و از 
نظر منطقى بر آن موضوع حمل مى شوند ) دراىن مثال طعم، عطر، رنگ، صدا و …(، عَرَض مى خوانند.

٭ گفت وگوی حق جویانه
فعالىت زىر به صورت گروهی انجام شود و بعد گروه ها نتاىج بحث های خود را با ىکدىگر مقابله نماىند:
ــ صفاتی را که از ىک موم و ىک مىز می توانىد با حواس پنج گانه خود درىابىد ىک به ىک بنوىسىد.

موممیز

1ــ اىن مثال را دکارت، فىلسوف بزرگ فرانسوى، در کتاب »تأملات« براى توضىح جوهر و عرض ذکر کرده است.
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ــ صفات و وىژگی هاىی که ذکر نموده اىد مستقل اند ىا وابسته؟ اگر وابسته و عرض هستند، پس 
چگونه می توانىم جوهر را درىابىم ؟

ــ آىا جوهر صرفاً با عقل قابل درىافت است؟ چگونه؟
ــ آىا همىشه باىد چىزی وجود داشته باشد که همهٔ صفات متعلق به آن باشند؟

تغییر در اعراض: حکماى پىشىن عموماً بر اىن اتفاق نظر داشتند که حرکت و تحول در جوهر 
اشىا نامعقول و ناممکن است و تنها اعراض و صفات اشىا دچار دگرگونى مى شوند. اگر تغىىرى در جوهر 
شئ رخ دهد، هوىت شئ دستخوش زوال مى شود. در مثال قبلى، هوىت موم در هر دو حالت ــ قبل و بعد 
از گرم شدن ــ باقى ماند و فقط صفات آن دستخوش تغىىر شد. هر شئ جوهرى دارد که حافظ و نگاهبان 

آن شئ است. در اىن جوهر دگرگونى اتفاق نمى افتد.
گلوله اى از ىک سلاح شلىک مى شود، فرفره اى به سرعت حول محور خود مى چرخد، تکه اى ىخ 
ذوب مى شود، نوزادى به جوانى رشىد تبدىل مى شود؛ در همهٔ اىن حرکت ها متحرکى در مسىرى حرکت 
مى کند و مسافرى منزل به منزل سفر مى نماىد. در ذوب ىخ چىزى دارىم به نام آب )جوهر آب( که جامهٔ انجماد 
از تن به در مى آورد و جامهٔ مىعان را به تن مى کند ىا جوهر انسان مرحلهٔ کودکى را پشت سر مى گذارد و 
به سنّ بلوغ مى رسد. پس از بلوغ مى توان گفت او همان نوزاد شانزده سال پىش است. گلوله اى که در 
برخورد با هدف منفجر مى شود، همان گلوله اى است که شلىک شد و فرفره اى که مى چرخد، همان است 
که قبلاً ساکن بود. در همهٔ اىن حرکت ها رشته اى گذشته را به حال متصل مى سازد. اگر صدها صفت و 
حالت پدىده نىز تغىىر کند، باز رابطهٔ آن با اصل خود قطع نمى شود. به همىن سبب، حکما تأکىد مى کردند 

که در هر حرکتى، جوهر شئ از دگرگونى محفوظ است و فقط اعراض تغىىرپذىرند.
در انسان چند نوع تغىىر وجود دارد؟ تغىىرات فکری، تغىىرات عقىدتی، و تغىىرات در باورها از 

چه سنخ تغىىراتی است؟
متحرک کجاست؟ اکنون فرض کنىم که جوهر ىا نهاد شئ نىز مشمول تحول و حرکت باشد؛ 
دراىن صورت، متحرک را گم خواهىم کرد. چگونه مى توان مشخص کرد که چه چىز درحال حرکت 
است؟ در هر لحظه از حرکت ما با متحرک جدىدى روبه رو هستىم که با لحظهٔ گذشتهٔ خود رابطه اى 
ندارد. اتومبىلى ازتهران به سوى سمنان حرکت مى کند؛ وقتى به مقصد مى رسد نه دىگر اتومبىل آن است 

که در مبدأ بود نه سرنشىنان آن همان سرنشىنان ابتداى سفرند. 
پس لازمهٔ فرض حرکت در جوهر ظاهراً قبول تباهى و نابودى شئ متحرک است. هر حرکتى به 
موضوع حرکت ــ ىعنى متحرک ــ نىازمند است و اگر متحرک تباه شود، دىگر چىزى نىست که حرکت 
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کند؛ بنابراىن، حرکت در جوهر، ظاهراً نه تنها متحرک را گم مى کند؛ بلکه اصل حرکت را هم زىر سؤال 
مى برد؛ زىرا هر حرکتى در ساىهٔ ثبات معنا دارد؛ ىعنى، حرکتِ در اعراض در ساىهٔ ثبات در جوهر امکان پذىر 

خواهد بود.
وجود سیال: نبوغ صدرالمتألهىن در اىنجا نىز او را به سنّت شکنى وامى دارد و به اثبات حرکت 
در جوهر مى انجامد. ملاصدرا بر اساس اصالت وجود به اثبات حرکت جوهرى مى پردازد و براى آن دلاىل 

متعددى بىان مى کند که در کتاب ها و رساله هاى او به تفصىل آمده است.
اصالت  به  عقىده  آثار  از  را  متحرک  گم شدن  از  ترس  و  انکار حرکت جوهرى  صدرالمتألهىن 
ماهىت مى داند. در نگرش اصالت ماهوى هرچىزى ماهىت و جوهر معىنى دارد و همىن جوهر و ماهىت 
است که واقعىت و عىنىت دارد. واقعىت هر چىز در گرو ماهىت آن است و تغىىر و تبدىل ماهىت، موجب 
نفى واقعىت شئ خواهد شد. از اىن دىدگاه، انسان، چه کودک باشد، چه جوان و چه سال خورده، همان 
انسان است. ماهىتى واحد است که صفات گوناگون مثل کودکى و جوانى و کهولت بر او وارد شده و 

دست روزگار از جوهر و نهاد او به کلى کوتاه است.
آن،  به جاى  بىنش جدىد  و جاىگزىن کردن ىک  ماهىت  دىدگاه اصالت  برانداختن  با  متعالىه  حکمت 
حرکت را به گونه اى دىگر تبىىن کرد. به نظر ملاصدرا، چون وجود اشىا اصىل است و ماهىت آنها اساساً 
امرى اعتبارى است، هر تغىىر و دگرگونى باىد در متن واقعىت ىعنى در وجود اشىا اىجاد شود. ملاصدرا از 

