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بار	دىگر	به	دو	جهان	بىنى	مادى	و	الهى	بىندىشىد.	مادىوّن	معىار	شناخت	در	جهان		بىنى	خوىش	را	»حس«	دانسته	
و	چىزى	را	که	محسوس	نباشد،	از	قلمرو	علم	بىرون	مى	دانند	و	هستى	را	همتاى	ماده	دانسته	و	چىزى	را	که	ماده	ندارد،	
موجود	نمى	دانند.	قهراً	جهان	غىب	مانند	وجود	خداوند	تعالى	و	وحى	و	نبوت	و	قىامت	را	ىک	سره	افسانه	مى	دانند.	در	
حالى	که	معىار	شناخت	در	جهان	بىنى	الهى	اعم	از	»حس	و	عقل«	مى	باشد	و	چىزى	که	معقول	باشد،	داخل	در	قلمرو	
علم	مى	باشد	ــ	گرچه		محسوس	نباشد.	لذا	هستى	اعمّ	از	غىب	و	شهادت	است	و	چىزى	که	ماده	ندارد،	مى	تواند	موجود	
باشد	و	همان	طور	که	موجود	مادّى	به	»مجرد«	استناد	دارد،	شناخت	حسى	نىز	به	شناخت	عقلى	متکى	است.	قرآن	مجىد	
اساس	تفکر	مادّى	را	نقد	مى	کند	و	به	آنان	که	بر	اىن	پندارند	که	خدا	نىست	وگرنه	دىده	مى	شد:	»لنَْ	نؤُمنَ	لکََ	حَتّى	نرََى	

اللهَّ	جَهرةً«:	مى	فرماىد:»	لَاتدُرِکـُهُ	الابصارُ	وَ	هوَُ	ىدُرِکُ	الابصارَ	وَ	هوَُاللَّطىِفُ	الخَبِىرُ«.
پىام امام خمىنى )ره( به گورباچف ــ1367/10/11
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دانش آموزان عزیز 

سلام بر شما 
کتابی	که	پىش	رو	دارىد	در	سىزده	فصل	تنظىم	شده	است،	در	فصل	اوّل	تحت	عنوان	کلىات	با	
موضوع،	روش،	هدف	و	زبان	مابعدالطبىعه	و	رابطهٔ	دىن	و	فلسفه	آشنا	می	شوىد.	در	فصل	دوم	نىزذىل	
همىن	عنوان	چگونگی	آشناىی	مسلمانان	با	فلسفه	ىونان،	نهضت	ترجمه،	تأثىر	در	تفکر	مغرب	زمىن	و	
تکامل	فلسفهٔ	اسلامی	مورد	بحث	قرار	گرفته	است.	فصل	سوم	تا	دوازدهم	به	معرّفی	روش	های	فکری	

اسلامی	اختصاص	دارد.	
مجموع	روش	های	فکری	اسلامی	چهار	روش	است	و	متفکران	اسلامی	چهار	دسته	بوده	اند.	
همهٔ	اىن	روش	ها	تحت	تأثىر	تعلىمات	اسلامی	رنگی	مخصوص	پىدا	کرده	و	روح	خاص	فرهنگ	اسلامی	

بر	همهٔ	آنها	حاکم	است.	
در	فصل	سوم	وچهارم	مبانی	فکری	فلسفهٔ	مشّاء	و	در	فصل	پنجم	و	ششم	نماىندگان	اىن	روش	

معرفی	می	شوند.	
فصل	هفتم	تحت	عنوان	افول	حکمت	مشّاء	ضمن	معرفی	مختصر	مکاتب	اشعری	و	معتزلی	با	دو	نفر	
از	نماىندگان	مکتب	اشعری	ىعنی	غزالی	و	فخر	رازی	که	به	انتقاد	از	فلسفه	می	پرداختند	معرفی	شده	است.	
فصل	هشتم	به	روش	فلسفی	اشراقی	و	مؤسس	و	احىاگر	آن	در	جهان	اسلام،	ىعنی	شىخ	اشراق	

اختصاص	ىافته	است.	
در	فصل	نهم،	دىگر	جرىان	های	فکری	عالم	اسلام،	ىعنی	کلام	و	عرفان	به	اجمال	معرفی	شده	است.	
فصل	دهم	و	ىازدهم	به	معرفی	مکتب	حکمت	متعالىه	و	مؤسس	آن،	صدرالمتألهىن	پرداخته	شده	

است.	



فصل	دوازدهم	به	معرفی	حکمای	معاصر	اختصاص	دارد؛	از	جملهٔ	اىن	حکما،	مفسّر	کبىر	قرآن	علامهٔ	
طباطباىی	است.	اىن	عالم	عالىقدر	آثار	متعدّدی	دارد	که	ىکی	از	آنها	اصول	فلسفه	و	روش	رئالىسم	است.	
آخرىن	فصل	ىعنی	فصل	سىزده	ذىل	عنوان	کلیّ	حىات	فرهنگی	مباحثی	طرح	شده	است	که	آشنا	

خواهىد	شد.	
به	 به	کتاب،	از	شما	دانش	آموزان	می	خواهىم	در	طول	سال	تحصىلی	 نگاه	اجمالی	 اىن	 از	 پس	

نکات	زىر	توجه	کنىد:	
١ــ	آموزش	درس	باىد	در	فضاىی	فعّال	و	پوىا	و	با	مشارکت	و	همکاری	شما	اتفاق	بىفتد.	فعالىت	
و	مشارکت	شما	در	کلاس	سبب	فهم	و	شناساىی	می	شود.	به	همىن	جهت	در	متن	هر	درس،	تعدادی	
فعّالىّت	پىش	بىنی	شده	که	به	صورت	گروهی	ىا	انفرادی	انجام	می	شود	و	نتاىج	آن	به	دبىر	ارائه	می	گردد.	

بخشی	از	نمرهٔ	مستمر	به	انجام	اىن	فعالىت	ها	اختصاص	دارد.	
٢ــ	تمرىن	های	پاىان	درس	را	با	دقت	کافی	و	با	بهره	مندی	از	تواناىی	خود	انجام	دهىد.	همچنىن	
از	دوستان	خود	برای	طراحی	تمرىن	های	دىگر	کمک	بگىرىد	تا	با	انجام	پىوستهٔ	تمرىن	ها	به	تواناىی	لازم	

در	اىن	درس	برسىد.	
٣ــ	فعالىت	هاىی	که	در	داخل	هر	درس	با	عنوان	هاىی	مانند	»بررسی،	تأمل،	نمونه	ىابی،	تکمىل	و	
تطبىق	و	…«	آمده،	باىد	در	هنگام	تدرىس	دبىر،	توسط	شما	دانش	آموزان	انجام	شود،	زىرا	اىن	فعالىت	ها	

قسمتی	از	درس	می	باشند.	و	درس	بدون	اىن	فعالىت	ها	کامل	نىست.	
٤ــ	آن	دسته	از	فعالىت	های	داخل	متن	که	با	علامت	ستاره	مشخص	شده	اند،	فقط	برای	فعالىت	
کلاسی	است	نباىد	در	ارزشىابی	پاىانی	و	آزمون	های	ورودی	دانشگاه	ها	مورد	سؤال	قرار	گىرند.	البته	در	

ارزشىابی	مستمر	تأثىر	دارند.	
٥ــ	ارزشىابی	شما	دو	بخش	»مستمر«	و	»پاىانی«	دارد.	ارزشىابی	مستمر	که	از	اهمىت	خاصی	

برخوردار	است	شامل	موارد	زىر	است:	
الف(	تواناىی	پاسخ	به	سؤال	های	دبىر	از	درس،	
ب(	تواناىی	در	انجام	فعالىت	های	داخل	درس،	
ج(	تواناىی	در	انجام	تمرىن	های	پاىان	هر	درس،	

د(	مشارکت	در	کار	گروهی	و	فعالىت	های	داخل	کلاس،	
هـ(	انجام	کارهای	فوق	العاده	مانند	تحقىق،	ارائهٔ	مقاله	و	کنفرانس.

خداوند ىار و نگهدارتان باد



1

کلىّات )1(

سال گذشته، با معناى فلسفه و روش آن به اختصار آشنا شدىم. آموختىم که فلسفه مى کوشد تا 
کلىّ ترىن امورى را که انسان با آنها روبه روست تبىىن عقلانى کند؛ مثلاً انسان در حوزهٔ علوم  تجربى 
براى تبىىن عقلانى مبانى کلى و پاىه هاى اصلى اىن علوم، مانند اصل واقعىت داشتن جهان خارج، اصل 
قابل شناخت بودن جهان، اصل علىّت و اصولى نظىر اىنها به فلسفه نىازمند است. اىن اصول و مبانى 
گرچه نقطهٔ اتکاى همهٔ علوم به حساب مى آىند، ولى خود در هىچ ىک از اىن علوم مورد بررسى قرار 

نمى گىرند. دانشى که عهده دار تحقىق در اىن اصول است، فلسفه نام دارد.
در  واقع اىن پرسش که چگونه و با تکىه بر کدام مبانى و روش ها مى توان طبىعت را شناخت و به 
اىن شناساىى اعتماد کرد، به پاسخى قانع کننده نىاز دارد. پاسخ گوىى به اىن پرسش تنها از فلسفه انتظار 
مى رود. فلسفه، هم مبانى علوم را تحکىم مى کند و هم دربارهٔ اعتبار و ارزش روش تجربى در    شناخت 

طبىعت سخن مى گوىد و حدود تواناىى روش تجربى را تعىىن مى نماىد. 

یادآوری
تطبىق 

عبارات زىر با کدام ىک از اصول مبانی فلسفی علوم تناسب دارند: 
١ــ مطمئن هستم که اگر دست خود را روی آتش ببرم می سوزد. 

٢ــ همهٔ فلزات در همه جا در اثر حرارت منبسط می شوند. 
٣ــ هنگامی که آب در °١٠٠ به جوش نىاىد، با بررسی علل به جوش آمدن آب در °١٠٠ به وجود 

مواد ناخالص آب پی می برىم. 

1
فصل
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٤ــ با توجه به قوانىن انبساط و انقباض فلزات پی می برىم که به هنگام ساختن رىل های راه آهن 
بىن آنها فاصله اىجاد کنىم. 

٥ــ می توانم به فهم خود برای پىدا کردن روابط بىن پدىده ها اطمىنان داشته باشم. 
فلسفه علاوه بر تحقىق دربارهٔ مبانى کلى همهٔ علوم تجربى، دربارهٔ مبانى خاص علوم انسانى نىز 
به پژوهش مى پردازد. به طورى که رشته هاى مختلف علوم انسانى، مانند روان شناسى، جامعه شناسى، 
سىاست، حقوق و ... هرىک بر نوعى بىنش فلسفى نسبت به انسان متکى است و براساس دىدگاه هاى 

متفاوت فلسفى، مکاتب و روش هاى گوناگونى در رشته هاى علوم انسانى پدىد مى آىد.

تأمل فلسفی
برای پاسخ به سؤالات زىر به کدام ىک از دانش هاىی که در سمت چپ نوشته شده نىازمندىم؟ 

آنها را به ىکدىگر وصل کنىد. 

ــ فلسفهٔ هنر

ــ فلسفهٔ اخلاق

ــ فلسفهٔ علوم انسانی

ــ  فلسفهٔ علوم اجتماعی

ــ معرفت شناسی

ــ فلسفهٔ سىاست

ــ روان شناسی ادراک

ــ فلسفهٔ تارىخ 

١ــ فهم را چگونه می توان تبىىن کرد؟                                                 

٢ــ آىا تارىخ علوم انسانی می تواند از علوم انسانی جدا شود؟                

ادراک  موقع  اعصاب  سلسلهٔ  و  انسان  مغز  در  فعالىت هاىی  چه  ٣ــ 

صورت می گىرد؟ 

٤ــ آىا می توان برای سىر حوادث در تارىخ بشر قوانىنی را کشف کرد؟ 

٥ــ چه کسی بر ما حقّ حکومت دارد؟                                               

٦ــ آىا تصورات بسىار زىاد ما از اشىا می تواند در ذهنی که از جنس 

مادّه است جابگىرد؟ 

٧ــ اگر کسی به تأثىر مطلق پاىگاه اجتماعی روی انسان عقىده داشته 

باشد، چه فلسفه ای را باىد بپذىرد؟                                                                                                        

٨  ــ آىا اخلاق مطلق است و ارزش های اخلاقی تابع شراىط نىست؟ ىا 

اىنکه اخلاق نسبی است و ارزش های اخلاقی تابع شراىط و مقتضىات زمان اند؟ 

٩ــ زىباىی در شعر چه تفاوتی با زىباىی در نقاشی دارد؟                       

١٠ــ چه کسی حق دارد برای مجازات مجرمان قانون وضع نماىد؟ 
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مابعدالطبىعه1
قلمرو اصلى فلسفه ، پهنهٔ بى پاىان هستى است. فلسفه، علم هستى شناسى است و به اىن اعتبار 
به آن »مابعدالطبىعه« گوىند. مابعد الطبىعه )متافىزىک( به شناخت اشىا ــ فقط و فقط از آن جهت که 

هستند و »هستى« دارند ــ مى پردازد2.
هرىک از علوم گوناگون به مطالعهٔ چهره اى خاصّ از موجودات مى پردازد. رىاضىات با کمىت و 
مقدار اشىا سر و کار دارد؛ فىزىک خواصّ ظاهرى اشىا مانند سردى و گرمى، حرکت و سکون، جرم، 
نىرو، شتاب و ... را مطالعه مى کند؛ زمىن شناسى با عوارض زمىن و مواد تشکىل  دهندهٔ آن سر و کار 

دارد؛  زىست شناسى حىات موجودات زنده را بررسى مى کند و ... .
فلسفه با بود و نبود اشىا کار دارد و مى خواهد احکام و قواعد اشىا را از آن جهت که هستند 

و وجود دارند ــ نه از آن جهت که کمىت دارند ىا حىات دارند ىا جرم و انرژى دارند     ــ کشف کند.
بدىن ترتىب، »وجود« اساسى ترىن مفهوم و مدار همهٔ بحث هاى مابعدالطبىعه است و موضوع اىن 
بحث ها شناخته مى شود. مابعدالطبىعه از ىک سلسله مسائل دربارهٔ مطلق »وجود« ــ ىعنى وجودِ بدون 

هىچ قىد و شرط ــ سخن مى گوىد و احکام و عوارض آن را بررسى مى کند.

کشف
کدام ىک از اشکال زىر رابطه و نسبت بىن احکام وجود را با احکام و قوانىن مربوط به وجود 

عالم ماده نشان می دهد؟ توضىح دهىد. 

Metaphysics ــ ١
٢ــ نباىد »مابعدالطبىعه« را با »ماوراء الطبىعه« ىکى پنداشت. مابعدالطبىعه همان علم به وجود و احوال آن ىا همان وجودشناسى است و 
بنابراىن، ىک دانش به حساب مى آىد. ولى مراد از »ماوراءالطبىعه« )trans - physic(، مرتبه اى از عالم هستى است که وراى طبىعت و جهان 

مادى در نظر گرفته مى شود. پس »ماوراءالطبىعه« مرتبه اى از هستى است و »مابعدالطبىعه« علم به هستى است در حالتِ کلى.

عالم وجود

عالم ماده عالم وجود عالم ماده
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روش مابعدالطبىعه
قلمرو مابعدالطبىعه مجموع هستى است نه بخش و قسمت وىژه ای از آن. مابعدالطبىعه در هر جا 
که موجودى وجود و حضور داشته باشد، حاضر است و حرفى براى گفتن دارد. فلسفه در شناخت 
از چهره هاى  پرده  برسد. فلسفه مى خواهد  به وجود محض  آنجا رىشه ىابى مى کند که  تا  هستى اشىا 
گوناگون ىک موجود مثل رنگ، شکل، جرم، انرژى، حرارت، حىات و ... کنار بزند و با واقعىت آنها 
روبه رو شود. مطالعه در چهره هاى ظاهرى اشىا وظىفهٔ علوم گوناگون است، اما فلسفه به مطالعهٔ عمق 
واقعىت اشىا مى پردازد. چنىن تعمقى در اشىا به روش تجربى و با اسباب و ابزار آزماىشگاهى مقدور 
نىست؛ زىرا اىن روش و ابزار تنها براى شناخت ظواهر و چهره هاى محسوس اشىا به کار مى آىد نه براى 
مطالعه در عمق و حقىقت نادىدنى آنها. مابعدالطبىعه، وجود اشىا را به کمک تبىىن عقلانى، ىعنى به روش 

تعقلى مى شناسد و با قدم عقل و برهان عقلى به پىش مى رود.
کار فىلسوف از اىن حىث به خوانندهٔ ىک کتاب شبىه است. در ىک کتاب صدها سطر و هزاران 
کلمه با نظم و ترتىب خاصى در کنار ىکدىگر چىده شده  اند و خواننده در لابه لاى آنها در جست    و جوى 
معناست. خواننده در مطالعهٔ خود مى کوشد تا از حروف و کلمات و جملات بگذرد و معانى آنها را به دىدهٔ 
عقل، مشاهده کند. از معناى ىک جمله به معناى جملهٔ دىگر منتقل شود و سرانجام از معناى جزئىات 

به معناى کل کتاب دست ىابد و مقصود آن را درىابد.

٭ تأمل
در ابىات زىر مقصود از کلماتی که زىر آنها خط کشىده شده چىست؟ آىا انسان وجود حقىقی را 

با چشم درمی ىابد ىا با عقل؟ 

هست جمله  ببىنی  ا  ر ها  م  عد تا 
اىن ببىن باری که هر کِش عقل هست 
اند افکنده  پس  سوی  را  هست ها 

پست محسوس،  بنگری  را  هست ها 
روز و شب در جست وجوی نىست است
نىســت هـا را طـالـب انـد و بـنـده انـد

زبان مابعدالطبىعه
در نظر فىلسوف نىز اشىا و موجودات در حکم حروف و کلمات و جملات اند و وجود و هستى شان 
در حکم معناى آنهاست. فىلسوف با چشم تىزبىن عقل از اوصاف ظاهرى اشىا مى گذرد تا عمق آنها 
را ملاحظه کند. او فهم خود را از معانى و حقاىق اشىا ىا احکام و عوارض وجود آنها به زبان خاصى 
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بىان مى کند و اىن معانى را در قالب اصطلاحات وىژهٔ خود عرضه مى دارد. مابعدالطبىعه مباحث خود 
را در ضمن مفاهىمى چون وجوب و امکان، علت و معلول، حادث و قدىم، جوهر و عرض، وجود و 

ماهىت و ... تبىىن مى کند.
 براى ورود به دانش مابعدالطبىعه، باىد ابتدا منظور فلاسفه را از اىن اصطلاحات به دقت درىابىم 
و آنها را با معانى عرفى اىن کلمات و لغات درنىامىزىم. در غىر اىن   صورت، مقصود مباحث فلسفى براى 

ما پوشىده باقى خواهد ماند.

تطبىق و مقایسه 
با توجه به ابىات زىر، توضىح دهىد زبان فلسفه چه تفاوتی با زبان ساىر علوم دارد؟ 

نـام هـا چـون دام هـاسـت  لـفـظ هـا و 
او  از  آب  جوشد  که  رىگی  ىکی  آن 
طلب حکمت  د  شو حکمت  منبع 

ماست  عمر  آب  رىگ  شىرىن،  لفظِ 
بجو را  آن  رو  است،  کمىاب  سخت 
سبب و  تحصىل  ز  او  ىد  آ فارغ 

هدف مابعدالطبىعه
همان طورکه مقصود خواننده از درک معانى کلمات و جملات ىک کتاب، درىافت معناى کل 
کتاب است و تا اىن معنا براى خواننده حاصل نشود، غرض و هدف از مطالعه تأمىن نخواهد شد، مباحث 
وجود نىز در فلسفه به قصد شناخت کل جهان هستى است. فىلسوف مى خواهد تصوىرى جامع و صحىح 
از جهان هستى به دست آورد. در حقىقت، ىک تحقىق فلسفى به دنبال پاسخ گوىى به پرسش هاىى چون 
پرسش هاى زىر است: هستى از کجا آمده است و به کجا مى رود؟ چرا جهان هستى، واقعىت ىافته است؟ 
آىا هستى نابود مى شود؟ آىا در مجموع خود حق است ىا پوچ و بى معناست؟ آىا به راستى وحدت بر هستى 
حاکم است ىا کثرت؟ آىا هستى به مادّى و غىرمادّى تقسىم مى شود ىا جهان هستى به همىن ماده و طبىعت 
منحصر مى شود؟ جاىگاه انسان در عالم هستى کجاست؟ چه ارتباطى بىن انسان و جهان هستى وجود 

دارد؟ آىا هستى در مجموع خود قانونمند است ىا بى قانون و بى ضابطه؟ و ....  
با ىک دىد کلى هستى را  و  نظر کند  به کل هستى  از وراى همهٔ موجودات  فلسفه مى خواهد 
بشناسد. به همىن جهت، در تعرىف فلسفه گفته اند: »فلسفه سىر و حرکت انسان است، به صورتى که 

جهانى شود عقلانى، درست مشابه و نظىر جهان عىنى و خارجى1«.

١ــ الحکمةُ هى صىرورةُ الانسانِ عالمَاً عقلىاً مضاهىاً للعالمَِ العىنى.
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هر آن کو ز دانـش بـَرَد توشـه اى           جهانى است بنشسته در گوشه اى

٭ جستجو 
معمای بزرگ و راز سر به  مهری که از آغاز آفرىنش تاکنون بشر را به خود مشغول داشته اىن 

سه سؤال است: 
١ــ جهان هستی از کجا پدىد آمده است؟ 

٢ــ چرا پدىد آمده است؟ 
٣ــ سرانجام هستی چه خواهد بود؟ 

پاسخ اىن سؤال ها را از چه علمی باىد درىافت؟ آىا تا به حال سعی کرده اىد به اىن سؤالات پاسخ 
دهىد؟ آىا دىگران پاسخ های شما را قبول دارند؟ 

چرا فلسفه بىاموزیم؟
شاىد بپرسىد که چرا باىد فلسفه آموخت و وقت و عمر را در راه شناخت آرا و نظرىات فلاسفه 
دربارهٔ وجود و هستى صرف کرد. فىلسوفان در وجود شناسى، چه راهى را پىش پاى ما مى نهند و گره 

از کدام مشکل زندگى ما مى گشاىند؟ البته اىن پرسشِ بىجاىى نىست.
اگر کسى را ببىنىم که مشغول آموختن کار با راىانه است ىا کمک هاى اولىه را مى آموزد ىا در حال 
تمرىن و تلاش براى کسب هنر خوش نوىسى است، بى درنگ فاىدهٔ اىن آموزش ها را تصدىق مى کنىم. اىن 
امور با زندگى روزمرهٔ ما ارتباط دارد و اگر کسى  بخواهد آنها را بىاموزد، او را ملامت نمى کنىم، اما اگر 
با افکار فىلسوفان و اشخاصى که عمر خود را در شناخت احوال هستى سپرى مى کنند، برخورد کنىم، به 
خود حق مى دهىم که درنگ کنىم و بپرسىم هستى شناسى چه سودی دارد؟ اىن بحث ها به چه کار مى آىد؟

لحظات حىرت
شاىد براى شما هم پىش آمده باشد که وقتى با عجله مى خواهىد مطلبى را ىادداشت کنىد، قلم 
برمى دارىد و هرچه روى کاغذ مى کشىد، چىزى نمى نوىسد. گوىى مرکب آن ناگهان خشکىده است. در 
اىن حال چه مى کنىد؟ ىا وقتى که براى انجام ىک کار فورى نىاز به تنظىم وقت دارىد، به ساعت خود 
نگاه مى کنىد و برخلاف انتظار مى بىنىد که از کار افتاده است؛ چه اندىشه اى به ذهن شما خطور مى کند؟
بدانىم که  باىد  براى ما پىوسته همان حالت قلم و ساعت را دارند،  نىز  زندگى و جهان اطراف 
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تا زمانى که از پشت حجاب عادت به همه چىز مى نگرىم، زندگى را امرى عادى و جهان را نىز محىط 
زندگى عادى خود و دىگران مى بىنىم و همه چىز به چشم ما طبىعى جلوه مى کند، امّا هر عاملى که ما را 
از اشتغالات روزمره ــ هر چند به طور موقت ــ بازدارد و براى لحظاتى حجاب عادت را از پىش چشم 
ما دور سازد، ما را دچار بهت و حىرت مى کند؛ حىرت در برابر هستى و وجود، حىرت در برابر زندگى. 
در اىن لحظات ما در آستانهٔ تفکر فلسفى قرار مى گىرىم. به قول افلاطون: »فلسفه منحصراً با حىرت 

در برابر هستى آغاز مى شود«.

٭ تأمل
در ابىات زىر حىرت حافظ چه تفاوتی با حىرت مولوی دارد؟ 

در زلف چون کمندش ای دل مپىچ کانجا
نىفزود وحشتم  جز  رفتم  که  طرف  هر  از 

بی جناىت و  بی جرم  بىنی  برىده  سرها 
بی نهاىت راه  وىن  بىابان  اىن  از  زنهار 

)حافظ(
ىا نه اىن است و نه آن، حىرانی است
می کنی توهّم  گنجش  تو  نچه  آ

گنج باىد جست، اىن وىرانی است
می کنی گم  را  گنج  توهّم،  آن  ز 

)مولوی(
فطرت اوّل و ثانى

صدرالمتألهىن، فىلسوف بزرگ اسلامى، در کتاب مبدأ و معاد از ارسطو نقل مى کند که طلب 
فلسفه در گرو عبور از فطرت اوّل به فطرت ثانى است و بدون آن، فلسفه بى معنا و بى فاىده به نظر مى رسد.

مسائل  و  امور  با  تماس  و  برخورد  در  ما  عادى  حالت  همان  اوّل،  فطرت  از  فلاسفه  مقصود 
زندگى هر روزه است. در اىن حالت، آدمى به زندگى معمولى مشغول است، به کسب     و کار، تحصىلات 
دانشگاهى، ىافتن شغل خوب و پردرآمد، تأمىن موقعىت اجتماعى، تشکىل خانواده و ... مى اندىشد 
و در اهداف و مقاصدى که همگان در صدد دست ىافتن به آنها هستند، سهىم مى شود. اىن احوال و 
اهداف و اىن گونه نظرکردن به زندگى، به فطرت اوّل تعلق دارد و چه بسا توجه آدمى در غالب اوقات 

عمر جز به همىن امور معطوف نگردد.
کجا به کوى طرىقت گذر توانى کرد تو کز سراى طبىعت نمى روى بىرون 
غبـار ره بنشـان تا نظـر توانـى کرد جمـال ىار ندارد نقاب و پـرده ولـى 
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لازمهٔ عبور از فطرت اول اىن است که آدمى هرچند براى لحظاتى از قىد عقل معاش فارغ شود 
و با پرسش هاىى رو به رو گردد که پاسخ گوىى به آنها، به ظاهر سودى در برندارد و بنابر مصالح زندگى 
عادى مطرح نشده است، اما در حقىقت، ارزش آن به اندازهٔ ارزش وجود آدمى است. اىن حال، همان 
فطرت ثانى است که آدمى را به ىک باره به حىرت و شگفتى دچار مى کند و حساب سودها و زىان هاى 

مادّى را به هم مى رىزد.
حقىقت من چىست؟ معناى زندگانى چىست؟ جاىگاه من در جهان کجاست؟ آىا مرگ پاىان زندگى 

است؟ اصلاً جهان از کجا پدىد آمده و به کدام سوى رهسپار است؟ و ... . 
بوالهوسى  ىا  ىا جنون  بىمارى  از  برخاسته  مى پندارند،  ظاهربىنان  آنچه  برخلاف  پرسش ها  اىن 
نىست؛ بلکه اقتضاى ذات بشر است. بشر ذاتاً متفکّر است و تفکر همان فطرت ثانى اوست. اىن فطرت، 
آدمى را به پرسش دربارهٔ حقىقت وجود بر  مى انگىز د و سبب مى شود که او از روابط و مناسبات زندگى 
هر   روزى بگسلد و به سوى درک و درىافت حقىقت اشىا و راز هستى برود. البته بى اعتناىى مردم عامى 

به اىن مسائل، ارزش آنها را از بىن نمى برد.

عمـو ّـت  هىـ مــا ک  ا ر د ا ز  ا عــجز 
شـان سـرّ سـرِّ  و  هـىات  مــا که  ن  زا

مــگــو مطلــق  د  بو مــه  عا لــت  حا
عـىـان بـاشـد  مـلان  کـا چشـم  پىـش 

 
اىن فطرت انسان را به گوهر و حقىقت وجود خوىش نزدىک مى کند. 

آلبرت اىنشتاىن مى گوىد: »معناى زندگى بشر ىا حىات اجتماعى به طورکلى چىست؟ اگر کسى 
بپرسد که آىا طرح چنىن پرسش هاىى عقلانى است، باىد بگوىم انسانى که زندگى و حىات دىگران و حتى 
خودش را بى معنا و واهى مى پندارد، نه تنها موجودى بدبخت است؛ بلکه صلاحىت زندگى هم ندارد1«.

نمونه یابی 
هرىک از موارد زىر متعلق به کدام ىک از فطرت های اوّلی ىا ثانوی است؟ هرکدام را در جدول 

زىر در جای مناسب قرار دهىد:
الف( مسافرت برای کسب انبساط خاطر 

ب( کسب مهارت رانندگی 
ج( تفکر راجع به علل اوّلىهٔ عالم

1ــ »دنىاىى که من مى بىنم«، نوشتهٔ پروفسور آلبرت اىنشتاىن.
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د( تلاش برای زدودن اعجاب و حىرت
هـ( تفکر دربارهٔ شغل آىنده 

و( تفکر دربارهٔ رابطهٔ عدل خداوند با کشتار بی رحمانهٔ عده ای از مسلمانان آسىای شرقی
ز( چرا نىستم؟ 
ح( چرا هستم؟ 

فطرت ثانیفطرت اوّل 

دین و فلسفه
انتظار  دىن  از  انسان  معناى حىات  و  انجام جهان  و  آغاز  و  وجود  مسائل  با  روىاروىى  در  ما 
دستگىرى و ارشاد دارىم. دىن الهى که از سرچشمهٔ وحى مى جوشد، به بىان همىن مسائل مى پردازد و 
راه و رسم سعادت انسان را با تبىىن جهان و آغاز و انجام آن به ما نشان مى دهد. پس دىگر به فلسفه و 

دستاوردهاى عقل بشر چه حاجت است؟

نـام احـمـد نـام جـمـلـه انبـىـاســت     چون که صد آمد نود هم پىش ماست

در معارف وحى مطالب فراوانى مى توان ىافت که به طور مستقىم و غىرمستقىم به حقىقت و احوال 
وجود مربوط مى شود. آىات و رواىات به مناسبت هاى گوناگون در باب مبدأ وجود، نحوهٔ به وجود آمدن 
جهان، مراتب و درجات هستى، چگونگى سىر و تحول موجودات جهان، جاىگاه انسان در عالم هستى، 
ـ به صورت  معرفت خداوند و ارتباط جهان با خداوند سخن گفته اند. در قرآن کرىم و کلام پىشواىان دىن ـ
دعا ىا خطبه و خطابه ــ نکات فراوانى در اىن زمىنه آمده است؛ دو نکتهٔ اساسى را دربارهٔ اىن بخش از 

تعالىم دىن نباىد از نظر دور داشت.
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1ـ ماهىت فلسفى : طرح مباحث وجودشناسى در معارف الهى، هرگز ماهىت اىن مباحث را 
دگرگون نمى کند؛ ىعنى، هرچند اىن مباحث منشأ آسمانى دارند و حاصل اندىشهٔ فىلسوفان نىستند؛ اما 

محتواىى فلسفى دارند و مواضع نظرى دىن را دربارهٔ جهان هستى بىان مى کنند.
در متون دىنى مسائل فلسفى در قالب اصطلاحات فلاسفه مطرح نشده است، اما بىان ىک مسئله 

به هر زبانى که باشد، معناى نهفته در آن را تغىىر نمى دهد.
بحث دربارهٔ احوال وجود در هرجا و به هر زبانى که مطرح شود، به قلمرو فلسفه تعلق دارد و 
مى توان آن را به شىوهٔ فلسفى مطالعه کرد. اختلاف در تعابىر ىا تفاوت در چگونگى بىان اىن مسائل، تعلق 

آنها را به قلمرو فلسفه خدشه دار نمى کند.
چه بسىارند عارفان و متفکرانى که به زبان شعر و تشبىه، به همان معانى اى اشاره داشته اند که مراد 
فلاسفه بوده، اما تعابىر آنها با تعابىر وکلمات فلاسفه متفاوت است. خواجهٔ شىراز به زبان خود مى سراىد:

حسن روى تو به ىک جلوه که در آىنه کرد
اىن همه عکس مى و نقش نگارىن که نمود

افتـاد اوهـام  آىىنـهٔ  در  نقـش  هـمـه  اىـن 
ىک فروغ رخ ساقى است که در جام افتاد

ىا حکىم قاآنى سروده است:
همتاستى بى  که  تى  ذا سزد  را  بى حد  حمد 
ئنات کا ز  ا دمى  فىضش  گر  ا گردد  منقطع 
نسبت   واجب  به   موجودات   چون    شمس     است    و   ضوء

اشـىـاســتى لـق  خـا هـم  ىـکـتـاستـى  واحـد 
برخاستى ن  زما در  لم  عا ذرات  ز  ا هستى 
ستـى بنّا نسبـت  و  بنـا  ننـد  مــا بــه  نـى 

امام خمىنى ــ رضوان الله علىه ــ دربارهٔ اىن اختلاف در تعابىر مى فرماىند: »ىک مطلب اگر با 
زبان هاى مختلف هم بىان شود، باز همان مطلب است؛ مثلاً فلاسفه زبانى خاص خودشان دارند، عرفا 
نىز زبانى مخصوص دارند، شعرا هم زبان خاص شعرى دارند. زبان اولىای معصوم )ع( هم طور دىگرى 
است ... فلاسفه به علت و معلول و مبدأ و اثر تعبىر مى کنند و عده اى از اهل عرفان نىز همىن معنا را 
به ظاهر و مظهر و تجلى و مانند آن تعبىر مى نماىند ... قرآن و ادعىه و اىن فلاسفه و شعرا و عرفا همه 
ىک مطلب را مى گوىند. مطالب، مختلف نىست، تعبىرات و زبان ها مختلف است و نباىد مردم را از اىن 

برکات دور کرد ...1«.
اىن معانى فلسفى در کتاب و سنت به بىان دىنى و در قالب کلام خدا و پىشواىان دىن ابراز شده 

١ــ تفسىر سورهٔ حمد، امام خمىنى )ره(.
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است. فراوانى اىن تعابىر در معارف دىنى، انسان را به تعمق و تدبرّ در آنها وادار مى کند.

٭  تأمل
در قرآن عبارت »قُلْ هَاتوُا بـُرْهانکَمُْ اِنْ کنُتُْمْ صادِقىنَ« در ارتباط با کدام داستان به کار رفته؟ چرا 

خداوند از کافران برای مدّعاىشان طلب دلىل می کند؟ )بقره، ١١١(

نگاهى به آیات و روایات
براى نمونه، برخى از آىات و رواىات را که شامل اىن معانى است، از نظر مى گذرانىم:

. نَ لهَم اَنَّه الحَقُّ هم آىاتنِا فِى الافاقِ و فى انفُسِهِم حَتى ىَتبَىََّ
ٰ
سَنرُى

)فصلت، 53(
آشکار  بندگان کاملاً  آىات قدرت و حکمت خود را در  آفاق جهان و نفوس  ما 

مى کنىم تا معلوم شود که خداوند حق است. 

وَللِّهِ المَشْرِقُ وَالمَغرِبُ فَاىَنمَا تُوَلّوا فَثمََّ وَجهُ اللهِ.                       )بقره، 115(
مشرق و مغرب از آن خداست؛ به هر سمت روى آورىد، به او روى آورده اىد.

لُهُ اِلّا بقَِدَرٍ معلومٍ.             )حجر، 21( وَ اِنْ مِن شَىءٍ اِلاّعِندَنا خَزائنِهُ و ما نُنزَِّ
و هىچ چىز نىست مگر آنکه گنجىنه هاى آن نزد ماست و ما آن را جز به اندازهٔ معىن 

نازل نمى کنىم.
لُ و الاخِرُ والظّاهِرُ والباطِنُ و هوبکُِلِّ شَىءٍ عَلىم.           )حدىد، 3( هُوَ الاوَّ

اوست آغاز و اوست پاىان، اوست آشکار و اوست پنهان و او به هر چىز آگاه است.

مَد.      )توحىد، 1 و 2(  قُل هُوَ اللّهُ اَحَد، اَللّه الصَّ
بگو: اوست خداى ىگانه؛ خداوند بى نىاز و غنى است.
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١ــ کافى، جلد اول صفحهٔ 91، توحىد صدوق، چاپ مکتبة الصادق، صفحه283ٔ.
٢ــ شرح اصول کافى، صفحهٔ 251.