منظر اصالت وجود، موجودات را به دو بخش تقسىم مى کند:
1ــ موجود ثابت 2ــ موجود متغىر

موجود ثابت، موجودى است که در مرتبهٔ معىنى از وجود قرار گرفته و نزول و صعودى ندارد و 
به اندازهٔ ظرفىت خود، از نعمت وجود برخوردار است. موجود ثابت آن است که کمال وجودى ممکن 
خود را درىافت کرده و بدىن جهت، از قوّه و قابلىت مبرّاست؛ ىعنى استعداد تغىىر و شدن ندارد؛ بلکه 
فعلىت محض است. چنىن موجودى از عالم ماده و طبىعت برتر است. طبىعتى که سراپا آکنده از قوه و 
استعداد و تغىىر و شدن است. موجودات ثابت همان فرشتگان هستند که به عالم ماوراى طبىعت تعلق دارند 

و شدت وجودى آنها از موجودات طبىعت بسى افزون تر است.  
موجود متغىّر، وجودى سىّال و جارى دارد و به جهت ضعف مرتبهٔ وجود، از ثبات و قرار محروم 
است. وجود اىن موجود در بستر حرکت، پخش و پراکنده است و براى تقرىب آن به ذهن مى توان از ابعاد 
سه گانهٔ اجسام مدد گرفت. جسم سه بعُد دارد: طول، عرض و ارتفاع. به بىان دىگر، وجود هر جسم، 
وجودى است ممتد که در سه جهت کشىده شده است. هرجا جسمى باشد، بعُد و امتداد از ذات آن جدا 
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نشدنى است؛ ىعنى وجود جسم در ابعاد مکانى پخش و گسترده است.
وجود جسم طبىعى علاوه بر ابعاد سه گانه مکانى ىک بعُد و امتداد زمانى هم دارد؛ ىعنى، درزمان 
هم جارى است. به کشش وجود جسم مادى در امتداد زمان، حرکت و تغىىر گفته مى شود. موجود متغىر 
که با قوه و فعلىت آمىخته است، در امتداد زمان سىر مى کند و جرىان مى ىابد. در واقع، وجود آن در طول 

زمان به فعلىت بىشتر مى رسد و کامل تر مى شود.
بنابراىن، همان گونه که گسترش جسم در ابعاد سه گانهٔ هوىت و وحدت آن را به خطر نمى اندازد )بلکه برعکس 
عىن هوىت آن است.( تغىىر و حرکت و سىلان نىز هوىت و وحدت موجود را به خطر نمى اندازد ؛ بلکه عىن وجود 

تدرىجى و جرىان دار آن است. پس ، از گم شدن متحرک نباىد هراسى داشت.

٭ درون نگری
نزدىک  به خداوند  و  می کند  پىدا  کمال  انسان  اگر  او؟  ىا وجود  اوست  ماهىت  به  انسان  اصالت 
می شود اگر اىن قرب و کمال به جای آنکه وجودی باشد بگوىىم ماهوی است آن گاه آىا معنای کمال و قرب 

به راستی درک شده است؟
ــ اگر موجودات عالم همان طور که ابعاد سه گانهٔ طول و عرض و عمق را دارند و نىز دارای وزن 
هستند، زمان هم دارند آن گاه زمان داشتن انسان به چه معناست؟ بعد زمانی انسان را چگونه باىد تبىىن کرد؟

تکامل جهان
وجود جهان در پرتو حرکت جوهرى وجودى متکامل است که از مرتبهٔ ضعف رو به مرتبه شدت 
مى رود. براىن اساس، انسان، ىک هوىت ثابت نىست که دچار احوال کودکى تا پىرى و مرگ شود؛ بلکه 
وجودى سىّال است که از پاىىن ترىن درجات، وجود ىا اسفل سافلىن تا برترىن درجات ،ىعنى نزدىکى به 

وجود حق تعالى و همنشىنى با ملکوتىان و کروبىان، عرصهٔ تغىىر و حرکت اوست.

است کل  سوى  روى ها  را  استجزءها  گـل  روى  با  عشق  را  بلبلان 
مـى رود درىــا  به    درىــا از  مــى رودآنچـه  آنجــا  کامــد  همان جـا  از 
رو تـىــز ى  هــا سـىـل    کهُ ســر    ز آمـىــزروا عشـق  جـان  مـا  تــن  وز 

بر اساس اصل حرکت جوهرى، هىچ نقطهٔ ثابتى در جهان طبىعت ىافت نمى شود. جهان ىکپارچه 
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در شور و در غوغاست و به شوق دست ىافتن مراتب بالاتر هستى در تکاپوىى خستگى ناپذىر است. وجود 
سىال و گسترش ىابندهٔ جهان هدف و غاىتى را مى جوىد. کاروان جهان به سوى سرمنزلى روان است و اىن 
سرمنزل همان معاد و قىامت کبراست. از اىن دىدگاه، معاد دىگر مسئله اى نىست که به کرهٔ زمىن و انسان ها 
منحصر شود؛ بلکه امرى است که تمام کائنات را در بر مى گىرد و در همهٔ ارکان جهان زلزله مى افکند. 
سىر تکامل وجودى جهان در ىک مرحله به قىامت کبرا مى انجامد و اىن حقىقتى است که در آىات قرآنى 

به حدّ وفور دربارهٔ آن سخن گفته شده است.

بىد بتا ذرات  همه  بر  رخَُت  مهر    ذرات جهان را به تک و پوى تو دىدىمتا
به حقىقت به مجاز و  باطن  خلق دوجهان را همه رو سوى تو دىدىمدر ظاهر و 

حلّال مشکلات
ملاصدرا بر پاىهٔ اصولى چون اصالت وجود، تشکىک وجود، فقر وجودى و حرکت جوهرى نظامى 
نو برپا کرد. او در اىن نظام، بسىارى از مسائل دشوار فلسفه را که حکماى پىشىن به درستى از عهدهٔ 
حل آنها بر نىامده بودند، به بهترىن شکل ممکن حل کرد. ارتباط خدا با جهان، مسئلهٔ حدوث و قدم عالم، 
رابطهٔ نفس و بدن، وجود ذهنى و مسئلهٔ شناخت و معاد جسمانى از مشکل ترىن مباحث فلسفى است که 
حکمت متعالىه با شىوه اى دل انگىز و بسىار شىرىن و در عىن حال محکم و متقن به حل آنها توفىق ىافت 

و توانست مىراثى گرانبها براى دوستداران حقىقت و داناىى به جاى نهد.
از مقالاتی  مانند »خردنامهٔ صدرا« و »قبسات« بعضی  به مجلات فلسفی  با مراجعه  آىا می توانىد 
را که نشان داده اند ، ملاصدرا چگونه به حل مسائل متعدّد فلسفی پرداخته در کلاس به بحث بگذارىد؟

تمرینات
1ــ اصول زىر را شرح دهىد.

2ــ اصالت ماهىت 1ــ اصالت وجود 
4ــ فقر وجودی 3ــ تشکىک وجود 

2ــ نظرىهٔ تشکىک وجود که هم اصل ……… را بىان می کند و هم ……… آنها را تفسىر می نماىد 
نظرىهٔ ………… خوانده می شود.

3ــ ملاک نىازمندی معلول به علت را از نظر ملاصدرا و ابن سىنا مقاىسه کنىد.
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4ــ اصطلاحات زىر را شرح دهىد:
ب( وحدت حقىقت  وجود الف( اشتراک معنوی وجود 

د( موجود ثابت و موجود متغىر   ج( جوهر و عرض 
5  ــ در پرتو اصول حکمت متعالىه خداشناسی را شرح دهىد.

6  ــ حرکت را با ساىر صفات ىک پدىده مقاىسه کنىد و تفاوت آنها را شرح دهىد.
7ــ حرکت جوهری را با استدلال بىان کنىد.

8   ــ نظر فلاسفه قبل از ملاصدرا دربارهٔ حرکت و تغىىر چه بود؟
9ــ ملاصدرا، انکار حرکت جوهری و ترس از گم شدن متحرک را ناشی از چه می دانست؟

10ــ براساس اصولی مثل اصالت وجود، تشکىک وجود، فقر وجودی و حرکت جوهری، چه 
مسائل و مشکلاتی در فلسفهٔ اسلامی حل شد؟
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حکمای معاصر

علامۀ طباطبایى

          مطالعه آزاد 

 ـ  رضوان الله  علىه   ــ  استادِ  علّامه و مفسّر کبىر قرآن آىت الله سىّدمحمد حسىن طباطباىى ـ
به راستى بزرگ ترىن شخصىت فلسفى معاصر جهان اسلام و وارث حکماى بزرگ اسلامى 

است.
آن بزرگوار در سال 1281 هجرى شمسى در تبرىز متولد شد. در کودکى والدىن خوىش 
را از دست داد و در حالى که غبار ىتىمى بر سر داشت، به عرصهٔ تحصىل قدم گذاشت. 

استاد در زندگى نامهٔ کوتاهى که به قلم خوىش نوشته است، مى فرماىد:

علامه طباطباىی

فصل
12
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»در اواىل تحصىل که به صرف و نحو اشتغال داشتم، علاقهٔ زىادى به ادامهٔ تحصىل 
نداشتم. از اىن رو، هرچه مى خواندم نمى فهمىدم و چهارسال به همىن نحو گذرانىدم. 
پس از آن، به ىک باره عناىت خداىى دامنگىرم شد و مرا عوض کرد و در خود ىک نوع 
شىفتگى و بى تابى نسبت به تحصىل کمال حس نمودم؛ به طورى که از همان روز تا پاىان 
تحصىل ــ که تقرىباً هجده سال طول کشىد ــ هرگز نسبت به تعلىم و تفکر، درک خستگى 
و دلسردى نکردم و زشت و زىباى جهان را فراموش کردم. بساط معاشرت را با غىراهل 
علم به کلى برچىدم و درخورد و خواب و لوازم دىگر زندگى، به حداقل ضرورى قناعت 
نموده و باقى را به مطالعه مى پرداختم. بسىار مى شد )به وىژه در بهار و تابستان( که شب 
را تا طلوع آفتاب با مطالعه مى گذراندم و همىشه درس فردا را شب پىش مطالعه مى کردم. 
اگر اشکالى پىش مى آمد با هر خودکشى اى بود حل مى کردم. وقتى که به درس حضور 

مى ىافتم، از آنچه استاد مى گفت قبلاً آگاه بودم و هرگز اشکالى پىش استاد نبردم!«
آن بزرگوار در سال 1304 به قصد تکمىل مراحل تحصىلى به نجف اشرف عزىمت 

فرمود و به محضر استادان بزرگى راه ىافت.
فقه و اصول را از حوزهٔ درس بزرگانى چون آىت الله ناىىنى و آىت الله سىّدابوالحسن 
اصفهانى آموخت. فلسفه را نزد مرحوم آقا سىّدحسىن بادکوبه اى فرا گرفت و به توصىهٔ 
وى رىاضىات عالى را نزد سىّدابوالقاسم خوانسارى که ىکى از رىاضى دان هاى متبحر عصر 
خود بود گذرانىد و در حساب استدلالى، هندسهٔ مسطحه و فضاىى و جبر تبحر ىافت.

در اخلاق و عرفان از محضر عارف عالىقدر مىرزا على آقا قاضى بهره ها برد. 
به  اواىل ورودم  با مرحوم قاضى چنىن مى فرمود: »در همان  او دربارهٔ آشناىى خود 
نجف اشرف، روزى در منزل نشسته بودم و به آىندهٔ خود مى اندىشىدم. ناگهان کسى در 
 بزرگوارى را دىدم که سلام کرد و داخل منزل شد و  خانه را زد؛ در را باز نمودم،  عالمِ
 چهره اى جذاب و نورانى داشت. کم کم درِ  در اتاق نشست و خىر مقدم گفت. آن عالمِ
گفت وگو باز شد و به من گفت: کسى که براى تحصىل به نجف مى آىد، شاىسته است 
علاوه بر تحصىل، به فکر تهذىب و تکمىل نفس خوىش نىز باشد و از خود غافل نماند. 
اىن جمله را گفت و منزل را ترک کرد. سخنان او مرا شىفته کرد؛ او را جست  و جو کردم 
 پرهىزکار بهره مى گرفتم«. و از برنامهٔ او آگاه شدم و تا در نجف بودم، از محضر آن  عالمِ
استاد، هرگاه از تهذىب نفس و سىر و سلوک معنوى سخنى به مىان مى آمد، اظهار 
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مى داشت که ما هرچه دارىم از مرحوم حاج مىرزا على آقا قاضى است. علّامهٔ طباطباىى 
که دوران تحصىل خود را در نجف اشرف به پاىان رسانىده بود، به جهت تنگدستى و 
مشکلات معاش در سال 1314 به ناچار به زادگاه خوىش مراجعت فرمود و حدود ده 
سال در  مِلکى که مىراث پدرى اىشان بود، به فلاحت و کشاورزى گذرانىد و سپس در 