٣ــ اوّلُ الدّىن معرفتُهُ و کمالُ معرفِته التصدىقُ به. و کمالُ التّصدىقِ به توحىدُهُ و کمال توحىدِهِ الاخلاصُ  لهَُ. و کمالُ الاخلاص له نفَىُ 
صفَ الله سبحانه فقد قَرَ  نهَ وَ مَن قَرَنه فقَد ثنّاه و  فاتِ عَنهُ.ِ لشهادَةِ کلُِّ صفَةٍ اَنهّا غىرُالموصوفِ وَ شهادَةِ کـُلِّ موصوفٍ اَنهّ غَىرُ الصّفةِ. فمََن وََ الصِّ

هُ.... هُ فقد عَدَّ هُ و مَن حَدَّ مَن ثنّاه فقد َجزّاه، و من  جَزّاه فقد جَهِلهَ و من جَهِلهَ فقد اَشارَالىه و من اشارالىه فقد حَدَّ

در حدىث است که از امام سجاد )ع( دربارهٔ توحىد پرسىدند. فرمود: خداوند مى دانست در 
آخرالزمان گروه هاىى ژرف اندىش خواهند آمد؛ از اىن رو سورهٔ توحىد و آىات اول سورهٔ حدىد )ىعنى: 
هوَُالاوّلُ و الآخِرُ و الظَّاهرُ و الباَطِنُ وَ هوَُ بِکلُّ شَىءٍ عَلىم( را فرستاد و هرکس سخنى غىر از آنها بگوىد 

هلاک شده است1.
مطالعات دقىق فلسفى و عرفانى، حکما و عرفا را به اىن حقىقت رهنمون مى شود که آىات سورهٔ 
فىلسوف  معرفت هستند. صدرالمتألهىن،  و  توحىد  مرتبهٔ  اوّل سورهٔ حدىد، عالى ترىن  آىات  و  توحىد 
بزرگ اسلامى، در شرح اصول کافى مى گوىد: »... بهره هاىى که از آىات سورهٔ مبارکه حدىد مى بردم، 
بىش از نتاىج آىات دىگر بود. لذا در هنگام شروع به نوشتن تفسىر قرآن، نخستىن بخشى که انتخاب و 
به تفسىر آن پرداختم، همىن سورهٔ مبارکه بود و سپس به تفسىر گروه دىگرى از سور و آىات پرداختم و 
بعد از پاىان آن و پس از گذشت حدود دو سال، به اىن حدىث شرىف برخورد نمودم و نشاطم افزوده شد 

و به شکرانهٔ اىن نعمت، خداوند منّان را سپاسگزارى کردم2«.
در نهج البلاغه و دىگر آثار منقول از على )ع( نىز حدود چهل نوبت به مسائلى از اىن دست پرداخته 

شده است. بعضى از اىن بحث ها طولانى و گاهى بىش از چندىن صفحه است.
در خطبهٔ اوّل نهج البلاغه، در باب معرفت به خداوند و مبدأ هستى مى خوانىم:

» ... آغاز دىن، معرفت و شناخت کردگار است و کمال معرفت، اىمان به ذات آفرىدگار است. 
کمال اىمان در توحىد اوست و کمال توحىد در اخلاص به ساحت مقدّس اوست و کمال اخلاص در 
نفى صفات زاىد بر ذات اوست؛ زىرا هر صفتى غىر از موصوف و هر موصوفى غىر از صفتى است که بر 
آن عارض مى شود. پس هرکس براى خداوند صفتى زاىد قائل شود، او را قرىن و همدم چىزى ساخته 
است و هرکس که او را قرىن چىزى بداند، او را دو چىز انگاشته و هرکس خدا را دو چىز بىنگارد، براى 
آن ، جزء و بخش قائل شده و هرکس چنىن اعتقادى داشته باشد، خدا را نشناخته است. جاهل به مقام 
ربوبى به سوى او اشاره مى کند و هرکس چنىن کند او را محدود ساخته و هر محدودى قابل شمارش 

است و خدا منزّه از اىن نسبت هاست3«.
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على )ع( همچنىن دربارهٔ موجودات برتر از عالم طبىعت که واسطهٔ بىن خداوند و عالم طبىعت اند 
ــ ىعنى فرشتگان و ملائک ــ مى فرماىند:

»موجودات کاملى هستند عارى از ماده و قوه1؛ زىرا جملگى مجردند و فعلىت تمام دارند و در 
نهاىت کمال ممکن اند. ذات بارى بر آنها تجلى کرد، نورانى شدند و فىوضاتش را بر آنها افاضه نموده، 

به کمال ممکن رسىدند و درنتىجه نمونهٔ بارز خلقت و واسطهٔ فىض آفرىنش شدند.2«
فاطمهٔ زهرا )س( در خطبهٔ معروفى چنىن آغاز سخن فرمودند: »... خداىى که دىدگان او را 
دىدن نتوانند و گمان ها چونى و چگونگى او را ندانند، همه چىز را از هىچ پدىد آورد و بى نمونه اى انشاء 
کرد. نه به آفرىنش آنها نىازى داشت و نه از آن خلقت سودى برداشت، جز آنکه خواست تا قدرتش را 

آشکار سازد.3«

٭ جستجو
آىا می توانىد در سوره های زىر آىاتی را بىابىد که به مساىل فلسفی اشاره نموده باشد:

1ـ سوره بقره، 2ـ آل عمران، 3ـ مائده، 4ـ انعام
بارى، متون اسلامى نه تنها در مورد اىن مسائل سکوت نمى کند؛ بلکه سلسله مطالبى  را مطرح مى سازد 

که در جهان اندىشه، سابقه نداشته است و در هىچ ىک از ادىان گذشته نىز نشانى از آنها ىافت نمى شود.
2ـ دعوت به تفکر : نکتهٔ دوم را با اىن پرسش مطرح مى کنىم: هدف وحى از طرح اىن مباحث با 
اىن وسعت و عمق چه بوده است؟ آىا هدف وحى اىن بوده که نحوه اى نگرش نسبت به جهان هستى عرضه 
کند تا مسلمانان با تدبر و تفکر و الهام گرفتن از آن، اندىشه و آگاهى خوىش را تکامل بخشند و فرهنگ 
اسلامى را به اتکاى اىن مبانى عمىق و استوار به رشد و بالندگى برسانند، ىا اىنکه مى خواسته مطالبى 
حل ناشدنى و غىرقابل فهم را عرضه کند و اندىشه ها را به تسلىم و سکوت و قبول کورکورانه وادارد؟  
تارىخ اسلام نشان مى دهد که در صدر اسلام، در مىان عامّه )مسلمانان اهل سنت( دو جبههٔ مختلف 

١ــ منظور از مادّه و قوّه همانا استعداد براى تغىىر و حرکت است. موجودات طبىعى به دلىل قوّه و مادّه اى که دارند، پىوسته در معرض 
تغىىر و تحول اند و مى توانند از نقص به سوى کمال حرکت کنند، اما موجودى که همهٔ کمالات ممکن خوىش را واجد باشد، دىگر تغىىر و تحول 

نمى پذىرد. از اىن رو، فعلىت کامل دارد.
َّتِها مِثاَلهَُ فأَظهَرَ عنها  ، خالىةٌ عن القوّةِ و الاستعداد، تجَلىّٰ لها فاشَرقت و طاَلعََها فتلألاتْ وَأَلقَْى فى هوُِى ٢ــ صورٌ عارىةٌ عنِ الموادِّ

لم. ج 2، ص 417( افعالهَ. )غررالحِکَم و دررَ الکَِ
٣ــ  بلاغات النساء، خطبهٔ دوم.
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در قبال مسائل ذکرشده پدىد آمد. ىکى جبههٔ نفى و تعطىل که پىشروان آن گروهى به نام »اهل حدىث« 
بودند  آنها که معلوماتشان در حدود نقل و رواىت احادىث بود، هرگونه بحث و تعمق و تجزىه و تحلىل 
در اىن مسائل را ناروا مى شمردند امّا جبههٔ دىگر که معتزله پرچم دار آن بودند، بحث عقلى را درمباحث 
مابعدالطبىعهٔ دىن جاىز مى دانستند و به آن اهتمام مى ورزىدند. در مىان اهل سنّت، گروه معتزله به شىعه 
نزدىک تر و کم و بىش از عقل فلسفى و استدلالى بهره مند بودند، اما نتوانستند در برابر موج مخالف، 

اىستادگى کنند و سرانجام تقرىباً منقرض شدند.
ىکى از فقهاى جماعت گفته است:

»هرچه خداوند خودش را در قرآن توصىف کرد، نباىد تفسىر کرد و دربارهٔ آن بحث نمود. تفسىر 
اىن گونه آىات، تلاوت آنها و سکوت دربارهٔ آنهاست«.

دربارهٔ ىکى از فقهاى چهارگانهٔ اهل سنّت نوشته اند:
»شخصى از او دربارهٔ آىهٔ الرّحْمٰنُ عَلىَ العَرْشِ اسْتوََى1 سؤال کرد. او آن چنان خشمناک شد 
که هرگز آن گونه دىده نشده بود. عرق بر چهره اش نشست. جمع حاضر همه سرها را پاىىن افکندند. 
پس از چند لحظه، سربرداشت و گفت: کىفىت نامعلوم و استوای خداوند بر عرش، معلوم و اعتقاد به 

آن واجب و سؤال هم بدعت است«.
آن گاه خطاب به پرسش کننده گفت: تو که چنىن سؤالاتى دارى، مى ترسم که گمراه باشى. سپس 

او را از جلسه اخراج کرد.
اهل حدىث درپاسخ  کسانى که دربارهٔ اىن مسائل مى پرسىده اند، جملهٔ »الکىفىةُ مجهولةٌ و السؤال 

عنهُ بدعةٌ« را که ظاهراً جملهٔ شاىعى بوده، مطرح مى کرده اند.
٭  استدلال :

 عِلمٌ « از چىزی که دانشی در مورد آن نداری 
ٰ
با توجه به عبارت قرآنی» ،وَلاتقَفُ ما لىَسَ لکََ بِـه

پىروی نکن ) اسرا آىه 36(. 
ـ به نظر شما آىه خطاب به چه کسانی است؟

ـ با توجه به آىات قرآن سخن اهل حدىث را چگونه ارزىابی می کنىد؟ 
دلىل خود را برای کلاس توضىح دهىد.

١ــ خداوند بر عرش مستولى گردىد. )سورهٔ طه، آىهٔ 5(
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روش پىشوایان دین
اىن گونه  به  هرگز  مى کنىم،  مراجعه  )ع(  بىت  اهل  و  )ص(  اکرم  رسول  شخص  سىرهٔ  به  وقتى 
جواب هاى تحکم آمىز و به اصطلاح سربالا برنمى خورىم؛ آنها هىچ سؤالى را محکوم نمى کردند و بدعت 
حْمَنُ عَلىَ العَْرْشِ اسْتَوَى« و اىنکه معناى عرش چىست و استوای بر عرش چه  نمى شمردند. دربارهٔ آىهٔ »الرَّ
مفهومى دارد، مکرّر از ائمهٔ اطهار )ع( پرسش هاىى شده است و آنان نه تنها به تعطىل تفکّر امر نکرده اند؛ 
بلکه پاسخ هاىى درحدّ توان فکرى پرسش کننده، بىان کرده اند. در »توحىد صدوق« و »اصول کافى« بابى 

با همىن عنوان باز و احادىث زىادى در اىن موضوع گردآورى شده است.
آىهٔ 54 سورهٔ اعراف مى فرماىند: »مردم در  استاد علامهٔ طباطباىى )ره( در تفسىرالمىزان ذىل 
شرح امثال اىن آىات مسلک هاى مختلفى انتخاب کرده اند. اکثر پىشىنىان )از عامه( بر آن اند که بحث 
در اىن گونه آىات روا نىست، علم اىنها را باىد به خدا واگذار کرد. اىن دسته، بحث از »حقاىق دىنى« 
و تعمق در ماوراى ظواهر الفاظ کتاب و سنت را ناروا و بدعت مى شمارند، اما عقل برخلاف نظر آنها 
حکم مى کند و کتاب و سنّت نىز آنان را تأىىد نمى کند. آىات قرآن به شدّتِ تمام به تدبرّ، تعمّق و کوشش 
در معرفت خداوند و آىات الهى از طرىق تذکرّ و تفکّر عقلى دعوت مى کند و رواىات متواتر نىز در همىن 
معنا آمده است. معنا ندارد که به مقدمه اى که مستلزم نتىجه اى است، امر شود، اما خود آن نتىجه ممنوع 

باشد. دعوت به تذکرّ و تفکرّ براى معرفت است نه براى چىز دىگر ...«
فلسفۀ اسلامى : حاصل اىنکه، متون اسلامى از ىک طرف جهان شناسى به خصوصى را عرضه 
مى کند که با معرفت فلسفى، هم افق و سازگار است و از طرف دىگر، بر تفکر و اندىشه در اىن معارف 
اصرار مى ورزد و آن را از واجبات شرعى مى شمارد. قرآن کرىم پىوسته انسان ها را به تفکر در خلقت 
آسمان ها و زمىن و شناخت آثار صنع الهى دعوت مى کند. پىشواىان دىن نىز همواره مجال پرسش دربارهٔ 

اىن مسائل را به مردم داده اند و اىشان را به اىن امر تشوىق کرده اند.
به اىن ترتىب، درمى ىابىم که گرچه معارف دىنى سرچشمهٔ آسمانى دارند و از طرىقى غىر از تفکر 
بشر به دست ما رسىده اند، اما به ذات خود مهىّاى تبىىن عقلانى و فلسفى هستند و براى توضىح و تفسىر 
آنها مى توان از مفاهىم فلسفى و زبان مابعدالطبىعه مدد گرفت. به عبارت دىگر، خاستگاه فلسفهٔ اسلامى 
را باىد در متن و بطن خود اسلام جست وجو کرد و نه در برخورد تارىخى اسلام با فلسفه هاى دىگر. 
مصالح لازم براى تکوىن ىک نظام مابعدالطبىعه همچون بذرهاىى در خود اسلام پراکنده بود و لازم بود 

قرن ها بگذرد تا اىن بذرها در اندىشهٔ تربىت ىافتگان اىن مکتب آسمانى به ثمر نشىند.
بنابراىن، فلسفهٔ اسلامى فلسفه اى است که محتواى اصلى و ستون فقرات آن را دىدگاه هاى ژرف 
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کتاب و سنّت نسبت به جهان هستى تشکىل مى دهند و شکل و صورت و چگونگى تبىىن و استدلال در 
آن به شىوهٔ فلاسفه است.

تردىدى نىست که استفاده از بىان فلاسفه در تفسىر دىدگاه هاى اسلامى، پس از ارتباط تارىخى 
و فرهنگى مسلمانان با حکماى ىونان مىسر گردىد و درنتىجه، براى فهم فلسفهٔ اسلامى، در آغاز باىد به 

چگونگى آشناىى مسلمانان با فلسفهٔ ىونان بپردازىم.

تمرینات 
١ــ هرکدام از اصل های ذىل را در جای مناسب قرار دهىد: 

١( اصل واقعىت داشتن جهان 
٢( اصل قابل شناخت بودن طبىعت

٣( اصل درستی روش تجربه و آزماىش
٤( اصل ىکسان عمل کردن طبىعت

٥( اصل تبعىت همهٔ موجودات از قاعدهٔ علىت 
الف ــ آىا مفاهىمی مثل فلز، رادىوم، اشعهٔ رادىواکتىو، بار الکترىکی چشمه صوت، طول موج  
از امور واقعی حکاىت می کند ىا ساخته و پرداخته تخىّلات بشرند؟ طبىعتاً براساس اصل … باىد از امور 

واقعی حکاىت کنند تا علوم ارزش و اعتبار پىدا کند. 
ب ــ آىا روابطی که بىن امور وجود دارد قابل کشف و شناخت است ىا خىر؟ در صورتی که 
قابل شناخت نباشد انسان در وادی سوفسطاىی گری گرفتار می شود؛ براساس اصل … آدمی قادر به 

شناخت طبىعت است. 
ج ــ روش هاىی که برای مشاهدهٔ امور و روابط بىن آنها به کار می برىم درست است ىا خىر؟ در 
به  نمی تواند  و  نمی ىابد  پىشرفتی در علوم دست  به هىچ  انسان  نباشد  اىن روش ها درست  که  صورتی 
ىافته های خود اعتماد کند؛ لذا براساس اصل … انسان می تواند به ىافته های تجربی خود اعتماد نماىد. 
د ــ قوانىن کشف شده توسط دانشمندان علوم تجربی در صورتی در همهٔ زمان ها و مکان ها 
جرىان دارد که طبىعت در همهٔ زمان ها ىکسان عمل نماىد و اصل … به عنوان ىکی از مبانی فلسفی علوم  

چنىن امکانی را فراهم می آورد. 
ـ قوانىن علمی از چه چىزی حکاىت می کند؟ همهٔ آنها بىانگر رابطه و نسبت چىزی با چىز دىگر  هــ ـ
است که از آن به اصل علىت تعبىر می شود؛ در حقىقت همهٔ قوانىن علمی در پرتو اصل … موجّه می گردد. 
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ُّوا فثَمََّ وَجهُ اللهِ« پس به هر سو روکنید آنجا روی ]به[ خداست.  ٢ــ با توجه به عبارت »فأینما توَُل
چرا نمی توان خداوند را جسم دانست؟

٣ــ چه رابطه ای بین آیهٔ ١١٥ سورهٔ بقره با خطبهٔ اوّل نهج البلاغه درخصوص معرفت خداوند 
وجود دارد؟ 

٤ــ با توجه به بیان امیرالمؤمنین علی علیه السلام در مورد فرشتگان به چهار خصوصیت آنها 
اشاره نمایید.

٥ــ فطرت اوّل و فطرت ثانی را با یکدیگر مقایسه کنید و بنویسید لازمهٔ عبور از فطرت اوّل به 
فطرت ثانی چیست. 

٦ــ مابعدالطبیعه را تعریف کنید و بنویسید علوم و فلسفه هرکدام موجودات را از چه جنبه ای 
مورد مطالعه قرار می دهند. 

٧ــ هدف مابعدالطبیعه را به اختصار شرح دهید. 
٨  ــ خاستگاه فلسفهٔ اسلامی را توضیح دهید. 
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کلىّات )2(

آشنایى مسلمانان با فلسفۀ یونان
در سال گذشته، به اختصار با فلسفهٔ ىونان و نماىندگان بزرگ آن ــ ىعنى سقراط، افلاطون و 
ارسطو ــ آشنا شدىم. مابعدالطبىعه در ىونان با اىن فلاسفه و به خصوص افلاطون و ارسطو به کمال 
خود رسىد و مىراث فکرى اىشان قرن ها موضوع تحقىق پژوهشگران و اندىشمندان بود. در آغاز، ىونان 
مرکز نشو   و نماى اندىشه هاى فلسفى بود، اما بعد از ارسطو رفته رفته مرکزىت خود را از دست داد و 

حوزه هاى فلسفى و علمى، به اسکندرىه١ منتقل شد.
حوزهٔ اسکندرىه تا زمانى که مصر مغلوب مسلمانان شد، داىر بود و از اىن جهت، در انتقال تفکر 

ىونان به سرزمىن هاى اسلامى سهمى به سزا داشت.

2
فصل

کمه
الح

ىت 
ب

١ــ اسکندرىه نام شهرى است که اسکندر مقدونى آن را در سال 331 پىش از مىلاد بنا کرد و پس از او سلسلهٔ بطالسه که جانشىنان 
اسکندر در مصر بودند، اسکندرىه را پاىتخت خود قرار دادند و علم و دانش و فلسفه را تروىج کردند.
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نهضت ترجمه
مسلمانان در سال 638 مىلادى سورىه و عراق را تسخىر کردند و پس از چهار سال اىران را 
هم به تصرف درآوردند. در سال 661 مىلادى دولت بنى امىه در دمشق تشکىل شد. دوران خلافت 
بنى امىه آمىخته با ظلم و سىاهى بود. در اىن دوره، حکومت قومى و آداب جاهلىت تا حدّى تجدىد حىات 
ىافت. درنتىجه، شراىط براى فعالىت هاى فکرى و فرهنگى به حال تعطىل درآمد و فرهنگ اسلامى دچار 
فترت و رکود شد . خلافت بنى عباس نىز اگرچه با ظلم و ستم همراه بود اما از جنبهٔ علمى، اوضاع را 

تا حدودى دگرگون کرد. خلافت اىن خاندان، دو واقعهٔ مهم را به دنبال داشت:
اوّل اىنکه اىرانىان به دستگاه خلافت راه ىافتند و دوم اىنکه بغداد مرکز خلافت اسلامى قرار 
گرفت. اىن هر دو واقعه، در تحول فرهنگى و نهضت ترجمهٔ کتب علمى و فلسفى مؤثر افتاد. مى دانىم 
که خلافت عباسىان به ىارى اىرانىان استوار شد و بعضى از نخستىن خلفاى عباسى در محىط هاىى اىرانى 
تربىت شدند و وزرا و دربارىانشان نىز اىرانىانى فرهنگ دوست بودند. بدىن ترتىب، با راهنماىى وزىران 

و مشاوران اىرانى و دانش پرور، زمىنه براى تحولى علمى و فرهنگى فراهم شد.
از طرف دىگر، شهر بغداد در سال 145 هجرى، در زمان منصور دوانىقى و با توصىه و همکارى 

برمکىان تأسىس شد و دستگاه خلافت از دمشق به آنجا انتقال ىافت. 
اندکى پىش از فتوحات مسلمانان، انوشىروان ساسانى در خوزستان مدرسه اى تأسىس کرد و 
بسىارى از کتب سرِىانى، هندى و ىونانى را در آنجا گردآورد. اىن مدرسه هفت تن از فلاسفهٔ نوافلاطونى1را 
که از آتن اخراج شده بودند، به استادى پذىرفت و به آنان اجازه داد که دانش خود را منتشر سازند. بدىن 

ترتىب، اىرانىان قبل از تسلط مسلمانان با فرهنگ ىونانى آشنا شده بودند.
پس از استقرار دولت عباسى در بغداد، به دلىل نزدىکى اىن محل با خوزستان، رجال سىاسى 
بغداد با جندى شاپور آشنا شدند و به اهمىت علمى آن پى بردند. پس از چندى، آنان مقدمات حضور 

استادان جندى شاپور را در بغداد فراهم کردند.
علاوه بر اىن، مىراث تفکر ىونانى از طرىق حوزهٔ اسکندرىه به انطاکىه و سپس به حَرّان منتقل شد. 

استادان فلسفهٔ حرّان درعهد خلافت معتضد عباسى از حرّان به بغداد منتقل شدند.
از همان ابتدا، برمکىان مى کوشىدند تا خلفا را به تروىج علوم جندى شاپور وادار کنند. اىن امر 
در دوران خلافت هارون الرشىد ابعاد گسترده اى ىافت. هارون به توصىه و تشوىق وزىر خود، ىحىى 
برمکى، »بىتُ الحِکمَه« ىا »خَزاَنةَُ الحکمه« را در بغداد تأسىس کرد. اىن محل، مرکز تجمع اهل علم و 

١ــ پىروان افلوطىن، فىلسوف ىونانى متأخر که نزد مسلمانان به شىخ ىونانى مشهور است، نوافلاطونىان نام گرفتند.
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فلسفه و مترجمان کتب علمى و فلسفى از زبان هاى گوناگون بود. بىت الحکمه در دورهٔ خلافت مأمون 
ـ رونق زىادى ىافت  ــ که مادرش اىرانـى و خـود تربىت ىافتهٔ اىرانىان بود و به فلسفه اظهار تماىل مى کرد ـ
و کار مطالعه و تحقىق بالا گرفت. نقل و ترجمهٔ علوم گوناگون از قبىل منطق، فلسفه، نجوم، رىاضىات، 
طب، ادب و سىاست از زبان هاى ىونانى، پهلوى، هندى و سرىانى بىش از پىش اهمىت ىافت و دستگاه 
خلافت از آن به نىکى حماىت مى کرد. چنان که نوشته اند هر کتابى که حُنىن بِن اسحاق مترجم معروف و 

زبردست آن زمان از ىونانى به عربى ترجمه مى کرد، مأمون هم وزن آن، زرِ ناب به وى مى بخشىد.
در آغاز کار، اهل دانش به حوزهٔ جندى شاپور توجه بىشترى داشتند، ولى بعدها که نهضت ترجمه 
گسترش بىشترى ىافت، دىگرِ مراکز علمى و به خصوص حوزهٔ اسکندرىه اهمىت زىادى ىافت و به ترجمه 

از زبان ىونانى اهتمام بىشترى شد.

٭ جست وجو
آىا برای پىشرفت لازم است به مىراث علمی گذشتگان توجه نماىىم؟ دلاىل خود را با دوستان 

خود درمىان بگذارىد. آىا آنها با دلاىل شما موافق اند ىا مخالف؟ دلاىل مخالفت آنها را جوىا شوىد. 

کشف رابطه 
نهضت ترجمه چه کمکی به تروىج علم و دانش به خصوص دانش فلسفه کرد؟ 

بررسی 
چرا خلفای عباسی شىفتهٔ ترجمهٔ آثار علمی پىشىنىان بودند؟ 

بارى، هنوز هشتاد سال از سقوط دولت اُموى نگذشته بود که قسمت زىادى از تألىفات ارسطو 
و شارحانِ مدرسهٔ اسکندرىه و بسىارى از کتب جالىنوس و برخى از محاورات افلاطون به عربى ترجمه 
شد. دکتر ابراهىم مَدْکور1 مى گوىد: »مسلمانان مدت سه قرن به ترجمهٔ آثار علمى و فلسفى و ادبى که ملل 
دىگر براى آنها به مىراث نهاده بودند، پرداختند. آنها اىن مىراث عظىم انسانى را از شش زبان گرفتند: 

عربى، سرىانى، پهلوى، هندى، لاتىن و به خصوص ىونانى.«

ترجمه های فلسفى
علاوه بر حنىن بن اسحاق که مترجمى بسىار توانا بود و آثارى را از زبان ىونانى به عربى ترجمه 

1ــ مورّخ فلسفه، اهل مصر.
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کرد، پسر او اسحاق بن حنىن نىز مترجمى چىره دست بود. اسحاق برخلاف پدرش که بىشتر به ترجمهٔ 
کتاب هاى طبىّ اشتغال داشت، به ترجمهٔ کتب فلسفى و به وىژه آثار ارسطو و شروح آنها همت گماشت 

و برخى از کتاب هاى مهمّ ارسطو را ترجمه کرد1.
همچنىن ابوبِشْر مَـتّى بن ىونس، استاد فارابى، کتاب شعر ارسطو را ترجمه کرد. ابن ناعِمه2ِ کتاب 
»اُثوُلوجىا« را که بخشى از تاسوعات3 افلوطىن4 است، ترجمه و کِندى5 آن را اصلاح کرد. اىن کتاب به 

اشتباه به ارسطو نسبت داده شد و به نام اثولوجىاى ارسطو معروف گشت.
به هر حال، همهٔ آثار ارسطو و برخى آثار افلاطون و افلوطىن ترجمه شد، اما مترجمان به اىن 
بسنده نکردند و براى فهم نکات پىچىدهٔ حکمت ارسطو به ترجمهٔ آثار شارحان او نىز دست زدند.از 
ـ به عربى ترجمه شد. ـ که ابن سىنا او را »فاضل متأخرىن« نامىده است ـ جمله، شرح اسکندر اَفرودىسى ـ

٭ بررسی
آىا ترجمه های ىک اثر توسط مترجمان مختلف با ىکدىگر متفاوت است؟ به نظر شما چه چىز باعث 

اىن تفاوت می شود؟ 
بدىن ترتىب، مىراث فلاسفهٔ ىونان و آنچه از معارف ملل قدىم غرب آسىا در حوزه هاى اسکندرىه 
و حرّان و غىر آنها تمرکز ىافته بود، در  دسترس مسلمانان قرار گرفت. مسلمانان نىز پرورش ىافتهٔ دىنى 
بودند که از ىک طرف عالى ترىن معارف توحىدى و عمىق ترىن دىدگاه ها را در خصوص جهان هستى 
تعلىم مى داد و از طرف دىگر، راه را براى تحصىل علم و حکمت هموار کرده بود و پىشواىان آن را 

اعتقاد بر اىن بود که: 
اَلحِکمةُ ضَالَّةُ المؤمِنِ، فَاطلبُوهَا وَلوَ عِندَ المُشرِکِ.6

حکمت، گمشدهٔ مؤمن است. پس آن را طلب کنىد ؛ حتى اگر نزد مشرک باشد.
آراى  در  اشتىاق  کمال  با  و حکمت  علم  به  دلىل علاقه مندى  به  مسلمانان  در چنىن شراىطى، 
گذشتگان نظر کردند و به زودى مجموعهٔ معارف پىشىنىان را فرا گرفتند. در حقىقت، ىادگارهاى حکىمان 

1ــ از جمله کتاب هاى »نفس«، »اخلاق« و ... .
2ــ عبدالمسىح بن عبدالله حمصى معروف به ابن ناعمه.

3ــ Enneads؛ نام کتاب افلوطىن که نهُ بخش دارد )نهُ گانه ها(.
4ــ  Plotinus؛ فىلسوف مصرى الاصل ىونانى متولد 204 مىلادى.

5ــ  کِندى را از نظر تارىخى نخستىن فىلسوف مسلمان مى دانند.
6ــ بحارالانوار، ج 78، ص 34.
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بزرگ ىونان، سرانجام به وارثان حقىقى آن در عالم اسلام منتقل شد. نوابغى مانند ابونصر فارابى و 
شىخ الرئىس ابوعلى سىنا و متفکران بزرگ دىگر که استعدادهاى فکرى و نىروى خلاقىت آنان به برکت 
کتاب و سنت در اوج شکوفاىى بود، از طرىق همىن آثار ترجمه شده، با حکماى ىونان هم سخن شدند و 
آراى آنها را نقد کردند و نظام فلسفى نوىنى را سامان بخشىدند. اىن نظام فلسفى ضمن برخوردارى از 
آراى افلاطون و به خصوص ارسطو، اندىشه هاى جدىدى را نىز دربرداشت که سبب گسترش هرىک 
از نظام هاى فلسفى گذشته، مى شد. بدىن ترتىب، فلسفهٔ اسلامى به طور رسمى تأسىس شد. اىن فلسفه 

به جهت غلبهٔ گراىش ارسطوىى در  آن، به فلسفهٔ مشّاء1 معروف شد. 

ارزیابی
چرا فارابی و ابن سىنا را نمی توان صرفاً شارح فلاسفهٔ ىونان دانست؟ 

تأثىر در تفکر مغرب زمىن
و  افلاطون  افکار  با  حدودى  تا  تنها  متمادى  قرن هاى  طى  وسطى  قرون  مسىحى  متفکران 
ـ که  نوافلاطونىان آشناىى داشتند و سىطرهٔ فکرى اُ گوستىنوس فىلسوف مسىحى نامدار قرن پنجم مىلادى ـ
ـ تا قرن دوازدهم مىلادى ادامه داشت. از قرن دوازدهم به تدرىج آثار ابوعلى   سىنا  خود، نوافلاطونى بود ـ
و ابن رشد به لاتىن ترجمه شد و در اختىار متفکران مسىحى مغرب زمىن قرار گرفت. آنان از طرىق آثار 
فلاسفهٔ اسلامى، علاوه بر کسب شناخت گسترده تر از اندىشه هاى ارسطو با ابتکارات فىلسوفان اسلامى 
که در راه سازگار  کردن اعتقادات دىنى با استدلال هاى عقلى گام هاى بلندى برداشته بودند، آشنا شدند. 
تا جاىى که از قرن سىزدهم به بعد عنصر درخشان عقل که در فلسفهٔ اسلامى جاىگاهى خاص داشت، 
بر فرهنگ مسىحى تأثىرى آشکار به جا نهاد. در قرن سىزدهم دانشگاه پارىس، نخستىن دانشگاه مغرب 
زمىن، بنىان گذارى شد. استادان برجستهٔ اىن دانشگاه متفکرانى چون آلبرت کبىر، توماس آکوئىنى و 
اساتىد دانشگاه هاى دىگر که پس از پارىس تأسىس شدند برخى به شدت تحت تأثىر ابن سىنا قرار داشتند 
و برخى نىز کاملاً از تفکر ابن رشد پىروى مى کردند. از باب مثال، دانشگاه آکسفورد نىز که کمى بعد از 
دانشگاه پارىس در انگلستان تأسىس شد، از وجود کسانى چون راجربىکن2 بهره مى برد. بىکن از نظر 

١ــ معروف است که ارسطو در هنگام تدرىس در باغ لوکاىون،مدرسهٔ خوىش قدم مى زد و در حال قدم  زدن فلسفه خود را بىان مى کرد 
و لذا فلسفهٔ او به فلسفهٔ مشّاء معروف شد.

٢ــ Roger Bacon ؛ از پىش گامان اولىهٔ نهضت رنسانس در مغرب زمىن.
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فلسفى از ابن سىنا و از نظر علمى از ابنِ هىثمَ، فىزىکدان بزرگ اسلامى، تأثىر مى پذىرفت و اىن تأثىرات 
در نوشته هاى او آشکار است. تأثىر عقلانىّت ابن سىنا و ابن  رشد در فرهنگ غرب به حدّى است که 
مورّخان فلسفه، اصالت عقل اروپاىىان را در عصر جدىد تا حدّ زىادى متأثر از فلسفهٔ اسلامى مى دانند.

جست وجو
نىازمند ترجمهٔ فىلسوفان  چه چىز باعث شد که فلاسفهٔ غرب در اواخر قرون وسطی خود را 

اسلامی ببىنند؟ 

تکامل فلسفۀ اسلامى
آشناىى غربىان با فلسفهٔ اسلامى تا ابن رشد محدود شد و از دىد آنان فلسفهٔ اسلامى پس از او 
به پاىان خود رسىد، امّا اىن فلسفه در جهان اسلام رو به پىشرفت  و تکامل داشت و فلسفهٔ ابن سىنا به 
وسىلهٔ شاگردان او، بهمنىار و ابوالعباس لوکرى ادامه ىافت، تا اىنکه در قرن ششم مورد انتقاد شدىد 
غزالى و فخر الدىن رازى قرار گرفت. به طورى که تا حدود زىادى از رونق افتاد، اما در قرن ششم حکىم 
بزرگ دىگرى در اىران ظهور کرد که فلسفهٔ ابن سىنا را به قلمرو جدىدى هداىت نمود. او شهاب الدىن 
سهروردى مؤسس مکتب فلسفى اشراق بود. پس از وى و در قرن هفتم ىکى از بزرگ ترىن نوابغ عالم 
اسلام، خواجه نصىرالدىن طوسى با توجه به حکمت اشراقى به احىاى حکمت فارابى و بوعلى سىنا 
پرداخت. شرح استادانه اى که او بر کتاب اشارات ابن سىنا نوشت، به فلسفهٔ مشّاء رونق تازه اى بخشىد. 
شاگرد خواجه نصىرالدىن طوسى، قطب الدىن شىرازى، بزرگ ترىن داىرةالمعارف فارسى، ىعنى کتاب 
دُرّة التاج را تألىف کرد. در قرن هشتم   نىز  قطب الدىن رازى کتاب محاکمات را نوشت و در آن به ارزىابى 
شرح هاى خواجهٔ طوسى و فخرالدىن رازى بر کتاب اشارات ابن سىنا پرداخت. بدىن ترتىب، مىراث 

فلسفهٔ اسلامى از نسلى به نسل دىگر منتقل شد و بسط و تکامل ىافت1.
در قرن ىازدهم مىرداماد، فىلسوف بزرگ اسلامى کوشىد فلسفهٔ ابن سىنا را به روش اشراقى تفسىر 
کند و سرانجام، صدرالمتألهىن شىرازى فلسفهٔ اسلامى را به مرتبهٔ دىگرى از کمال خوىش رسانىد. او 

فلسفهٔ خود را »حکمت متعالىه« خواند.

١ــ پىش از دورهٔ صفوىه حوزه اى فلسفى در شىراز پاىه گذارى شد و متفکرانى چون صدرالدىن دشتکى، غىاث الدىن منصور شىرازى 
و جلال الدىن دوانى در آن به تألىف و تدرىس پرداختند.
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گرچه بوعلى سىنا تعبىر »حکمت متعالىه« را در کتاب اشارات به کار برده بود، ولى فلسفهٔ او هرگز 
به اىن نام مشهور نشد. پس از صدرالمتألهىن نىز فلاسفهٔ دىگرى حکمت متعالىه را تروىج کردند و هرىک 

به نوبهٔ خود به فلسفهٔ اسلامى خدمت کردند.
ىکى از بزرگ ترىن مروّجان فلسفهٔ صدراىى در سال هاى اخىر، استاد علامهٔ طباطباىى است. 

اىشان در شراىطى که حکمت الهى تا حدودى متروک شده بود، به تدرىس آن پرداختند.
را  روش ها  اىن  نماىندگان  مهم ترىن  و  اسلامى  فلسفهٔ  گوناگون  روش هاى  آىنده،  مباحث  در 

به اختصار شرح خواهىم داد.

بررسی
تکامل فلسفهٔ اسلامی بعد از فارابی و ابن سىنا ناشی از چىست؟ 

تمرینات 
١ــ تأثىر تأسىس بىت الحکمه بر علم و فلسفه اسلامی را شرح دهىد. 

٢ــ اندىشهٔ اسلامی چه تأثىری در تفکر مغرب زمىن داشت؟ به اختصار شرح دهىد.
٣ــ چرا راه ىافتن اىرانىان به دربار خلافت عباسی ىک واقعهٔ مهم به شمار می رود؟ 
٤ــ چگونگی آشناىی متفکران مسىحی مغرب زمىن با آرای ارسطو را شرح دهىد. 

٥ــ نهضت ترجمه چه تأثىری در انتقال علوم و فلسفهٔ ىونان داشت؟ 
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مبانى حکمت مشّاء )1(

فلسفهٔ اسلامى در آغاز ــ ىعنى زمانى که  در قالب ىک نظام فلسفى به وسىلهٔ ابونصر فارابى تأسىس 
 ـکه فلسفهٔ اسلامى را  شد   ــ سرشتى کاملاً استدلالى داشت. فارابى و بعد از او شىخ الرئىس ابوعلى سىنا    ـ
گسترش زىادى داد   ــ براى آراى ارسطو اعتبار زىادى قاىل بودند. از آنجا که ارسطو در مباحث فلسفى 
بىش از هر چىز به قىاس برهانى تکىه داشت، فلسفهٔ اسلامى نىز صورت استدلالى پىدا کرد و نبوغ استدلالى 
ابن سىنا، اىن صورت را با ظرىف ترىن موشکافى ها آراست. اىن شىوه از تفکر فلسفى به »حکمت مشّاء« 

معروف شد. در اىن درس، برخى مبانى حکمت مشّاء را به اختصار توضىح مى دهىم.

3
فصل
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٭ تأمل
با دوستان خود در مىان  به نظر شما مهم ترىن خصوصىت حکمت مشّاء چىست؟ دلاىل خود را 

بگذارىد. آىا آنها با شما موافق اند؟

اصل واقعىت مستقل از ذهن
به اىن نکته توجه داشتند که نخستىن و مهم ترىن اصلى که مى تواند مبدأ  ابتدا  حکما از همان 
تحقىق فلسفى قرارگىرد، اصل قبول »واقعىت« مستقل از ادراک آدمى است. اىن اصلِ ىقىنى که ذهن 
بشر از قبول آن اباىى ندارد، مرز جداىى فلسفه از سفسطه است؛ با اىن تفاوت که سوفسطاىى نىز در 
عمق ذهن و ادراک خوىش به اىن اصل معترف است و تنها در مقام بحث ىا تأملات سطحى آن را انکار 
مى کند. هر انسان دىگرى که دچار چنىن فلج ذهنى اى نباشد، طبعاً و بدون درنگ به بداهت اىن اصل 
حکم مى کند. به همىن جهت، حکما گفته اند: »شکاک واقعى وجود ندارد« و شکاک ترىن شکاکان نىز 
در عمل و در مسىر زندگى ناچار از واقع بىنى و قبول اىن اصل است1. پس، اىن اصل از بدىهىات اوّلىه 
است که نه اثبات شدنى است و نه انکارشدنى؛ ىعنى، هرگونه تلاشى در جهت اثبات عقلى ىا تجربى آن، 

مستلزم استفاده و قبول آن است.

کشف مغالطه
اگر کسی در برابر شما ادعا کند که »هىچ واقعىتی وجود ندارد« چه پاسخی به او می دهىد؟

مغاىرت وجود و ماهىت
به طور مفصّل دربارهٔ آن بحث کرده اند، مسئلهٔ  به وضوح و  از جمله مطالبى که حکماى مشّاء 

تفکىک وجود و ماهىت در اشىاست.
پس از  اىنکه انسان اصل واقعىت اشىاى مستقل از ذهن را قبول مى کند، به مظاهر گوناگون 

١ــ توضىح اىنکه آىا تاکنون دىده شده است که حتى شکاک ترىن افراد نىز به هنگام احساس نىازهاى حىاتى از قبىل رفع گرسنگى و 
تشنگى و رفع خطر و جلب لذّت و پرهىز از الم هم چنان بر سر شک خود باقى بماند و در طلب غذا و دورى از خطر و کسب لذّت و ... برنىاىد 
ىا براى انجام امور عادى زندگى به حرکت نپردازد ىا در مقام بحث و مجادله از سخن گفتن و قبول وجود طرف مقابل و دىگر امور سر باز زند؟

ابن سىنا توصىه مى کند که براى رفع شک از وجود اىن گونه افراد و اعتراف به اىنکه »واقعىتى هست«، اىنان باىد مورد ضرب و شتم 
قرار گىرند تا از دنىاى آشفتهٔ ذهن خود خارج شده و اعتراف کنند که واقعىتى هست و ىکى ازمصادىق آن همىن درد و اَلمَى است که در جان 

خوىش مى ىابند.



27

اىن واقعىت در جهان پى مى برد و با هر واقعىتى که روبه رو مى شود، وجود آن را تصدىق مى کند. براى 
مثال، به قضاىاى زىر توجّه کنىد.

ماه هست، ستاره هست، مرغابى هست، صنوبر هست، اقاقىا هست، زنبور عسل هست. 
در اىن قضاىا چه نکته اى نظر شما را جلب مى کند؟

آرى در همهٔ قضاىاى ذکرشده، محمول واحد و ىکسان است و موضوعات گوناگون اند. 
»هستى« محمول واحدى است که بر موضوعات گوناگون نظىر ماه، ستاره و ... حمل شده است. 
به واقعىت هاى جهان، قضاىاىى ساخته اىم که مرکب از  بدىن ترتىب، ما از ادراک خوىش نسبت 

موضوعات مختلف و محمولى ىگانه است. حال از اىن تأمل به چه نتىجه اى مى رسىد؟
نتىجه اى که به دست مى آىد اىن است که همهٔ اشىاى واقعى در جهان، در ذهن ما به دو جزء تحلىل 
مى شوند که در ىک قضىهٔ منطقى، ىک جزء بر جزء دىگر حمل مى شود. جزء اول همان مفاهىم متعددى 
است که ما از اشىاى خارجى دارىم و اىن مفاهىم را موضوع قضىه قرار مى دهىم و جزء دوم مفهوم 

هستى ىا وجود است که آن را در جاىگاه محمول مى نشانىم.
به اىن مفاهىم که در قضاىاى ذکرشده، موضوع قرار مى گىرند »ماهىت1« گفته مى شود. ماهىت هر 
شی ء عبارت است از چىستى آن شی ء. هرگاه از ذات ىک شی ء سؤال مى شود پاسخ صحىح، ماهىت آن 
شی ء است؛ مثلاً اگر بپرسىم اىن شی ء چىست و پاسخ بشنوىم که تمَشک، ىا مروارىد، ىا جُلبک است، اىن 

پاسخ ها همگى بر ماهىت اشىاى مورد سؤال دلالت دارند.
ـ دارىم،  ـ ىعنى ماهىت اشىاى واقعى ـ آىا در قضاىاى مورد  نظر، تصوراتى که ما از موضوع قضىه ـ
عىن همان تصور ما از محمول قضىه، ىعنى مفهوم وجود و هستى است؟ ىعنى مثلاً ما از قضىهٔ »مرغابى، 

مرغابى است« همان معناى قضىهٔ »مرغابى موجود است« را مى فهمىم؟
پاسخ روشن است. تصور ما از »مرغابى«، »اقاقىا«، »زنبور عسل« و ... هرگز عىن تصور ما از 
»هستى« نىست. ما مفهوم هستى را بر مرغابى، اقاقىا و زنبور عسل حمل مى کنىم و مى دانىم که حمل 

اىن مفهوم بر مفاهىم ىاد شده از قبىل حمل ىک مفهوم بر خود )مثلاً الف الف است( نىست.
بنابراىن، هر واقعىت ىگانه در جهان، وقتى موضوع ادراک و شناخت قرار مى گىرد، درذهن به 
دو بخش تقسىم مى شود. ما با اتصال اىن دو بخشِ ذهنى در قالب ىک قضىهٔ منطقى، به واقعىت آن شی ء 
اذعان مى کنىم؛ ىعنى، مثلاً واقعىت ىک اسب در ذهن ما در ضمن قضىهٔ »اسب هست« مورد تأىىد واقع 

١ــ »ماهىت« کلمه اى عربى و مخفف »ماهوىت« است. کلمهٔ ماهو به معناى »چىست او« با اضافه شدن به »ىت« مصدرى )ىة( »ماهوىت« 
شده و سپس با تخفىف به صورت »ماهىت« درآمده است. پس ماهىت ىعنى »چىست اوىى« ىا »چىستى«. 
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مى شود. پس ماهىت و وجود اشىا در ذهن از هم جدا مى شود و مفهوم آنها با ىکدىگر مغاىرت پىدا مى کند1.

نمونه ىابی
کدام ىک از قضاىای زىر صادق و کدام ىک کاذب است؟ در صورت کاذب بودن دلىل آن را بنوىسىد.

١ــ شرىک الباری وجود ندارد.
٢ــ کوه طلا وجود دارد.

٣ــ کوه طلا می تواند وجود داشته باشد.
٤ــ زمىن وجود دارد.

٥  ــ مثلث داىره وجود دارد.
٦ ــ صدای قرمز وجود دارد.
٧ــ عذاب آخرت وجود دارد.

ــ آىا می توانىد در قضاىای بالا جای محمول و موضوع را عوض کنىد؟ چرا؟ 
ــ بىن موضوعات قضاىای ٥ و ٦ و ٧ چه تفاوتی وجود دارد؟

براى درک اىن مدّعا تصور صحىح آن کافى است و نىازى به اقامهٔ برهان نىست؛ در عىن حال، 
براى توضىح بىشتر به ىک دلىل اشاره مى کنىم.

اگر مفهوم وجود عىن مفهوم ماهىت ىا جزء آن بود، دىگر اثبات وجود هىچ ماهىتى به دلىل ، نىاز 
نداشت و تصور هر ماهىتى براى اثبات وجود آن کافى بود. حال آنکه مجردِ تصورِ ىک ماهىت، براى 
حمل وجود و اتحاد مفهوم وجود با آن کافى نىست. براى مثال، ماهىت قُقْنوس که در ادبىات ما آمده، 
بر ما معلوم است و مى دانىم که: »ققنوس مرغى است با منقارى دراز که سوراخ هاى متعددی دارد و 
از هر سوراخِ اىن منقار، آوازى خوش برمى آىد و جاىگاهش بر کوه بلندى است و عمرش 1000 سال 
است و جفت ندارد. چون عمرش به پاىان مى رسد، هىزم بسىار جمع مى کند و بر بالاى آن مى نشىند و 
سرودن آغاز مى کند و بال و پر به هم مى زند. از بر هم زدن بال هاىش آتشى مى جهد و در هىزم مى افتد و 

ققنوس خود در آن آتش مى سوزد و از خاکسترش، تخم ققنوس جدىد پدىد مى آىد«.
با وجود اطلاع از همهٔ اىن توصىفات و روشن بودن ماهىت اىن مرغ در نزد ما، آىا مى توان مفهوم 
»وجود« را عىن اىن ماهىت دانست و بى درنگ تصدىق کرد که »ققنوس هست«؟ البته چنىن تصدىقى 
صحىح نىست و بنابراىن، عىنىتِ مفهوم وجود و ماهىت نىز صحت ندارد. اىن مسئله با عنوان مغاىرت 

١ــ قوهٔ تجرىد و انتزاع ذهن می تواند از ىک واقعىت واحد، مفاهىم متعددی به دست آورد. 
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وجود با ماهىت ىا زىادت وجود بر ماهىت در ذهن، ىکى از اصول حکماست. به اهمىت اىن تفکىک، 
در بحث حکما دربارهٔ ملاک نىازمندى معلول به علت بىشتر پى خواهىم برد.

تأمل
چرا هر چىزی که در ذهن تصور می کنىم دلىل بر وجود داشتن آن نىست؟

نمونه ىابی
از تصورات زىر، کدام ىک فقط در ذهن وجود دارند؟

ب( درىای سرخ الف( درىای جىوه  
د( انسان هزار سر ج( کوه طلا  

وجوب و امکان و امتناع 
سه قضىهٔ هندسى زىر را در نظر بگىرىد.

1ــ مجموع دو ضلع مثلث، بزرگ تر از ضلع سوم است.
2ــ ارتفاع و مىانهٔ مثلث ىکى است.

3ــ مجموع زواىاى مثلث سه قائمه است.
حال در مورد نسبت بىن موضوع و محمول در قضاىاى فوق قدرى تأمل کنىد. چه تفاوتى در 

اىن نسبت ها مشاهده مى کنىد؟
با کمى دقت خواهىد دىد که در قضىهٔ اوّل، نسبت ىا رابطهٔ محمول و موضوع، واجب و ضرورى 
است و عقل از قبول خلاف آن سر باز مى زند؛ ىعنى، پىوسته در هر مثلث، مجموع دوضلع از ضلع سوم 
بزرگ تر است و غىر از اىن قابل تصور نىست. در قضىهٔ دوم اىن رابطه، امکانى است؛ ىعنى، ممکن 
نباشند. در مثلث  ىکى  باشند و ممکن است  بوده و ىکى   بر هم منطبق  مىانه  و  ارتفاع  مثلثى  است در 
متساوى الاضلاع و متساوى الساقىن اىن دو بر هم منطبق و ىکى است و در مثلث مختلف الاضلاع ىکى 
نىست. پس ارتفاع و مىانهٔ مثلث )به عنوان موضوع( نسبت به ىکى بودن )به عنوان محمول( لااقتضاست.
در قضىهٔ سوم، رابطهٔ موضوع و محمول ممتنع است؛ ىعنى، محال است بتوان مثلثى را تصور 
کرد که مجموع زواىاى آن کمتر ىا بىشتر از دو قائمه باشد. عقل رابطهٔ بىن مفهوم زواىاى مثلث و مفهوم 

سه قائمه را همىشه نفى مى کند و آن را محال و ممتنع مى شناسد.
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کشف رابطه
مفاهىم مرتبط با ىکدىگر را مشخص نماىىد و پس از آن با آنها جمله بسازىد:

الف( چهار ضلع الف( مثلث  
ب( نابود ب( جهان   

ج( سه ضلع ج( مربع   
د( آبی د( فرىاد   

هـ( بلند هـ( پىراهن حسن  
و( زوج و( عدد سه  

مواد قضاىا
ـ ىعنى قضىه اى که در آن محمولى به موضوعى نسبت  بر اىن اساس، منطقىىن در هر قضىهٔ حملى ـ

داده مى شود ــ سه نوع رابطه بىن موضوع و محمول در نظر مى گىرند:
قبول  آن را  دىگر، عقل خلاف  به عبارت  و  است  اجتناب ناپذىر  و  رابطۀ وجوبى  که حتمى  ىا 

نمى کند.
ىا رابطۀ امکانى  که هم مى توان آن را به نحو اىجابى و مثبت و هم به نحو سلبى و منفى ملاحظه 

کرد و عقل نه ناگزىر از قبول آن است و نه نفى آن.
ىا رابطۀ امتناعى  که در آن محال است محمول بتواند عارض موضوع گردد و عقل همواره 
 ـ  ىعنى »وجوب«، »امکان« و  از تصدىق اىن رابطه امتناع مى ورزد.منطقىىن اىن   کىفىت هاى سه گانه     ـ

»امتناع« ــ را مواد قضاىا نامىده اند.

تقسىم وجود
حکما در باب واقعىت اشىا ىعنى همان قضاىاىى که مفهوم چىزى را موضوع قرار مى دهىم و وجود 
و هستى را بر آن حمل مى کنىم ــ مثل قضاىاى صنوبر هست، ستاره هست، خدا هست و ... ــ همىن 
سه قسم رابطه  را بىن موضوع و محمول در نظر مى گىرند، به عبارت دىگر، براى وجود و هستى اشىا، 
ىکى از احوال سه گانهٔ وجوب، امکان و امتناع را مناسب و سازگار مى دانند؛ ىعنى، ىا رابطهٔ موضوع با 
وجود رابطه اى وجوبى است. ىعنى موضوع ضرورتاً و وجوباً وجود دارد که در اىن صورت ما آن را 
»واجب الوجود« مى نامىم؛ مثلاً در مباحث فلسفى اثبات مى شود که در قضىهٔ »خدا هست« وجود و 
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هستى براى خداوند واجب است و لذا حکما خداوند را واجب الوجود مى خوانند.
ىا رابطهٔ وجود با موضوع، رابطه اى امکانى است و موضوع، ذاتى است که نه از وجود ابا دارد و 
نه از عدم. ما آن چىز را »ممکن الوجود« مى نامىم. همهٔ واقعىت هاى عالم مانند انسان، حىوان، درخت، 

آب، خاک و… ممکن الوجودند؛ ىعنى نسبت آنها با وجود و عدم متساوى است.
سرانجام اىن رابطه مى تواند منفى و ممتنع باشد. به موضوعى ممتنع الوجود گوىند که محمولِ 
شرىک البارى،  که  مى کنند  اثبات  حکما  مثال،  به عنوان  شود؛  عارض  آن  بر  نمى تواند  هرگز  وجود 

ممتنع الوجود است.
در فلسفه اىن بحث به جهت تناظر با بحث مواد قضاىا در منطق به بحث »مواد ثلاث« معروف 

شده و از ابداعات حکماى مشّاىى است. 

ارزىابی
همان طورکه زوجىت برای عدد دو ضرورت دارد »وجود« برای کدام ىک از موضوعات زىر 

ضروری است:
ج( شرىک خداوند ب( انسان   الف( خداوند   

و( درىای جىوه هـ( آخرت   د( داىرهٔ مستطىل  
ــ برای کدام ىک از موضوعات بالا »وجود« ممتنع ىا ممکن است؟ مشخص نماىىد.

تمرىنات
١ــ نخستىن و مهم ترىن اصلی که نقطهٔ آغاز فلسفه است چىست؟ به طور مختصر توضىح دهىد.

٢ــ مغاىرت وجود و ماهىت را با ذکر ىک دلىل توضىح دهىد.
٣ــ رابطهٔ وجوبی، امکانی و امتناعی را با ذکر مثال تعرىف کنىد.

٤ــ منظور منطقىىن از مواد قضاىا چىست؟
٥  ــ رابطهٔ مىان محمول و موضوع در قضاىای زىر چىست؟

الف( انسان کاتب است.
ب( ٨ زوج است.

ج( مثلث داىره است. 
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مبانى حکمت مشّاء )2(

علت و معلول
کهن ترىن مسئلهٔ فلسفه، مسئلهٔ علت و معلول است. شاىد نخستىن مسئله اى که فکر بشر را به 
خود متوجّه ساخته و او را به تفکر و اندىشه براى کشف معماى هستى وادار کرده است، مسئلهٔ علت و 
معلول باشد. انسان استعداد »فکرکردن« دارد و مهم ترىن عاملى که او را در مسىر تفکر مى اندازد، همانا 

ادراک قانون کلى علت و معلول است که با اىن تعبىر بىان مى شود: »هر حادثه علتى دارد«.
اىن  با  از آن حىث که موجود است بحث مى کند،  به  عنوان  دانشى که دربارهٔ موجود  فلسفه 
پرسش ها سر و کار دارد: چرا اشىا و موجودات هستند؟ آىا مى شود اشىا و موجودات نباشند؟ مفهوم 
»چرا« در مورد وجود اشىا همان استفهامى است که ذهن را متوجه مسئلهٔ علىّت مى کند و در فلسفه به 

آن جاىگاه برجسته اى مى بخشد.
حکماى مشاىى به بحث علىّت اهمىّت زىادى داده و اىن بحث را به گونه اى ساخته و پرداخته اند 

که به مراتب از آنچه در آراى گذشتگان دىده مى شود، دقىق تر است.

4
فصل
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٭ کشف رابطه
١ــ چرا درد، رنج و جداىی وجود دارد؟ چرا ىک دوست نزدىک مرده است؟ چرا هستم؟ چرا نىستم؟
٢ــ چرا بعضی کشورها فقىرند؟ چرا آب های قطب ىخ می بندند؟ چرا در بعضی کشورها رطوبت 

زىاد است؟ 
چه تفاوتی بىن »چرا« های نوع اوّل با نوع دوم وجود دارد؟

علىّت چىست؟
به تناسب جرم و فاصله، ىکدىگر را  اشىا و موجودات با ىکدىگر روابط گوناگونى دارند؛ مثلاً 
جذب مى کنند؛ اىن رابطه اى است که به قانون جاذبهٔ عمومى معروف است. در ىک پل، بدنه به ستون هاى 
نگاه دارنده تکىه دارد وگرنه فرو مى رىزد؛ اىن رابطهٔ اتکا است. در مىان اجزای ىک ساعت ىا دستگاه 
دوربىن عکاسى رابطهٔ نظم برقرار است. رابطهٔ بىن هواى دو طرف شىشهٔ پنجره رابطهٔ تعادل است. 
مىان آدمىان نىز روابط و نسبت هاى زىادى هست. رابطهٔ والدىن با فرزندان، استاد و شاگرد، دوست با 
دوست، کارگر و کارفرما و ... . حال، پرسش اىن است که در روابط ىاد شده، کدام وىژگى، مشترک 

به نظر مى رسد؟
با کمى تأمل معلوم مى شود که همهٔ اىن روابط، بعد از وجودِ دو طرفِ رابطه، پىدا مى شوند. تا بدنهٔ 
پل و ستون ها وجود نداشته باشند، رابطهٔ اتکا هم در کار نىست. تا استاد و شاگرد نباشند، رابطهٔ آموزش 
هم پىدا نمى شود و به همىن ترتىب، در همهٔ اىن روابط همىشه رابطه، فرع بر وجود دو طرف رابطه و قائم 

به هر دو طرف است و از اىن رو، مى توان اىن روابط را روابط بعد از وجود نامىد.
در  اىن مىان، نوعى رابطه وجود دارد که نه بعد از وجود دو طرف رابطه، بلکه درست در خود وجود 
آن دو برقرار مى شود. چنىن رابطه اى از روابط دىگر عمىق تر است و به آن رابطهٔ علىّت گفته مى شود. 
رابطه اى که در آن طرف اوّل )علت( به طرف دوم )معلول( وجود مى دهد. اىن رابطه اى نىست که بىن 
معلول و علت آن، بعد از وجود دو طرف پدىد آىد؛ بلکه تمام هستى و واقعىت معلول با همىن رابطه تحقق 
مى ىابد. به طورى که اگر علت نباشد، معلول هم نخواهد بود. ما در هىچ مورد دىگرى چنىن رابطه اى 
را سراغ ندارىم که در آن وجود و هستى داد و ستد شود. از اىن رو، مى توان گفت که اىن رابطه، چىزى 

جز نىازمندى معلول به علت در اصل هستى و واقعىت خود نىست.
بنابراىن، در تعرىف علت باىد گفت:
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»علت آن چىزى است که معلول در هستى خود به آن نىازمند است.«
فعالىت

به نظر شما چه چىز ما را به پرسش از چراىی امور می کشاند؟ بىن »حىرت«، »علىت«، »چراىی« 
و »عقلانىت« امور چه رابطه ای وجود دارد؟

اهمىّت اصل علىّت
بنابر اصل علىّت هىچ چىز در جهان خود به خود و از روى »صُدفه« و »اتفاق«پدىد نمى آىد. قبول 
صدفه و اتفاق و نفى قانون علىّت، مستلزم اىن است که هىچ گونه نظم و قاعده و ترتىبى در کار جهان 
وجود نداشته باشد و هىچ چىزى شرط چىز دىگر نبوده و بىن امور و حوادث عالم، ترتىب وجودى برقرار 
نباشد. چنىن عقىده اى  بر روى تمامى علوم و دانش ها خط بطلان مى کشد. به طورکلىّ، وظىفهٔ هر علمى 
عبارت است از بىان مجموعه اى از قواعد و روابط موجود بىن اشىا و اگر پىداىش ىک حادثه بدون 
دلىل و علت جاىز باشد، در همه وقت و تحت هر شراىطى مى توان وقوع هر حادثه اى را انتظار داشت؛ 
بنابراىن، هىچ ضابطه و قانونى در کار نخواهد بود و درنتىجه، هىچ علمى پدىد نخواهد آمد. پس، نفى 

اصل علىّت مرادف با نفى هر نوع علم و دانش و عىن شکّاکىّت و سوفسطاىى گرى است.

تأمل
تبحّر در علوم تجربی  با  با حىرت روبه رو می کنند؟ کدام چراها را نمی توان  کدام چراها ما را 

جواب داد؟ چرا؟

٭ تحقىق
چه رابطه ای بىن پىشرفت علوم و چراهای دانشمندان وجود دارد؟

ملاک نىازمندی معلول به علت
از جمله مسائل مهمى که در فلسفهٔ اسلامى مطرح مى شود، اما در آراى حکماى ىونان مشاهده 
نمى شود، ملاک نىازمندى معلول به علت است؛ ىعنى اىنکه درىابىم در ىک شی ء کدام خصوصىت، نشانهٔ 
معلولىت آن است و گواهى مى دهد که شی ء  دىگرى باىد حتماً به عنوان علت آن شی ء وجود داشته باشد؛ 
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اىن بحث در فلسفهٔ اسلامى به دلىل نزاع مىان متکلمان1 و فلاسفهٔ اسلامى مطرح شده است.

٭ جست و جو و پژوهش
چرا برای فلاسفهٔ ىونان »ملاک نىازمندی معلول به علت« مطرح نبوده است؟ آىا بىن علت فاعلی 

و علت غاىی، با خداوند خالق در ادىان ابراهىمی رابطه ای وجود دارد؟ 
با مراجعه به کتاب سوم خود در خصوص فىلسوفان ىونان به پرسش بالا پاسخ دهىد.

نظرىۀ حدوث: متکلمان اسلامى پىشتر براى اىن مسئله که »چرا ىک شی ء محتاج به علت است؟ 
چرا باىد وجود خود را از ناحىهٔ علت درىافت کند و در چه شراىطى چىزى مى تواند بى نىاز از علت باشد؟« 

پاسخى ابراز داشته بودند که به نظرىهٔ حدوث معروف است.  
حادث و قدىم: حادث در عرف و لغت به معناى »نو« و قدىم به معناى »کهنه« است. ولى معناى 
حادث و قدىم در اصطلاح فلسفه و کلام با معناى عرفى آنها تفاوت دارد. مقصود فلاسفه از حادث 
بودن و نو بودن ىک چىز اىن است که آن چىز پىش از آنکه موجود بشود، نابود بوده است؛ ىعنى اول 
نبوده و بعد موجود شده است. مقصود اىشان از قدىم بودن و کهنه بودن هم اىن است که آن چىز همىشه 

بوده و هىچ زمانى نبوده است که موجود نباشد.
پس اگر ما درختى را فرض کنىم که چندهزار سال عمر کرده باشد، آن درخت در عرف عام، کهن 
و بسىار کهن و به اصطلاح قدىمى است، اما در اصطلاح فلسفه و کلام، حادث است؛ زىرا همان درخت 
قبل از آن چند هزار سال نبوده است. بنابراىن، حادث عبارت است از چىزى که »نىستى اش بر هستى اش« 
تقدم داشته باشد و قدىم عبارت است از موجودى که »نىستى مقدم بر هستى« براى او فرض نمى شود.

متکلمان اسلامى معتقدند که فقط خداوند قدىم است و هرچه غىر از خداست )که »جهان« ىا 
« نامىده مى شود( ــ اعم از مجرّد و مادّى ــ همه حادث اند. »ماسوى'

متکلمان مى گوىند اگر چىزى حادث نباشد و قدىم باشد ــ ىعنى همىشه وجود داشته باشد 
و هىچ زمانى را نتوان تصور کرد که وجود نداشته باشد ــ آن چىز هرگز به خالق و علت نىازمند 
نىست. پس اگر فرض کنىم که غىر از ذات حق اشىاى دىگرى هم قدىم اند، طبعاً آنها ازخالق بى نىاز 
و در حقىقت مانند خداوند واجب الوجودند. از طرف دىگر، براهىنى که حکم مى کند واجب الوجود 

1ــ متکلم، عاِلمِ علم کلام است و علم کلام علمى است که دربارهٔ عقاىد اسلامى بحث مى کند و اصول اعتقادات را توضىح مى دهد 
و از آنها دفاع مى کند. کلام اسلامى قبل از فلسفهٔ اسلامى پىدا شده و همواره متکلمان با حکما اختلاف نظر داشته اند و آراى اىن دو گروه بر 

ىکدىگر بسىار تأثىرگذار بوده است. ىکى از موارد اختلاف همىن مسئله است.
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واحد است، اجازه نمى دهد که وجود »ماسوى« را واجب بدانىم. پس، بىش از ىک قدىم وجود ندارد 
و هرچه غىر از اوست حادث است. پس جهان ــ اعم از مجرّد و مادّى و اعم از پىدا و ناپىدا ــ حادث 

و درنتىجه معلول است.

٭  تفکر نقدی
چگونه می توان پی برد موجوداتی حادث اند و موجودی می تواند قدىم باشد؟ برای نىستی موجودات 
مادّی می توان زمانی فرض کرد. آىا برای موجودات مجردی مثل فرشتگان هم می توان زمانی فرض 

کرد که نبوده اند؟
٭ به نظر شما از نظر متکلمان که زمان را ظرف اشىای مادی می دانند چگونه می توان با ملاک 

زمان به سراغ همهٔ موجودات رفت؟
نظرىۀ امکان ذاتى: فلاسفه نظر متکلمان را در زمىنهٔ تبىىن عقلانى نىازمندى معلول به علت، 
قانع کننده نمى دانند و اشکالات چندى را بر  آن وارد ساخته اند. حکما معتقدند که ملاک نىازمندى ىک 
معلول به علت در خود شیء )معلول ( است. باىد خصوصىتى در شی ء ىافت که همچون نشانى دائمى، 
به گذشتهٔ آن مراجعه  اىنکه براى تحقىق در معلولىت شی ء لازم باشد  نه  نماىان سازد،  معلولىت آن را 
کنىم و ببىنىم که آىا زمانى بوده که آن شی ء نبوده باشد1؟ وجود معلول ــ صرف نظر از گذشته و حال و 
آىنده اش ــ ذاتاً به علت نىاز دارد و دلىل اىن نىاز را باىد در خود آن پىدا کنىم. حکما منشأ اىن نىازمندى 
را »امکان ذاتى« مى دانند. هر شی ء حادثى مقدم بر وجود و عدم خوىش ذاتاً ىک ممکن الوجود است و 
اىن صفت هرگز از او جدا نمى شود. »امکان ذاتى« عبارت است از اىنکه شی ء به حسب ذات و ماهىت 
خوىش نه ضرورتِ وجود داشته باشد و نه امتناعِ وجود، بلکه ذاتاً هم قابل موجود شدن باشد و هم 
قابل معدوم شدن؛ نظىر همهٔ پدىدار هاىى که در اىن جهان پدىد مى آىند و از بىن مى روند. پس چىزى که 
ذاتاً ممکن الوجود است، با وجود و عدم نسبتى متساوى دارد و به همىن جهت، مى طلبد که موجودى 
دىگر ــ به مثابه علت  ــ آن را از حدّ تساوى خارج سازد و به عرصهٔ وجود وارد کند؛ بنابراىن حجت، 

نىاز معلول به علت، در همىن امکان ذاتى ىا تساوى ماهىت معلول نسبت به وجود و عدم نهفته است.

1ــ ابن سىنا در نمط چهارم از کتاب اشارات و تنبىهات مى فرماىد: »موصوف بودن موجود به اىنکه بعد از عدم و نىستى است، به 
فعل فاعل و اثر جاعل و علت ربطى ندارد.«
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بررسی
ــ آىا موجودات عالم را می توان به  ممکن و واجب تقسىم نمود؟ آىا اىن تقسىم در مورد خود 

وجود است؟
اگر موجودی نسبتش با وجود و عدم مساوی باشد می تواند بدون علت به وجود آىد؟

»علت تامّه« و »علت ناقصه«
گفتىم که در رابطهٔ علت و معلول، علت »وجود دهنده« به معلول است؛ اما باىد دانست که در 
همه جا و در همهٔ تعابىر »علت« به معناى ذکرشده به کار نمى رود؛ بلکه معناى عام ترى نىز دارد. گاهى 
معناى علىّت را توسعه مى دهند و مىان دو چىز که ىکى در وجود خود به نحوى وابسته به دىگرى است 

نىز،   رابطهٔ علىّت قائل مى شوند.
علت را آنگاه که وجود دهنده و هستى بخش است،»علت تامّه« ىا »علت حقىقى« گوىند و آنگاه 

که وجود معلول به نحوى به آن وابسته است، »علت ناقصه« مى نامند.
اىن تقسىم بندى را در قالب ىک مثال توضىح مى دهىم:

پدىد آمدن مىوه اى بر شاخسار ىک درخت وابسته به عوامل متعددى از قبىل زمىن حاصل خىز، 
آب و هوا، نور، درخت، دفع آفات و ... است. اگر هرىک از اىن عوامل وجود نداشته باشند، مىوه اى 
حاصل نخواهد شد، اما هىچ کدام از آنها به تنهاىى ىا عده اى از آنها با هم نىز براى روىش مىوه کافى 
نىست. درنتىجه، هرىک از اىن عوامل را )که وجود مىوه به نحوى وابسته به آنهاست اما هىچ ىک به تنهاىى 
به وجود آورندهٔ مىوه نىست( مى توان »علت ناقصهٔ« مىوه دانست و مجموعهٔ اىن عوامل را »علت تامّهٔ« 
آن به حساب آورد. در واقع، علت تامّه شرط لازم و کافى براى تحقق معلول است و علت ناقصه فقط 
شرط لازم. هرگاه علت ناقصه موجود نباشد، حتماً معلول نىز وجود پىدا نخواهد کرد و از اىن جهت، 
وجود معلول متکى بر آن است؛ اما در عىن حال، »علت ناقصه« براى اىجاد معلول »ناقص« است و 

به تنهاىى نمى تواند به معلول هستى ببخشد.

تطبىق و مقاىسه
به نظر شما در ىک تىم فوتبال که با تىم های سختی به رقابت برخاسته و همه را با پىروزی پشت 

سر گذاشته کدام عامل سهم بىشتری دارد؟
الف( مربی                    ب( بازىکنان

به نظر شما خوب بازی کردن ىک ورزشکار به چه چىزهاىی بستگی دارد؟
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وجوب علّى و معلولى
ىکى از احکام و فروع قانون علىّت که به مبحث وجوب و امکان مربوط مى شود و در اىن بحث 

مورد استفاده قرار مى گىرد، اىن است که: »علت وجوب دهنده به معلول است.«
آموختىم که علت )مطابق تعرىف خاص حکما(، وجود دهنده به معلول است. حال مى خواهىم 
بررسى کنىم که آىا همان طورکه علت به معلول، وجود مى دهد، به آن وجوب و ضرورت نىز مى بخشد؟ به 
بىان دىگر، آىا با فرض وجود علتِ ىک شی ء، تحقق ىافتن معلول ضرورى و تخلف ناپذىر است ىا نه؟ آىا 

در اىن مسئله مىان علت تامّه و علت ناقصه تفاوتى هست؟
اگر نسبت علت ناقصه را با معلول در نظر بگىرىم، قطعاً هىچ ضرورت و وجوبى در کار  نخواهد 
بود؛ زىرا علت ناقصه تنها جزئى از علت تامّه است و به خودى خود نمى تواند موجب وجود معلول 
باشد؛ به طورى که فرض وجود بنّا شرط لازم براى خانه و علت ناقصهٔ آن است، ولى به تنهاىى سبب 
ساخته شدن خانه نمى شود، اما اگر نسبت علت تامّه را با معلول ملاحظه کنىم، پاسخ مثبت است؛ ىعنى 
علت تامّه همان گونه که به معلول وجود مى بخشد، ضرورت بخش آن نىز هست. با توجه به اىن تذکر، 
چون بحث ما در مورد ضرورت بخشىِ علت به معلول بر محور علت تامّه دور مى زند، براى اختصار 

هرجا که لفظ علت را به کار مى برىم مراد، علتِ وجود دهنده و علت تامّه است.

٭  کشف رابطه
آىا می توان به جای کلمه »باىد« و »حتماً« از کلمات دىگری استفاده کرد؟ به جملات زىر توجه کنىد 

و بگوىىد »باىد« در جمله های ١ و ٢ چه تفاوتی با »باىد« در جمله های ٤ و ٥ دارد؟
١ــ وقتی درجهٔ حرارت آب به صد درجه برسد آب باىد به جوش آىد.

٢ــ وقتی فلزی حرارت ببىند باىد منبسط گردد.
٣ــ وقتی کاری خىر با اىمان به خداوند انجام شود حتماً موجب پاداش است.

٤ــ برای نمازخواندن باىد وضو گرفت.
٥  ــ انسان برای زندگی کردن بر روی زمىن باىد از اکسىژن کافی برخوردار باشد.

ژرف نگری
به نظر شما قبل از اىنکه آب به جوش آىد ىا فلزی منبسط شود چه چىزی اىن امور را لازم و 

واجب ىا حتمی و ضروری می سازد؟
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بارى، با اندک تأملى آشکار مى شود که اگر علت، ضرورت دهندهٔ معلول نباشد، وجود دهندهٔ آن 
نىز نخواهد بود؛ زىرا چنان که دانستىم، معلول با قطع نظر از علت، داراى »امکان ذاتى« است؛ ىعنى 
نسبت به وجود و عدم متساوى است. اگر همىن تساوى نسبت با وجود و عدم، براى اىجاد شی ء کافى 
بود، دىگر به علت نىازى نبود و هر حادثهٔ ممکن الوجودى بدون علت و موجبى خود به خود به وجود 
مى آمد. چنىن فرضى همان صُدفه و اتفاق است که مساوى با نفى قانون علىّت است و چنان که گفته 

شد، نفى قانون علىّت، با نفى هر علم و شناخت و فرو رفتن در ورطهٔ سوفسطاىى گرى مساوى است.
بعد از اىنکه معلوم شد امکان ذاتى شی ء به تنهاىى براى موجود شدن آن کافى نىست، اگر فرض 
کنىم معلولِ مورد نظر ما از ناحىهٔ علت خوىش نىز ضرورتِ وجود درىافت نمى کند و هنوز هم در مرحلهٔ 
امکان ذاتى است )ىعنى با فرض تحقق علت، ضرورتاً موجود نمى شود و حالِ آن همان حالى است که 
پىش از تحقق علت داشت( پس، فرض تحقق و عدم تحقق علت نسبت به معلول مساوى است؛ ىعنى، 
مى توان فرض کرد که علت تحقق دارد، ولى معلول به وجود نمى آىد. اىن فرض، تخلف معلول از علت 
خوىش و در واقع همان صدفه و اتفاق است. به دىگر سخن، چه فرض کنىم که امکانِ ذاتیِ معلول براى 
اىجاد آن کفاىت مى کند و نىازى به علت نىست و چه فرض کنىم علت حاضر است، اما معلول از آن 

تخلف مى کند و به وجود نمى آىد، در هر دو صورت در دام صدفه و اتفاق اسىر خواهىم شد.
بنابراىن، فقط ىک راه باقى است و آن اىنکه علت هم ضرورت بخش معلول و هم وجود دهندهٔ آن 
باشد. علت تا به معلول وجوب و ضرورت ندهد، وجود نىز نخواهد داد؛ ىعنى واقعاً علت نخواهد بود. 
پس، نتىجه مى گىرىم که قانون علىّت مستلزم اصل وجوب و ضرورت بخشى علت به معلول است و نظام 

جهان که ىک نظام ِعلىّ و معلولى است، قهراً نظامى ضرورى و لاىتخلف خواهد بود.

٭ تأمل
آىا می توانىد عالمی را فرض کنىد که علت ها وجود دارند و معلول ها وجود ندارند؟ آىا می توانىد 
فردی را تصوّر کنىد که نمی تواند جلوی به وجود آمدن تصورات گوناگون و بی ارتباط با ىکدىگر را در 

ذهن خود بگىرد؟ آىاشما در چنىن عالمی می توانىد  زندگی کنىد؟
دو کفۀ ترازو: حالت ىک معلول را که ذاتاً ممکن الوجود است، مى توان به ترازوىى تشبىه 
کرد که دو کفه آن به حال تعادل در برابر ىکدىگر اىستاده اند و هىچ کفه اى بر کفهٔ دىگر فزونى ندارد. 
شی ء ممکن الوجود نسبت به وجود و عدم چنىن حالتى دارد؛ ىعنى ماهىت آن به گونه اى است که نه 
اقتضاى وجود دارد و نه اقتضاى عدم. در اىنجا عاملى بىرونى لازم است که ىکى از کفه هاى ترازو 
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را بر دىگرى فزونى بخشد و ترازو را از حالت استوا خارج کند. عقلاً محال است که بدون وجود هىچ 
عاملى ىک کفه بر کفهٔ دىگر سنگىنى کند1. اىن عامل بىرونى در مورد شی ء ممکن الوجود، همان علت 
است. هرگاه علت تامّهٔ شی ء، وجود داشته باشد، کفهٔ وجود شی ء سنگىنى خواهد کرد و شی ء، موجود 
خواهد شد و هرگاه ىکى از اجزا علت تامّهٔ آن مفقود باشد، کفهٔ عدم شی ء سنگىنى خواهد کرد و شی ء 
معدوم خواهد بود. به هر حال، ىا شی ء ضرورتاً موجود است )به واسطهٔ علت تامّهٔ آن( ىا ضرورتاً معدوم 
است )به واسطهٔ نبود علت تامّهٔ آن( و حالِ مىانه اى ىافت نمى شود. اىن همان معناى ضرورى و لاىتخلف 

بودن نظام وجود است.

ژرف نگری
ــ به نظر شما اگر علتّ تامه، معلول را قبل از وجود، ضرورت نبخشد، باز هم علت تامه می تواند 

علت تامه باشد؟ آىا معلول قبل از اىنکه ضرورت پىدا کند می تواند به وجود آىد؟
ــ برای هرم زىر نامی مناسب انتخاب کنىد.