سال 1325 به حوزهٔ علمىه قم مهاجرت کرد.
اىشان  خود  گردىد.  علمىه  حوزهٔ  در  عظىمى  تحول  مبدأ  قم  در  اىشان  حضور 
مى فرماىد: »وقتى به قم آمدم، مطالعه اى در وضع تحصىلى حوزه کردم و فکرى دربارهٔ 
نىاز جامعهٔ اسلامى. بىن آن نىاز و آنچه موجود بود، تناسبى ندىدم. جامعهٔ ما نىاز داشت که 
به عنوان جامعهٔ اسلامى قرآن را درست بشناسد و از گنجىنه هاى علوم اىن کتاب عظىم الهى 
بهره بردارى کند، ولى در حوزه هاى علمىه حتى ىک درس رسمى قرآن وجود نداشت. 
جامعهٔ ما براى اىنکه بتواند عقاىد خود را در قبال عقاىد دىگران عرضه کند و از آنها دفاع 
نماىد، به قدرت استدلال عقلى نىازمند بود.باىد درس هاىى در حوزه وجود داشته باشد 
تا قدرت تعقل و استدلال دانشجوىان را بالا ببرد. چنىن درس هاىى در حوزه تدرىس 
نمى شد … تعلىم و تربىت معنوى و اخلاقى هم به چشم نمى خورد مگر براى افراد نادرى.
… نه از فلسفه و معقول خبرى بود و نه از تفسىر قرآن و نه از ساىر بخش هاى 
کتاب و سنت، بلکه فقط فقه و اصول تدرىس مى شد که فقط بخشى از سنت پىامبر و ائمه 
علىهم السلام بود. بر خود لازم دىدم که ىک درس فلسفه، ىک درس تفسىر قرآن و ىک 

درس اخلاق در حوزه شروع کنم«.
آرى، شخصىتى با لباسى ساده و در غربت و گمنامى با امکاناتى به اندازهٔ دو اتاق 
محقر اجاره اى و تسهىلات ىک زندگى درحداقل ممکن در پى آن بود که تحولى عظىم 

در فرهنگ کشور و جهان اسلام پدىد آورد.
شاىد اگر کسى در ابتدا به کار او مى نگرىست، آن را کوچک، کم اهمىت و نافرجام 
مى پنداشت، اما او به برکت همت عالى و عزم راسخ خود و بهره گىرى از امدادهاى غىبى 
و الهى محفل درس خود را رونق بخشىد؛ به طورى که شاگردانى ممتاز و مستعد چون 
استاد شهىد مطهرى، شهىد دکتر بهشتى، شهىد دکتر باهنر، آىت الله جوادى آملى، آىت الله 
حسن زاده آملى و آىت الله محمدتقى مصباح ىزدى و بسىارى دىگر از متفکران معاصر به 
دور او جمع شدند. آن بزرگوار نىز در پرورش آنها از هىچ زحمتى درىغ نورزىد و همچون 



136 فـه
سـ

فـل

باغبانى دلسوز، نهال نوپاى علم و تحقىق را آبىارى کرد و بارور ساخت.
دىگر  و  عطوفت  و  تواضع  نفس،  عزّت  و  وقار  و  متانت  مظهر  طباطباىى  علّامهٔ 
مکارم اخلاقى بود. آثار عظمت روح و نورانىت دل و ارتباط با ماوراى طبىعت درسىماى 
ملکوتى اىشان تجلى مى ىافت. بر مجلس اىشان چنان هىبتى ساىه مى افکند که حضار 
را در سکوتى ژرف و پر تأمل فرو مى برد. هرگز کسى کلمهٔ »من« از اىشان نشنىد و در 
عوض، اىن درىاى علم و حکمت از فرط تواضع و فروتنى بارها در پاسخ به سؤالات 

عبارت »نمى دانم« را به زبان مى آورد.

٭ تفلسف
با توجه به زندگی علّامهٔ طباطباىی به نظر شما آىا تارىخ تعىّن بخش و تشخّص بخش 

فىلسوفان است ىا فىلسوفان تعىّن بخش و تشخّص بخش تارىخ اند؟

مقام فلسفى
علامهٔ طباطباىى علاوه  بر تدرىس متون درجه اول فلسفه و نگارش حواشى و تعلىق هاىى بر آنها، 
دو کتاب ارزنده به اسامى بداىة الحکمه و نهاىة الحکمه در فلسفهٔ اسلامى نگاشت که اکنون از متون رسمى 
درس فلسفه در حوزه و دانشگاه به شمار مى آىد. استاد در حوالى سال 1330، در جلساتى با شرکت 
طلاب ممتاز به نقد مبانى فلسفه هاى جدىد و به خصوص ماترىالىسم و مارکسىسم که در آن روزگار فکر 
بسىارى از جوانان را به خود مشغول کرده بود، پرداخت. حاصل اىن مباحث، کتاب »اصول فلسفه و 
روش رئالىسم« است که استاد شهىد مطهرى که خود در اىن جلسات حضور داشت، آن را به رشتهٔ تحرىر 
درآورد و در تشرىح آن پاورقى هاى بسىار آموزنده اى به اصل مباحث افزود. اىن کتاب در روشن کردن 
افکار طلاب و دانشجوىان و دانش پژوهان نقشى تعىىن کننده داشته و در اىن زمىنه تاکنون کتابى بهتر از 

آن نوشته نشده است.
به تشرىح اصولى  بلکه  نقد ارکان ماترىالىسم اکتفا نکرده،  به  تنها  اىن کتاب، علامهٔ طباطباىى  در 
پرداخته است که در تحکىم فلسفهٔ اسلامى در مقابل فلسفه هاى جدىد سهمى بسزا دارد و مقام فلسفى 
اىشان را آشکارتر مى سازد. در اىن کتاب، علامهٔ طباطباىى مباحثى را طرح کرده است که در فلسفهٔ اسلامى 
تازگى دارد و از ابتکارات اىشان محسوب مى شود. در اىنجا براى آشناىى شما با اىن مطالب، به اختصار 

به برخى از آنها اشاره مى کنىم: 
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ارزش شناخت و اصل علىت
در درس هاى گذشته آموختىم که قانون علىّت و فروع آن زىربناى شناخت را در انسان تشکىل 
به منزلهٔ فروپاشى نظام جهان و علم و دانش بشر است و در واقع، هم  مى دهند. انکار قانون علىت 
رشتهٔ وجودى بىن اشىا و موجودات جهان را پاره مى کند و هم شناخت ما را نسبت به قوانىن هستى 