علت تامه

وجوب

معلول

.................
وجوب مقدم بر وجود

اىن حقىقت که علت به معلول ضرورت مى دهد، امرى است که همگان آن را قبول دارند و اگر 
کسى احىاناً در بحث هاى علمى در آن تردىد نماىد، در زندگى روزمرّه از آن پىروى مى کند. استاد علامهٔ 

طباطباىى در کتاب نفىس »اصول فلسفه و روش رئالىسم« اىن مطلب را با ذکر مثالى توضىح داده اند:
»اگر به درى بسته فشار آوردىم و باز نشد، برمى گردىم و ازگوشه وکنار به جست و جو مى پردازىم؛ 
ىعنى مى خواهىم بفهمىم چه کم و کاستى در علت بازشدنِ در پىدا شده که در باز نمى شود؛ زىرا اگر چنىن 

کم و کاستى نبود، فشار دست با بقىهٔ شراىط حتماً در را باز مى کرد.
همچنىن ىک نفر متخصص، ماشىنى را که به کار انداخته، با مشاهدهٔ کوچک ترىن خللى در حرکت 

1ــ اىن معنا را حکما با قاعدهٔ »ترجىح بلا مرجّح محال است« بىان می دارند. اىن قاعده که تعبىر دىگری از همان قانون علىّت است، 
بدىن معناست که اگر چىزی نسبت به دو امر در حالت تساوی کامل باشد، محال است که بدون ىک عامل بىرونی ــ ىعنی مرجّح ــ ىکی از آن دو 

امر متساوی را بر دىگری ترجىح دهد و آن را برگزىند.
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آن فوراً با کنجکاوى در پىکرهٔ ماشىن، مى خواهد بفهمد که کدام شرط از شراىطِ علىّ حرکت آن مفقود 
است؛ زىرا اگر چنىن مانعى در کار نبود، در حرکت ماشىن وقفه اى پدىد نمى آمد؛ ىعنى، اگر علت تامّهٔ 
حرکت موجود بود، حرکت ضرورى بود. پس ناچار علت تامّۀ هر معلول به معلول خودش ضرورت 

مى بخشد و معلول آن در پى اىن ضرورت به وجود مى آىد.«
ىءُ ما لمَْ ىجَِبْ لمَ ىوُجَدْ«؛ ىعنى هر چىزى تا وجودش به مرحلهٔ  به همىن جهت، حکما مى گوىند: »الشَّ
وجوب و ضرورت نرسد، موجود نمى شود. پس هر چىزى که موجود شده و مى شود، به حکم ضرورت و 

وجوب و در ىک نظام قطعى و تخلف ناپذىر موجود مى گردد.
با دقت درقاعدهٔ ذکرشده درمى ىابىم که از نظر حکما و در ىک تحلىل عقلى »وجوب و ضرورت« 
مقدم بر »وجود« است و نه تنها علت به معلول وجود مى بخشد؛ بلکه مقدم بر اىجاد معلول، بدان »وجوب« 

عطا مى کند. مطابق اىن تحلىل، نظام عالم هستى نظامى وجوبى و قطعى است.

تأمل
آىا انتظار دارىم بعد از فراهم شدن تمام شراىط و عوامل برای به وجود آمدن ىک چىز آن چىز 

به وجود نىاىد؟ آىا چنىن انتظاری معقول است؟ چرا؟

سنخىت علت و معلول
اصولاً به دلىل وابستگى هاى خاصى که مىان موجودات جهان وجود دارد، هر علتى فقط معلول 
خاصى را اىجاد مى کند و هر معلولى تنها از علت خاصى صادر مى شود1. ما در تجربىات عادى خود به 
اىن حقىقت اعتقاد راسخ دارىم که مثلاً براى با سواد شدن باىد درس خواند و براى حفظ سلامتى باىد 
ورزش کرد و براى ارتباط با خدا باىد نماز و نىاىش به جاى آورد؛ بنابراىن، اگر بخواهىم با سواد شوىم ىا 
سلامتى خود را حفظ کنىم ىا با خداوند ارتباط داشته باشىم، باىد به علل خاص آنها متوسل شوىم و اگر 
از غىر راه آنها وارد شوىم، هرگز به نتىجه نخواهىم رسىد. فلسفه ثابت مى کند که در مىان تمام جرىانات 
عالم چنىن پىوستگى معىنى وجود دارد؛ ىعنى مىان هر علت با معلول خودش سنخىت و مناسبت 

خاصى حکم فرماست که مىان ىک علت و معلول دىگر نىست.
در پرتو اىن اصل، نظام جهان انتظام مى ىابد و در اندىشهٔ ما به صورت دستگاهى منظم و مرتب 

1ــ حکما اىن بحث را در فلسفه تحت قاعدهٔ »الواحدُ لا ىصَْدُرُ عنه اِلّا الواحِد« )از علت واحد به غىر از معلول واحد صادر نمى شود( 
بىان داشته اند و از آن به قاعدهٔ »الواحد« تعبىر کرده اند.
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درمى آىد که هر جزء آن جاىگاه به خصوصى دارد و هىچ جزئى ممکن نىست در جاى جزء دىگر قرار گىرد.

جهان  چون خطّ وخال و چشم و ابروست
که هر چىزى بـه جـاى خوىش نىکوست  

اگــر ىــک ذره را بــرگـىـرى از جـــاى
خـلــل ىــابــد هـمــه عـالـم ســـراپــاى  

درحقىقت، همان گونه که وجوب عِلىّ ومعلولى از لوازم اصل علىّت و انکار آن همچون انکار اصل 
علىّت است،  سنخىت علت و معلول نىز لازمهٔ قبول اصل علىّت است و هرگاه بخواهىم به درستى، معناى 
اصل علىّت را درىابىم باىد به اصل سنخىت علت و معلول پى ببرىم. عدم قبول اصل سنخىت نىز در حقىقت 
به معناى نفى اصل علىّت است؛ به بىان دىگر، اصل علىّت نفس ارتباط و پىوستگى موجودات جهان را 
بىان مى کند و پراکندگى و عدم ارتباط آنها را نفى مى نماىد. اصل سنخىت، نظام حاکم بر اىن ارتباط را 
بر ما آشکار مى سازد. بدىهى است که رابطهٔ بدون نظام و قاعده، قابل تصور نىست و چنىن رابطه اى در 

حکم نفى رابطه است و درست به همىن دلىل، اصل علىّت از اصل سنخىت نىز انفکاک ناپذىر است. 

تسلسل علل، باطل است
مسئلهٔ دىگر در باب علت و معلول اىن است که سلسلهٔ علل، متناهى است و نامتناهى بودن آن 
محال است؛ ىعنى، اگر وجود ىک شیء صادر از علتى و قائم به علتى باشد و وجود آن علت نىز قائم به 
علت دىگر و وجود آن علت دوم نىز قائم به علت دىگر باشد، ممکن است عدد علت ها و معلول هاىى که 
به اىن ترتىب، هرىک صادر از دىگرى است، بسىار باشد، ولى در نهاىتِ امر، اىن سلسلهٔ علل به علتى 

منتهى مى گردد که قائم بالذات است و وجود آن از علت دىگرى صادر نمى شود. 
کوتاه  تعبىرى  با  و  کرده اند  اقامه  زىادى  برهان هاى  نامتناهى  علل  تسلسل  بطلان  بر  فلاسفه 
مى گوىند: »تسلسل1 محال است«. حکماىى نظىر فارابى، ابن سىنا، خواجه نصىرالدىن طوسى، مىرداماد 
و صدرالمتألهىن هر ىک برهانى بر بطلان تسلسل علل اقامه کرده اند. اىن براهىن در مبحث خداشناسى 

فلسفى کاربرد زىادى دارند و گاهى خود براى اثبات وجود خدا به کار مى روند.
ىکى از برهان هاى معروف در محال بودن تسلسل، برهان فارابى2 است که مى توان آن را ىکى از 

دلاىل فلسفى اثبات وجود خدا هم به حساب آورد.

1ــ کلمهٔ تسلسل ازمادهٔ »سلسله« به معناى زنجىر است. تسلسل ىعنى زنجىره اى متشکل از علل غىرمتناهى. فلاسفه نظام و ترتىب 
علل ومعلولات را به حلقه هاى زنجىر تشبىه مى کنند که به ترتىب پشت سر ىکدىگر قرار گرفته اند.

سَدّ و اَخْصَر؛ ىعنى محکم ترىن و کوتاه ترىن دلىل در نفى تسلسل، معروف است. 2ــ اىن برهان به برهان اََ
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تکمىل و ارزىابى
در جدول زىر علت ىا علت های هر مورد را مشخص کنىد:

فعالىت هاىی که می توانند علت واقع شوندمعلولردىف

قهرمانی در جام جهانی فوتبال١

قبول شدن در رشتهٔ فلسفه٢

انسان کامل شدن٣

جوش آوردن آب٤

گرفتن پنچری لاستىک دوچرخه٥

مقاىسۀ ارزىابی
آىا با فعالىت های ردىف ٥ می توان به معلول ردىف ١ دست ىافت؟ چرا؟

برهان فارابى
در اىن برهان از اصل »تقدم علت بر معلول« استفاده شده است. اىن اصل بىان مى کند که علت 
بر معلول خود تقدم وجودى دارد و معلول در مرحله و مرتبهٔ بعد از علت قرار گرفته است؛ ىعنى، وجود 
معلول، مشروط به وجود علت است، در صورتى که وجود علت، مشروط به وجود معلول نىست. به 
بىان دىگر، دربارهٔ »معلول« اىن شرط صادق است که »تا علت وجود پىدا نکند، او وجود پىدا نمى کند«، 
اما دربارهٔ »علت« اىن شرط صدق نمى کند که »تا معلول وجود پىدا نکند او وجود پىدا نمى کند«. حرف 

»تا« همان نشانهٔ شرط است.
حال به اىن مثال توجه کنىد: فرض مى کنىم ىک گروه نظامى قصد حمله به دشمن دارد، 
اما هىچ ىک از نفرات، حاضر نىست در اىن امر پىش قدم شود، ىا حتى با دىگران هم قدم باشد. به 
سراغ نفر اوّل که مى روىم مى گوىد »تا« نفر دوم آغاز نکند، من هم آغاز نخواهم کرد. نفر دوم نىز 
همىن سخن را دربارهٔ نفر سوم مى گوىد و نفر سوم نىز نسبت به نفر چهارم و ... . بدىن ترتىب، 
ىک نفر هم پىدا نمى شود که بدون شرط اقدام به شروع حمله کند. آىا در چنىن وضعى ممکن است 
حمله اى آغاز شود؟ البته نه؛ زىرا حرکت هر فرد مشروط به حرکت فرد دىگر است؛ حرکت غىر 
مشروط ىافت نمى شود و اىن زنجىره که همهٔ اعضاى آن عمل خود را به دىگرى مشروط کرده اند، 
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هرگز اقدامى صورت نمى دهد.
اکنون اگر سلسله اى نامتناهى از علت ها و معلول ها را در نظر آورىم، چون همهٔ افراد اىن سلسله، 
خود معلول علت بالاتر از خود هستند، درنتىجه وجود هرکدام مشروط به وجود دىگرى است که وجود 
آن هم به نوبهٔ خود، مشروط به دىگرى است. تمام آنها به زبان حال مى گوىند »تا« آن فرد دىگر، وجود 
پىدا نکند، ما نىز وجود پىدا نخواهىم کرد و چون اىن سخن بدون استثنا زبان حال همهٔ افراد زنجىره 
است، پس همهٔ آنها مجموعاً مشروط هاىى هستند که شرط وجودشان، ىعنى »علتى که خود معلول دىگرى 

نباشد« وجود ندارد؛ پس اىن زنجىره هرگز وجود پىدا نخواهد کرد.
اگر زنجىره موجود شود، به ناچار باىد موجودى که خود معلول دىگرى نباشد )ىعنى علتى که خود 
معلول علت بالاترى نىست( در رأس اىن زنجىره قرار گىرد. بدىن ترتىب، براى موجود شدن زنجىره، 
موجودى لازم است که وجود آن مشروط به وجود دىگرى نباشد و سلسله با وجود او آغاز گردد. پدىد 
آمدن زنجىره تنها و تنها در گرو وجود ىک سر سلسله ىعنى ىک وجود نامشروط است که علت العلل ىا 
علت نخستىن نامىده مى شود. او سرچشمهٔ همهٔ علت ها و معلول هاى دىگر است و وجودش ضامن تحقق 
زنجىره است؛ بنابراىن، ىک زنجىرهٔ موجود از علل و معلول ها قطعاً باىد به ىک علت العلل ختم شود که 

در اىن صورت نامتناهى نخواهد بود.1

تعقل و تطبىق
آىا تسلسل دور باطلی است که هىچ گاه از آن 
چگونه  چىست؟  چاره  کنىم؟  پىدا  رهاىی  نمی توانىم 

برهان فارابی می تواند ما را نجات دهد؟

منتظر حملهٔ سرباز 

بعدی ام

بعدی اممنتظر حملهٔ سرباز 

بعدی اممنتظر حملهٔ سرباز 

منتظر حملهٔ سرباز 

بعدی ام

1ــ حکما نه تنها بر بطلان تسلسل اقامهٔ برهان کرده اند؛ بلکه وقوع »دور« را نىز محال مى دانند. به حسب تعرىف، »دور« عبارت است 
از اىنکه معلولى، علتِ علتِ خود شود؛ مثلاً هرگاه »الف« علت »ب« باشد و »ب« نىز علت »الف« باشد، مىان الف و ب »دور« واقع شده است؛ 
زىرا ب که معلول الف فرض شده، در عىن حال علت الف نىز هست؛ پس ب علتِ علتِ خودش )ىعنى الف( است و همچنىن الف نىز که علت ب 
ح خوانده مى شود  و در عىن حال معلول ب است، پس علتِ علتِ خود )ىعنى ب( است. در »دور« اگر مىان علت و معلول واسطه اى نباشد، مُصَرَّ
و اگر واسطه اى در مىان آنها فرض شود،مُضْمَر نام دارد. دور در هر حال مستلزم تناقض و ممتنع الوقوع است؛ زىرا در تحلىل عقلى به تقدّم 

شی ء بر نفس خوىش مى انجامد؛ ىعنى، ىک موجود هم علت خودش باشد و هم معلول خود و اىن غىرممکن است.
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برهان وجوب و امکان )برهان سىنوَی(
ابن سینا با توجه به اىنکه وجوب معلول ىا شیء ممکن الوجود بر وجود آن تقدم دارد و همچنین 
براى کل موجودات جهان  واجب الوجود  فاعلى  اثبات ىک علت  به  تسلسل،  بطلان  مقدمهٔ  براساس 
پرداخته است که از مهم ترىن برهان هاى اثبات وجود خدا محسوب مى شود.در اىن برهان، ابن سینا 
از مفاهیم وجوب و امکان استفاده مى کند. برهان وجوب و امکان به نام خود ابن سینا به برهان سینَوی 

معروف است. مضمون اىن برهان چنین است:
وقتى در موجودات جهان نظر مى کنیم، مى توانیم بگوىیم که هر موجودى بنابه فرض عقلى، از 
ىکى از دو قسم ممکن و واجب خارج نیست؛ ىعنى، هر موجودى بنا به تقسیم عقلى ىا ممکن الوجود 
است ىا واجب الوجود. اگر واجب الوجود باشد که مدّعاى ما )ىعنى نیاز جهان به ىک علت ىا فاعل 
واجب الوجود( ثابت مى شود و اگر ممکن الوجود باشد، لامحاله باىد به واجب الوجودى منتهى شود تا 
بتواند موجود شود؛ زىرا مى دانیم که ممکن الوجود از ناحیهٔ خود اىجاب نمى کند که موجود ىا معدوم 

باشد. پس بر اساس دو قاعده اى که قبلاً بیان داشتیم: 
1ــ شی ء تا به مرحلهٔ وجوب نرسد، موجود نمى شود.

2ــ ملاک نیازمندى معلول به علت، امکان ذاتى آن است.
بنابراىن، بود و نبود ىک ذاتِ ممکن، وابسته به علتى خارج از اوست. با بودن او اىن ذات ممکن 
به مرحلهٔ وجوب مى رسد و موجود مى شود و بدون آن، معدوم مى گردد. حال اگر اىن علت را بررسى 
و همین دو فرض را دربارهٔ او جارى کنیم در مى ىابیم که  ىا واجب الوجود است ىا ممکن الوجود؛ در 
صورت اوّل مدّعاى ما ثابت است و در حالت دوم محتاج به علت دىگرى است که آن علت دوم هم ىا 
واجب الوجود است ىا ممکن الوجود. اگر ممکن الوجود باشد، حاجت به علت سومى مى افتد و… اما 
سرانجام باىد به ىک علت ىا فاعل واجب الوجود منتهى شود وگرنه سلسلهٔ ممکنات هرگز به درجهٔ وجوب 
و درنتیجه به مرتبهٔ وجود نمى رسد. پس، وجوبِ زنجیرهٔ ممکنات باىد از ناحیهٔ موجودى باشد که وجوب 

او ذاتى است و از ناحیهٔ موجود دىگرى نیست.
اىن برهان را بوعلى سینا در نمط چهارم کتاب »اشارات« ذکر کرده و آن را بهترىن برهان در اثبات 
وجود خدا دانسته است؛ زىرا در اىن برهان تنها ىک محاسبهٔ عقلى ما را به نتیجه مى رساند. مقدمه اى 
که در اىن برهان مفروض گرفته شده اىن است که اجمالاً موجوداتى در جهان هستند و جهان هیچ در 
هیچ نیست و البته اىن مقدمه نیز بدىهى است. پس چنین نیست که وجود موجود خاصى از قبیل انسان، 
حیوان، خورشید، کوه و ... مسلمّ فرض شده و سپس مبناى اثبات ذات واجب قرار گرفته باشد؛ بلکه 
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چند اصل و قاعدهٔ کلىِ عقلى است که به طور خلاصه مى توان آنها را اىنگونه بىان کرد.
1ــ موجود و بلکه موجوداتى در جهان هست و جهان هىچ در هىچ نىست.

2ــ موجود ىا واجب الوجود است ىا ممکن الوجود.
3ــ ممکن تا زمانى که وجوب پىدا نکند، وجود پىدا نمى کند.

4ــ تسلسل علل نامتناهى محال است.
به ىک واجب الوجود منتهى نشود، تحقق و وجود  اگر  بنابراصول ذکرشده، زنجىرهٔ ممکنات 
پىدا نمى کند؛ زىرا اىن زنجىره به خودى خود وجوب و ضرورت ندارد و تا چىزى ضرورت پىدا نکند، 

وجود پىدا نخواهد کرد.

تکمىل و ارزىابی
با تکمىل دو داىرهٔ دىگر توضىح دهىد چه تفاوتی بىن برهان ابن سىنا با برهان فارابی وجود دارد؟

هستی

موجوداتی  بلکه  موجود 
در جهان هست

واجب الوجود  ىا  موجود 
است ىا ممکن الوجود

نظام متقن
حکماى مشاء براساس مبانى فلسفى ىاد شده، همچون وجوب و امکان، علت و معلول، وجوب 
عِلىّ و معلولى، سنخىت علت و معلول و نفى تسلسل و اثبات واجب الوجود تصوىرى منظم و تفسىرى 

صحىح و اقناع کننده از جهان هستى ارائه مى کنند.
با قبول »اصل علىّت« و پذىرش اىن حقىقت که در جهان هر حادثه اى علتى دارد و صدفه و اتفاق 
محال است، به ارتباط و پىوستگى اجزاى جهان پى مى برىم. » اصل وجوب علىّ و معلولى« جهان را تابع 
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ىک نظام ضرورى و حتمى نشان مى دهد که در آن روابط موجودات از قطعىت و حتمىّتى برخوردار 
است که تخلف از آن هرگز ممکن نىست.

»اصل سنخىت« مىان علت و معلول، انتظام خاصّى برقرار مى سازد و نظام و قانون مندىِ جهان 
هستى را در نظر ما نمودار مى کند. با تکىه بر اىن اصل، درمى ىابىم که ارتباط موجودات ارتباطى آشفته 
و مغشوش نىست؛ بلکه مىان علت ها و معلول ها »نظام« و »قانونى« برقرار است که از آن به »سُنن« و 

»نوامىس« هستى تعبىر مى شود. اىن سنن و نوامىس هرگز به تغىىر و تبدىل دچار نمى گردند.1
اصول ذکرشده به جهان هستى جلوهٔ تازه اى مى بخشند و دقت و استحکام آن را بىش از پىش  
به ترتىب  به ما مى نماىانند. از سه »اصل علىّت«، »اصل ضرورت علىّ و معلولى« و »اصل سنخىت« 

مى توان نتاىج زىر را استخراج کرد:
1ــ ارتباط و پىوستگى موجودات جهان
2ــ تخلف ناپذىرى و حتمىّت نظام هستى

3ــ نظام معىن هستى.

استخراج نتاىج
ــ از اصول زىر چه نتاىجی می توان گرفت؟ در مقابلشان بنوىسىد.

نمونه ىابی
اگر هرکدام از اصول زىر را حذف کنىد شاهد چه حوادث و اتفاقاتی در جهان هستی خواهىم بود.

اصل علىت ...................................................

اصل وجوب علی و معلولی ...................................................

........................................................... اصل سنخىت

1ــ اشاره به آىهٔ شرىفهٔ: فَلنَ تجَِدَ لسُِنَّتِ اللّهِ تبدىلاً و لنَ تجَِدَ  لسُِنَّتِ اللّهِ تحوىلاً  )فاطر ــ 43(،  پس   هرگز در سنت خدا تبدىلى 
نمى ىابى و هرگز در سنّت خدا تغىىرى نمى ىابى.
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اهمىت بحث علىّت و جاىگاه آن در پژوهش های علمى
هدف از تحقىق و پژوهش در همهٔ علوم، رسىدن به شناختى ىقىنى نسبت به قوانىن و نوامىس 
جهان است. به شناختى که همراه با ىقىن نباشد، شناخت گفته نمى شود. آدمى به حسب فطرت خوىش 
درپى شناخت و کشف حقاىق است و تارىخ تحول علم بشر اىن معنا را به خوبى اثبات مى کند. تلاش 
بشر براى نفوذ به درون طبىعت و کشف پىچىدگى هاى عالم خلقت روزافزون است. تدوىن روش هاى 
بهتر و دقىق تر پژوهش، ساختن ابزارهاى پىشرفته براى آزمون و تجربهٔ کامل تر، استفادهٔ گسترده از 
رىاضىات و آمار براى هرچه دقىق تر کردن نتاىج تحقىق و ... همگى بىانگر انگىزه و تلاش بشر براى 
دستىابى به شناخت ىقىنى است. بدون شک اىن شناخت درصورتى به دست مى آىد که بر اصول و مبانى 
ىقىنى مبتنى باشد و اىن اصول و مبانى را باىد در مباحث فلسفىِ مربوط به شناخت جست وجو کرد.

٭ تحقىق
کدام حوزه از معرفت می تواند به پرسش های زىر پاسخ دهد؟ آىا پرسش های زىر برای عالمان 
به اىن  آىا شما می توانىد  به پىشرفت علم خواهد کرد؟  آىا کمکی  علوم تجربی و رىاضی اهمىت دارد؟ 

پرسش ها پاسخ دهىد؟
الف( شناخت چىست؟

ب( علم چىست؟
ج( آىا مبانی علم تجربی خود تجربی است؟ اگر تجربی نىست بنىادهای علم تجربی و رىاضی و 

منطقی را در چه حوزه ای از معرفت باىد جست و جو کرد؟
فلسفه با تبىىن اصل علىّت و فروع آن، ىعنى اصل ضرورت علىّ و معلولى و اصل سنخىت علت و 
معلول، از ىک طرف رشتهٔ اتصالى را مىان همهٔ پدىده هاى جهان به اثبات رسانده است و از طرف دىگر، 
مقدمات لازم را براى شناخت ىقىنى قوانىن و روابط حاکم بر پدىده هاى جهان فراهم آورده و پاىه هاى 

آزماىش و تجربه را ــ به مثابه روش تحقىق علوم تجربى ــ تحکىم کرده است.
جزئى و کلى: مى دانىم که آزماىش و تجربه تنها به امور جزئى و معىن تعلق مى گىرد. هر آزماىشى 
در زمان و مکانى معىن و بر روى پدىده اى مشخص انجام مى شود و نتىجهٔ آن تنها در همان مورد خاص 
براى مثال، مى توانىم فلزى را در آزماىشگاه حرارت دهىم و مشاهده کنىم که منبسط  صدق مى کند؛ 
مى شود، ىا مغناطىسى را به مقدارى برادهٔ آهن نزدىک کنىم و ببىنىم که آنها را جذب مى کند ىا مشاهده 

کنىم که دو جسم با بار الکترىکى هم نام ىکدىگر را مى رانند.
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نتىجهٔ هر آزماىش به خودى خود، تنها به زمان و مکان و شراىط آن آزماىش محدود مى شود و 
از آن فراتر نمى رود؛ ىعنى اگر ما از طرىق آزمون و تجربه صدها بار مشاهده کنىم که آب در  اثر حرارت 
مى جوشد با اىن حال نتىجهٔ هر آزماىش به همان آزماىش اختصاص دارد و حداکثر نتاىج آزماىش هاى 
گذشته را تأىىد مى کند و نه بىشتر، ىعنى، نتىجهٔ آزماىش در هر مورد ىک نتىجهٔ جزئى و مخصوص است 

و نمى تواند به صورت کلىّ بىان شود.
در اثبات رابطهٔ بىن دو پدىده مثل حرارت و انبساط، مغناطىس و جذب براده هاى آهن و ... اگر 
تعداد آزمون و تجربه هم افزاىش ىابد و موارد صدق آن بىشتر شود، باز به همان موارد، محدود خواهد 
بود و به خودى خود نمى تواند شکل ىک قانون علمى را پىدا کند؛ زىرا قوانىن علمى همواره بىان کنندهٔ 
ىک رابطهٔ کلى و ضرورى بىن دو پدىده اند و نه تنها موارد تجربه شده، بلکه موارد تجربه نشده را نىز 
در بر مى گىرند. قوانىن علمى عموماً با »هر«، »هىچ«، »همىشه« و ... نشان داده مى شوند و اىن کلمه ها 

علامت کلى بودن اىن گونه قوانىن است.
براى مثال، ما در علم فىزىک با اىن قوانىن آشنا مى شوىم:

هر فلزى در اثر حرارت منبسط مى شود.
هىچ موتور حرارتى را با ىک چشمهٔ گرما نمى توان ساخت.

همىشه بار الکترىکى متحرک در فضاى اطراف خود مىدان مغناطىسى تولىد مى کند.
آىا مى توان اىن قوانىن را صرفاً محصول آزماىش و تجربه دانست؟ آىا همهٔ فلزات ىا موتورهاى 
حرارتى ىا بارهاى الکترىکى درگذشته و حال و آىنده به تجربه درآمده اند؟ آىا مى توان اطمىنان داشت 
که اىن قوانىن، فردا نىز به قوت خود باقى هستند؟ اگر بخواهىم بر شمار معدود تجربهٔ خود تکىه کنىم، 

نمى توانىم براى اىن قوانىن کلىّتى قائل شوىم؛ زىرا تجربه از موارد معىن خود فراتر نمى رود.

کشف رابطه
ــ چه رابطه ای بىن ضرورت و کلىّت با اصل علىّت وجود دارد؟

استخراج پىام
ــ داستان زىر را بخوانىد و نتىجه گىری خود را با دوستان و معلم خود در مىان بگذارىد و سپس 

به سؤالاتی که در ذىل داستان آمده پاسخ دهىد.
مرغی را فرض کنىد که هر روز رأس ساعت ٨ صبح او را تغذىه می کردند؛ اىن مرغ بىش از ١٠٠ 
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بار شاهد اىن امر بود، در روزهای بارانی، در روزهای طوفانی، در روزهای صاف و … اىن مرغ به اىن 
نتىجه رسىد که من هر روز ساعت ٨ تغذىه می شوم، اما در روز اول فروردىن به جای آنکه تغذىه شود 

گلوی او را برای ناهار روز عىد برىدند.
الف( به نظر شما اىن مرغ بسان چه عالِمانی است؟ اگر عالِمی به رابطهٔ فلسفه و اصول آن توجه 

کند آىا به سرنوشت مرغ دچار می شود؟
ب( آىا همهٔ آزماىش های جزئی و محدود به زمان و مکان خاص علوم تجربی می توانند به تجربه های 

خود کلىّت و ضرورت دهند؟ آىا اىن امر مستلزم خارج شدن از علوم تجربی نىست؟
اصول عقلانى: نتىجه مى گىرىم که تجربه و آزماىش هىچ گاه به تنهاىى به ىک قانون کلى منتهى 
نمى شود و هىچ گاه به خودى خود از موارد تجربه شده به موارد تجربه نشده سراىت نمى کند. پس در 
قوانىن علمى، کلىت و ضرورت به مشاهدات تجربى )هر قدر هم که زىاد باشد( تعلق ندارد و از مرزهاى 
تواناىى تجربه بىرون است. کلىت و ضرورت را تنها مى توان در اصول عقلانى جست وجو کرد و نه در 
آزمون هاى تجربى. عقل به کمک بدىهىات اوّلىهٔ عقلى مى تواند در شناخت به اصولى دست ىابد که جنبهٔ 
کلى و ضرورى دارند و سپس براساس همىن اصول کلى و ضرورى، به تدوىن قوانىن علمى بپردازد. 
با تأملات عقلانى  بلکه  نه از طرىق تجربه،  اصل علىّت و فروع آن اصولى کلى و جهان شمول اند که 
به دست مى آىند. اىنها قوانىن فلسفى هستند که کلىت و ضرورت خود را از نىروى عقل درىافت کرده اند 
و مى توانند مبناى شناخت تجربى قرار گىرند. فلسفه در اىن اصول تحقىق مى کند و پس از کسب اطمىنان 
از صحت آنها، در پژوهش هاى علوم تجربى آنها را به خدمت مى گىرد. امام خمىنى، اىن حکىم اسلامى 
در نامهٔ تارىخى خود به مىخائىل گورباچف1 مى نوىسند: »قانون علىّت و معلولىت که هرگونه شناختى بر 
آن استوار است، معقول است نه محسوس. ادراک معانى کلى و نىز قوانىن کلى که هرگونه استدلال بر 

آن تکىه دارد ، معقول است نه محسوس.«

٭ تعقل
به نظر شما عالمان، پاىه های بنای علم تجربی را باىد در زمىن عقل قرار دهند ىا در زمىن 

تجربه؟ کدام خدشه ناپذىر و مستحکم است؟ 

1ــ  آخرىن رهبر و دبىر کل حزب کمونىست اتحاد جماهىر شوروى سوسىالىستى سابق.
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جواز تعمىم
علىّ و معلولى ضرورت  اصل علىّت، ارتباط پدىده ها را به ما ثابت مى کند؛ اصل ضرورتِ 
را در ارتباط بىن علت و معلول نشان مى دهد و اصل سنخىّت علت و معلول مى تواند کلىت را در 
قوانىن علمى آشکار سازد. عقل انسان براساس اىن اصل حکم مى کند که روابط بىن پدىده ها روابطى 
معىّن است و جهان به دنبال جرىانى متحدالشکل است. پدىده هاى طبىعت پىوسته آثار و خواص 
ىکسانى از خود نشان مى دهند و هرج    و  مرج به جهان طبىعت راهى ندارد. اگر امروز و در تجربهٔ 
حاضر، رابطهٔ بىن حرارت و انبساط فلز را مشاهده مى کنىم، اگر رابطهٔ نىرو و حرکت را مى بىنىم، اگر 
مى توانىم به خاصىت سرطان زاىى سىگار در تجربهٔ علمى پى ببرىم، برحسب اصل سنخىّت مى توانىم 

مطمئن باشىم که جرىان طبىعت در آىنده نىز بر همىن منوال است و انحرافى در آن رخ نمى دهد.
 تجربهٔ علمى هر اندازه که گسترده و دقىق باشد، مادام که با اصول ضرورى و کلى حاکم بر هستى

ـ توأم نشود، نمى تواند از موارد محدود تجربه شده فراتر رود و دربارهٔ   ــ که اصولى عقلى است نه تجربى ـ
آنچه به تجربه درنىامده است تعمىم ىابد و به شکل ىک قانون علمى درآىد. اىن اصول عقلانى و ىقىنى جواز 
تعمىم آزمون و تجربه را براى دانشمندان فراهم مى کند. اگر اىن گونه نبود، شناخت علمى همواره امرى 
بى اعتبار تلقى مى شد و به نظر مى رسىد بناى با شکوه علم و دانش بر امواجى لرزان قرار گرفته است.

با تکىه بر اىن اصول فلسفى، دانشمندان در تحقىق و پژوهش آسوده خاطر مى شوند و مى توانند 
با اطمىنان به کار خوىش ادامه دهند.

ماکس پلانک، فىزىک دان بزرگ معاصر، مى گوىد: »اصل علىّت تا به امروز پاىه و شالودهٔ هر 
پژوهش علمى بوده است ... من در اىن مقام، به سهم خود با اطمىنان مى گوىم که به اصل علىّت به عنوان 
اصلى استثناناپذىر معتقدم ... و تا به اىن لحظه کمترىن دلىلى نمى بىنم که ما را به تردىد در اىن اصل 

استثناناپذىر وادار کند1«.
بنابراىن، فلسفهٔ اسلامى، جهان را به صورت مجموعه اى به هم پىوسته و مرتبط الاجزاء نشان 
مى دهد  و در عىن حال، شناخت ىقىنى و مصونىت از تردىدهاى شکاکان و سوفسطاىىان را مىسر مى کند 

و اىن را مى توان از خدمات بزرگ فلسفه به جهان علم و معرفت بشرى به شمار آورد.

1ــ تصوىر جهان در فىزىک جدىد ــ ماکس پلانک
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تأمل فلسفی
آىا علم تجربی می تواند اصول زىر را نادىده بگىرد؟ آن گاه آىا باز می تواند نتىجهٔ تجربه های جزئی خود 
را به ساىر موارد به طور کلی و ضروری تعمىم دهد؟ به نظر شما پىکان های زىر چه چىز را نشانه گرفته اند؟

اصل ضرورت علی و معلولی
  ضرورت در ارتباط بىن معلول و علت

  رابطه ای ضروری بىن پدىده های عالم

اصل سنخىّت علت و معلول    کلىّت در قوانىن علمی

اصل علىت    ارتباط پدىده ها

مراتب موجودات در نظام هستى: علاوه بر اىنها، فلسفه با نفى تسلسل در علل، نشان مى دهد 
که زنجىرهٔ علل نمى تواند تا بى نهاىت امتداد داشته باشد؛ بلکه اىن سلسله باىد به مبدأىى واجب الوجود 
منتهى شود که تمامى اىن علت ها و معلول ها از جانب او هستى و وجود مى ىابند. حکما در سلسلهٔ 
موجودات مراتبى را اثبات مى کنند و نشان مى دهند که موجودات جهان به موجودات مادّى و محسوس 
منحصر نىستند؛ بلکه در نظام هستى موجوداتى مجرد از مادّه اند که گرچه ما با حواس خود قادر به درک 

آنها نىستىم و اوصاف آنها را به درستى نمى توانىم بشناسىم، اما جهان، با وساطت آنها تدبىر مى شود.
علل و عوامل طبىعى در حوادث جهان مؤثرند و تأثىر آنها به واسطهٔ همىن قواى مجرد از مادّه 
تحقق مى ىابد. اىن قواى مجرد که مافوق عالم طبىعت قرار دارند و فىض خداوندى از طرىق آنها به عالم 
طبىعت مى رسد، همان فرشتگان وملائک اند که در حکمت مشّاء با الهام از احادىث اسلامى، عقول1 

لُ ما خَلقَ اللهُّ العَقل ــ نخستىن چىزى که خدا خلق فرمود عقل بود )بحارالانوار(. توضىح اىنکه  1ــ  حدىث نبوى )ص( است که: اوَّ
حکماى مشاء عقول مجرده را که واسطهٔ فىض حق به جهان طبىعت هستند، ده عدد مى دانستند و عقل دهم را که همهٔ تغىىرها و تحولات و فعل 
و انفعالات در طبىعت به وساطت آن انجام مى شود، عقل فعال مى نامىدند. ابن سىنا عقل فعال را واهب الصور )بخشندهٔ صورت ها( مى خواند.
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نامىده شده اند. آنها هردم در کار تدبىر جهان خلقت اند:
که بـدان  تـدبـىـر اسـبـاب سماست غىر اىن عقل تو حق را عقل هاست 

به اىن ترتىب، جهان شناسى مشّاىى که بر وساطت موجودات مجرد در جهان مبتنى است، زمىن 
و آسمان و همهٔ کائنات را در قلمرو فىض ربوبى تفسىر مى کند. بر اىن اساس در نظام جهان، مجردات 
هم فىض هستى را از واجب الوجود به عالم طبىعت منتقل مى کنند و هم واسطهٔ تکامل موجودات و 

رسىدن آنها به اهداف و غاىات وجودى شان هستند.
حکما با قبول اصل » علت غاىى«1در طبىعت و قبول اىنکه طبىعت در سىر و حرکت خود غاىاتى 
را جست و جو مى کند و همهٔ غاىات هم به ىک غاىت اصلى، ىعنى »غاىت الغاىات« منتهى مى گردند، 
چهرهٔ دل پذىرى از هستى ترسىم مى کنند. اثبات »علت العلل« و »غاىت الغاىات « در جهان هستى 
نشان مى دهد که مجموعهٔ جهان از ىک مبدأ سرچشمه مى گىرد و در سىر تکاملى خود با وساطت 
مجردات به سوى ىک مقصد رهسپار است. فلاسفه اثبات مى کنند که »علت العلل« در نظام هستى 
همان »غاىت الغاىات« است؛ ىعنى، مبدأ و مقصد نظام هستى ىکى است: ذات واجب الوجود. لذا 
جهان، ماهىت »از اوىى« و »به سوى اوىى« دارد و اىن سخن ترجمان اىن آىهٔ قرآن کرىم است که 

مى فرماىد: اِنَّا للِّهِ وَ اِنَّا اِلىَْهِ رَاجِعُون2َ.
اىن سرشت معنوى حکمت اسلامى که انسان به کمک آن مى تواند جهان بىنى الهى و اسلامى 

را به طور عمىق درىابد، در حکمت هاى بعدى تداوم ىافت و وارد مراحل کامل ترى شد.
برای اىن قوس نامی مناسب پىدا کنىد و آن را با تفسىر آىات ٨ و ٩ سورهٔ نجم مورد مقاىسه قرار دهىد. 

چگونه خداوند هم علت العلل است و هم غاىة الغاىات؟

1ــ  رجوع شود به کتاب فلسفه  ، سال سوم دبىرستان ــ درس علل چهارگانه.
2ــ  سورهٔ بقره، آىهٔ 157.

خداوند

عالم مادّه آماده شدن برای رسىدن به غاىت

صعود و تکامل عالم عقول ىا فرشتگان
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تمرینات
١ــ کهن ترین مسئلهٔ فلسفه چیست وبا چه تعبیری بیان می شود؟

ئُ مَا لمَْ یجَِبْ لمَ یوُجَدْ« را شرح دهید. ٢ــ قاعدهٔ » الشَّ
3ــ تخلفّ معلول از علت خویش در واقع همان …… است.

٤ــ اصل سنخیّت علت و معلول را با ذکر مثال توضیح دهید و بگویید این اصل ذیل کدام قاعده 
بیان می شود.

٥  ــ نظر متکلمین و فلاسفه در منشأ نیازمندی اشیا را با یکدیگر مقایسه نمایید.
٦  ــ برهان فارابی در ابطال تسلسل علل نامتناهی را با ذکر مثال توضیح دهید.
٧ــ برهان وجوب و امکان )برهان سینوی( را در اثبات وجود خدا شرح دهید.

٨  ــ میان علت ها و معلول ها نظام و قانونی برقرار است که از آن به…… و …… هستی تعبیر می شود. 
٩ــ اهمیت علیت و جایگاه آن را در پژوهش های علمی بنویسید.

١٠ــ علت تامه و علت ناقصه را با ذکر مثال تعریف کنید.
١١ــ اصولی که جواز تعمیم آزمون و تجربه را برای دانشمندان فراهم می کند چیست؟ آنها را 

شرح دهید.
١٢ــ از دیدگاه حکمای مشّاء مراتب موجودات در جهان هستی را ترسیم کنید.

١٣ــ اصطلاحات زیر را به طور خلاصه شرح دهید.
الف( واجب الوجود     

ب( ممکن الوجود
ج( واهب الصور    

د( عقول 
١٤ــ هرکدام از موارد زیر برای وجود پیدا کردن به چه عواملی وابسته هستند؟
گل محمدی          قصری با سنگ های سفید          عالم هستی         فرشتگان  

قبول شدن شما در دانشگاه      ابلیس
از عواملی که بر می شمارید هرکدام را در جدول زیر در جای مناسب قرار دهید:
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نام
عوامل 

به وجود آورنده
علت تامهعلت ناقصه

گل محمدی
آب، هوا، نور، خاک، 

باغبان و ……
آب، هوا، نور، خاک، 

باغبان و ……
تمام عوامل با هم

قصری با سنگ های سفىد

عالم هستی

فرشتگان

ابلىس

قبول شدن شما در دانشگاه

١5ــ تفسىری مناسب برای شکل زىر ارائه دهىد. 

فلسفه

اصل علىّت و فروع آن

 شناخت ىقىنی قوانىن و روابط حاکم بر پدىده های جهانپدىده های جهان



56 فـه
سـ

فـل

نماىندگان مکتب مشّاء )1(
فارابى1

مطالعه آزاد 
حکىم ابونصر محمد فارابى، از داناترىن و وارسته ترىن دانشمندان و فرزانگان اىران 
است که به حق او را معلمّ ثانى لقب داده ،  او را بعد از ارسطو برترىن حکما و بنىان گذار 

و مؤسس فلسفهٔ اسلامى دانسته اند.
فارابى درحدود سال 260 هجرى در دهکدهٔ وَسىج، از نواحى فاراب ترکستان 
متولد شد. نژادش اىرانى و پدرش سردار سپاه بود. او از دوران جوانى به تحصىل فقه 
ِبنْ ىونسُ،  و حدىث و تفسىر قرآن پرداخت. سپس به بغداد رفت و از محضر ابوبِشْرمتَّى 
حکىم معروف که از دانشمندان و مترجمان قرن سوم و چهارم هجرى است، استفاده کرد. 
سپس به حرّان ــ که تا آن زمان هنوز اهمىت علمى خود را حفظ کرده و مرکز عدّه اى 
از فلاسفه بود ــ سفر کرد و در آن جا منطق را تا آخر کتاب برهان نزد ىوحَنابن حىلان 
خواند. آن گاه به بغداد بازگشت و به تحصىلات خود ادامه داد تا دانشمندى بلند آوازه و 

.Alpharabius 1ــ به زبان لاتىن، آلفارابىوس
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فىلسوفى بلند پاىه شد و طالبان علم و حکمت به دور او گرد آمدند.
فارابى در سال 330 به مصر رفت و در حدود سال 334 مرکز فرهنگى دىگرى در 
حلب توجه او را به خود جلب کرد. در اىن شهر، دربار دانش پرور سىف الدولهٔ حَمْدانى، 
مجمع برجسته ترىن شاعران، ادىبان، دانشمندان و حکىمان بود و در آن فضاىى علمى و 
فرهنگى براى هرگونه تحقىق آزاد فراهم شده بود. امىر سىف الدوله ، مَقدم فارابى را بسىار 
گرامى داشت و در تکرىم او از هىچ کوششى فروگذار نکرد. پس از اىنکه  سىف الدوله 
دمشق را فتح کرد، فارابى به همراه او وارد دمشق شد و در اىن شهر اقامت گزىد؛ تا سال 

339 که در سن هشتاد سالگى از دنىا رفت و در همان جا به خاک سپرده شد.
 

شخصىت اخلاقى
فارابى شخصىتى وارسته داشت و زندگى در دربار با شکوه و جلال سىف الدوله 
هرگز او را وسوسه نکرد؛ بلکه در همهٔ احوال حق و حقىقت را بر همه چىز مقدّم مى داشت. 
او  از همان دوران جوانى که به تحصىل اشتغال ىافت، تهى د ست و کم بضاعت، اما بسىار 
کوشا بود. چنان که براى گذران زندگى باغبانى مى کرد. شب ها در نور چراغ پاسبانان درس 
مى خواند و اغلب تا صبح بىدار مى ماند. او کار علمى را با سادگى و قناعت پىشگى آمىخته 
بود و با اىنکه از برترىن دانشمندان عصر خود و از ارجمندترىن کسان در نزد سىف الدوله 
به شمار مى رفت، از پوشىدن جامه هاى فاخر و مراعات آداب دربار خوددارى مى کرد. 
فارابى لباس هاى محلى مى پوشىد و به جاى حضور در تالارهاى قصر سلطنتى، بىشتر 
وقت خود را در طبىعت مى گذرانىد. او کتب و رساله هاى خود را کنار جوىبارها و مىان 
سبزه زارها به رشتهٔ تحرىر درمى آورد و اغلب، مجالس درس خوىش را در دامان طبىعت 
برگزار مى کرد و در حالى که امىر حَمدانى هر نوع اسباب راحتى و آساىش را براى او 
مهىّا کرده بود،زندگى را به سختى مى گذرانىد و روزانه بىش از چهار درهم هزىنه نداشت.

٭ جست وجو و تحقىق
الف( چرا فارابی در مسىر علم بسىار کوشا بوده است؟

ب( از اىنکه فارابی بىشتر فعالىت های علمی خود را در کنار سبزه زارها، جوىبارها 
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و طىبعت پاک برگزار می کرده چه نتىجه ای می توان گرفت؟
ج( به نظر شما برای درس خواندن، بىشتر باىد اتاق مطالعهٔ خود را تزىىن و مجهّز 

نماىىم ىا روحىهٔ مطالعه را در خود بىشتر تقوىت نماىىم؟

بدىن جهت، مقام فلسفى فارابى را هم پاىهٔ ارسطو و شخصىت اخلاقى و معنوى 
او را همانند افلاطون دانسته اند. زمانى از وى پرسىدند: »تو داناترى ىا ارسطو؟« پاسخ 

داد: »اگر من در زمان او مى زىستم، البته بزرگ ترىن شاگرد او بودم.«1

شخصىت علمى و فلسفى
فارابى تقرىباً در تمام رشته هاى علمى و فلسفى زمان خوىش، از جمله رىاضىات و موسىقى و 
منطق و مابعدالطبىعه و سىاست و اخلاق، استاد و صاحب نظر و صاحب تألىف است با اىنکه عملاً به 
پىشهٔ طبابت نپرداخته او را در شمار پزشکان آورده اند و هرچند به شعر و شاعرى مشهور نبوده، اشعارى 
به زبان فارسى و عربى به وى نسبت داده اند. در حدود سى جلد کتاب و رساله در رشته هاى گوناگون 
علمى و فلسفى از فارابى به ىادگار مانده که از زمان او تاکنون در شرق و غرب مورد توجه و مراجعه و 

مطالعهٔ علما و حکما بوده است. بعضى از آثار مهم او عبارت اند از:
1ــ احصاءُ العلوم: شامل هشت فصل است و نوىسنده در هر فصل به ىکى از شاخه هاى علوم 

مثل علم زبان، منطق، رىاضىات، نجوم، مابعدالطبىعه، فقه، کلام و سىاست پرداخته است.
2ــ فُصوُص الحِکَم: در مابعدالطبىعه و علم توحىد است. لحن فارابى در اىن کتاب به لحن 

عرفا شباهت دارد و عباراتش نمودار عشق راستىن او به حق و وجد و حال معنوى اوست.
3ــ رسالۀ اغراض مابعدالطبیعه: اىن کتاب شرحى است بر کتاب »مابعدالطبىعه« اثر ارسطو 
با اىن که بسىار کوتاه است، محتواىى بسىار ارزشمند دارد و فىلسوفان اسلامى براى فهم صحىح  و 
آنکه چهل  از  ابن سىنا اذعان کرده است که پس  برده اند. از جمله  بهره  از آن بسىار  مطالب ارسطو 
بار مابعدالطبىعهٔ ارسطو را خوانده و نفهمىده است، به ىارى اىن رساله به اغراض ارسطو پى مى برد و 

مشکلات مابعدالطبىعهٔ ارسطو براىش حل مى شود.
4ــ رسالۀ جمع بین رأى دو حکیم: فارابى در اىن رساله، آراى افلاطون و ارسطو را بىان 

1ــ ابن خَلَّکان، وفىات الاعىان، ج 2، صفحهٔ 197.
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مى کند و بنابر نظر خوىش به تفسىر موارد اختلاف و رفع آنها مى پردازد. در واقع، اىن کتاب زمىنه اى 
است براى اىنکه فارابى آراى خود را به مثابه فلسفهٔ درست بىان کند و به همىن جهت، نه ىک پژوهش 

فلسفى ِصرف براى شناساندن تفکر دو حکىم بزرگ ىونان، بلکه طرح تأسىس فلسفهٔ اسلامى است.
5 ــ مقالةُفى معانى العقل: فارابى در اىن مقاله عقل را تعرىف کرده و اقسام و معانى آن را 

شرح داده است.
6 ــ کتاب موسیقى کبیر: اىن کتاب از ارزنده ترىن آثارى است که در علم موسىقى از دنىاى 
قدىم براى ما به ىادگار مانده است. کتاب موسىقى کبىر در شرق و غرب تأثىر فراوان داشته است و از 
منابع معتبر اىن علم محسوب مى شود. در باب تبحّر فارابى در موسىقى ماجراىى نقل شده است که هرچند 

به افسانه مى ماند؛ اما خالى از لطف نىست:
روزى فارابى در حضور امىرسىف الدوله بود. امىر فرمان داد که خنىاگران حاضر شوند. آنها با 
انواع آلات موسىقى حاضر شدند و شروع به نواختن کردند. فارابى به هرىک از آنها خرده اى مى گرفت 
و مى گفت: خطا کردى! سپس از مىان کىسه اى که همراه داشت، چوب هاىى درآورده؛ آنها را به هم 
وصل کرد و شروع به نواختن نمود؛ حاضران از آن نغمه به خنده افتادند. ابونصر آن را بازگشاد و اىن 
بار به طرز دىگرى ترکىب کرد و بنواخت؛ همهٔ حاضران گرىستند. فارابى بار دىگر ترکىب را تغىىر داد و 
آن را به گونه اى دىگر ساز کرد؛ اىن بار اهل مجلس همه به خواب رفتند. فارابى آنها را خوابىده گذاشت 

و بىرون آمد. گفته اند سازى که »قانون« نامىده مى شود، از ساخته هاى اوست.1
7ــ آراء اهل مدىنۀ فاضله

8 ــ سیاسات مدنیه
9ــ رسالۀ تحصیل السعاده

کتب ذکرشده در باب سىاست و اجتماعىات و اخلاق هستند.

٭ عبرت آموزی
بزرگ ترىن درسی که می توان از منش اخلاقی و علمی فارابی گرفت چىست؟

فلسفۀ سىاسى
فارابى هرگز مشاغل سىاسى را نپذىرفت و با اهل سىاست نىز معاشرت نداشت؛ با اىن حال، در باب 

1ــ ابن خَلَّکان، وفىات الاعىان، صفحهٔ 192. اىن داستان در منتخب رسائل اخوان الصفا نىز ذکر شده است.
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سىاست بسىار اندىشىد و آثار متعددى در اىن زمىنه نوشت. به طورى که مى توان او را مهم ترىن فىلسوف 
سىاسى اسلام دانست. آراى سىاسى بخش عمده اى از آثار فارابى را تشکىل مى دهد.

سعادت و مدىنه
فارابى نىز مانند ارسطو انسان را مدنى بالطبع مى داند. او معتقد است که افراد بشر براى بقا و 
دستىابى به برترىن کمالات انسانى خوىش نىازهاىى دارند که به تنهاىى از عهدهٔ تدارک آنها برنمى آىند؛ در 
واقع، تأمىن نىازهاى آنها در گرو تشکىل جامعه اى است که هرىک از اعضاى آن عهده دار برطرف کردن 
بخشى از اىن نىازها گردد. از اىن رو، آدمى برحسب فطرت خود، به اجتماع گراىش دارد و مى خواهد در 
مجاورت همنوعان خوىش زندگى کند. در حقىقت، نىاز متقابل انسان ها به ىکدىگر عامل برپاىى جوامع 
بوده است تا مردم به دور هم گرد آىند و به ىارى هم به کمال و سعادت نزدىک شوند. پس هدف اصلى از 

اجتماع و مدىنه و گردآمدن مردم در ىک سرزمىن، چىزى جز دستىابى به سعادت دنىا و آخرت نىست.

مدىنۀ فاضله
بر اىن اساس، بهترىن مدىنه ها، مدىنه اى است که مردم آن به امورى مشغول و به فضاىلى آراسته اند 
که در نهاىت آن مدىنه را به سوى سعادت رهنمون مى سازد. فارابى چنىن مدىنه اى را، مدىنهٔ فاضله مى نامد.
فارابى مدىنهٔ فاضله را به بدن انسان تشبىه مى کند؛ بدنى که سالم و استوار است و همهٔ اعضاى آن 
براى حفظ حىات و تندرستى و رشد آدمى وظاىف خود را به نحو احسن انجام مى دهند. همان طورکه 
در بدن قلب بر همهٔ اعضاى بدن رىاست دارد و مواد لازم براى سوخت و ساز اعضا و دستگاه هاى بدن 
را به اندازهٔ ظرفىت و نىاز به آنها مى رساند، در مدىنهٔ فاضله نىز کسى هست که بر دىگران رىاست مى کند 
و رىاست او عىن برقرارى نظام عدل و توزىع عادلانهٔ امکانات اجتماعى است. پس مدىنهٔ فاضله به هىئت 
پىوسته و سازمان ىافتهٔ بدن شباهت دارد؛ با اىن تفاوت که اعضاى بدن طبىعى هستند و با قواى طبىعى 
خود عمل مى کنند و پىوند آنها جنبهٔ تکوىنى دارد، ولى اعضاى مدىنهٔ فاضله فضاىل و اعمال اکتسابى 
و ارادى دارند و هرکدام برحسب استعدادهاى خاص خود موقعىتى را در مدىنه احراز مى کنند که با 
نظام و سازمان مدىنه هماهنگ است. همان گونه که در مىان اعضاى بدن برخى بر دىگران تقدم دارند، 

در مىان اعضاى مدىنه نىز سلسله مراتبى برقرار است.
دىدگاه فارابى دربارهٔ مدىنهٔ فاضله از مبانى مابعدالطبىعهٔ او الهام گرفته است. از دىدگاه حکمت 
مشاىى، جهان سلسله مراتبى دارد که در رأس آن ذات احدىت است و ملائکه و فرشتگان ــ که به عقول 
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تعبىر مى شوند ــ واسطه در تدبىر جهان آفرىنش هستند تا برسد به عقل دهم ىا عقل فعال1 که عهده دار 
نظم عالم طبىعت است. بدىن ترتىب، در نظر فارابى نسبت عقل فعال به طبىعت مانند نسبت قلب به بدن و 
همانند نسبت رئىس به مدىنهٔ فاضله است. چنىن تشابه و مناسبتى همواره مىان نظام هستى و نظام مدىنهٔ 

فاضله وجود دارد.

تأمل فلسفی
از اىنکه فارابی عقل دهم را عهده دار نظم عالم طبىعت می داند چه نتىجه ای در خصوص حوادث 

و اتفاقاتی که برای ما رخ می دهد می توان گرفت؟ آىا همهٔ امور عالم حکىمانه است؟
ــ نمودار زىر نشان می دهد که فىض چگونه از حضرت حق تعالی به همهٔ عالم تسرّی می ىابد.

واجب الوجود

 ↓
عقل واحد

 ↓
عقل دوم

 ↓
عقل سوم

 ↓
عقل چهارم

 ↓
عقل پنجم

 ↓
عقل ششم

 ↓
عقل هفتم

 ↓
عقل هشتم

 ↓
عقل نهم

 ↓
عقل دهم

 ↓
عالم مادّه

1ــ عقل فعال در پاورقى صفحهٔ 52 توضىح داده شده است.

مراتب هستی از دىد حکمای مشاء
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رىاست مدىنۀ فاضله
روشن است که همهٔ اعضاى مدىنهٔ فاضله، شاىستگى تصدى مقام رىاست مدىنه را ندارند. زعىم 
مدىنهٔ فاضله باىد روحى بزرگ و سرشتى عالى داشته باشد و فضاىل و تواناىى هاىى که لازمهٔ انجام اىن 
وظىفهٔ خطىر است در او جمع باشد. او باىد به عالى ترىن درجات تعقل و تفکر رسىده باشد تا بتواند مصالح 
مردم و شراىع و احکام را درىافت کند و آنها را با وضوح و روشنى براى همگان بىان نماىد و شراىط تحقق 
آرمان هاى الهى را در جامعه فراهم کند؛ ىعنى زعىم مدىنه در اصل کسى جز پىامبر خدا نمى تواند باشد. 
پىامبر در زمان حىات خوىش معلمّ و مدبرّ و راهنماى مدىنهٔ فاضله است و پس از او اىن مقام 
به امامان و جانشىنان او واگذار مى شود. به عقىدهٔ فارابى رئىس مدىنهٔ فاضله که راهبر مردم به سوى 
سعادت است باىد خود به اعلا درجهٔ سعادت بشرى که همانا اتصال با ملک وحى ىا عقل فعال است 

رسىده باشد. وحى انبىاء و الهامات اولىاء همگى ناشى از اىن اتصال دائمى است.

٭ مقاىسه و تطبىق
در عصر غىبت به نظر شما اگر کسی بخواهد رىاست مدىنهٔ فاضله را به عهده بگىرد کدام ىک از 
خصوصىات پىامبران علىهم السلام را باىد داشته باشد؟ آىا می توان رىاست مدىنه را به حال خود رها کرد؟

سىاست و سعادت
حال با توجه به مبانى ذکرشده، از دىدگاه فارابى به اىن پرسش بنىادى در فلسفهٔ سىاست پاسخ 

دهىد: »حقىقت سىاست چىست؟«
بلى، سىاست فعل و تدبىر زعىم مدىنهٔ فاضله است متناسب با تعالىم و الهامات روحانى و احکام 
و نوامىس و قوانىنى که از مبدأ وحى و الهام سرچشمه گرفته است تا در مدىنه نظام خىر و عدل تأسىس 
شود و گسترش ىابد؛ صناعات و حرفه ها برحسب استعدادهاى اهل مدىنه تقسىم شود و اهل مدىنه در 
اىن نظام خىر به فضاىل و صفات انسانى آراسته گردند و شاىستگى سعادت دنىا و آخرت در وضع و حال 
آنها نمودار شود. اىن سىاست، سىاست فاضله است و بدون قىادت چنان زعىمى، امکان اجرا و تحقق 
ندارد؛ ىعنى، مراد فارابى از سىاست با معناى متداول سىاست در جهان امروز؛ فاصلهٔ بسىار دارد و 

سعادت، رکن جداىى ناپذىر آن است.
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مدىنۀ جاهله
فارابى در مقابل مدىنهٔ فاضله از اقسام دىگرى از مدىنه نام مى برد. اىن مدىنه ها برخلاف مدىنهٔ 
فاضله که مانند بدنى سالم و استوار است، به بدنى مى مانند که از سلامت کافى برخوردار نىست و اعضاى 

آن ناقص اند. از جملهٔ اىن مدىنه ها، مى توان به مدىنهٔ جاهله اشاره کرد.
فارابى مدىنهٔ جاهله را چنىن توصىف مى کند: »مردمش نه سعادت را مى شناسند و نه سعادت 
به خاطرشان خطور مى کند.چنان که اگر اىشان را به سعادت راهنماىى کنند، بدان سوى نروند و اگر از 
سعادت براى آنها سخن گوىند، بدان اعتقاد پىدا نکنند. از خىرات جز سلامت جسم و فراخى در تمتع 
لذت ها نمى شناسند و اگر به آن دست ىافتند، گمان مى برند که به سعادت رسىده اند و اگر دست نىافتند، 

پندارند که در بدبختى افتاده اند«.

ارزىابی و مقاىسه 

مقاىسهوصف مدىنۀ جاهله وصفمدىنۀ فاضله 

عالم به احکام الهی و رئىس
رئىسمصالح مردم 

مردممردم 

نسبت اعضانسبت اعضا 

سىاست سىاست 

هدفهدف 

معلّم ثانى
فارابى در تارىخ فلسفهٔ اسلامى به دلىل برخوردارى از جاىگاه والاى علمى و فلسفى ،  معلمّ ثانى 
لقب گرفت. مورّخان و محقّقان در باب اىنکه چرا او به اىن عنوان خوانده شده است، دلاىل گوناگونى 

را برشمرده اند.
کاملاً  به صورت  آن را  و  داشت  مهارت خاصى  ارسطو  منطق  در  که  دلىل  اىن  به  را  او  برخى 
تصحىح شده به زبان عربى تدوىن کرد، شاىستهٔ اىن عنوان دانسته اند. به عقىدهٔ برخى نىز او بسىارى از 
مضامىن فلسفهٔ ىونانى را که به دلىل اشتباه و قصور فهم مترجمان، مبهم و احىاناً بى معنا جلوه گر شده 
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بود، با استادى تمام، اصلاح و تفسىر کرده و مىراث فکرى ىونانىان را در حوزهٔ جدىدى گردآورد و به 
همىن دلىل معلمّ ثانى خوانده شد.

گرچه اىن دلاىل در جاى خود درست به نظر مى رسند، اما اگر به آنها اکتفا شود، مقام حقىقى 
فارابى در فلسفه ناشناخته باقى مى ماند. لقب معلمّ ثانى تنها به جهت تمجىد و تکرىم از   مقام علمى فارابى 
نىست؛ بلکه در حقىقت، فارابى با مطالعه و هضم و جذب مىراث فلسفى ىونان از ىک طرف و داشتن 
به معارف اسلامى و برخوردارى از احساس هاى معنوى متعالى از سوى دىگر،  درک عمىق نسبت 
اصول و مبادى جدىدى را در فلسفه بنا نهاد و براساس نظام فلسفى خوىش در علم کلام، فقه، اخلاق، 
سىاست و ... چنان حکم کرد که اىن علوم درعىن موافقت با دىن از ىک وحدت سازمانى برخوردار 
شوند. پس، مقام  حقىقى فارابى و دادن عنوان معلمّ ثانى به او از آن جهت است که او مؤسس فلسفهٔ 
اسلامى ىا فلسفهٔ نبوى است. اىن فلسفه در طول تارىخ فلسفهٔ اسلامى به وسىلهٔ فلاسفهٔ بزرگ دىگر 

بسط و تکامل ىافت.

٭  تحقىق و پژوهش :
با مراجعه به مقالهٔ فارابی نوشته ابراهىم مدکور در کتاب تارىخ فلسفه در اسلام وىراستهٔ مىرمحمد 

شرىف مقاله ای دربارهٔ سهم فارابی در علم و تمدن اسلامی بنوىسىد. 

تمرىنات
١ــ هدف اصلی تشکىل مدىنه از نظر فارابی چىست؟

٢ــ مدىنهٔ فاضله را تعرىف کنىد و بنوىسىد فارابی آن را به چه تشبىه می کند؟
٣ــ وىژگی های رئىس مدىنهٔ فاضله از نظر فارابی چىست و اىن وىژگی ها در چه کسانی وجود دارد؟

٤ــ حقىقت سىاست از نظر فارابی چىست؟ و چه تفاوتی با سىاست متداول امروزی دارد؟
٥ ــ فارابی دىدگاه خود را دربارهٔ مدىنهٔ فاضله از کجا الهام گرفته است؟ توضىح دهىد.

٦ ــ تعرىف مدىنهٔ جاهله چىست و فارابی آن را به چه تشبىه می کند؟
٧ــ به چه جهاتی مورخان فارابی را معلمّ ثانی لقب داده اند؟
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نماىندگان مکتب مشّاء )2(
ابن سىنا

مطالعه آزاد 
نادرهٔ روزگار حسىن بن عبدالله بن سىنا که در مشرق زمىن به ابن سىنا و ابوعلى سىنا 
و با القاب پرشکوه شىخ الرئىس وحُجَةُ الحق شهرت دارد و در اروپا او را »اوىسنا«1 و 
»اوىسن«2 و »شاهزادهٔ اطبا« مى نامند، از داناترىن و پرآوازه ترىن حکما و دانشمندان اىرانى 
و از مشاهىر علم و حکمت در سراسر جهان است. مقام رفىع علمى و گستردگى دانش 

و اندىشهٔ او اعجاب و تحسىن دوست و بىگانه را برانگىخته است.

  Avicenna  ــ١
Avicenne  ــ٢ 

ینا
ی س

وعل
س اب

رئی
خ ال

شی

6
فصل
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ابن سىنا در سال 370 هجرى در اَفشَْنه از روستاهاى بخارا متولد شد1. ما از 
زندگى ابن سىنا بىش از هر فىلسوف مسلمان دىگرى آگاهىم و اىن به برکت زندگى نامه اى 
است که ابوعُبىد جوْزَجانى، )متوفى 438 ق( شاگرد وفادار وى نگاشته است. بخش 
نخست اىن زندگى نامه، تقرىر خود ابن سىنا و بخش دوم آن گزارش و نوشتهٔ جوزجانى 

است. شىخ الرئىس به رواىت جوزجانى مى گوىد:
»... زمانى که همراه خانواده به بخارا آمدىم، پدرم مرا به معلمّ قرآن و ادب سپرد 
و چون ده ساله شدم، قرآن و بسىارى از علم ادب آموخته بودم و مردم از من در تعجب 

بودند... .«
سبزى فروشى در بخارا بود که حساب و هندسه هم مى دانست. پدرم مرا نزد وى 

به شاگردى گذاشت و من از او رىاضى آموختم.
بعد از آن، ابوعبدالله ناتلى2 به بخارا آمد و ادعاى حکمت و فلسفه داشت و پدرم 

براى اىنکه از درس او بهره برم، او را در مجاورت خانهٔ خود منزل داد.
پىش از ورود ناتلى، من نزد اسماعىل زاهد3 به تحصىل فقه مشغول بودم و اسماعىل 

اهل عرفان و سلوک بود و من نزد او مبادى فقه و منطق را آموختم.
نخست نزد ناتلى شروع به خواندن باب »کلىات خمس« کردم. چون به تعرىف جنس 
رسىدىم که: »جنس آن است که بر حقاىق کثىر که در نوع مختلف اند، اطلاق مى شود.« 
چند سخن بر او اىراد نمودم که بسى به شگفت آمد و به پدرم گفت: البته او را به غىر 
ازتحصىل علم به کارى مشغول مساز. هر مسئله اى که ناتلى مطرح مى کرد، مى فهمىدم 
و بهتر از خود او آن را تصور مى کردم. ظواهر منطق را نزد او آموختم و البته از دقاىق 
منطق او را چىزى نبود. آن گاه، از پىش خود به مطالعهٔ کتب مشغول شدم و علم منطق را 
محکم گردانىدم و شروع به خواندن کتاب »اُقلىدس«4 کردم و چند شکل آن را نزد ناتلى 

1ــ تولد او در دوران پادشاهى امىرنوح   بن منصور سامانى بود. مادرش »ستاره« اهل افشنه و پدرش »عبدالله« از اعىان بلخ و از فرقهٔ 
اسماعىلىه بود و از خلافت فاطمىان حماىت مى کرد و از کارمندان دولت سامانىان به شمار مى رفت و در زمان امارت نوح  بن منصور، حکومت 

قرىهٔ خُرمَىۡثنَ به وى واگذار شده بود.
2ــ ابوعبداللهّ ناتلى اهل ناتل طبرستان نخستىن استادى بود که ابن سىنا را با منطق آشنا کرد. از وى تألىفاتى هم به جاى مانده است.

3ــ اسماعىل، فقىه و زاهد معروف قرن چهارم.
4ــ اقلىدس، هندسه دان بزرگ ىونانى درقرن سوم قبل از مىلاد.
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خواندم و بقىهٔ کتاب را از پىش خود حل کردم؛ بعد به کتاب »مَجسطى«1 پرداختم و چون 
از مقدمات آن فراغت ىافتم، به اَشکال هندسى رسىدم، ناتلى به من گفت که خودت مطالعه 
کن و آنچه مى فهمى به من عرضه کن تا خطا و صواب آن را به تو بگوىم. البته او بر حلّ 
مسائل کتاب تواناىى نداشت و مطالب بسىارى بود که تا آن وقت نفهمىده بود و من به 
او فهماندم؛ پس ناتلى از بخارا به »گرُگانج«2 رفت و من به تحصىل کتب طبىعى و الهى 

مشغول شدم و ابواب علم بر من مفتوح شد.
پس از چندى به مطالعهٔ کتب طبى علاقه مند شدم. علم طب از علوم دشوار نىست 
و من پس از مدت کوتاهى در آن مهارت ىافتم. بىماران را معالجه مى کردم و با تجربهٔ 
بسىار، راه هاى گوناگون معالجهٔ بىماران بر من معلوم مى شد. با اىن همه، از مناظره در 
علمِ فقه و آموختن آن فارغ نبودم؛ در آن زمان، شانزده سال از عمر من گذشته بود؛ پس 
مدت ىک سال و نىم دىگر نىز با جدّىت به مطالعه  پرداختم و بار دىگر منطق و ساىر اجزای 
فلسفه را دوره کردم. در اىن مدت، روزها و شب ها را به مطالعه و طلب علم مى گذراندم. 
هنگام مطالعه هر مطلبى به نظرم مى آمد، مقدمات آن را مى نوشتم، در آن نظر مى کردم و 
شروط آن را منظور مى داشتم تا آنکه حقىقت آن بر من معلوم مى شد؛ اگر در مسئله اى 
حىران مى ماندم و بر حدّ وسطِ قىاس آن راه نمى بردم، به مسجد جامع مى رفتم و نماز 
مى گزاردم و نزد مُبدعِ کل، زارى و تضرع مى کردم تا آن که بر من آشکار مى گردىد و شب 
به خانه برمى گشتم و به قرائت و کتابت مشغول مى شدم و چون خواب بر من غلبه مى کرد 
ىا ضعفى در خود مشاهده مى کردم، تجدىد قوا مى کردم و باز به قرائت مشغول مى شدم و 
بسىار بود که در خواب همان مسائل براى من مکشوف مى شد. پىوسته اىن شىوهٔ من بود 
تا آنجا که جمىع علوم را مستحکم گردانىدم و به قدر طاقت بشر بر آنها واقف شدم و آنچه 
در آن روزگار حاصل کردم، حال نىز بر همان باقى هستم و تا امروز چىزى بر آن اضافه 
نکرده ام. بدىن ترتىب، علوم منطقى و طبىعى و سپس رىاضى را محکم گردانىدم و بعد 
از آن به علم الهى آمدم و کتاب »مابعدالطبىعه«3 را مطالعه کردم و چىزى از آن نفهمىدم و 

1ــ مجسطى تألىف بطلمىوس )160ــ90 مىلادى( نخستىن کتاب نجوم است و تدرىس آن در دانشگاه هاى قدىم راىج بوده است.
2  ــ گرگانج واقع در خوارزم، پاىتخت خوارزمشاهىان بوده است.

3 ــ »مابعدالطبىعه« مهم ترىن کتاب ارسطوست.
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مقصود نوىسنده بر من معلوم نشد. چهل مرتبه آن را خواندم؛ به طورى که عبارات آن در 
حافظه ام ماند، ولى مقصود آن را نفهمىدم. از خودم مأىوس شدم و به خود گفتم که اىن 
کتابى است که راهى به فهم آن نىست؛ تا آنکه روزى در بازار کتابى در دست دلالى دىدم 
و او آن را بر من عرضه کرد و من قبول نکردم؛ اعتقادم اىن بود که فاىده اى در اىن علم 
نىست. دلال به من گفت: صاحب اىن کتاب به پول محتاج است و کتاب را به سه درهم 
مى فروشد؛ اىن را از او بخر. چون خرىدم و در آن نظر کردم، کتابى بود از ابونصر فارابى 
در »اغراض مابعدالطبىعه«. به خانه آمدم و شروع به خواندن آن کردم و اغراض آن کتاب 
نىز بر من معلوم شد؛ زىرا عبارات کتاب در حفظ من بود. از اىن حادثه بسىار خوشحال 

شدم و در روز دىگر براى شکر خدا به فقرا صدقهٔ بسىار دادم.
چون به هجده سالگى رسىدم، ازهمهٔ علوم فارغ بودم. در آن زمان، حافظهٔ من از 
حال بىشتر بود و امروز پختگى من در علوم بىشتر است، ولى ماىهٔ علمى من همان است 

که در اوّل آموختم و چىزى بر آن افزوده نگردىد.

٭  عبرت آموزی
چرا ابن سىنا حلّ مسائل علمی خود را در نزدىکی به خدا می دانست؟

زندگى پرماجرا
در سال 387 نوح   بن منصور سامانى به سختى بىمار شد و پزشکان از معالجهٔ او 
درمانده شدند. ابن سىنا را فراخواندند و او به درمان توفىق ىافت؛ بدىن جهت در نزد امىر 
منزلت خاصى پىدا کرد و درِ کتابخانهٔ سلطنتى سامانىان که شامل کتب بسىار ارزنده اى 
بود، به روى او گشوده شد. در سال 392، زمانى که ابن سىنا بىست و دو ساله بود، 
به گرگانج رفت. امىر آنجا، على بن مأمون و وزىرش ابوالحسن  پدرش درگذشت و او 
سهىلى که دوستدار دانش بودند، مقدمش را گرامى داشتند و او چند صباحى در آنجا 
به آساىش گذرانىد و در آنجا با دانشمندانى چون ابورىحان بىرونى و ابوسهل مسىحى و 
ابونصر عراقى، معاشرت و همنشىنى داشت، اما اىن دوره دىرى نپاىىد و او از ترس سلطان 
محمود غزنوى، به ناگزىر گرگانج را ترک کرد و پس از طى راهى طولانى به قصد دىدار 
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قابوس بن وشمگىر وارد گرگان شد، اما به دىدار او موفق نشد؛ زىرا پىش از ورود وى، 
قابوس درگذشته بود.

پس از چندى، ابن سىنا به رى رفت و مجدالدولهٔ دىلمى را که به بىمارى مالىخولىا 
دچار شده بود، درمان کرد و کتاب معاد را براى وى تألىف کرد. از آنجا به قزوىن و از 
قزوىن به همدان رفت )حوالى سال 405( و در اىن شهر با شمس الدولهٔ دىلمى، برادر 
مجدالدوله، دىدار کرد؛ و بىمارى قولنج امىر را درمان کرد و نزد او به قدرى قرب و عزّت 

ىافت که به مقام وزارت رسىد.
در سال 412 شمس الدوله درگذشت. با وجود اىنکه سماء الدوله پسر و جانشىن 
شمس الدوله اصرار مى ورزىد که ابن سىنا درِ سمَتِ وزارت بماند، اما او درخواست امىر 
جدىد را رد کرد و پنهانى به علاءالدوله در اصفهان نامه اى فرستاد و در آن به اقامت در 
دربار وى اظهار تماىل کرد. در اىن هنگام، ىکى از وزراى سماءالدوله که از دشمنان 
سىاسى و دىرىنهٔ ابن سىنا بود، راز نامهٔ او را نزد امىر فاش ساخت. امىر خشمگىن شد و 

شىخ را در قلعه اى زندانى کرد. ابن سىنا پس از چهار ماه بخشوده شد.
پس به طور ناشناس و به اتفاق برادر و شاگرد وفادارش جوزجانى و دو غلام با 
جامهٔ دروىشان به اصفهان رهسپار شد و در آن شهر نزد علاءالدوله و خواص او حرمت 
و عزّت فراوان ىافت. امىر در اصفهان که در آن زمان مرکز علمى و فرهنگى مهمى بود، 
در شب هاى جمعه مجلس مناظره اى ترتىب مى داد که در آن همهٔ علما و حکماى شهر 
حاضر مى شدند. در اىن جلسات برترى کامل ابن سىنا بر همه روشن و آشکار شد. با حملهٔ 
مسعود غزنوى به اصفهان در سال 425 ، بار دىگر زندگى اىن حکىم بزرگ دگرگون شد 

و آرامش او به هم خورد و بخشى از کتاب هاىش به غارت رفت.
چون علاءالدوله آهنگ همدان کرد، ابن سىنا به همراه وى، دىگر بار به همدان 
رفت و در اىن مسافرت بىمارى قولنج او ــ که قبلاً تا حدودى درمان شده بود ــ عود 
کرد. او اىن بار احساس مى کرد که دىگر ىاراى مقابله با بىمارى را ندارد؛ لذا از ادامهٔ 
درمان دست کشىد و گفت: »نفَْسى که تدبىر بدن من به عهدهٔ اوست، از تدبىر عاجز شده 

و دىگر درمان سودى ندارد«.
چند روزى به اىن حال گذشت؛ شىخ داراىى خود را به فقرا بخشىد و روزها و 
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شب ها به تلاوت قرآن و نماز و نىاىش 
پرداخت. سرانجام، در آىىن تشىع و 
با اعتقاد و پارساىى کامل در سپىده دم 
روز آدىنه اول رمضان المبارک سال 
پنجاه و هشت سالگى  428 در سن 

دىده از جهان فرو بست.