مخدوش مى نماىد.
در فلسفهٔ جدىد غرب نظرىه اى مطرح شده که به انکار اصل علىت و فروع آن پرداخته است1. اىن 
نظرىه که در فلسفهٔ غرب تأثىر مهمى به جا نهاده،اصل علىت را به مثابه ىک اصل عقلانى نفى کرده است. 
طبق اىن نظرىه که تجربه را مبناى همهٔ شناخت هاى بشر مى داند و جز تجربه راه دىگرى را براى آگاهى از 

جهان نمى پذىرد، علىت رابطه اى نىست که بتوان آن را از طرىق تجربه و مشاهده کشف کرد.
براى مثال، اگر با وزىدن طوفان شاخه هاى درختى خم شود، با حسّ و تجربه نمى توانىم بگوىىم که 
وزش طوفان علت و سبب خم شدن شاخه هاى درخت است؛ زىرا ما از طرىق مشاهدهٔ حسى فقط دو حادثه 
را به دنبال ىکدىگر مى بىنىم. حادثهٔ اول وزىدن طوفان و حادثهٔ دوم خم شدن شاخه هاى درخت است. 
اما در مشاهدهٔ ما هىچ امر دىگرى که نشان دهد حادثهٔ اول علت به وجود آمدن حادثهٔ دوم است، ىافت 
نمى شود. در تمام حوادث جهان وضع به همىن منوال است. ما همواره حوادثى را در پى حوادث دىگر 
مشاهده مى کنىم، اما دراىن تجربه ها هرگز چىزى را به نام رابطهٔ علىت بىن دو حادثه رؤىت نمى نماىىم. تعاقب 
دو حادثه و اىنکه ىکى از آنها مقدم و دىگرى مؤخر اتفاق افتد، به تأثىر و تأثر مىان آنها گواهى نمى دهد.

علىت چىست؟
اگر بپذىرىم که رابطهٔ علىت ــ ىعنى وجود دهندگى درمىان دو چىز ــ هرگز در مشاهدات و تجربىات 
ما دىده نمى شود، اىن سؤال پىش مى آىد که پس اعتقاد ما به اىن رابطه و اىنکه حکم مى کنىم وزىدن باد علت 
خم شدن شاخه هاى درخت است، دود سىگار علت ابتلا به سرطان است، فعالىت و انضباط، علت پىشرفت 

و رفاه ىک جامعه است و … بر چه اساس است؟
نظرىه اى که پىش از اىن دربارهٔ آن سخن گفتىم، عقلى بودن اصل علىت را انکار مى کند و اعتقاد 
عمومى به علىت را ناشى از عادت ذهنى مى داند. اىن نظرىه در روىاروىى با پرسش فوق ادعا مى کند که 
تکرار ىک حادثه به دنبال حادثهٔ دىگر ذهن را مهىا مى سازد که بىن دو حادثه رابطهٔ علىت برقرار کند؛ 

1ــ اىن نظرىه را ابتدا دىوىد هىوم، فىلسوف تجربى مذهب انگلىسى، بىان کرده است.
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ىعنى با مشاهدهٔ مکرر سوختن چوب و کاغذ در مجاورت آتش ذهن به توالى اىن دو حادثه عادت مى کند 
و حکم مى نماىد که آتش علت سوختن است. پس »علىت« رابطه اى واقعى مىان حوادث و پدىده هاى 
جهان نىست؛ بلکه رابطه اى جعلى و قراردادى است که ذهن دراثر عادت، بىن مشاهدات مکرر خود 

از حوادث برقرار مى سازد. 

٭ تحقىق و مباحثه
با مراجعه به کتاب متافىزىک و فلسفه معاصر، فصل اوّل، بخش دىوىد هىوم، تحلىل وی را از 

علىت مورد بحث وگفت وگو قرار دهىد.

انتقاد
براىن نظرىه انتقادهاىى وارد شده است که در اىنجا تنها به دو مورد از آنها اشاره مى کنىم.

1ــ اگر رىشهٔ اعتقاد به اصل علىت تعاقب دو حادثه باشد، باىد مىان همهٔ حوادثى که در پى ىکدىگر 
تکرار مى شوند، رابطهٔ علىت برقرارباشد؛ در حالى که چنىن نىست.

مثلاً رعد و برق را درنظر بگىرىد. همىشه در فعل و انفعال الکترىکى ابرها ابتدا برق به چشم ما مى رسد 
و سپس صداى رعد را مى شنوىم؛ زىرا سرعت نور از سرعت صوت بىشتر است. حال آىا على رغم اىن 
تجربهٔ مکرر هرگز حکم مى کنىم که برق علت رعد است؟ آىا اىن دو حادثهٔ متوالى ما را به رابطهٔ علىت بىن آنها 
معتقد مى سازد؟ آىا توالى شب و روز به ما مى فهماند که روز علت شب ىا شب علت روز است؟ آىا شنىدن 
مکرر صداى اذان بعد از طلوع فجر به ما مى گوىد که طلوع فجر علت صداى اذان است؟ بنابراىن، صرف 
تکرار دو حادثه پشت سرهم ذهن را به معناى علىت بىن آنها منتقل نمى کند. توالى حوادث خاصى ذهن را 
به اىن رابطه منتقل مى کند و مىان اىن حوادث خاص چىزى بىش از توالى حاکم است؛ ىعنى »تأثىر و تأثر«.
2ــ اگر تکرار حوادث متوالى ما را به مفهوم »علىت« منتقل مى کند، پس باىد اعتراف کنىم که بىن 
»تکرار حوادث متوالى« و »مفهوم علىت« رابطهٔ علىت برقرار است و آن تکرار، سبب و علت اىن مفهوم 
مى شود و سبب و علت آن مى شود تا ذهن به مفهوم علىت منتقل گردد و اىن اعتقاد در واقع نقض همان 

ادعاست.
بارى، اىن نظرىه که »اصل علىت« را در تجربه جست  و جو مى کند و آن را از طرىق »عادت ذهنى« 
تبىىن عقلانى مى نماىد، به مشکلاتى حل ناشدنى دچار مى شود. در فلسفهٔ غرب انتقادهاى مفصلى بر اىن 

نظرىه وارد شده و فلاسفهٔ غرب هرىک به نحوى در تبىىن اصل علىت کوشىده اند.
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٭ تحقىق و مباحثه
نقدهای دىگری که بر نظرىهٔ هىوم وارد شده مورد بحث و گفت وگو قرار دهىد.