ان
همد

در 
ینا 

ن س
ه اب

گا
رام

آ

تألىفات و شاگردان
شىخ الرئىس، على رغم زندگانى ناآرام و پرفراز و نشىبى که داشت، اندىشمند و نوىسنده اى پرکار 
بود. با مراجعه به آثار او مى توان نبوغ سرشار و وحدت ذهن اىن حکىم بزرگ را درىافت. او حتى 
در توان فرساترىن شراىط هم از فعّالىت و خلّاقىت باز نمى اىستاد. در اىّامى که متوارى بود و به طور 
ناشناس در خانه اى سکنا گزىده بود، جوزجانى از او خواست تا کتاب »شفا« را به پاىان رساند. بنا به 
گفتهٔ جوزجانى، درآن هنگام، شىخ هىچ کتاب ىا مرجعى در اختىار نداشت، اما هر روز 50 ورق مى نوشت 
تا اىنکه همهٔ طبىعىات و الهىات شفا و سپس بخشى از منطق را به پاىان آورد. جوزجانى در جاى دىگر 
مى نوىسد: »من بىست و پنج سال در خدمت و مصاحبت او بودم و هرگز ندىدم که هرگاه کتاب تازه اى 
به دستش مى رسد، آن را از آغاز تا پاىان بخواند؛ بلکه تنها به قسمت هاى دشوار و مسائل پىچىدهٔ آن و 

نظرىات نوىسنده مى پرداخت تا به مرتبهٔ وى در آن دانش و درجهٔ فهم او پى ببرد«.
ابن سىنا در طول زندگى نسبتاً کوتاه خود، شاگردانى چون ابوعبىد جوزجانى و ابوالحسن بهمنىار 
و دىگران را که در علم و حکمت اندىشه هاى تواناىى داشتند، پرورش داد. از او متجاوز از دوىست 
کتاب و رساله در شاخه هاى گوناگون علم و فلسفه به ىادگار مانده که برخى از آنها قرن ها در مراکز علمى 

شرق و غرب تدرىس شده است. از مهم ترىن آثار اوست:
1ــ قانون: اىن کتاب نوعى فرهنگ نامهٔ پزشکى است و از معروف ترىن و مؤثرترىن آثار او در 
آلمانى  انگلىسى، فرانسه و  به زبان هاى لاتىن،  تاکنون  اىن علم محسوب مى شود. کتاب قانون  حوزهٔ 
ترجمه شده است و در حدود سى شرح و حاشىه بر آن نوشته اند. اىن کتاب در مراکز علمى مشرق زمىن 
عالى ترىن مرجع طبابت بوده، از قرن دوازده تا هفده مىلادى در دانشگاه هاى غرب تدرىس مى شده و 

نهاىت اعتبار و شهرت را داشته است.
2ــ شفا: اىن کتاب عظىم که نوعى داىرة المعارف علمى و فلسفى است، در هجده جزء مشتمل 
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بر همهٔ ابواب فلسفه ىعنى منطق، رىاضى، طبىعى و الهى نگارش ىافته است. شفا کامل ترىن مرجع در 
معرفى حکمت مشّائى و دىدگاه هاى طبىعى و مابعدالطبىعى آن به شمار مى رود. اىن کتاب نىز به زبان هاى 
مهم دنىا ترجمه شده است و بسىارى بر آن شرح و حاشىه نوشته اند و در حوزه هاى علمى و دانشگاه ها 

از کتب معتبر فلسفى به حساب مى آىد.
3ــ نجات: اىن کتاب در واقع شکل مختصر کتاب شفاست. گفته مى شود بخش رىاضى آن 
را جوزجانى نوشته و به آن افزوده است. اىن کتاب نىز به زبان هاى زندهٔ دنىا ترجمه شده و شروحى بر 

آن نوشته شده است.
4ــ انصاف: اىن کتاب در بىست جزء و مشتمل بر بىست و هشت هزار مسئله در حملهٔ غزنوىان 
به اصفهان به غارت رفته و تنها چند جزء آن باقى مانده است. ابن سىنا در اىن کتاب به داورى مىان آراى 

حکماى شرق و غرب مى پردازد.
فلسفى  دىدگاه هاى  آخرىن  و  حکمت  از  خلاصه اى  کتاب  اىن  تنبیهات:  و  اشارات  5 ــ 

ابن سىناست.
6 ــ دانشنامۀ علاىى: به زبان پارسى است و در اصفهان براى علاءالدوله کاکوىه نوشته است 

و ابواب مختلف حکمت در آن مندرج است.

تفکر
به نظر شما چرا آثار ابن سىنا هنوز مورد بازخوانی فىلسوفان غرب و شرق قرار می گىرد؟

ابن سىنا و طبىعت
طبىعت شناسى ابن سىنا ىکى از برجسته ترىن ابعاد فکرى اوست. به نظر ابن سىنا روش مطلوب و 

مناسب براى تحقىق در عالم طبىعت آن است که با هدف و غاىت خلقت جهان سازگار باشد.
دارد؛ همهٔ  به سوى مقصد خاصى  که رو  از هستى است  مرتبه اى  ابن سىنا  فلسفهٔ  طبىعت در 

پدىده هاى آن معنا دارند و حکمت بالغهٔ آفرىدگار از در و دىوار آن آشکار است.

دىدىم تو  روى  همه  دوىدىم  که  سو  هر 
دىدىم تو  کوى  سر  رسىدىم  که  جا  هر 

دَهرست گلشن  اىن  در  که  را  روان  هر سرو 
دىدىم تو  جوى  لب  و  بستان  رُستهٔ  بر 
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٭  بررسی و تطبىق
با رجوع به تفاسىر از اىن شعر حافظ، رابطهٔ بىن دىدگاه حافظ و ابن سىنا را در خصوص نظام 

عالم بىان کنىد.
عالم طبىعت را لطف و عناىت بارى تعالى پدىد آورده است و همهٔ اجزای آن، چنان تألىف شده اند 

که بهترىن نظام ممکن ىعنى نظام احسن را تحقق مى بخشند.
به نظر ابن سىنا:

»عناىت، احاطه و شمول علم بارى تعالى بر همهٔ موجودات است و ضرورى است که همهٔ موجودات 
مطابق آن باشند تا نىکوترىن نظام پدىد آىد و چنىن نظامى معلول ذات واجب تعالى و شمول علم اوست. 

پس، موجودات بر طبق علم الهى بوده و نىکوترىن نظام را تشکىل داده اند1«.
ابن سىنا مبدأ درونى همهٔ اشىا را نىز که سبب حرکت و سکون آنها مى شود، طبىعت2 آن اشىا 
تعبىر مى کند. به نظر او طبىعت هر شیء آن را به سوى خىر و کمال سوق مى دهد3؛  به شرطى که موانعى 
در راه طبىعت قرار نگىرد. حتى آنچه ظاهراً شرّ و بدى به نظر مى رسد ــ مانند پژمرده شدن ىک گل ىا 
 ـ همگى براى نظام کلىّ  مرگ ىک جاندار ىا حتى وقاىع وىرانگر طبىعى همچون سىل و طوفان و زلزله ، ـ

جهان لازم اند. 
زرد شدن و فرو رىختن برگ هاى سبز در پاىىز و خواب طبىعت در زمستان ظاهراً نقص بعد از کمال 
است اما در حقىقت همهٔ فصول براى حفظ اعتدال درطبىعت در پى ىکدىگرند ودر مجموع، خىر و کمال 
طبىعت را تأمىن مى کنند. همهٔ بدى هاى ظاهرى در واقع زمىنه ساز خىر و کمال بىشتر در طبىعت هستند.

بادپىر ما گفت خطا بر قلم صنع نرفت خطاپوشش  پاک  نظر  بر  آفرىن 

در عالم طبىعت، اعتدال و هماهنگى بى نظىرى به چشم مى خورد و همهٔ موجودات به نحوى خلق 
شده اند که سهم و اثر خاصى در حفظ نظام طبىعت دارند. از اىن رو، مطالعه و تحقىق دربارهٔ جهانى 
که حکمت بالغهٔ آفرىدگارى دانا در آن جلوه گر است، دانشمند و محقق را به معرفت الهى و چگونگى 

آفرىنش او رهنمون مى گردد.
علم واقعى به هر شىء، علم به حقىقت آن شىء ىعنى رابطهٔ وجودى آن با وجود مطلق و لاىتناهىِ 

1ــ اشارات و تنبىهات، نمط هفتم، فصل بىست و دوم، اشاره.
2ــ رجوع کنىد به کتاب فلسفهٔ سال سوم دبىرستان، درس علت هاى چهارگانه.

3ــ تأثىر طبىعت شئ در حرکت اشىا به سوى غاىت، به مدد مجردات و به خصوص عقل فعّال است که از مبانى فلسفى حکماى مشاء 
به شمار مى رود.
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مبدأ کل جهان هستى است. همهٔ موجودات جهان در وجود و آثار خود به فىض و عناىت دائمى او 
نىازمندند. شىخ الرئىس در اىن باره مى گوىد:

»آىا مى دانى که پادشاه کىست؟ پادشاه راستىن آن توانگر و بى نىاز مطلق است و هىچ چىز در هىچ 
چىز از او بى نىاز نىست. ذات هر چىزى از آن اوست؛ زىرا ذات هر چىز ىا از او پدىد آمده ىا از چىزى 
پدىد آمده که خود آن چىز را خداوند به وجود آورده است. پس همهٔ چىزهاى دىگر، بنده و مملوک 

اوست و او به هىچ چىز محتاج نىست«1.
پس علم حقىقى به هر چىز در پرتو ارتباط آن با مبدأ وجود حاصل مى شود و آنچه از راه فرضىه و 
مشاهده و تجربه و استقرا به دست مى آىد، تنها ابعاد ظاهرى اشىاست. دانشمند حقىقى هرگز به اىن ظواهر 
اکتفا نمى کند؛ بلکه همواره مى کوشد تا به کنُه اشىا پى ببرد و آن را در پرتو نور هستى مطلق مشاهده کند. 
اىن علم همان است که خشوع و خشىت را در نهاد دانشمند تقوىت مى کند و او را به خضوع در برابر 
حق وا مى دارد: اِنمّا ىخَشى اللهَِّ من عِبادِهِ العُلمَاء2؛ تنها بندگان عالِمِ خداوند خشىت او را به دل دارند.

جست وجو و کشف رابطه
علم حقىقی از نظر ابن سىنا از چه چىز نباىد غفلت کند؟ آىا علوم جدىد توانسته اند خواستهٔ علم 

حقىقی را برآورده کنند؟
آىا هر دانشمندی از نظر ابن سىنا با پىشرفت علمش در برابر خداوند خاضع تر می شود؟ چرا؟

بنابراىن، از دىدگاه بوعلى سىنا علوم طبىعى نىز مانند مابعدالطبىعه ىک جنبهٔ درونى و سرّى دارند 
و شىخ در بسىارى از آثار خود، کشف ىک نکتهٔ علمى را کشف سرّى مى داند که خود اسرار دىگرى 
را در  پى دارد. تحقىق علمى هرگز از رازى که در کنه جهان طبىعت است، پرده برنمى دارد؛ بلکه آگاهى 
هوىت  اىن  برابر  در  که  است  عالم حقىقى کسى  مى دهد.  افزاىش  رازآلود جهان  هوىت  از  را  انسان 

اسرارآمىز جهان در حىرت و شگفتى است.
پس درنظر ابن سىنا، جهان شناسى شناخت قوانىن طبىعت از طرىق تجربه و آزماىش نىست؛ بلکه 
شناختى است که به مدد اصول اثبات شدهٔ مابعدالطبىعه حاصل آمده و غاىت آن درک جهان طبىعت 
است و منظور از جهان طبىعت قلمرو فىض حق و مرتبه اى از جهان هستى است که ما را به شناخت 

واجب الوجود و نظام احسن جهان نزدىک تر مى کند.

1ــ اشارات و تنبىهات، نمط ششم، فصل چهارم، تذنىب.
2ــ سورهٔ فاطر، آىهٔ 28.
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به دست مردم چشم از رخ تو گل چىدنمراد دل ز تماشاى بـاغ عالم چىسـت

مثلاً شىخ در کتاب قانون ابتدا اصول کلى طبّ را بر وفق مبانى مابعدالطبىعه بىان مى دارد و سپس 
به مشاهده و استقرا مى پردازد و روشى اتخاذ مى کند که به روش تجربى علوم جدىد شباهت بسىارى 
دارد. در نورشناسى، علم هىئت، روان شناسى، زمىن شناسى و حتى رىاضىات نىز روش شىخ همىن است؛ 
در حقىقت، به نظر ابن سىنا مطالعه و تحقىق همهٔ مراتب وجود را شامل مى شود و توجه به مرتبه اى از 
هستى ، او را از دىگر مراتب غافل نمى سازد. او مى کوشد چىزهاى جزئى را که از راه تجربه به دست 

مى آورد، به اتکاى نىروى عقلانى در ىک بىنش کلى نسبت به جهان، به ىکدىگر پىوند دهد.

٭  ارزىابی و تطبىق
چه تفاوتی بىن نگاه فىلسوفی مثل ابن سىنا و ىک زىست شناس، به عالم وجود دارد؟

انسان و جهان
مطالب ذکر شده به رابطهٔ بىن انسان و جهان معناى تازه اى مى بخشد و نشان مى دهد که مىان انسان 
و جهان نوعى هماهنگى و تطابق درونى و بسىار عمىق برقرار است. ابن سىنا جهان را عالم کبىر و انسان 
را عالم صغىر مى داند؛ به اعتقاد او تمام عناصر طبىعت به بهترىن شکل در بدن انسان امتزاج ىافته و تمام 
مراتب هستى به طور مجمل در نفس او به هم پىوند خورده است. هر اندازه نفس آدمى به کمالات بىشترى 
آراسته شود و از طرىق تزکىه و تهذىب به مراتب بالاترى از تجرد ارتقا ىابد، تناسب او با عالم هستى آشکارتر 
مى شود. اطاعت از احکام شرىعت و انجام فراىض و عبادت ها و مراعات زهد و رىاضت،   انسان را با 

نظام جهان بىشتر مأنوس مى سازد و او را براى کسب فىوضات عالم بالا آماده تر مى کند.
به  به عقىدهٔ او، نفس آدمى  ابن سىنا قوّت نفس انسان را منشأ کرامت ها و معجزات مى داند. 
مرتبه اى مى رسد که طبق قوانىن و نوامىس جهان مى تواند در آن تصرف کند؛ مثلاً وقتى انسان پاک دلى 
براى نزول باران دعا مى کند، اجابت دعاى او حاصل اتصال دل او با مبادى هستى است. پىامبران نىز 
چنىن اند؛ نفس قدسى و ملکوتى آنها به حدّى با نظام جهان مرتبط است که بدون کتاب و معلمّ، نسبت 
به اشىا علم پىدا مى کنند، در نفوس آدمىان تصرف کرده آنها را به سوى غاىت هستى هداىت مى نماىند.

بنابراىن، بىن انسان و جهان نوعى ىگانگى برقرار است. رابطهٔ انسان و جهان رابطه اى خصمانه 
نىست؛ انسان براى نابودى جهان خلق نشده است و غاىت خلقت او قهر و غلبه بر جهان نىست؛ بلکه 
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انسان و جهان همدم و هم راز ىکدىگرند.

٭  تأمّل
به نظر شما انسان چگونه می تواند به مراتب بالاتری از تجرد ارتقا ىابد؟

عشق به هستى
از دىدگاه ابن سىنا، انس مىان انسان و جهان بر پاىهٔ عشقى است که در عالم هستى جرىان دارد. 
خداوند آفرىنندهٔ عالم است و عشق او به همهٔ مخلوقات در مراتب هستى جارى است و در هر مرتبه به 

شکلى جلوه گر مى شود.
از صور و  نفوس  از  و  عقول  از  اشىا  کل 

برپاستى حق  عشق  از  آن،  غىر  و  مواد  از 
بوعلى سىنا در رساله اى که دربارهٔ »عشق« نوشته است، آن را علت پىداىش جهان مى داند و 

مى نوىسد: 
»هرىک از ممکنات به واسطهٔ جنبهٔ وجودى که در اوست، همىشه شاىق به کمالات و مشتاق به 
خىرات است و برحسب فطرت خود از بدى ها گرىزان است. همىن اشتىاق ذاتى و ذوق فطرى را که 

سبب بقاى وجود ممکنات است، عشق مى نامىم«.
انس انسان با طبىعت ناشى از تشابه عالم صغىر و عالم کبىر است. همىن تشابه و سنخىت در گوهر 
انسان و جهان سبب عشق و محبت بىن آنهاست و آنچه همهٔ اجزاء جهان و از جمله، گوهر وجود انسان را 
به سوى خود مى کشاند، جاذبهٔ همان عشق الهى است که در کنه جهان هستى به ودىعت نهاده شده است.

  طـباىـع جـز کشش کارى نـدانـنـد     حکىمان اىن کشش را عشق خوانند

بـه عشـق اسـت اىـستـاده آفرىــنشگـر انـدىـشـه  کنـى از راه بـىـنــش
 

٭ تحقىق
آىا می توانىد با مطالعهٔ رسالهٔ عشق ابن سىنا نقش عشق را در کمال انسان توضىح دهىد؟ )با کمک 

دوستان مقاله ای در اىن خصوص بنوىسىد.(
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حکمت مشرقى
پىش از خاتمهٔ اىن بحث کوتاه دربارهٔ ابن سىنا، باىد به جنبهٔ دىگرى از نبوغ شگرف او اشاره 
کنىم. وى به عنوان زعىم همهٔ فلاسفهٔ مشّاء در اواخر عمر کتابى به نام »منطق المشرقىىن« تألىف کرد. 
اىن کتاب، خود مقدمهٔ کتاب جامع ترى بوده است. ابن سىنا در اىن کتاب ىادآورى مى کند که فلسفهٔ 
مشّائى و آثار بزرگ او در اىن فلسفه ــ مثل شفا و نجات ــ تنها صورت ظاهرى حکمت است و براى 
عامهٔ مردم نوشته شده است. حکمت مخصوص برگزىدگان و خواص، »فلسفهٔ مشرقى« است و آن را باىد 
»علم خواص« نامىد. افسوس که بقىهٔ اىن کتاب مفقود شده و نمى توان به طور قطع، نظر داد که مقصود 

ابن سىنا از اىن مقدمهٔ شورانگىز چه بوده است.
در مىان آثار اىن حکىم بزرگ به تألىفاتى برمى خورىم که با نوشته هاى مشّائى وى که صرفاً جنبهٔ 
استدلالى دارد و در قالب براهىن محض منطقى نگاشته شده است، تفاوتى چشمگىر دارد. گمان مى رود 
که اىن رساىل، پاره هاىى از همان »فلسفهٔ مشرقى« باشد که او در صدد توضىح آن بوده است. علاوه بر 
»منطق المشرقىىن«، سه فصل اخىر آخرىن کتاب وى ىعنى »اشارات و تنبىهات« به عالى ترىن مضامىن و 

دىدگاه هاى عرفانى او اختصاص ىافته است.
علاوه بر اىن، ابن سىنا سه داستان نىز به زبان رمز و تمثىل به نام هاى »حَىِ بنّ ىَقظان«، »رسالةَُ الطىر« 
و »سَلامان و اَبسال« نوشته است که مطالعهٔ آنها ابعاد مهمى از »حکمت مشرقى« او را آشکار مى سازد.

در اىن نوشته ها جهان به نحوى بسىار شاعرانه تصوىر شده است. ابن سىنا بر وظىفهٔ فرشتگان 
به مثابهٔ راهنماىان بشر و نىروهاىى که تدبىر جهان به عهدهٔ اىشان است، تأکىد فراوان دارد. فرشته شناسى 
ىکى از ارکان »فلسفهٔ مشرقى« ابن سىناست. عقل آدمى در سىر تعالى خود از فرشته نور مى گىرد و 

هداىت مى شود١.

٭ تکمىل
آىا می توانىد بعضی از اوصاف حکمت مشرقی ابن سىنا را بىان کنىد؟ )می توانىد از کتاب دفتر عقل 

و آىت عشق نوشتهٔ غلامحسىن ابراهىمی دىنانی جلد اوّل از صفحات ١٤٧ــ١٤٩ نىز استفاده کنىد.(

1ــ در حکمت اسلامى، اىن فرشته به عقل فعّال تعبىر مى شود.
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مضمون حکاىات
در رسالهٔ حى بن ىقظان، عارف، سفر معنوى خود را آغاز مى کند. او با ارشاد و راهنماىى مرشد 
خوىش قدم به عالم مجرّدات مى گذارد. ابن سىنا عالم مجردات را که جهان انوار ملکوتى است، به شرق 
تشبىه مى کند. همان طورکه غرب تمثىل زمىن و عرصهٔ دگرگونى و آکنده از ظلمت و تارىکى است. پىر 
ىا مرشد طرىق ــ که حى بن ىقظان نام دارد ــ به صورت فرشته اى بر سالک ظاهر مى شود و جهانى را 
که سالک باىد از آن عبور کند و نىز رموز و اسرار آن را براى او شرح مى دهد. سپس سالک را دعوت 

مى کند تا به همراهى او قدم در راه اىن سفر خطرناک بگذارد.
ظلمات است بترس از خطر گمراهىترک اىن مرحله بى همرهى خضر مکن

در رسالة الطىر، سالک دعوت پىر را مى پذىرد و از خواب غفلت بىدار مى شود و به اتفاق اىن 
مَلکَ که او را هداىت مى کند، از ورطه ها و پرتگاه هاى کوه قاف١ مى گذرد. ابن سىنا اىن سىر درونى 

نفس را به پرواز ىک پرنده تشبىه کرده است.
رسالهٔ سلامان و ابسال آخرىن پردهٔ اىن حکاىت است و در آن، سالک سرانجام از اىن مرحله 

مى گذرد و پاى در اقلىم نور و حىات مى گذارد.
 عارفى که اىن سفر را به پاىان رسانىده و از قلمرو ماده گذشته است، صورت کامل عالم صغىر 
ــ ىعنى مثال و نمونهٔ عالم کبىرــ مى شود و واسطه اى است که عناىت و لطف پروردگار را به همهٔ موجودات 
منتقل مى سازد. گوىى در وصال عارف با حق، همهٔ جهان و تمام مراتب وجود بار دىگر به اصل خود باز 
مى گردد. چنان که حىات عارف، حىاتِ همهٔ جهان و خضوع او در پىشگاه الهى، خضوع همهٔ جهان 

به درگاه آن حکىم رحىم است.
ابن سىنا نتوانست حکمت مشرقى را بنىان گذارى کند، اما اشارات او در جهان اسلام تأثىراتى 
بسزا به جا نهاد و اىن گونه بود که ىک قرن و نىم پس از او شىخ شهاب الدىن سهروردى حکمت اشراق 

را بنىان نهاد.

٭ تحقىق
به نظر شما چرا ابن سىنا برای بىان حالات سالک و سىر سالک از زبان حکاىت و تمثىل استفاده 

کرده است؟

١ــ نام کوهى اسطوره اى که مثال از راه صعب العبور تکامل معنوى نفس است.
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تأثىر ابن سىنا
تأثىر  ابن سىنا بر حوزهٔ گستردهٔ علوم و فلسفهٔ اسلامى انکارناپذىر است. هر زمان که در شاخه اى 
از علم و فلسفهٔ اسلامى پىشرفتى حاصل شده است، اثرى از او دىده مى شود. همهٔ فىلسوفان بعد از 

ابن سىنا به نحوى وامدار تفکر او هستند و در بسىارى از اصول و مبانى با او هم عقىده اند.
شعاع اندىشهٔ ابن سىنا نه تنها در جهان اسلامى، بلکه حتى در اقالىم دوردست و تا مغرب زمىن 
نىز پرتوافکن شده است. در قرن دوازدهم مىلادى، ترجمهٔ بعضى از آثار ابن سىنا به زبان لاتىنى آغاز 
شد. بخش هاىى از شفا و نجات و نىز تمام کتاب قانون، ترجمه و تدرىس گردىد. علاقه به آثار ابن سىنا 

و ترجمهٔ آنها در قرون وسطى ادامه ىافت و حتى به دورهٔ رنسانس نىز رسىد.
آراى علمى و فلسفى ابن سىنا از قرن دوازدهم مىلادى به بعد در مراکز علمى اروپا مؤثر واقع 
شد. مراکز علمى سالرِنو و مونپْلُىه بىشتر از طب بوعلى و دانشگاه هاى پارىس و اکسفورد از فلسفهٔ او 

تأثىر پذىرفتند.
»اتىن ژىلسون« فىلسوف مسىحى معاصر به خوبى ثابت مى کند که در قرن دوازدهم، در مغرب زمىن 
ىک مکتب لاتىنى ابن سىناىى پدىد آمد و نوعى جهان شناسى الهى را در دسترس اندىشمندان مسىحى 
اىن بخش از تفکر  البته  ابن سىنا هم مورد توجه قرار گرفت.  ترتىب، فرشته شناسى  اىن  به  قرار داد. 
ابن سىنا کمتر نفوذ ىافت، اما جنبهٔ صرفاً استدلالى فلسفهٔ او و آثار علمى اش در اندىشهٔ مغرب زمىن 

تأثىرى ژرف و پاىدار داشته است.

٭  بررسی و تحقىق
تأثىر ابن سىنا را بر توماس آکونىاس )از فىلسوفان قرون وسطی( به صورت ىک مقاله ارائه نماىىد.
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تمرىنات
١ــ از نظر ابن سىنا جهان شناسی و شناخت قوانىن طبىعت از چه طرىقی است و غاىت آن چىست؟

٢ــ به نظر ابن سىنا علم حقىقی چىست و چه تفاوتی با علم غىر واقعی دارد؟
٣ــ آىا به نظر ابن سىنا شرّ و بدی وجود دارد؟

٤ــ طبىعت شیء از نظر ابن سىنا چىست؟
٥ ــ رابطهٔ انسان و جهان را از نظر ابن سىنا توضىح دهىد.

٦ ــ مقصود ابن سىنا از عالم صغىر و عالم کبىر چىست؟
٧ــ از نظر ابن سىنا منشأ کرامات و معجزات چىست؟

٨ ــ »عشق به هستی« از دىدگاه ابن سىنا را به طور خلاصه توضىح دهىد.
٩ــ چرا امروزه علوم تجربی از مبانی حکىمانه فاصله گرفته است؟

١٠ــ پىام حکمت الهی به علوم و فنّاوری جدىد چىست؟
١١ــ تفاوت دانشمندان اسلامی و دانشمندان امروزی را در شناخت عالم طبىعت بنوىسىد.

١٢ــ رسالهٔ »سلامان و ابسال« و »رسالة الطىر« را با هم مقاىسه کنىد )به لحاظ محتواىی(.
١٣ــ مضمون حکاىت حیّ بن ىقظان چىست؟

١٤ــ فرشته شناسی در تفکر ابن سىنا چه نقشی دارد؟ به طور خلاصه بنوىسىد.
١٥ــ آىا ابن سىنا توانست حکمت مشرقی را تأسىس کند؟ چه کسی و تحت چه عنوانی آن را 

بنىان نهاد؟
١٦ــ تأثىر ابن سىنا را در جهان اسلامی و فلسفهٔ اسلامی و جهان غرب بنوىسىد.
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افول حکمت مشّاء

حکمت مشّائى با ابن سىنا به اوج کمال و قدرت خوىش رسىد و پس از وى، به همت پىروان او از 
جمله بهمنىار، جوزجانى و ابوالعباس لوکرى گسترش ىافت، اما فلسفهٔ اسلامى از همان ابتدا با مخالفت 
گروه هاىى از علما و فقها و اهل تصوف رو به رو شد. آنان دىدگاه استدلالى حکما را با جنبهٔ تعبدى دىن 
ناسازگار مى دىدند و بنابراىن، به آنها روى خوش نشان نمى دادند؛ تا اىنکه در قرن چهارم  ىک حرىفى 
سرسخت و جدّى در مقابل فىلسوفان قد برافراشت و ضربات سنگىنى بر پىکرهٔ تفکر فلسفى وارد آورد. 

اىن دشمن سرسخت چىزى جز علم کلام اشعرى نبود.

تحقیق
با مراجعه به کتاب »ماجرای فکر فلسفی« جلد اوّل، مقالهٔ نخست: »مخالفت و ستىز با فلسفه« 

علل مخالفت علمای قشری و اهل تصوف را با فلسفه به صورت جداگانه فهرست کنىد. 

7
فصل
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زمینۀ پیداىش
اىن مکتب کلامى نهضتى ضدّ  عقلى بود که هدف خود را زدودن عناصر غىراسلامى از ساحت 
اسلام معرفى مى کرد. طراح اصلى اىن مکتب، ابوالحسن اشعرى )متولد 260 و متوفاى 330 هـ.ق.( 
ـ به وىژه آنچه مىراث ىونانىان  قلمداد مى شد  ــ  بود. پىروان اىن مکتب معتقد بودند که عناصر غىراسلامى ـ
ىافته است. اىن مکتب کلامى در اصل در مقابل مکتب کلامى  به حوزهٔ تفکر اسلامى راه  آرام آرام 
معتزله پدىد آمد. معتزله طاىفه اى از متکلمان بودند که به اصالت عقل اعتقاد کامل داشتند و در قرن دوم 
هجرى پىدا شدند. اىن عقل گراىان معتقد بودند که هرآنچه از طرىق وحى رسىده است، باىد به محک 
عقل سنجىده شود و آنها در اىن راه، افراط و زىاده روى پىشه کردند؛ تا جاىى که اگر در قرآن و حدىث 
چىزى مى ىافتند که نمى توانستند آن را با عقل خود تطبىق کنند، انکارش مى کردند؛ براى مثال، وجود 
»کرام الکاتبىن« ىعنى فرشتگانى را که ثبت اعمال بندگان بر عهدهٔ آنهاست، انکار مى کردند. دلىل آنها اىن 
بود که خداوند از همهٔ اعمال بندگان کاملاً  آگاه است و به حضور فرشتگان نىازى نىست. اىشان کرامات 
اولىا را انکار مى کردند و مى گفتند اگر جز انبىا کسى کارى خارق عادت انجام دهد، با معجزهٔ انبىا خلط 
مى شود. آنها معراج پىامبر، صراط و مىزان عمل و چىزهاىى نظىر اىنها را هم به دىدهٔ انکار مى نگرىستند.

اىن ظاهربىنى و زىاده روى در مشى استدلالى واکنش هاى شدىدى را در عالم اسلام به دنبال 
داشت؛ ابوالحسن اشعرى علىه معتزله شورىد و عقاىد آنها را مخالف دىن اعلام کرد و توانست پىروان 

زىادى به دست آورد.
در قرن پنجم سلجوقىان روى کار آمدند؛ آنها اراضى آسىاى غربى را ىکپارچه به تصرف خود 
درآوردند و توانستند ىک حکومت مرکزى نىرومندى تشکىل دهند. اىن حکومت از نظر سىاسى تحت 

سلطهٔ سلجوقىان و از نظر دىنى در پناه خلافت بنى عباس در بغداد بود.
در همىن زمان، محافل رسمى پشتىبانى خود را از مکتب کلامى اشاعره اعلام کردند؛ مدارسى 
براى تعلىم افکار و اعتقادات اشاعره تأسىس شد و اىن جنبش فکرى که اساس پىداىش آن مبارزه با 
معتزله بود، به تدرىج با هرگونه بىنش استدلالى و فلسفى به مخالفت برخاست. اشاعره درپى آن بودند که 

با همهٔ موازىن فلسفى مخالفت کنند و به هر ترتىب ممکن، آراى فلاسفه را باطل سازند.   

تفکر
ــ چرا مشرب های کلامی با ىکدىگر اختلاف دارند؟ 

ــ چرا مشرب کلامی معتزلی با اىنکه عقلی است با مشرب فلسفی مشّاء اختلاف دارد؟ 
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غزالى )505 ــ 450(
ابوحامد محمد معروف به امام محمد غزالى ىکى از بزرگ ترىن متکلمىن 
با فلسفهٔ مشّائى بود. غزالى در فلسفه  اشعرى است. وى پرچمدار مخالفت 
استادى نداشت و اىن علم را نزد کسى نىاموخته بود. او در مدت سه سالى که 
در مدرسهٔ نظامىه بغداد به تدرىس اشتغال داشت، به برکت هوش سرشار خوىش 
به مطالعهٔ کتب فلسفى پرداخت و توانست از عقاىد فلاسفه آگاهى ىابد. غزالى 
علاوه بر مهارت در مبادى و مسائل علم کلام به عرفان و تصوف نىز گراىش 

زىادى داشت و ىقىن و رستگارى را در آن ىافته بود. در نتىجه، همهٔ شراىط لازم علمى و معنوى به 
اضافهٔ فصاحت و بلاغت در او جمع شده بود تا بتواند عَلمَ مخالفت با فلسفه را برافرازد و تىشه به رىشهٔ 
آن بنوازد. او به همىن منظور، ابتدا کتاب »مقاصد الفلاسفه« را در تلخىص آراى فىلسوفان مشّائى 
نگاشت و سپس در کتاب بسىار معروف خود »تهافتُُ الفلاسفه«1به آراى فارابى و ابن سىنا حمله کرد و 

بسىارى از آنها را معارض با وحى دانست. 
مشّائى در سرزمىن هاى شرقى  فلسفهٔ  که  بود  اندازه اى  به  تأثىر غزالى 
اسلام به جز اىران رو به افول نهاد و اىن فلسفه به سوى اَندَلسُ در غرب جهان 
اسلام رهسپار شد. در آنجا گروهى از فىلسوفان نامدار مثل ابن باجه، ابن طفىل 
و ابن رشد مدت ىک قرن به توسعهٔ آن پرداختند. ابن رشد در کتاب »تهافتُ 
التهافتُ« به دفاع از فلسفه و نفى آراى غزالى در کتاب تهافت همت گماشت، اما 
نتوانست با موج مخالفت با فلسفه که بعد از غزالى نىز در سرزمىن هاى اسلامى 

جرىان داشت، به طور مؤثر مقابله کند.

٭ تعقل
آىا می توان هم آراء غزالی را قبول کرد و هم ملتزم به آىه زىر بود: 

مْعَ وَ البصََرَ و الْفوادَ کـُلُّ اوُلئکَ کانَ عَنهُْ مسئولاً.  و لاتقَفُ ما لىسَ لکََ بِهِ عِلمٌ إنَّ السَّ
از چىزی که بدان علم نداری پىروی مکن؛ زىرا گوش و چشم و قلب همه مورد پرسش واقع 

خواهند شد.                                                                                          سورۀاسراء، آیۀ ٣٦

1ــ تناقض گوىى هاى فىلسوفان .

ابوحامد محمد غزالی

ابن  رشد
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فخر رازی )606 ــ 544(
بعد از غزالى محمدبن عمر معروف به امام فخررازى راه او را پىمود و مانند غزالى به مخالفت 
با فلسفه پرداخت. او عالمى جامع بود و اطلاعاتى بسىار گسترده داشت. به علاوه، از خطىبان نامى 
عصر خوىش محسوب مى شد و در بحث و مناظره نىز حرىفى نداشت. فخر  رازى نىز انتقاد از فلسفه 
را وظىفهٔ شرعى خوىش مى دانست و در ردّ و اعتراض به ابن سىنا کتاب هاى متعددى نوشت. از جمله 
کتابى در شرح اشارات ابن سىنا نگاشت که البته هدف او شرح اشارات نبود؛ بلکه مى خواست آراى 

ابن سىنا را جرح و نقد کند.
باىد گفت بسىارى از اىرادات غزالى و فخررازى به حکمت مشّاء وارد نبود و بعدها بزرگانى 
همچون خواجه نصىر الدىن طوسى به دفع اىن اىرادها پرداختند و نقاط ضعف آنها را روشن ساختند. با 
وجود اىن، جنبهٔ استدلالى فلسفهٔ ابن سىنا تضعىف شد و زمىنه براى رشد و تکامل جنبهٔ اشراقى فلسفهٔ 

اسلامى مهىا گردىد.

٭ جست و جو و تحقیق
آىا می توانىد بعضی از نظرات فخر رازی را در مورد مسائل فلسفه بىان کنىد؟ )می توانىد به کتاب 
ماجرای فکر فلسفی در جهان اسلام جلد اول، صفحهٔ ٣٢٤، فصل »امام فخر رازی و فلسفه« مراجعه 

کنىد.( 

تمرىنات
1ــ زمىنهٔ پىداىش مکتب کلامی اشعری را بنوىسىد. 

٢ــ مکتب کلامی اشعری توسط چه کسی تأسىس شد و هدف آن، چه بود؟ 
٣ــ مکتب کلامی معتزله را معرفی کنىد. 

٤ــ چرا معتزله کرام الکاتبىن را انکار می کردند؟ 
٥ــ چرا معتزله منکر کرامات اولىا بودند؟ 

٦ــ عقل گراىی افراطی معتزله چه نتاىجی داشت؟ به طور مختصر بنوىسىد. 
٧ــ غزالی که بود و چه تأثىری در روند حکمت مشّاء گذاشت؟ 

٨ــ کتاب تهافت الفلاسفه و مقاصد الفلاسفه از کىست؟ و موضوع آنها چىست؟ 



حکمت اشراق

مطالعه آزاد 
شهاب الدىن سهروردی

با مرگ ابن رشد، بسىارى از مورخان فلسفه 
در مغرب زمىن تصور مى کردند که فلسفهٔ اسلامى 
در غرب جهان اسلام غروب کرده است اما برخلاف 
الهى و در مشرق  از سلالهٔ حکماى  اىشان،  گمان 
جهان اسلامى، در سرزمىن اىران کودکى تولد ىافت 
جدىدى  مرحلهٔ  وارد  را  اسلامى  فلسفهٔ  بعدها  که 
کرد. او کسى نبود جز شهاب الدىن ىحىى بن حبش 

سهروردى مشهور به شىخ اشراق.
شىخ شهاب الدىن سهروردى از برجسته ترىن 
چهره هاى حکمت اسلامى و فرهنگ اىران زمىن و 
گوهرى تابناک در مىان همهٔ فرزانگان عالم است. او 
در سال 549 هجرى قمرى در قرىهٔ سهرورد زنجان 
دىده به جهان گشود. در مراغه نزد مجدالدىن جىلى 
به تحصىل پرداخت و اصول فقه را آموخت. در 

8 فصل
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همىن شهر و در محضر همىن استاد، با فخر رازى هم درس بود. گوىند پس از مرگ 
سهروردى، نسخه اى از کتاب »تلوىحات« او را به امام فخر دادند؛ او آن کتاب را بوسىد 

و بر دىده نهاد و به ىاد دوست قدىم و ىار مدرسه، سرشک حسرت از دىده فشاند. 
سهروردى براى تکمىل تحصىلات و معلومات خود ازمراغه راهى اصفهان شد1 
و در اىن شهر با افکار و آراى شىخ الرئىس که در آن زمان در کمال شهرت بود، آشناىى 
کامل ىافت. او پس از به پاىان رساندن تحصىلات رسمى عزم سىر و سفر کرد و سفرهاى 
خود را با سلوک معنوى و عرفانى درآمىخت. مدتى با جماعت صوفىه مصاحبت کرد و 
در اىن اثنا به رىاضت و مجاهدت با نفس مشغول شد و در خلوت به فکر و ذکر و زهد و 
عبادت پرداخت. غالب اىام سال روزه بود و زندگى را به سختى مى گذرانىد تا آنکه به مقامات 
عالىهٔ سالکان و غاىت مراتب حکىمان نائل شد و صاحب کرامات و خوارق عادات گردىد.

صاحب طبقات الاطباء2 از قول ىکى از فقىهان حکاىت مى کند: »در کاروان سراىى 
در ارض روم هنگام زمستان فرود آمدم. آواز تلاوت قرآن را شنىدم. به سراىدار گفتم که 

اىن کىست که تلاوت مى کند؟
گفت: شهاب الدىن سهروردى است.

نزدىک  از  را  او  بودم  ماىل  مى شنوم؛  چىزهاىى  او  به  راجع  است  مدتى  گفتم: 
ملاقات کنم.

گفت: هىچ کس را نمى پذىرد ولى هرگاه خورشىد بالا آمد، از اتاق خود خارج 
مى شود و کنار صفه مى نشىند.

برکنار صفه به انتظار نشستم؛ وقتى که آمد، از جاى برخاستم و به او سلام کرده و 
فهماندم که قصد دىدارش را دارم. سجادهٔ خود را جمع کرد و نشست. با او سخن گفتم 

و او را در عالمى دىگر ىافتم.«
کم کم سفرهاى سهروردى گسترده تر شد تا به آناتولى رسىد و از آنجا به سورىه 
رفت و به شهر حلب وارد شد. در آنجـا با حاکمِ  شهر، ملک ظاهر پسر صلاح الدىن اىوبى، 
قهرمان جنگ هاى صلىبى، دىدار کرد. ملک مقدمش را گرامى داشت و او را تکرىم بسىار 
کرد و از او خواست تا در حلب بماند. شىخ دعوت ملک را پذىرفت و درس و بحث خود 

1ــ در اصفهان نزد ظهىرالدىن فارسى کتاب »بصائر« ابن سهلان ساوى را در منطق فرا گرفت.
٢ــ طبقات الاطباء، نوشتهٔ ابن ابى اصىبعه.
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را در مدرسهٔ حلاوىه آغاز کرد.1 شىخ در بىان مسائل بى بـاک بود و صراحت لهـجهٔ او 
گاهـى به فاش شدن اسـرار سىرو سلوک و رموز عرفان منجر مى شد. سرانجام، فقهاى 
قشرى عامه که تنها به ظواهر شرىعت توجه داشتند، علىه او شورىدند و سخنانش را خلاف 
اصول دىن پنداشتند2؛ تا جاىى که ملک ظاهر را به قتل او تشوىق کردند. ملک که در باطن 
به شىخ ارادت مى ورزىد ، به خواستهٔ فقها وقعى ننهاد و از قتل او ابا کرد. فقها هم بىکار 
ننشستند و شکواىىه ها نزد صلاح الدىن اىوبى فرستادند و انجام اىن کار را از او خواستند.

صلاح الدىن به ملک ظاهر نامه اى نوشت و به بهانهٔ برخى ملاحظات سىاسى دستور 
قتل سهروردى را داد. فقها هم به اصرار خود ادامه دادند تا سرانجام ملک ظاهر خلاف 
مىل باطنى خود، شىخ را در حلب زندانى کرد. شىخ در زندان در سن 36 ىا 38 سالگى 

به نحو مرموزى بدرود حىات گفت.3

٭ تأمّل
ــ به نظر شما کسی که عقل خود را در فلسفه به بلوغ نرسانده می تواند در مسىر سلوک و قرب 

الی اللهّ موفق شود؟ 
ــ چرا سهروردی برای کشف حقىقت، اىن همه سختی را تحمّل کرد؟ 

آثار و تألیفات
سهروردى درطول عمر کوتاه اما پربار خود در زمىنهٔ فلسفه کار زىادى انجام داد و حدود پنجاه 
کتاب و رساله از او به ىادگار ماند. نوشته هاى او رموز حکمت و اسرار عرفان را شامل مى شود و موجب 

1ــ درهمان جا بود که شاگرد و پىرو وفادارش شمس الدىن محمد شهرزورى مؤلف کتاب نَزهَة الارواح و روضة الافراح به وى پىوست. 
٢ــ پىش از سهروردى نىز جماعتى ابن سىنا را ملحد و کافر خوانده بودند و او در پاسخ گفته بود:

کفر چومنى گزاف و آسان نبود                  محکم تر از اىمان من، اىمان نبود
 در دهر چو من ىکى و آن هم کافر               پس در همه دهر ىک مسلمان نبود

٣ــ به رواىتى او را به دار آوىختند و به رواىتى او را خفه کردند و برخى نوشته اند که چون شىخ دانست که قصد کشتن او دارند، اىن 
تقاضا را مطرح کرد: مرا در خانه اى محبوس سازىد و طعام و شراب به روىم ببندىد تا پىش پروردگارم بروم.

سرانجام در روز جمعه آخر ذى الحجةالحرام 587، جنازهٔ او را از زندان بىرون آوردند. علت قتل او معاندت با شراىع آسمانى اعلام 
شد و به اىن ترتىب، سهروردى نىز سرنوشتى همانند سقراط ىافت. تذکره نوىسان او را شىخ مقتول و پىروانش او را شىخ شهىد لقب دادند.
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اعجاز حکىمان و عارفان است. نگارش او در نهاىت فصاحت و بلاغت است و ادىبان و نوىسندگان 
او را تحسىن کرده اند. 

آنچه سهروردى به زبان پارسى نگاشته است حاوى عبارات بدىع در حکمت و از گوهرهاى نثر 
فلسفى و عرفانى اىن زبان است و آنچه به زبان عربى نوشته، نثرى پخته و بسىار عالى دارد. همهٔ کتاب ها 
و رساله هاى او آراسته به آىات قرآنى و سرشار از احادىث است و اتصال او را به خزاىن وحى نبوى 

نشان مى دهد. کتاب هاى سهروردى را مى توان به چهار دسته تقسىم کرد:
1ــ کتاب هاى صرفاً فلسفى او که به زبان عربى نوشته شده و عبارت اند از: تلوىحات، مقاومات، 
مطارحات و حکمة الاشراق. او در سه کتاب نخست، مسائل فلسفى را از دىدگاه مشّائىان مطرح کرده 
و در موارد متعدد به شىوهٔ خود آنها به اىشان انتقاد کرده است. اىن کتاب ها تسلط کامل سهروردى را 

بر حکمت مشّائى آشکار مى سازند.
کتاب چهارم ىا »حکمةالاشراق«، مهم ترىن اثر فلسفى او به شمار مى رود و به راستى فلسفهٔ جدىدى 
را شامل مى شود. سهروردى در اىن کتاب از شىوهٔ مشّائىان فراتر مى رود و به آرزوى ابن سىنا در زمىنهٔ 

تحقق بخشىدن به حکمت مشرقى جامهٔ عمل مى پوشاند.
2ــ دستهٔ دوم، رساله هاى عرفانى اوست که به زبان پارسى وعربى تألىف شده و حاوى حکاىات پر 
رمز و رازى است که در آنها مراحل سىر و سلوک نفس از حضىض عالم طبىعت تا برترىن مراتب هستى 

و نىل به رستگارى، به طرىقهٔ اشراقى توصىف شده است.
اىن رساله ها عبارت اند از: عقل سرخ، آواز پر جبرئىل، لغت موران، صفىر سىمرغ، هىاکل النور، 

الواح عمادى، کلمة التصوف و... .
3ــ ترجمه ها و شروحى که سهروردى بر کتب پىشىنىان خود و قرآن مجىد و احادىث تحرىر کرده 
است؛ مانند ترجمهٔ فارسى رسالةالطىر ابن سىنا، شرحى بر اشارات و تنبىهات، تفاسىرى بر چند سورهٔ 

قرآن و برخى احادىث.
4ــ دعاها و مناجات نامه هاىى به زبان عربى که الواردات والتقدىسات نامىده شده است.

٭  تکمیل
اگر در هر کلاس از بىن دانش آموزان اىران حداقل ىک نفر همانند شىخ بىشتر عمر خود را در 
اىران  آىنده ای را برای  آثار متعدّد و پرمغز بگذرانند، چه  تحقىق و تفحص و سىر و سلوک و نگارش 

اسلامی پىش بىنی می کنىد؟ 
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روش اشراقى
حکمت اشراق نوعى بحث از وجود است که تنها به نىروى عقل و ترتىب قىاس برهانى اکتفا 
نمى کند بلکه شىوهٔ استدلالى محض را با سىر و سلوک قلبى همراه مى سازد. فىلسوف اشراقى مى کوشد 
هر آنچه را در مقام بحث و نظر و بر پاىهٔ براهىن محکم عقلى استوار مى کند، به تجربهٔ درونى درىابد و به 
ذائقهٔ دل نىز برساند. سهروردى تحقىق فلسفى به شىوهٔ استدلالى محض را بى حاصل مى داند و سىر و 
سلوک روحانى را هم بدون تربىت عقلى و استدلالى موجب گمراهى قلمداد مى کند. پس، حکمت اشراق 
هم با حکمت مشّاء و هم با تصوف و عرفان متداول متفاوت است؛ زىرا حکمت مشّاء از عقل نظرى فراتر 

نمى رود و عرفان و تصوف رسمى نىز به برهان و استدلال بهاى چندانى نمى دهد.1

تحقیق
از نظر سهروردی خطر فىلسوفان بی سلوک وسالکان بی فلسفه و استدلال چىست؟ )به نظر شما 

ابلىس برکدام دسته غالب تر است؟(

٭ کشف 
با توجه به متن زىر که ترجمهٔ متنی از مطارحات شىخ اشراق است فىلسوف حقىقی از نظر شىخ 
اشراق چه کسی است؟ »اگر کسی فکر کند که می تواند تنها به وسىلهٔ مطالعهٔ کتب، بدون سىر و سلوک 
طرىق قدسی عرفان و بدون داشتن تجربهٔ مستقىم انوار روحانی، فىلسوف )حکىم ىا خردمند( شود اشتباه 
بزرگی مرتکب شده است درست همان گونه که سالک طرىق قدسی، ىعنی عارف که فاقد نىروی تفکر تحلىلی 
)حکمت بحثی و استدلالی( است تنها ىک عارف ناقص و غىرکامل است، همىن طور هم جست وجوگر 
حقىقت، ىعنی فىلسوف، اگر فاقد تجربهٔ مستقىم و بی واسطهٔ اسرار الهی باشد فقط فىلسوفی ناقص و 

حقىر و کم قدر است«. )مطارحات، صفحهٔ ٣٦1(

تفکّر 
اىرادهای مهم شىخ اشراق به حکمت مشّاء و عرفان رسمی چىست؟ 

1ــ مشهور است که ابن سىنا با ابوسعىد ابوالخىر، عارف نامدار زمان خود، ملاقات کرد و پس از سه روز مصاحبت و مجالست با هم 
وداع کردند و ازهم جدا شدند. وقتى شاگردان ابن سىنا دربارهٔ ابوسعىد از وى سؤال کردند، بوعلى گفت: او مى بىند آنچه را که ما مى دانىم. 
اصحاب ابوسعىد هم جوىاى نظر وى دربارهٔ ابن سىنا شدند و او گفت: او مى داند آنچه را که ما مى بىنىم. شىخ اشراق حکىم واقعى را کسى 

مى داند که دانش و بىنش را با هم آمىخته است.
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مدارج داناىى 
سهروردى کسانى را که در جست     و جوى معرفت اند، به چهار دسته تقسىم مى کند:

1ــ آنان که تازه عطش و شوق معرفت ىافته اند وجوىاى آن هستند.
2ــ آنان که به معرفت ظاهرى دست ىافته و در فلسفهٔ استدلالى به کمال رسىده اند ولى از ذوق و 

عرفان بى بهره اند. سهروردى، فارابى و ابن سىنا را از اىن دسته مى شمارد.
3ــ آنان که به صُور استدلالى و طرىقهٔ برهانى توجهى ندارند و همچون حلاج و باىزىد بسطامى و 

بوسهل تسُتَرى فقط به تصفىهٔ نفس پرداخته  و درون را به نور معرفت روشنى بخشىده اند.
4ــ سرانجام آنان که هم در صُور برهانى به حدّ کمال رسىده اند و هم به اشراق و عرفان دست 

ىافته اند. او اىن افراد را حکىم متأله مى خواند و مى نوىسد:
»هرگاه اتفاق افتد که در زمانى حکىمى غرق در تألهّ بوده و در بحث نىز استاد باشد، او را رىاست 
تامه بوده و خلىفه و جانشىن خدا اوست … و جهان هىچ گاه از حکىمى که چنىن باشد خالى نىست … 
زىرا صاحب مقام خلافت را باىسته است که امور و حقاىق را بى واسطه از مصدر جلال درىافت کند 
و البته مراد من از اىن رىاست، رىاست از راه قهر و غلبه نىست؛ بلکه گاه باشد که امام متأله در ظاهر 

مستولى باشد و گاه به طور نهانى … و او راست رىاست تامه؛ اگر چه درنهاىت گمنامى باشد.
و چون رىاست واقعى جهان به دست او افتد، زمان وى بس نورانى و درخشان شود و هرگاه 

جهان از تدبىر حکىمى الهى تهى ماند، ظلمت و تارىکى )برعالم و آدم( ساىه افکند«.

٭ تکمیل
ــ با توجه به متن زىر مناسب ترىن نوع تعلىم و تربىت اسلامی از نظر شىخ اشراق چه نوع تعلىم 

و تربىتی است؟ 
»شىخ اشراق در المشارع و المطارحات معتقد است برای وصول به مقام حکمت و درک علوم 
الهی علاوه بر طلب و کوشش مداوم داشتن استاد کامل و راهنمای ماهر از شروط اساسی است تا در 
پرتو هداىت آن استاد با کوشش خستگی ناپذىر بارقه ای از نور حکمت طالب را روشن نموده و سکىنهٔ 
ثابت الهی نصىب وی گردد«. )ابراهىمی دىنانی، شعاع اندىشه و شهود در فلسفهٔ سهروردی، صفحه٢٠ٔ(

ــ با توجه به کتاب تلوىحات پنج طبقه ای که شىخ اشراق برای حکما قائل است بنوىسىد. 



90 فـه
سـ

فـل

استخراج پیام 
چرا شیخ اشراق مدارج دانایی را از اهل فلسفه آغاز و به کسانی که هم در حکمت بحثی )فلسفه 

و استدلال عقلی( و هم در حکمت ذوقی )عرفان( به کمال رسیدند ختم می کند؟ 

منابع حکمت اشراق
شیخ اشراق براى تدوین فلسفهٔ خویش از منابعى چند مدد جسته است. تأثیر این منابع را در 

سراسر آثار او مى توان مشاهده کرد:
1ــ حکمت الهى ىونان: او در میان یونانیان براى فیثاغورث، امپدُکلس1 و به ویژه افلاطون 
ارزش و احترام خاصى قائل بوده و افلاطون را »امام الحکمه« و پیشواى حکماى اشراق مى داند. مقام 
علمى ارسطو را مى ستاید، اما افلاطون را بسى برتر از وى مى داند و بر ابن سینا خرده مى گیرد که چرا 
اهمیت افلاطون را نشناخته و سرمایهٔ علمى او را اندک شمرده است. به نظر سهروردى، افلاطون نیز 

حکیمى اشراقى بوده و بحث و استدلال را با ذوق عرفانى جمع کرده است.
2ــ حکمت مشّاء: شیخ اشراق با حکمت مشّاء و به ویژه افکار ابن سینا آشنایى کامل داشته 
و بهرهٔ فراوانى که از تعالیم ابن سینا نصیب او شده، در نوشته هایش نمایان است. او از کتب عرفانى و 
رمزى ابن سینا حظّ بسیار برده و بدون شک اجزائى از حکمت مشرقى و قطعاتى از کتاب »الانصاف« 

ابن سینا را در دسترس داشته است.

زرتشت

پارسى و شخص  به حکمت  باستان: شیخ اشراق  3ــ حکمت اىران 
زرتشت توجه خاصى داشته و پاره اى از مطالب و برخى از اصطلاحات حکمت 
از  او در کتاب حکمةالاشراق  پهلوى گرفته است.  منابع  از اوستا و  اشراق را 
زرتشت با عنوان حکیم فاضل نام برده و خود را زنده کنندهٔ حکمت ایران باستان 

معرفى کرده است.
4ــ تعالىم اسلامى: شیخ اشراق حکیمى مسلمان و معتقد و پاى بند به 
ظاهر و باطن دین بوده، در فقه اسلامى کتاب نوشته است و سُوَر قرآنى را تفسیر کرده 
و کتب او سرشار از آیات قرآنى و روایات اسلامى است. وى دوگانه پرستان و پیروان 
مانى و مزدک را آشکارا نکوهش مى کند. به علاوه، نظر بلند عارفانه و دل شوریدهٔ 

او با تعصبات ملى و قومى به هیچ روى تناسب و سازگارى ندارد.

Empedocles ــ1
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تأمّل فلسفی
از اىنکه شىخ اشراق در مىراث گذشتگان حکمت الهی را جست وجو می کند و معتقد است انس 
پىشىنىان با واقعىت و درک آنان از حقىقت بىشتر و روشن تر از متأخران است، چه نتىجه ای را در خصوص 

تفکر بشری از آغاز تا کنون می توان گرفت؟

حقیقت واحد
سهروردى از تعالىم اسلامى آموخته بود که حقىقت امرى واحد و منسوب به منشأ واحد ىعنى 
ِّک«1 و هر آن کس که از حقىقت بهره اى دارد، وامدار مبدأ حقىقت  رَب ذات الهى است: »الحقُ مِن 
است. او مى گوىد: »حقىقت، خورشىد واحدى است که به جهت کثرت مظاهرش تکثر نمى ىابد؛ شهر 

واحدى است که باب هاى کثىر دارد و راه هاى فراوان به آن منتهى مى شود«2. 
از نظر سهروردى، حقىقت در دل حکىم وطن دارد؛ هىچ سرزمىن و قوم خاصى بر دىگران برترى 

ندارد، مگر اىنکه از حقىقت و حکمت بهرهٔ بىشترى داشته باشد.
به عقىدهٔ سهروردى، در اىران باستان امتى مى زىست که مردم را به حق رهبرى مى کرد. خداوند 
نىز اىن امت را به راه راست هداىت مى فرمود. سهروردى افـراد اىن امت را پهلوانان و جوانمردانى 
ىگانه پرست مى داند که مشمول آىهٔ »خداوند ولىّ کسانى است که اىمان آوردند و اىشان را از ظلمات به 
سوى نور هداىت مى کند.«3 شدند و به مرحلهٔ شهود نور الهى رسىدند. او آنها را در زمرهٔ حکىمانى 
اىرانىان  به حکمت  ىافته اند.4  توجه سهروردى  عرفان دست  مقام  به  اشراقى  مدد شىوهٔ  به  که  مى داند 
ىادآور اىن حدىث نبوى)ص( است: »اگر علم در ثرىا هم باشد، مردانى از فارس به آن دست مى ىابند«5.

در واقع، تفکر سهروردى نشانهٔ تواناىى عظىم فرهنگ اسلامى در هضم و جذب اندىشه هاى گوناگون 
پهلوانان  و  باستان  اىران  فرهنگى  مىراث  داده که مى تواند  پرورش  را  اىن فرهنگ غنى،  حکىمى  است. 
فرزانه اى چون کىومرث و تهمورث و حکىمانى چون زرتشت و جاماسب را با مىراث ىونانىان و سرماىهٔ 
عارفان بزرگ اسلامى چون بسطامى و حلاج در افق اندىشهٔ اسلامى تألىف کند و حکمتى عظىم فراهم آورد.

1ــ حقىقت از جانب خداى توست )سورهٔ بقره، آىهٔ 147(.
٢ــ کلمةالتصوف ــ در لزوم تمسک به کتاب و سنت و اىنکه حقىقت واحد است.

٣ــ سورهٔ بقره، آىهٔ 257.
٤ــ مجموعه مصنفات شىخ اشراق جلد سوم، الواح عمادی، لوح چهارم، ص 1٨٤

٥ــ کنزالعمال، جلد 12، ص 90
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٭  گفت وگوی فلسفی
عبارت زىر را تفسىر کرده و پس از آن با بحث و استدلال بهترىن تفسىر را انتخاب نماىىد:

»حقىقت، خورشىد واحدی است که به جهت کثرت مظاهرش تکثرّ نمی ىابد؛ شهر واحدی است 
که باب های کثىر دارد و راه های فراوان به آن منتهی می شود.« 

٭ کشف رابطه
چه رابطه ای بىن عبارت قبلی وعبارت زىر وجود دارد؟ 

»کسانی که از صعود به قلهٔ قاف حقىقت خود را ناتوان می بىنند به حکم تن آسانی و سهولت طلبی 
افسانه را به جای حقىقت برمی گزىنند، و در اىن سودای بی حاصل است که جنگ هفتاد و دو ملت آغاز 

می گردد«.

تمثیل اشراق
فلسفهٔ سهروردى بر حقىقت نور و ظلمت استوار است و علت نام گذارى فلسفهٔ او به »اشراق« 

ــ به معناى لغوى »روشن کردن و نورانى شدن«     ــ نىز به همىن جهت است.
کلمهٔ اشراق از ىک طرف به مفهوم نور و روشناىى است و از طرف دىگر به جهت جغرافىاىى 
جهان  توصىف  به  اشراق  کلمهٔ  وجهى  دو  معناى  همىن  پاىهٔ  بر  سهروردى  مى شود.  مربوط  »مشرق« 
مى پردازد و درواقع همان کارى را انجام مى دهد که ابن سىنا در   صدد انجام آن بود. به نظر شىخ اشراق، 
نور حقىقتى واحد است که هم نور و روشناىى ظاهرى و مرئى و هم نور و روشناىى باطنى و نامرئى را 
دربر مى گىرد. نور حقىقتى است که در مراتب گوناگون ظهور مى کند، ولى اىن مراتب در اصل نورانىت 

هىچ تفاوتى با هم ندارند. 

جغرافیای عرفانى
فلسفهٔ اشراق بر پاىهٔ ىک جغرافىاى عرفانى استوار است. در اىن جغرافىاى عرفانى، مشرق جهان، 
نور محض ىا جهان فرشتگان مقرب است که از هر نقص و تارىکى منزّه است و به دلىل تجرد از ماده، 
موجودات خاکى و فناپذىر نمى توانند آن را مشاهده کنند. غرض از مغرب کامل، جهان تارىکى ىا عالم 
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ماده و منظور از مغرب وسطى افلاک و ستارگان مرئى است که در آن نور و ظلمت به هم آمىخته است.
کننده سخن  کننده و غروب  از خورشىد طلوع  ىا  مغرب  و  از مشرق  بنابراىن، هرجا که سهروردى 

مى گوىد، کلام او را باىد بر مبناى اىن جغرافىاى نور و ظلمت در جهان هستى تفسىر کنىم. 

٭  تکمیل
اگر لفظ اشراق در عالم محسوس دلالت دارد بر فروغ بامداد و لحظه ای که در آن، سپىدهٔ صبحگاهی 

در نخستىن پرتو خورشىد پدىدار می آىد، در آسمان معقول جان بر چه می تواند دلالت داشته باشد؟ 

آفرىنش و اشراق
و ضعف  در شدت  را  موجودات  تفاوت  و  مى کند  تعبىر  »نور«  به  اشىا  واقعىت  از  سهروردى 
نورانىت آنها مى داند. نور حقىقتى است ذاتاً روشن و روشناىى هرچىز وابسته  به اوست. لذا همهٔ چىزها 
به واسطهٔ نورانىت نـور آشکار و تعرىف مى شود و قابل شناساىى است. ذات بارى تعالى که خود، هستى مطلق 
و مبدأ همهٔ واقعىات جهان است، نور محض است و سهروردى با الهام از قرآن کرىم از او به »نورالانوار«1 

تعبىر مى کند. او در اىن باره مى گوىد:
»ذات نخستىن، نور مطلق، ىعنى خدا پىوسته نورافشانى )اشراق( مى کند و بدىن ترتىب متجلى 
مى شود و همهٔ چىزها را به وجود مى آورد و با اشعهٔ خود به آنها حىات مى بخشد. همه چىز در اىن جهان 
پرتوى از نور ذات اوست و هر زىباىى و کمالى،   موهبتى از رحمت اوست و رستگارى عبارت از وصول 

کامل به اىن روشنى است«2.

تحقیق
براساس جغرافىای عرفانی شىخ اشراق »مشرقىان« چگونه تفسىر می ىابند؟ 

٭  تطبیق و مقاىسه 
چه شباهتی بىن خورشىد در تمثىل غار افلاطون و نورالانوار شىخ اشراق وجود دارد؟ 

1ــ ىادآور آىهٔ شرىفهٔ: الله نورالسموات و الارض … )سورهٔ نور، آىهٔ 35(
٢ــ حکمةالاشراق.
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٭ تأمّل و استنباط 
دىدن هر شیء به واسطهٔ نوری است که از آن به چشم برخورد می کند، حال رؤىت خود نور برای 

چشم چگونه امکان پذىر است؟ از پاسخ خود چه نتىجه ای درخصوص آىهٔ ٣٥ سورهٔ نور می توان گرفت.

قاعدۀ امکان اشرف
سهروردى براى تبىىن نظام آفرىنش از ىک قاعدهٔ مهم فلسفى به نام قاعدهٔ »امکان اشرف« استفاده 

مى کند. براى درک مفهوم اىن قاعده ابتدا به اىن مثال ساده توجه کنىد:
چشمه اى را درنظر آورىد که از سرچشمه جرىان پىدا مى کند و به سوى جوىبارها و برکه هاى 
اطراف خود سرازىر مى شود. واضح است که تا زمانى که نزدىک ترىن برکه به جرىان آب پر نشود، نوبت 
به جوىبارها و برکه هاى بعدى نمى رسد. لذا اگر در پاىىن دست چشمه، برکه اى را پر از آب ببىنىم، به 

دلالت التزامى نتىجه مى گىرىم که حتماً برکه هاى بالا دست قبلاً پر شده اند.
با توجه به مثال فوق، اصل قاعده بدىن صورت بىان مى شود:

اگر دو موجود ممکن را درنظر بگىرىم و ىکى در سلسله مراتب هستى بر دىگرى مقدم باشد، ىعنى 
اشرف از آن باشد، در اىن صورت در مقام موجود شدن، ممکن اشرف اول موجود مى شود ىعنى فىض 

وجود اول به او مى رسد و بعد از او ممکن دىگر را بهره مند خواهد ساخت.
استفاده اى که از اىن قاعده مى شود اىن است که اگر براى ما ثابت نشده باشد که موجود اشرف 
تحقق ىافته است، مى توانىم با ملاحظهٔ موجود غىراشرف، وجود اشرف را ثابت کنىم. در اىن صورت 

شکل برهان چنىن خواهد بود:
 اگرممکن غىر  اشرف وجود ىافته باشد، ممکن اشرف مقدم برآن موجود خواهد بود.

لىکن ممکن غىر  اشرف وجود ىافته است.
پس ممکن اشرف مقدم بر ممکن غىراشرف موجود شده است.

تأمّل
1ــ اگر کسی خود فاقد پول و ثروت باشد آىا می تواند بخشندهٔ پول باشد؟ 

٢ــ آىا اولىن مرتبه بعد از پوتو نورقوی، باىد به منبع نور شبىه باشد، ىا به آخرىن درجه ای که نور 
به تارىکی می گراىد؟ 

٣ــ آىا می توان باور کرد که بلافاصله بعد از منبع نوری قوی، نوری ضعىف باشد و از آن نور 
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ضعىف نوری قوی تر از اولىن پرتو نور از منبع، وجود پىدا کند؟ چرا؟ 
٤ــ اگر از خداوند واحد، ىک چىز وجود پىدا کند، اىن موجود به حىث درجهٔ وجودی باىد 

ضعىف ترىن مرتبه را داشته باشد ىا قوی ترىن؟ 
٥ــ چه نقصان هاىی در عالم مادّه می بىنىد؟ آىا ضعف در موجودات ممکن دارای مرتبه است؟ آىا 

وجود مراتب می تواند ثابت کنندهٔ عالی ترىن مرتبهٔ وجود باشد؟ 

تکمیل
آىا اىن سؤالات از اولىن تا آخرىن سؤال می تواند ذهن را مرتبه به مرتبه به اثبات خدای واحد ىا 

نورالانوار برساند؟ 

مراتب انوار
سهروردى واجب الوجود را نورالانوار مى داند و همهٔ مراتب وجود را نىز که از نورالانوار صادر 

شده اند، با استفاده از کلمهٔ نور توصىف مى کند.
شعشعه زد لمعهٔ جود از وجود  چـون در فـىـض ازلى را گشود 
بـــر مـــثـل آىــهٔ الـلـّه نـــور کرد فـىـوضات وجـودى ظهور 

فرشتگان  هستى،  مراتب  در  که  مى کند  اثبات  اشرف  امکان  قاعدهٔ  از  استفاده  با  سهروردى 
بى شمارى وجود دارند. شىخ هرىک از آنها را »نور قاهر« مى نامد. انوار قاهر، تجلى نور الهى هستند 
که سراسر قلمرو هستى را پر کرده اند و مرتبهٔ هرىک بالاتر از دىگرى است. انوار قاهر ىک زنجىرهٔ 
طولى از فرشتگان را در نظام هستى تشکىل مى دهند. علاوه بر اىن رشتهٔ طولى، سهروردى از طرىق 
قاعدهٔ امکان اشرف ىک رشتهٔ عرضى از انوار را نىز اثبات مى کند که هم رتبه و هم درجه اند و نسبت 
به ىکدىگر جنبهٔ وجود بخشى و علىت ندارند. او اىن طبقه از انوار قاهر را که تدبىر همهٔ امور عالم 
طبىعت به عهدهٔ اىشان است، »ارباب انواع« مى نامد. به نظر شىخ اشراق، تأثىر طبقهٔ عرضى انوار ىعنى 
همان ارباب انواع1 در طبىعت به وساطت رشته اى دىگر از فرشتگان که مرتبهٔ آنها پاىىن تر از ارباب 
انواع است، انجام مى شود. شىخ اشراق اىن رشتهٔ متوسط از فرشتگان را »انوار مدبر« و گاهى »انوار 
اسپهبُدى« مى نامد. اىن طبقهٔ متوسط از فرشتگان به مرتبه اى از جهان ماوراى طبىعت تعلق دارند که 
حکماى بعد از سهروردى آن را »عالم مثال« ىا »عالم ملکوت« نامىده اند. اىن مرتبه، در فلسفهٔ اسلامى 

1ــ در اصطلاح سهروردى، ارباب انواع همان مُثُل افلاطونى است.
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جاىگاه بسىار مهمى دارد.
نزد مشّائىن، عالم عقول زنجىره اى طولى از مجردات بود که بلافاصله بعد از جهان طبىعت قرار 
داشتند و طبىعت تحت نفوذ تدبىر آخرىن آنها قرار داشت. در فلسفهٔ سهروردى طبقه بندى عالم هستى 
به اثبات مرتبهٔ دىگرى در مجردات منجر شد. اىن مرتبه واسطهٔ مىان عقول )ىا انوار قاهره و ارباب انواع 
در نظر سهروردى( و عالم طبىعت و در واقع، همان انوار اسپهبدىه ىا »عالم مثال« است. با اثبات اىن 
مرتبه، زمىنه براى مباحث مهم دىگرى در فلسفهٔ اسلامى فراهم شد. بحث اثبات تجرّد بعد خىال در 
انسان و اتحاد عالم و معلوم در همهٔ مراتب و اثبات معاد جسمانى ــ که صدرالمتألهىن به طور گسترده 

به بحث دربارهٔ آنها پرداخته ــ در گرو اثبات همىن عالم متوسط، ىعنى عالم مثال است. 

نظرىۀ شناخت
سهروردى علاوه بر اىنکه جهان هستى و سلسله مراتب موجودات را بر اساس بىنش اشراقى 

تفسىر مى کند، احوال نفس آدمى و شناخت و معرفت در او را هم به همىن شىوه توضىح مى دهد.
ساحت عرفانى اندىشهٔ ابن سىنا آن قدر وسعت نىافت که بتواند از شناخت نظرى و استدلالى فراتر 
رود و تجربهٔ عرفانى را هم دربرگىرد. اندىشهٔ ابن سىنا در فضاى عقلى صرف باقى ماند اما نظرىهٔ »اشراق« 
راه را براى اتحاد و درهم آمىختگى دانش نظرى و برون نگر فىلسوفان و ذوق عرفانى و درون نگر عارفان 
هموار کرد. در فلسفهٔ اشراق اىن مهم به برکت عبور از مرحلهٔ علم حصولى به عرصهٔ علم حضورى 

مىسر گردىده است.

٭ تحقیق
تحقىقی را با کمک دوستان درخصوص »چىستی شناخت« و »تارىخ بحث در مورد شناخت« 

تهىه کرده و برای کلاس همراه با نقد و گفت وگو ارائه دهىد. 

٭ کشف
رابطهٔ بىن مخلوقات با خداوند چه نوع رابطه ای است؟ آىا اىن رابطه گسستنی است؟ چرا؟ 

٭ جست وجو و کشف رابطه
درخصوص عالم مثال سهروردی تحقىق کنىد و اهمىت آن را به بحث بگذارىد؟ 
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٭ تطبیق و نمونه ىابی
شىخ اشراق  شرح  مطابق  ماده  عالم  تا  الانوار  نور  از  را  وجود  مراتب  نمودار  می توانىد  آىا 
درخصوص آفرىنش از نورالانوار ترسىم کنىد؟ نمودار خود را با دىگر همکلاسی هاىتان مقاىسه کنىد؟ 

کدام ىک از نمودارها مراتب نور ىا آفرىنش را کامل تر نشان می دهد؟ 

مقاىسه و تطبیق
نظام  نوآوری  تفاوت و  آفرىنش شىخ اشراق دارد؟  نظام  با  ابن سىنا چه شباهتی  آفرىنش  نظام 

شىخ  اشراق در چىست؟

علم حصولى و علم حضوری
در منطق آموخته اىد که انسان از طرىق صورتى از اشىا که در ذهن او نقش مى بندد، نسبت به 
آنها علم و آگاهى پىدا مى کند؛ مثلاً به واسطهٔ صور درخت، اسب، کتاب، کوه و … آنها را مى شناسد. 
به همىن دلىل، در تعرىف علم گفته اند:اَلعِلْمُ هوَُ الصورةُ الحاصِلةَُ من الشئِ عِند العقل؛ علم عبارت است 

از صورتى از شیء که در ذهن حاصل مى شود.
پرسشى که در اىنجا پىش مى آىد اىن است که علم ما به همىن صور علمى که در ذهن نقش مى بندد، 
چگونه علمى است؟ آىا علم ما به صورى چون درخت، سنگ، اسب و شتر نىز به وساطت صور دىگرى 
است؟ آىا از صورى که از اشىا در ذهن دارىم، به واسطهٔ صورت هاى دىگرى آگاه مى شوىم ىا آگاهى ما 
از آن صور مستقىم و بى واسطه است؟ اگر علم ما به صور ذهنى اشىا غىرمستقىم و به واسطهٔ صورت هاى 
دىگر باشد، همىن پرسش را دربارهٔ صور اخىر نىز مى توان مطرح کرد: آىا علم ما به صور صور اشىا 
نىز به واسطهٔ صور دىگر است ىا نه؟ به همىن ترتىب، مى توان مرحله به مرحله همىن سؤال را دربارهٔ اىن 
صورت ها مطرح کرد. اىن کار در نهاىت به ىک تسلسل باطل منتهى مى گردد و در نتىجه، علم و شناخت 
غىرممکن مى شود. گذشته از اىن ما در ذهن خود به غىر از صور اشىاى خارجى، صور دىگرى نمى ىابىم 

که معرف صور اشىا به ما باشند؛ ىعنى، آگاهى ما به صور علمىه، متکى به صور دىگرى نىست.
علم ما به اشىاى خارجى که از طرىق اىن صور علمىه حاصل مى شود، علم حصولى نام دارد و علم 
ما به همىن صور علمىه که بى واسطه و مستقىم است، علم حضورى خوانده مى شود؛ به عبارت دىگر، اىن 
صورت علمىه، از آن جهت که از شئ خارجى حکاىت دارد، علم حصولى است و از آن جهت که بى هىچ 
واسطه اى خود را به ما نماىان مى سازد، علم حضورى است. در نتىجه، آگاهى ما از اشىا و موجودات به علم 
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حضورى باز مى گردد. هر علم حصولى مبتنى بر ىک علم حضورى است و بدون علم حضورى هىچ 
علمى حاصل نمى شود.

تشخیص
کدام ىک از موارد زىر مصداق علم حضوری  است و کدام ىک مصداق علم حصولی:

1ــ تشنگی ٢ــ درد ٣ــ غم ٤ــ توجه به خداوند ٥ــ فقر ٦ــ بی سوادی ٧ــ عشق ٨  ــ صور 
علمی ٩ــ ترس 1٠ــ اعتماد به دىگران 

آىا می توانىد بىان کنىد چرا بعضی از اىن امور مصداق علم حضوری اند؟

معلوم بالذات، معلوم بالعرض
دانستىم که در علم حصولى، شناخت ما نسبت به اشىاى خارجى همواره از طرىق ىک صورت ذهنى 
از اشىاى خارجى تحقق مى پذىرد، به طورى که علم ما به آن اشىا به طور غىرمستقىم و با واسطه است؛ 
مثلاً صورت گل سرخ در ذهن ما واسطه قرار مى گىرد تا ما از آن گل سرخ که در خارج از ذهن ماست، 
آگاهى ىابىم. علم ما نسبت به گل سرخى که خارج از ذهن ماست، از طرىق صورت آن حاصل مى شود، 
ولى از صورت گل سرخ به واسطهٔ صورت ىا تصوىر دىگرى آگاه نمى شوىم و علم ما نسبت به آن، عىن همان 

صورت گل سرخ است. 
اگر تصوىر گل سرخ را در آىىنه مشاهده کنىم، آنچه به طور مستقىم مى بىنىم تصوىرى است که 
در آىىنه است. صورت ذهنى گل سرخ نىز در حکم همان تصوىر آىىنه است. گرچه غرض ما اىن است 
که گل سرخِ خارج از ذهن را رؤىت کنىم و نه صورت ذهنى آن را، اما اىن غرض به دست نمى آىد، مگر 
از طرىق صورت ذهنى آن. کسى که خود را در آىىنه تماشا مى کند، درواقع مى خواهد سىماى خود را 

رؤىت کند اما آنچه مى بىند چىزى جز تصوىر سىماى خودش نىست.
بنابراىن، آنچه به طور مستقىم براى ما معلوم است و ذهن ما به آن آگاهى بى واسطه دارد، همان 
صورت شئ خارجى است که به علم حضورى درىافت مى شود. همىن صورت علمىه معلوم واقعى ماست 

و به همىن جهت، به صورت ذهنى، معلوم حقىقى ىا معلوم بالذات گفته مى شود.
از سوى دىگر، شئ خارجى که خودش از ما غاىب است و آگاهى ما نسبت به آن از طرىق صورتى 
است که در ذهن ما بوده و از آن شئ حکاىت مى کند، براى ما معلوم واقعى نىست و به همىن جهت، به 

آن معلوم مجازى ىا معلوم بالعرض گوىند.
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بنابراىن، در حالت کلى چىزى که واقعىتِ آن براى ما آشکار و خودِ آن بدون واسطه نزد ما حاضر 
باشد و به علم حضورى براى ما معلوم گردد، »معلوم بالذات« ماست، اما چىزى که واقعىت آن نزد ما 
حاضر نباشد؛ بلکه تنها صورت ذهنى آن را در ذهن خود بىابىم و به واسطهٔ صورت ذهنى از آن آگاه 

شوىم، براى ما »معلوم بالعرض« خواهد بود.