نظر علّامۀ طباطبایى
اصل علىت نزد حکماى اسلامى ىک اصل عقلى است. آنها از همان ابتدا اذعان داشته اند که 
اصل علىت را در تجربه نمى توان ىافت و مشاهده، به غىر از وقوع دو حادثه به دنبال هم به چىز دىگرى به 
عنوان رابطهٔ علىت بىن آنها گواهى نمى دهد. اىن حکما هرگز در صدد تبىىن چگونگى شکل گرفتن اصل 

علىت در ذهن انسان نبوده و به اىن مسئله اهمىت چندانى نمى داده اند.
براى نخستىن بار در فلسفهٔ اسلامى، علامهٔ طباطباىى در اصول فلسفه و روش رئالىسم از مسئلهٔ 
رىشهٔ اعتقاد به علىت گره گشاىى کرد و نشان داد که علىت ىک اصل غىر تجربى و عقلى است و کىفىت 

پىداىش آن را در ذهن انسان تبىىن کرد.
علّامهٔ طباطباىى همچون حکماى پىشىن بر علم حضورى تأکىد فراوان دارد و علم حضورى را 
مبناى هرشناختى مى داند. در واقع، همهٔ تصورات و معلومات بشر که از آنها به علم حصولى تعبىر مى شود، 

ازعلم حضورى سرچشمه مى گىرد.
در علم حضورى ما با »معلوم بالذات« سروکار دارىم و نفس، هم واقعىت خود را بدون واسطه 
درمى ىابد و هم همهٔ ادراکات درونى و صور ذهنى و احساس ها و حالت هاى خود را به طور مستقىم ادراک 

مى کند و همهٔ اىنها براى نفس »معلوم بالذات« است.
به نظر علّامهٔ طباطباىى نفس انسان با علم حضورى، رابطه و نسبت خود را با افعال و حالت هاى  
خود بدون واسطه درمى ىابد و براى مثال، ادراک مى کند که همهٔ حالت ها و افعال او وابسته به نفس اوست. 
ارادهٔ او از نفس سرچشمه مى گىرد، تصورات ذهنى او به نفس قائم است و گراىش ها و تماىلات او از 
نفس ماىه مى گىرد. در واقع، در علم حضورى رابطهٔ نفس را با همهٔ خواسته ها، اراده ها و کارهاىى که در 
داىرهٔ وجود او رخ مى دهد درک مى کند و به علم حضورى مشاهده مى کند که نفس، وجود دهنده به اىن 
خواسته ها و اراده ها و حالت هاى  درونى اوست و اگرتوجه نفس لحظه اى از اىن امور منقطع شود، هىچ 
ىک از اىنها در درون نفس باقى نخواهند ماند. اىن رابطهٔ نفس با امور نفسانى ىک رابطهٔ علىت ىعنى رابطهٔ 
وجود دهندگى است. درواقع، رابطهٔ علىت در اصل از طرىق علم حضورى نفس به احوال و حالت ها 
و اراده هاى خود ادراک مى شود و از »معلوم بالذات« نشئت مى گىرد؛ ىعنى، انسان نخستىن بار در خود 

نفس و در ساحت علم حضورى رابطهٔ علىت را کشف مى کند.
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ذهن همچون ىک دستگاه عکاسى از آنچه به علم حضورى ىافت مى شود، عکس بردارى مى کند و 
از آن ىک مفهوم ذهنى مى سازد. رابطهٔ وجود دهندهٔ نفس با احوال درونى او نىز در ذهن منعکس مى شود 
و اىن رابطه که آن را در درون خود و به علم حضورى مى ىابىم، با انعکاس در ذهن به علم حصولى تبدىل 
مى شود و به شکل قاعدهٔ کلى علىت درمى آىد که براساس آن، هرچىزى که در وجود خود به چىز دىگرى 
قائم و وابسته و نىازمند است، معلول تلقى مى گردد و قاعدهٔ کلى »هر حادثه علتى دارد« ساخته مى شود. 
بلکه اصلى  ىادشده گرفتار شود؛  به مشکلات  نىست که  قانون علىت ىک اصل تجربى  بنابراىن، 
عقلى است که به مدد علم حضورى به دست مى آىد و خود، ملاک درستى هر تجربه محسوب مى شود. 
درحقىقت، به کمک تجربه و با اتکا به اصل عقلى علىت، مى توان در طبىعت به قوانىن علمى دست ىافت.

یادآوری
با مراجعه به فصل شىخ اشراق، مفاهىم معلوم بالذات و معلوم بالعرض را با مثال برای کلاس توضىح 

دهىد. آىا دىگران در فهم درست شما از اىن مفاهىم موافق اند؟

تشخىص
تفاوت علم حصولی با علم حضوری در چىست؟

نمونه یابی
تعىىن کنىد علم انسان به هر ىک از قضاىای زىر مصداق علم حضوری است ىا علم حصولی:

             3ــ ما اىرانی هستىم. 2ــ تو هستی.    1ــ من هستم.  
5  ــ شما به من اعتماد دارىد. 4ــ من به شما اعتماد دارم. 

7ــ من اىن کاغذ را سفىد می بىنم. 6ــ اىن کاغذ سفىد است. 

تکىه گاه شناخت
بدىن ترتىب، علاوه بر تبىىن منشأ اعتقاد به علىت، راه براى ادراکات دىگرى در علم حصولى باز 
مى شود. اىن ادراکات که از علم حضورى گرفته شده و انعکاس واقعىت هاى درونى اند، از متن واقعىت 
و »معلوم بالذات« سرچشمه مى گىرند؛ بنابراىن، شک و خطا در آنها راه ندارد و در اىن ادراکات، انسان 

با خود واقعىت سروکار خواهد داشت.
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علامهٔ طباطباىى نشان مى دهد که علاوه بر مفاهىم علت و معلول، دىگر مفاهىم عقلى و فلسفى همچون 
وجوب و امکان، جوهر و عرض، قوه و فعل و … نىز به همىن ترتىب به دست مى آىند. اىنها مفاهىمى هستند 
که مصادىق آنها را با علم حضورى در نفس خوىش مى ىابىم و سپس ازآنها مفاهىمى مى سازىم که با مصادىق 
خود انطباق کامل دارند. اىن مفاهىم پاىه و اساس قضاىاى بدىهى هستند که ما در فلسفه به آنها نىازمندىم؛ 

مانند اصل امتناع تناقض، اصل هوهوىت،1 اصل علىت.
همهٔ  در  تحقىق  تکىه گاه  که  مى شود  پىدا  محکمى  تکىه گاه  درعلم حصولى  طرىق  اىن  از  بارى، 
دانش هاست. براساس همىن اصول بدىهى است که رىاضىات و منطق تأسىس مى شوند. اىن علوم هم در 
خدمت پىشرفت دىگر علوم بوده اند و هم ضامن صحت و دقت آنها به شمار مى روند و اىن همان معناى 
اندىشهٔ بشرى است که حکماى اسلامى در تحکىم و  بر دستاوردهاى فکر و  ارزش شناخت و اعتماد 

تثبىت آن کوشىده اند.

استدلال
چرا در علم حصولی همىشه امکان شک و خطا وجود دارد، ولی در علم حضوری چنىن امکانی 

وجود ندارد؟

٭ تکمىل
در خصوص مفاهىم معقول اوّل و معقول ثانی )منطقی و فلسفی( تحقىق کنىد و رابطهٔ اىن مباحث 

را با بحث تکىه گاه شناخت بررسی نماىىد.

تألىفات و تأثىر فرهنگى
علّامهٔ طباطباىى علاوه بر آثار فلسفى، تألىفات نفىس دىگرى هم به ىادگار نهاده است. مهم ترىن 
آنها تفسىر المىزان است که در بىست جلد و در مدت بىست سال و به زبان عربى نگاشته شده و خود ىک 
فرهنگ و داىرةالمعارف اسلامى محسوب مى شود. قرآن در اسلام، شىعه در اسلام، معنوىت تشىع، وحى ىا 
شعور مرموز، حىات پس از مرگ، رساله در ولاىت و بسىارى رساله هاى دىگر هم از تألىفات اىشان است.
علامهٔ طباطباىى فعالىت خوىش را به تألىف و تدرىس و پرورش شاگردان منحصر نکرد. او در آن 
زمان که بىن حوزه و دانشگاه دىوارى آهنىن کشىده شده بود ، در حدّ امکان، شجاعانه و بدون هراس با 

1ــ به اىن معنا که هر چىزى خودش، خودش است.
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استادان دانشگاه ها ملاقات مى کرد و براى آنها جلسات درسى تشکىل مى داد. حتى سالىان متمادى رنج 
آمد و شد با وساىل نقلىهٔ عمومى آن روزگار را به خود هموار مى کرد تا در تهران با خاورشناسان  بزرگ 
که براى تحقىق به اىران مى آمدند، دىدار و گفت و گو کند و روح تفکر اسلامى و مذهب تشىع را به اىشان 
بشناساند. به برکت همىن فعالىت ها برخى آثار استاد به زبان هاى اروپاىى برگردانده شد و تفکر شىعى به 
جهان غرب نىز راه ىافت. آشناىى محافل فلسفى غرب با آثار اىشان سبب شد که بارها براى تدرىس به 
دانشگاه هاى معتبر غرب دعوت شود و البته اىشان نپذىرفت. سرانجام اىن عالم بزرگوار در سال 1360 
دار فانى را وداع گفت، اما به مثابه ىک حکىم بزرگ الهى و اسلام شناس جامع، بذرهاى اندىشه را افشاند 

و شخصىت هاىى را تربىت کرد که زمىنهٔ فرهنگى انقلاب اسلامى را در اىران فراهم آوردند1.

٭ نمایش چهره های برتر 
با مراجعه به کتاب »  شىعه  « که حاصل گفت  و گوی هانری کربن و علامهٔ طباطباىی است بعضی از 

گفت وگوها را به صورت نماىش در کلاس اجرا نماىىد.

ما  روزگار  در  نىز  دىگرى  فلاسفهٔ  طباطباىى،  بر علامهٔ  علاوه  خمینى)ره(:  امام  فلسفى  حوزۀ 
فراموشى حفظ  و  آفت خاموشى  از  را  اندىشه  پرفروغ  و شعلهٔ  داشته  نگاه  فعال  را  حوزه هاى حکمت 
کرده اند2. درمىان آنها باىد اختصاصاً به حوزهٔ درس امام  خمىنى ــ رضوان الله علىه ــ اشاره 
کرد که پر رونق ترىن حوزه هاى فلسفى بود. حضرت امام که از متفکران بزرگ عصر ما بودند و 
در همهٔ علوم اسلامى تبحر بسزاىى داشتند، در فلسفه نىز صاحب نظر بودند. گرچه جنبهٔ سىاسى 
و فقهى شخصىت اىشان در نزد همگان بىشتر شناخته   شده و رهبرى معجزه آساى آن بزرگوار در انقلاب 
اسلامى باعث شد تا به دىگر ابعاد شخصىت اىشان کمتر توجه شود، اما واقعىت اىن است که ابعاد گوناگون 
علمى و به خصوص جنبهٔ فلسفى اندىشهٔ اىشان بسىار درخشان بود؛ به طورى که همهٔ شخصىت هاى فلسفى 

1ــ امام خمىنى)ره( در پىامى به مناسبت رحلت اىشان فرمودند: »… من باىد از اىن ضاىعه اى که براى حوزه هاى علمىه و مسلمىن 
حاصل شد و آن رحلت مرحوم علامهٔ طباطباىى است اظهار تأسف کنم و به شما ملت اىران و به خصوص حوزه هاى علمىه تسلىت عرض کنم. 
اىشان صبرعناىت  متعلقىن وشاگردان  به  و  اىشان  بازماندگان  به  و  فرماىد  اولىاى اسلام محشور  و  به اسلام  با خدمتگزاران  را  اىشان  خداوند 

فرماىد…«.
2ــ مى توان به حکماىى چون مىرزا ابوالحسن رفىعى قزوىنى، مىرزا مهدى آشتىانى، آقا سىّدمحمدکاظم عصار، آقا محمدرضا قمشه اى 

اشاره کرد که هرىک در نشر و تروىج حکمت متعالىه همت فراوان کردند.
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معاصر قبل از درک محضر علامهٔ طباطباىى سال ها از درس و 
بحث فلسفى امام )ره( بهره مند بوده اند.

استاد شهىد مطهرى )ره( دربـارهٔ اىشان مـى فـرمـاىد: 
»… قلم بى تابى مى کند که به پاس دوازده سال فىض گىرى از 
محضر آن استاد بزرگوار و به شکرانهٔ بهره هاى روحى و معنوى 
که از برکت نزدىک بودن به آن منبع فضىلت و مکرمت کسب 

کرده ام، اندکى از بسىار را بازگو کنم…«1.
از استادان بزرگ فلسفه که در درس حضرت امام حاضر 
مى شدند و سال ها سمت شاگردى اىشان را داشته اند، نقل است 
که آن بزرگوار در تفکر فلسفى نبوغ خاصى داشتند و در تدرىس 

حکمت متعالىه، بسىارى از مباحث صدرالمتألهىن را با قرىحه اى بى نظىر چنان تفسىر عرفانى مى کردند که 
از سطح بىان ملاصدرا بسى فراتر بود. اىشان در طرح مسائل عرفانى و ربط حکمت متعالىه با مبادى عرفان 
به نکاتى اشاره مى فرمودند که حتى کلمات و آراى محىّ الدىن ابن عربى هم که بزرگ ترىن عارف جهان اسلام 

شناخته شده است، به آن پاىه نمى رسد.
حضرت امام تألىفات ارزنده اى در مباحث عرفانى دارند که برخى از آنها مثل آداب  الصلوة، شرح 
دعاى سحر، سرالصلوة را در سنىن جوانى نوشته اند که اىن از علوّ درجات معنوى و نبوع فکرى اىشان 

حکاىت مى کند.
همچنىن تعلىقات اىشان بر شرح فصوص الحکم قىصرى2 در حکم شرح ارزشمندى بر اصل 
کتاب فصوص الحکم »شىخ اکبر« است. در اهمىت کتاب فصوص الحکم همىن کافى است که استاد 
شهىد مطهرى)ره( فرمود: »آنان که به فهم عمىق اىن کتاب ناىل مى شوند، در هر عصر و زمانى از عدد 

انگشتان ىک دست تجاوز نمى کنند«. 
به علاوه، حضرت امام )ره( شرحى نىز بر کتاب »مصباح الانس« حمزهٔ فنارى3    نگاشته اند که آن 

از درس علامهٔ  قبل  و  امام خمىنى خوانده  نزد  را  »اسفار« ملاصدرا  و  منظومه « سبزوارى  »شرح  مطهرى درس  استاد شهىد  1ــ 
طباطباىى از محضر امام)ره( برخوردار شده بود. 

2ــ قىصرى از بزرگ ترىن عرفاى اسلامى و از شارحان نامدار کتاب فصوص الحکم محىّ الدىن ابن عربى است.
3ــ محمد بن حمزهٔ فنارى رومى از عرفاى قرن نهم است که مصباح الانس را در شرح »مفتاح الغىب« صدرالدىن قونىوى نوشته است.
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فـل

هم در فهم مباحث عرفانى بسىار آموزنده است.1 طرح ابتکارات حضرت امام )ره( درمباحث فلسفى و 
عرفانى مجالى بالاتر از حدّ اىن کتاب مى طلبد. 

٭ تحلىل و ترکىب
ىکی از آثار عرفانی حضرت امام را به طور خلاصه برای کلاس ارائه دهىد.

٭ تحقىق
آىا می توانىد مقاله ای در خصوص ابعاد تأثىر امام خمىنی )ره( بر فرهنگ اىران بنوىسىد.

حکىم فرزانه
آشناىى با تبار حکماى اسلامى را با سخنى کوتاه دربارهٔ استاد شهىد مرتضى مطهرى به انجام مى برىم 

و از آن حکىم فرزانه نىز ىادى مى کنىم.
استاد مطهرى در اواخر قرن سىزدهم هجرى شمسى در قرىهٔ فرىمان از توابع مشهد مقدس در 
خانواده اى اصىل و روحانى دىده به جهان گشود. وى دروس مقدماتى را در حوزهٔ علمىهٔ مشهد گذرانىد 
و سپس به قم مهاجرت کرد و ضمن تحصىل دروس رسمى حوزه، مراحل عالى فلسفهٔ اسلامى را نزد 
استادانى چون امام  خمىنى و علّامهٔ طباطباىى طى کرد تا جاىى که مسائل عمىق حکمت متعالىه را با تمام 

وجود لمس نمود.

علامه    طباطباىی و استادشهید مطهری

1ــ به جهت دشوارى مباحث عرفانى و چگونگى استفاده از آنها در بحث هاى فلسفى و اىنکه ورود به اىن مسائل نىازمند مقدمات 
فکرى و علمى فراوانى است، از طرح نکاتى از بىانات حضرت امام )ره( در اىن کتاب صرف نظر مى کنىم و جوىندگان را به کتاب هاى اىشان 

ارجاع مى دهىم.
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آن بزرگوار از زمانى که قلم به دست گرفت، آثارى پربار و ماندگار از خود به ىادگار نهاد. هدف اصلى 
او پاسخ گوىى به پرسش هاىى بود که در عصر حاضر براى جامعهٔ ما مطرح است. براى مثال، شرح  اىشان بر 
کتاب اصول فلسفه و روش رئالىسم علّامهٔ طباطباىى نه تنها در دهه هاى اخىر در دفع شبهات دىنى و فلسفى 
مادىوّن نقشى تعىىن کننده داشته، بلکه راه را براى مباحث تطبىقى با فلسفه هاى دىگر نىز هموار کرده است. 
دىگر آثار فلسفى استاد شهىد مانند شرح منظومه )مختصر و مبسوط(، شرح الهىات شفا، شرح اسفار، شرح 
اشارات، علل گراىش به مادىگرى و … در معرفى حکمت اسلامى به نسل جوان و متفکر سهمى بسزا داشته 

است. شاگردان و دست پروردگان اىشان امروز از سکان داران فرهنگ اسلامى در جامعهٔ ما هستند.

٭  تحقىق
آىا می توانىد ىکی از معضلات اجتماعی را با مراجعه به آثار شهىد مطهری )ره( و مقالات هماىش حکمت 

مطهر ارائه دهىد. 

تمرینات
1ــ نظرىهٔ انکار اصل علىت در فلسفهٔ جدىد غرب را به اختصار توضىح دهىد.

2ــ دو انتقاد از انتقادات وارد شده به نظرىهٔ انکار اصل علىت را بنوىسىد.
3ــ علّامه کىفىت پىداىش مفهوم علىت در ذهن را چگونه بىان می کند؟ به اختصار شرح دهىد.

4ــ تکىه گاه شناخت از نظر حکمای اسلامی چىست؟ به اختصار شرح دهىد.
5  ــ همهٔ تصورات و معلومات بشر که از آنها به علم …………… تعبىر می شود، از علم ………… 

سرچشمه می گىرد.
6  ــ ذهن همچون ىک دستگاه عکاسی از آنچه به علم ……… ىافت می شود عکس برداری می کند 
و از آن ىک ………… می سازد رابطهٔ………… نفس با………… او نىز در ذهن منعکس می شود و 
اىن رابطه که آن را …………… و به علم………… می ىابىم با انعکاس در ذهن به علم…………… 
تبدىل می شود و به شکل قاعدهٔ کلی ………… در می آىد که براساس آن هر چىزی که در …………… 
خود به چىز دىگری  …………… و ………… و ………… است، ………… تلقی می گردد و 

قاعدهٔ کلی »هرحادثه علتی دارد« ساخته می شود.