شب نگردد روشن از اسم چراغ نــام فروردىن نـىارد گـل بـه باغ 
تــا ننـوشد بــاده مستى کى کند تــا قىامت زاهد ار ِمـى ِمـى کند 

٭ استدلال و تطبیق
چرا اشىای خارجی می توانند برای ما معلوم گردند؟ معلومات ما چگونه برای ما معلوم هستند، 
به واسطهٔ معلومات دىگر؟ پاسخ خود را با پاسخ به فعالىتی که بعد از مبحث آفرىنش و اشراق و قبل از 

مبحث قاعدهٔ امکان اشرف داده اىد مقاىسه کنىد. چه نتىجه ای می گىرىد؟ 

اشراق نفس
به عقىدهٔ سهروردى، شناخت حقىقى که همانا اتصال نفس با واقعىت و معلوم بالذات است، از 
همىن علم حضورى نفس به خود سرچشمه مى گىرد. او تأکىد مى کند که اگر موجودى از ذات خوىش 
آگاه نباشد، به غىر خود نىز آگاهى پىدا نخواهد کرد؛ زىرا هر علم و ادراکى بر علم حضورى استوار 
است و علم حضورى نىز مبتنى بر علم حضورى نفس به خوىش است. علم حضورى به نفس، پىش از 
هرعلم حضورى دىگرى حاصل مى شود و تا آدمى از نفس خود آگاهى نداشته باشد و آن را درک نکند، 
هىچ علم حضورى دىگرى هم نخواهد داشت. علم حضورى عبارت است از حضور واقعىت معلوم 
در نزد نفس انسان و کدام معلوم است که از خود نفس به خود نزدىک تر باشد و نزد خود حاضرتر؟ پس 
علم حضورى به نفس بر هر علم حضورى دىگرى مقدم است و هر علم حضورى دىگرى در پرتو علم 
حضورى به نفس حاصل مى شود. از اىن رو، مى توان سنگ بناى همهٔ شناخت ها و آگاهى ها را همىن 

علم حضورى نفس به خود دانست.
سهروردى نفس انسان را نىز ىکى از انوار مجرد مى داند و علم حضورى نفس را به خود همان ظهور 
و تابش نورانىت نفس براى خوىش توصىف مى کند. نفس انسان به منزلهٔ ىک منبع نور هم خود عىن روشناىى 
است و هم همه چىز در پرتو نور آن معلوم و آشکار مى شود. از آ نجا که هر شناخت و ادراکى به برکت علم 
حضورى نفس به خود پىدا مى شود و از آنجا که نفس آدمى عىن نورانىت و روشناىى است، پس هر شناخت 
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و ادراکى در شعاع نورانىت نفس به دست مى آىد؛ ىعنى، با اشراق و روشناىى نور نفس درک حقىقت براى 
انسان ممکن و مىسر مى شود.1

تأمّل فلسفی 
چرا ما می توانىم به ناآگاهی های خود آگاه گردىم؟ اگر ما به آگاهی های خود آگاه نباشىم می توانىم 

با دىگران در مورد امور مختلف سخن بگوىىم؟ 
آىا ما وقتی به چىزی آگاه هستىم به اىنکه اىن آگاهی از خود ماست می توانىم شک کنىم؟ چرا؟

تکمیل
اگر همهٔ آگاهی های ما به آگاهی از خود نرسد چه اتفاقی می افتد؟ 

دىالوگ فلسفی
سخن سهروردی را درخصوص علم حضوری به نفس در آخرىن پاراگراف مبحث اشراق نفس 
برای دوستان خود تفسىر کنىد. آىا دوستان شما تفسىر شما را قبول دارند؟ دلىل آنها را جوىا شوىد. آىا 

استدلال سهروردی برای شما ىقىن عاری از شک به وجود می آورد؟ 

تشخیص
علم انسان به کدام ىک از قضاىای زىر مصداق علم حضوری است و کدام ىک مصداق علم 

حصولی:
1ــ من هستم ٢ــ معلم در کلاس است. ٣ــ چه درخت زىباىی در حىاط مدرسه وجود دارد. 

٤ــ ما مسلمان هستىم. ٥ــ شما به من اعتماد دارىد. ٦ــ من اىن کاغذ را سفىد می بىنم.

1ــ امام خمىنى ــ رضوان الله علىه ــ در پىام خود به مىخائىل گورباچف مى نوىسند: »… از اهل تحقىق بخواهىد که به کتاب هاى 
سهروردى ــ رحمةالله علىه ــ در حکمت اشراق مراجعه کرده و براى جناب عالى شرح کنند که: جسم و هر موجود مادّى دىگر به نور صرف که 

منزه از حس است نىازمند مى باشد و ادراک شهودى ذات انسان از حقىقت خوىش مبرا از پدىدهٔ حسى است.«
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مشرق ها و مغرب ها
در جغرافىاى عرفانى عالم هستى، مشرق نقطهٔ تجلى نور وجود است و اشىا و موجودات در 

پرتواىن تجلى ظاهر مى شوند. مغرب نقطه اى است که در آن اىن نور رو به تارىکى و غروب مى نهد.
ذرّات دو کـَـوْن شــد هــوىــدا خورشىد رُخَت چو گشت پىـدا       
زان ســاىـه پـدىـد گشت اشـىـا مـهر رخ تــو چو ساىه انداخت      

سهروردى مراتب و درجات شناخت و سىر انسان در مدارج معرفت و حقىقت را نىز با همىن 
مفهوم مشرق و مغرب توضىح مى دهد.

از آنجا که نفس انسان نور مجرد و نورانىت عىن روشناىى و ظهور است، پس نفس، هم در نزد 
خود حاضر و براى خود ظاهر است و هم در اىن نورانىت نفس، حقىقت اشىا بر انسان ظاهر و آشکار 
مى گردد. پس اگر نفس آدمى نورانىت بىشترى کسب کند و علم حضورى در او تقوىت شود، حقاىق 
اشىا را بهتر رؤىت مى کند و به شناختى عمىق تر و کامل تر دست مى ىابد. اىن نورانىت زمانى فزونى 
مى  گىرد که نفس انسان شاىستگى درىافت نور بىشتر را از مبدأ نور ــ ىعنى ذات نورالانوار ــ به دست 
آورد و به عبارت دىگر، نفس او همچون مشرقى گردد که خورشىد حقىقت در آن طلوع و نورافشانى 
مى کند. نفس انسان که به دلىل انتساب به نورالانوار ىک حقىقت نورانى است، مى تواند با کسب لىاقت 

معنوى، مشرق طلوع انوار بالاترى باشد و در مسىرکمال ارتقا پىدا کند.
پس جوىندهٔ حق و حقىقت که حُبّ  داناىى با وجود او آمىخته است، مهىاى اشراق و کسب نور 
از مبدأ انوار مى شود. وجود او همانند مشرقى است که نور حقىقت در آن ظاهر مى گردد و اىن جوىندهٔ 
حق پى درپى ازمرتبه اى از شناخت و معرفت به مرتبهٔ بالاترى گام مى نهد و از مشرقى به مشرق دىگر گذر 

مى کند و در هر مشرق، خورشىد حقىقت با ظهور بىشترى بر او طالع مى شود.

گــرچه بسى مشرق آفـاق داشـت  بود ىکى شمس که اشراق داشت       

مقاىسه و تطبیق 
مشرق و مغرب عرفانی شىخ اشراق را با مشرق و مغرب جغرافىاىی مقاىسه کنىد. 

استخراج پیام
با توجه به اىنکه از نظر شىخ اشراق علم حضوری نفس منشأ هرگونه ادراک و اتصال به شمار 
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می آىد، چه موقع انسان به عالی ترىن مرتبه ادراک و اتصال حقىقت ناىل می شود؟ 

مشرق اصغر و اکبر
نفس ابتدا در مشرق اصغر قرار دارد؛ مشرق اصغر مرتبهٔ ضعىف علم حضورى به خوىشتن 
و نقطهٔ آغاز سفر معنوى اوست. پس آنگاه با ترک شهوت ها و لذ ت هاى مادى و مخالفت با هواهاى 
نفسانى از دلبستگى به بدن و خواسته هاى آن ــ که مغرب نفس اوست     ــ فاصله مى گىرد و رفته رفته در 
اثر تزکىه و تهذىب، شاىستگى صعود به مشرق هاى عالى تر را پىدا مى کند. درآن مشرق ها حقاىق برترى بر 
او ظاهر مى گردد و با نورانىتى که به دست مى آورد، علم حضورى او هم بىشتر مى شود. هر مشرق نفس 
نسبت به مشرق بالاتر در حکم مغرب است و هر مغرب نسبت به مغرب پاىىن تر در حکم مشرق است. 
پس نفس در سلوک روحانى خود پىوسته از مغربى به سوى مشرقى درحال سىر است تا به مشرق اکبر 

ىا عالم عقول و نورانىت محض و قرب به نورالانوار ناىل شود.
و  با بحث  تنها  و  نىست  نظرى  امرى صرفاً  بنابراىن، در حکمت سهروردى، شناخت حقىقت 
استدلال به دست نمى آىد. شناخت حقىقت با سىر در مراتب نورانىت نفس مقدور است و عارفى که به 
حضور ناب و خالص و عالى ترىن درجهٔ نورانىت برسد، همان حکىم متأله است که با تمام وجود خود 

در محضر خداوند است. اىن حکىم عارف نگاهبان مىراث انبىا و اولىاى الهى است.

٭ تکمیل 
آىا همان طور که انسان در مرتبهٔ مشرق ها می تواند به مشرق های بالاتر صعود کند در مسىر مغرب ها 
نىز می تواند به مغرب های پاىىن تر نزول کند؟ آىا می توانىد از آىات قرآن در اىن خصوص، مثال هاىی را 

ذکر کنىد. 

٭  ارزىابی و تطبیق
در دنىای امروزی چگونه می توان نگاهبان مىراث انبىا و اولىای الهی بود؟ 

حکاىات تمثیلى
هرچند که مبانى تفکر اشراقى در کتاب حکمةالاشراق به خوبى تبىىن شده است، اما براى درک 

بهتر و عمىق تر تفکر سهروردى نباىد داستان هاى رمزى و حکاىات تمثىلى او را نادىده گرفت.
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قِصةُ غُربةِ الغَربىّه« ىافت. او در  ماىه هاى عمدهٔ حکاىات تمثىلى سهروردى را مى توان در کتاب »
اىن کتاب، چگونگى سلوک طالب حقىقت را در مراتب شناخت و اتصال با فرشتگان و انوار قاهره و 

قرار گرفتن نفس سالک در مشرق نور معرفت به قالب حکاىت توضىح مى دهد.
در آغاز اىن حکاىت، وضع و حال نوع بشر توصىف مى شود؛ کودکى که اهل مشرق و متعلق به 
آن است به دىار غربت ــ ىعنى به جانب غرب که همان دنىاى خاکى و مادّى است    ــ رانده مى شود. اهالى 
سرزمىن غرب به هوىت او پى مى برند؛ پس به زنجىرش مى کشند و در قعر چاهى1 زندانى اش مى کنند؛ 
ناگاه پرندهٔ رحمت از جانب شرق و وطن  به  به طورى که فقط شب هنگام مى تواند از آن خارج شود. 
مألوف مى رسد و اىن پىام را به او ابلاغ مى کند که باىد بى درنگ به راه افتد و به وطن گمشده  بازگردد.

انوار است. مشرقى که در  نور جوىندگى و طلب مشرق  بىدارى و حرکت و ظهور  آغاز  اىن 
جغرافىاى زمىن سراغ آن را نمى توان گرفت؛ بلکه باىد آن را در سپهر معنوىت ومعرفت جست  و جو کرد.

در ادامهٔ اىن حکاىت، مراحل و منازل سىر و سفر اىن جوىندهٔ حقىقت بازگو مى شود.
بعضى حکاىات تمثىلى سهروردى برهمىن آهنگ است. او با زبان زىبا و لطىف رمز و اشاره، 
منظره اى دل انگىز را از جهان هستى و منازل سلوک روحانى پىش چشم خواننده تصوىر مى کند؛ مقصد 
والاى انسان گم گشته و دورمانده از وطن را نشان مى دهد و آدمى را به وطن حقىقى خوىش دعوت 

مى کند. وطنى که نه در عالم طبىعت، بلکه در اقلىم نور و دىار فرشتگان است.

اىن وطن جاىى است کان را نام نىست اىن وطن مصر و عراق و شام نىست     

٭  تعامل
آىا می توانىد قصهٔ غربت غرب شىخ شهىد را به نماىش درآورىد؛ به گونه ای که دىالوگ های شما 
به لطافت داستان باشد و از عمق اندىشهٔ شىخ اشراق حکاىت کند؟ )برای اىنکار می توانىد به شرح اىن 
از  ىا  ابراهىمی دىنانی صفحهٔ ٤٩٩»غربت  آقای  اندىشه و شهود فلسفه سهروردی«  قصه در » شعاع 
خودبىگانگی« و همچنىن به کتاب »رمز و داستان های رمزی در ادب فارسی« نوشتهٔ تقی پور نامدارىان 

صفحهٔ ٤٤٧ مراجعه کنىد.( 

1ــ منظور همان تعلقات دنىوى است که به چاه »قىروان« تعبىر شده و ىادآور تمثىل غار در فلسفهٔ افلاطون است.
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تمرىنات
1ــ تفاوت روش حکمت اشراق را با حکمت مشّاء و عرفان بىان کنىد. 

٢ــ مدارج داناىی را از نظر سهروردی توضىح دهىد. 
٣ــ حکىم متأله از نظر سهروردی کىست؟ 

٤ــ در تفکر سهروردی در عىن اعتقاد به حقىقت واحد، کثرات چگونه تبىىن می شوند؟ 
٥ــ عناوىن زىر را شرح دهىد. 

ب( مشرق        الف( مغرب کامل   
د( انوار مدبره   ج( مغرب وسطی          

٦ــ آفرىنش و اشراق را شرح دهىد. 
٧ــ قاعدهٔ امکان اشرف را با ذکر مثالی توضىح دهىد. 

٨ــ تفاوت انوار قاهر و ارباب انواع را در مراتب انوار سهروردی بنوىسىد. 
٩ــ سهروردی با اثبات عالم مثال )ملکوت( چه مباحثی را حل کرد؟ 

1٠ــ ارتباط انوار در فلسفهٔ سهروردی چگونه است؟ آن را با حکمت مشّاء مقاىسه کنىد. 
11ــ علم حصولی و حضوری را با ذکر مثالی تعرىف کنىد. 

1٢ــ معلوم بالذات و معلوم بالعرض را با ذکر مثال تعرىف کنىد. 
1٣ــ علم انسان نسبت به نفس را شرح دهىد. 

1٤ــ موضوعِ حکاىت تمثىلی سهروردی را به اختصار بنوىسىد. 
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جرىان های فکری عالم اسلام 

در درس هاى گذشته با دو جرىان عمدهٔ فلسفى در عالم اسلام آشنا شدىم. ىکى حکمت مشّائى 
و دىگرى حکمت اشراقى.

در  ابن سىنا  فلسفهٔ  و گرچه  است  استوار  عقلى  برهان  و  استدلال  بر  مشّائى  که حکمت  دىدىم 
مسائل  تدوىن  براى  معنوى  و  ذوقى  از روش  نمى تواند  اما  مى شود،  نزدىک  عرفانى  ذوق  به  مراحلى 

فلسفى استفاده کند.
حکمت اشراقى سلوک قلبى و مجاهدات درونى و تصفىهٔ نفس را بـراى کشف حقاىق لازم مى داند  
و آشکار مى سازد که برهان عقلى براى رسىدن به مقصود کفاىت نمى کند. گرچه شىخ اشراق همواره 
بر همراهى عقل و ذوق عرفانى تأکىد داشته اما در فلسفهٔ او غلبه با روش ذوقى و اشراقى است و بدىن 
جهت، مشّاء و اشراق دو جرىان جداگانهٔ فلسفى که هرىک متکى به روش خاصى است، شناخته شده اند.

9
فصل

بی
عر

بن 
ن ا

لدی
یّ ا

مح
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تحقیق
ــ روش در علوم مختلف از چه جاىگاهی برخوردار است؟

ــ تفاوت روش در فلسفهٔ مشّاء و فلسفهٔ اشراق از چه جهت اهمىت دارد؟

عرفان و کلام
علاوه بر فلاسفه، دو گروه دىگر نىز در جهان اسلام رشد و پـرورش ىافتند که هرچند از طاىفهٔ 
فىلسوفان نبودند اما مباحث آنان رنگ فلسفى داشت و نوعى هستى شناسى و جهان شناسى بود. اىن 

دو گروه عرفا و متکلمان بودند.
عرفا و متکلمان نىز به موازات فلاسفه در بارور کردن فرهنگ اسلامى سهمى به سزا داشته اند. از 
آنجا که اىن دو گروه با فلاسفه سرِ سازش نداشتند و خود را هرگز تابع آنها نمى دانستند، در برابر حکما 
اىستادگى مى کردند و با آنان از در مخالفت درمى آمدند. نمونه هاىى از اىن مورد را در نزاع هاى غزالى 

و فخررازى با ابن سىنا و فارابى دىدىم.
نهاده است. عرفان  بسىار  تأثىر  فلسفهٔ اسلامى  بر سرنوشت  برخوردهاى فکرى  اىن گونه 
و کلام علاوه بر آنکه با مخالفت هاى خود به فلسفهٔ اسلامى تحرک و رونق بخشىده اند، افق هاى 
تازه اى را هم پىش روى فلاسفه گشوده اند. بسىارى از مسائلى که اىنک در فلسفهٔ اسلامى مطرح 

مى شود، حاصل همىن نزاع هاى فکرى است.

٭ تحقیق
دلاىل مخالفت عارفان و متکلمان را با فلسفه مورد بررسی و تحقىق قرار دهىد.

)برای اىن تحقىق می توانىد به فصل »مخالفت و ستىز با فلسفه« در کتاب »ماجرای فکر فلسفی 
در اسلام« جلد اول نوشتهٔ ابراهىمی دىنانی مراجعه کنىد.(

روش عرفانى
روش عرفا به روش فلاسفهٔ اشراقى نزدىک است ولى اختلاف مهمى با آن دارد و آن اىن است که 
عرفا به استدلال و برهان عقلى توجه چندانى ندارند. عارف تنها راه وصول به حقىقت را شهود باطنى 

مى داند و همواره عقل را تحقىر مى کند و آن را در طرىق معرفت مرکبى کندرو مى داند.
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پاى چوبىن سخت بى تمکىن بودپــاى استدلالىـان چـوبـىـن بود
فـخـر رازى رازدان دىــن بدُىگـر کسى از عقل بـا تمکىن بدُى

فىلسوف مى خواهد جهان را فهم کند؛ ىعنى، تصوىرى صحىح و نسبتاً جامع از جهان در ذهن 
خود داشته باشد و خود جهانى شود عقلانى ولى عارف به عقل و استدلال پاى  بند نىست  و مى خواهد با 
عشق و مجذوبىت به حقىقت هستى متصل شود. عارف در اىن سلوک روحى و معنوى خود را نىازمند 

برهان هاى عقلى نمى داند و راه عشق را هموارتر و نزدىک تر از راه عقل مى شناسد.
اى که از دفتر عقل آىت عشق آموزى

تــرسم اىن نکته به تحقىق نتانى دانست     
مظهر و نماىندهٔ کامل عرفان اسلامى که عرفان را به صورت ىک علم مدون درآورد  و بر عرفا و 

فىلسوفان بعد از خود به شدت تأثىر گذاشت، محىّ الدىن ابن عربى معروف به »شىخ اکبر« است.1 

٭ تفلسف
اگر از عارفی بپرسىد که »در هر مرحله از سىر و سلوک و شهودهای باطنی، آنچه شهود می کنند 

می فهمند که چه شهود می کنند ىا نمی فهمند چه شهود می کنند؟« چه پاسخ می دهند؟
ــ حال اگر بپرسىد: »آىا فهم براساس عقل و با عقل انسان صورت می پذىرد ىا با چىز دىگر؟« 

چه پاسخ خواهند داد؟
ــ از پاسخ های به دو سؤال بالا به چه نتىجه ای می رسىد؟

روش کلامى 
متکلمان همانند فلاسفهٔ مشّاء صرفاً بر استدلال عقلى تکىه مى کنند اما اصول و مبادى عقلى آنها 

با اصول و مبادى فلاسفه تفاوت عمده اى دارد.
متکلمان غالباً استدلال خود را بر اساس »حسن و قبح« عقلى استوار مى کنند؛ ىعنى در استدلال 
آنها قضاىاىى ذکر مى شود حاکى از اىنکه فلان چىز زشت و قبىح و فلان چىز حسن و خوب است. اىن 
طرىق استدلال مخصوصاً درمىان معتزله رواج زىادى داشته است. براى نمونه به استدلال معتزله دربارهٔ 

1ــ عرفاى بسىارى درعالم اسلامى پرورش ىافتند که از جملهٔ نامدارترىن آنها مى توان به باىزىد بسطامى، حلاج، شبلى، جنىد بغدادى، 
ابوسعىد ابوالخىر، خواجه عبدالله انصارى، ابوالقاسم قشىرى، صدرالدىن قونوى، ابن فارض مصرى و مولوى رومى اشاره کرد.
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»ثواب آخرت« اشاره مى کنىم:
»تکالىف دشوار دىنى فقط و فقط براى نفع و فاىدهٔ ما وضع شده است و آن نفع و فاىده چىزى جز 
ثواب اخروى نىست؛ زىرا اولاً اگر هىچ غرضى در اىن تکالىف نباشد، عبث و بىهوده خواهد بود و کار 
عبث و بىهوده زشت و قبىح است. ثانىاً ممکن نىست که اىن تکالىف ما سود و فاىده اى براى خداوند 

داشته باشد؛ زىرا خداوند از اىن قبىل اغراض منزه و پاک است.
نتىجه مى شود که در اىن تکالىف، سود و فاىده اى براى انسان نهفته است اما اىن سود و فاىده ىا 
در دنىا نصىب مؤمن مى شود ىا در آخرت. مشاهده مى کنىم که مؤمن در دنىا به سود و فاىده اى نمى رسد 
و پاداش خود را نمى گىرد؛ ىعنى، اگر سود تکالىف در دنىا باشد، مؤمن به آن نمى رسد و جز مشقت 
نصىبى ندارد اما اگر اىن سود در آخرت هم به مؤمن نرسد، پس اىن هم زشت و قبىح است. در نتىجه، 

باىد اىن سود و فاىده در آخرت نصىب مؤمن شود و اىن البته حَسَن است و مطلوب«1.
اما حکما »حُسن و قُبح« را مربوط به زندگى انسان مى دانند و دربارهٔ خداوند و جهان هستى با اىن 
معىارها قضاوت نمى کنند. از اىن رو، آنها کلام را حکمت جدلى و فلسفه را حکمت برهانى مى نامند. 

البته تفصىل اىن بحث را باىد در جاى دىگرى جست وجو کرد.
علاوه بر معتزله و اشاعره که متکلمان اهل سنت هستند، شىعىان نىز به کلام رغبت نشان دادند 
و متکلمان بزرگى چون شىخ مفىد و سىّد مرتضى علم الهدى ازمىان شىعىان برخاستند. سرانجام، کلام 

شىعه با خواجه نصىرالدىن طوسى به اوج رسىد و بىشتر رنگ فلسفى به خود گرفت.

معرفی تارىخ سازان علم و معرفت
آىا می توانىد سرگذشت خواجه نصىرالدىن طوسی و دىالوگ  های او را با بزرگان فرق اسلامی 
به کتاب  به صورت ىک نماىشنامه در کلاس خود اجرا کنىد. )برای اجرای اىن نماىشنامه می توانىد 
»تارىخ اىلخانان « تألىف خانم شىرىن بىانی و »خواجه نصىرالدىن طوسی فىلسوف گفت وگو « اثر آقای 

ابراهىمی دىنانی مراجعه کنىد.(

نقطۀ اتصال 
اىن چهار جرىان فکرى درجهان اسلام رشد و نمو ىافتند و هرىک به کمال خوىش رسىدند. اىن 
چهار رود معرفت، با وجود تفاوت هاى زىاد رو به سوى ىک هدف، ىعنى معرفت به هستى و مبدأ و معاد 

1ــ المواقف ــ عضدالدىن اىجى.
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آن داشتند. پس مى باىست در ىک نقطه با هم پىوند ىابند و در ىکدىگر مستهلک شوند. مکتب عظىمى 
لازم بود که بتواند عقل و نقل، برهان و عرفان، استدلال و اشراق را در پرتو معارف قرآن در ىک هىئت 
وحدانى باهم تألىف کند. اىن مکتب جامع »حکمت متعالىه« نامىده مى شود و بانى آن »صدرالمتألهىن 

شىرازى« است.

تحقیق
وىژگی ها و تفاوت های روش عرفانی، فلسفی و کلامی را در جدول زىر بنوىسىد.

عرفانفلسفهکلاممشرب

وىژگی ها

تفاوت ها

تمرىنات
١ــ روش استدلالی متکلمىن و فلاسفهٔ مشّاء را مقاىسه کنىد.

٢ــ وجوه اشتراک و اختلاف روش عرفانی و فلسفهٔ اشراق را بنوىسىد.
٣ــ عرفان و فلسفهٔ مشّاء را به لحاظ روش و موضوع با هم مقاىسه کنىد.

٤ــ عرفا و متکلمىن چه نقشی در بارور کردن فرهنگ اسلامی داشتند؟
٥ ــ استدلال معتزله را در باب ثواب آخرت بنوىسىد.
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صدرالمتألهین

مطالعه آزاد 
محمدبن ابراهىم قوامى شىرازى، ملقب به صدرالدىن و صدرالمتألهىن و مشهور 
به ملاصدرا حکىمى بزرگ و فرزانه اى ارجمند است که به حق او را صدرمتألهان و خاتم 
حکىمان الهى اىران خوانده اند . او در سال 979 هجرى قمرى در شىراز به دنىا آمد. 

پدرش از رجال نامى و وزىران دولت صفوى بود.
ملاصدرا در شىراز شروع به تحصىل کرد. علوم مقدماتى و قسمتى از علوم و 
معارف عالى را در همىن شهر فراگرفت. پس از مرگ پدرش به اصفهان رفت و در آنجا 
به تکمىل معلومات خود همت گماشت و مىراثى را که پدر براى او به جاى نهاده بود، در 

راه کسب دانش به مصرف رساند.
شهر اصفهان در آن زمان مرکز سىاسى و کانون بزرگ علمى و فرهنگى اىران بود. 

صدرالمتألهىن شىرازی

فصل
10
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مجتهدان عالى مقام و حکىمانى فرزانه چون شىخ بهاىى و مىرداماد در اىن شهر اقامت 
داشتند و صاحب کرسى تحقىق و تدرىس بودند. 

صدرالدىن پس از ورود به اصفهان ابتدا به حلقهٔ درس شىخ بهاىى پىوست و از 
آن مجتهد بلند پاىه و داناى پرماىه، فقه و اصول آموخت و به درجهٔ ممتاز اجتهاد رسىد. 
سپس به اشارهٔ آن استاد وارسته به مجلس درس فلسفهٔ مىرداماد، بنىان گذار حوزهٔ فلسفى 
اصفهان رفت و در محضر اىن فىلسوف بزرگ و استاد مسلم ــ که بعد از فارابى )معلم 

ثانى( او را معلم ثالث خوانده اند ــ به تحصىل حکمت پرداخت.
مىرداماد، فىلسوفى مشّائى بود که مى خواست حکمت مشّاء را با حکمت اشراق 
در آمىزد و فلسفهٔ مشّائى را تفسىرى اشراقى کند. مشرب اىن استاد گران قدر و نىز شىخ  بهاىى 
که هر دو علاوه بر علوم رسمى، در عرفان و انوار قلبى از نوادر روزگار بودند، روح و جان 
صدر الدىن را با ذوق و عرفان آشنا و دمساز کرد. الفت او با امور ذوقى به حدّى بود که 
چون برخى ازمعاصران ىا گذشتگان را مى دىد که با اهل عرفان مىانهٔ خوبى ندارند، درشگفت 
لدَنُى1ّ غىبى را که سالکان  مى شد. چنان که مى گوىد: »بسىارى از منسوبان به علم، علم 
و عارفان طرىقت بدان اعتماد دارند و به نظر اىشان از دىگر دانش ها قوى تر و استوارتر 
است، انکار مى کنند و مى گوىند، هرچه غىر از راه آموزش و اندىشه و تفکر حاصل شود 
علم نىست و برخى گمان برده اند که علم حقىقى منحصر در فقه و ظاهر تفسىر و  کلام است 
و بس و جز اىنها دىگر علمى نىست، ولى اىن گمانى تباه و پندارى فاسد است و گوىندهٔ آن 
گوىا تاکنون معناى قرآن را نفهمىده و باور ندارد که آن اقىانوسى است که پهنهٔ آن تمامى 

حقاىق را فرا مى گىرد2«.

٭ تحقیق
نظرىه صدرالمتألهىن دربارهٔ علم چه تفاوتی با نظرىه امروز در خصوص علم دارد؟
)می توانىد به کتاب دىدگاه ها و برهان ها تألىف شاپور اعتماد و چىستی علم چالمرز 

ترجمهٔ سعىد زىبا کلام مراجعه کنىد.(

1ــ علم لدَُنىّ علمى است که بنده بدون واسطهٔ بشر از خدا مى آموزد و اىن اصطلاح مأخوذ از قرآن است که مى فرماىد: عَلَّمۡناهُ من لدنا 
علماً )کهف، آىه 65(؛ ىعنى، از نزد خود او را علمى آموختىم.

2ــ مفاتىح الغىب، مفتاح سوم، مشهد هشتم.
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دوران گوشه گیری
صدرالدىن پس از خاتمهٔ دوران تحصىل به وطن خوىش، شىراز، بازگشت و در 
 ـ  به تدرىس  مدرسه اى به نام مدرسهٔ خان ــ که بناى آن هنوز در اىن شهر باقى است  ـ
پرداخت. درس او مورد توجه جوىندگان علم و حکمت واقع شد و شاگردان زىادى دور 
او جمع شدند، اما دىرى نپاىىد که رقىبان بر وى رشک بردند و درصدد آزارش برآمدند. 
او به ناچار وطن مألوف را ترک گفت و عازم قم شد و در ىکى از قُراى اىن شهر به نام 
کهک در حدود پانزده سال در نهاىت عزّت نفس و مناعت طبع با زهد و عبادت و فکر و 
رىاضت روزگار گذرانىد. صدرالدىن در بىان احوال خوىش مى گوىد: »…مطالبى درىافته 
بودم که در هىچ ىک از کتاب هاى اهل فن و حکىمان روزگاران پىدا نمى شود. مى خواستم 
مسائلى را در آن بگنجانم که روزگار همانند آنها را به خود ندىده و گردش افلاک نظىر آن 
را مشاهده نکرده است؛ لىکن موانع مرا از نىل به مقصود مانع مى شد و دشمنى روزگار 
با  بازمى داشت و مرا زمىنگىر کرده بود. روزگار  به مراد  همچون سدى مرا از رسىدن 
پرورش نادانان و اراذل و دامن زدن به آتش نادانى و گمراهى و زشتى حال و بدى رجال 

مانع از مقصود من مى شد.
حقىقت اىن است که زمانه مرا به جماعتى کودن مبتلا کرده است که دىدگان آنها 
از رؤىت انوار دانش و فهم اسرار آن نابىناست و همچون شب  پرگان از مشاهدهٔ معارف 
و تعمق در آنها عاجز و ناتوان است؛ اىنان تدبرّ در آىات سبحانى و تعمق در حقاىق ربانى 

منزل ملاصدرا درکهک قم
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را بدعت مى شمارند. اىنان مردم را با مخالفت و عناد خود از حکمت و عرفان محروم 
کرده اند و آنها را به کلى از راه علم و اعتماد به علوم مقدسهٔ الهى و اسرار شرىف ربانى که 
انبىا و اولىا به کناىه گفته اند و حکىمان و عارفان به آن اشارت فرموده اند، دور مى کنند.

… با مشاهدهٔ اىن احوال روش مولاى خود و مولاى آن کسان را که رسول خدا مولاى 
آنهاست1، در پىش گرفتم و مدارا و تقىه پىشه کردم و صبر و بردبارى را ترک نکردم و عنان 
نفس از کف ندادم، ولى خس و خاشاک در چشم داشتم و استخوان در گلو؛ پس، از معاشرت 
با مردم و ارتباط با آنها کناره گرفتم و از دوستى و مؤانست آنها مأىوس شدم و بدىن  طرىق، از 
مخالفت زمانه خلاصى ىافتم. تا آنجا که تعظىم و بزرگداشت و تحقىر و کارشکنى آنها پىش من  

ىکسان گشت و در اىن راه آنچه را که ىکى از برادران من سروده بود به کار بستم:
از سخن پرُدُر مکن هم چون صدف هر گوش را

قـفـل گـوهـر ســاز ىـاقوت زمــردّ پــــوش را
در جــواب هــر سـؤالى حـاجـت گفتار نىست

چشـم بـىـنا عـذر مى خـواهـد لــب خاموش را
… چون حال را بدىن منوال دىدم، از مردم روزگار ىک سره برىدم و شکسته خاطر 

در برخى نواحى منزوى گشتم و به عبادت پرداختم«2.

کشف 
بدعت  را  ربانی  در حقاىق  تعمق  و  الهی  آىات  در  تدبرّ  کسانی  به نظر ملاصدرا چه 

می شمارند؟

٭ تشخیص 
به نظر شما در جامعهٔ امروز ما چه کسانی سد راه معرفت ربانی هستند؟ راه 

علاج چىست؟

1ــ اشاره به اىن حدىث نبوى: مَن کنتُ مَولاه فهذا علىٌ مولاه: هرکس که من مولاى اوىم، پس على مولاى اوست.
2ــ اسفار، ج 1، مقدمه. 
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کشف رابطه 
حملهٔ گروه های ترورىستی در عراق و سورىه به مردم بی دفاع چه رابطه ای با دىدگاه 

ملاصدرا دربارهٔ علم دارد؟

 اشراق ربانى 
رىاضت هاى بسىار در خلوت و تفکرات و تأملات عمىق و طولانى، به تدرىج عقل و 
جان صدرالدىن را براى جهشى بلند در سپهر معرفت و حکمت مهىا ساخت و به قول خودش:
»… نفس خوىش را با طول مجاهدت مشغول کردم و دل من با کثرت رىاضت ها 
سخت افروخته گشت تا انوار ملکوت بر آن سرازىر شد و پنهانى هاى جهانِ برىن براى من 
روشن گشت و انوار احدىت در دل من تابش نمود و الطاف الهى متواتر و پىاپى گردىد. 
بدان سان که به اسرارى پى بردم که تاکنون پى نبرده بودم و رموزى برمن آشکار شد که 
با برهان نمى توانست شود. بلکه آنچه پىش از اىن به برهان فرا گرفته بودم، با فزونى هاى 

بىشترى از راه شهود قلبى هم مشاهده کردم …«1.
عادى  زندگى  به  دىگر  بار  ىافت،  معنوىت دست  و  معرفت  کمال  به  آنکه  از  پس 
بازگشت. حاکم شىراز از وى دعوت کرد که به شىراز رود و سرپرستى مدرسهٔ خان را 
به عهده گىرد. ملاصدرا اىن دعوت را اجابت کرد و به زادگاهش برگشت و به زودى ، 
مدرسهٔ خان را به کانون اصلى علوم عقلى در اىران تبدىل کرد. او تا پاىان عمر در آنجا 

ماند و واپسىن دورهٔ زندگى خود را ىک سره وقف تعلىم و تصنىف نمود.

٭ مقاىسه و تطبیق 
اشراق ربانی ملاصدرا را با نظرىهٔ معرفت شىخ اشراق مقاىسه کنىد.

شخصیت اخلاقى و مقام علمى
ملاصدرا به حق ىکى از بزرگ ترىن پرورش ىافتگان مکتب اهل بىت بود. او انسانى 
وارسته بود و عمرى را با مناعت طبع و قناعت زندگى کرد؛ هرگز در اندىشهٔ مال و منال نبود 
و به عناوىن اجتماعى دل نبست. رىاضت و زهد و تقواى او خارج از وصف و بىان است. 

1ــ اسفار، ج 1، مقدمه. 
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ملاصدرا هفت بار با پاى پىاده به زىارت حج مشرّف گردىد و در هفتمىن سفرش، به هنگام 
مراجعت از مکهٔ معظمه  در سال 1050 در بصره از دنىا رفت و به دىدار محبوب شتافت.

مقام علمى و فلسفى او بسىار ممتاز است و بدون شک از اندىشمندان طراز اول 
اىران اسلامى به شمار مى آىد. با ظهور ملاصدرا در قرن ىازدهم  هجرى دوران جدىدى 
در تفکر و حکمت اسلامى پدىد آمد. اغلب حکما و عرفاى بعد از وى ىا شاگردان مستقىم 

او بودند ىا شاگردان با واسطه و پىروان و شارحان و مدرسان حکمت او.
کتاب ها و آثارش مکرر به طبع رسىده و متفکران و عالمان بزرگى بر آنها شرح و حاشىه 
نوشته اند ىا به تدرىس آنها پرداخته  و بدان ها مباهات کرده اند. او در علم فقه مقامى شامخ 
داشت و در علم تفسىر و حدىث و رجال  ، ىگانهٔ روزگار بود. از شرحى که بر کتاب هداىهٔ 
اثىرالدىن ابهرى نوشته است، چنىن برمى آىد که از علوم رىاضى نىز بى اطلاع نبوده است.

آثار و تألیفات 
ملاصدرا در زمىنه هاى گوناگون علوم نقلى و عقلى، به زبان عربى و پارسى رساله و کتاب نوشته 
است. از آثار اوست: کتاب اسفار، تفسىر بر بعضى از سوره هاى قرآن مجىد، تعلىقات بر الهىات شفا، 
تعلىقات بر شرح حکمةالاشراق، شواهدالربوبىه، حکمت عرشىه، مبدأ و معاد، مشاعر، رساله در حدوث 

عالم، رسالهٔ حشر، رسالهٔ سه اصل، مفاتىح الغىب، شرح اصول کافى، شرح هداىه  واسرارالآىات.

مشرب تحقیق
فلسفه اى که صدرالمتألهىن بنىان گذاشت و آن را رسماً »حکمت متعالىه« نامىد، در واقع نقطهٔ 

اتصال همهٔ جرىان هاى گوناگون فکرى است.
البته نباىد پنداشت که حکمت متعالىه فلسفه اى التقاطى است و در آن شىوه هاى گوناگون فکرى 
درهم آمىخته شده است. درواقع، نبوغ و ابتکار ملاصدرا در اىن است که سه طرىق برهان عقلى و شهود 
قلبى و وحى قرآنى را با هم ترکىب مى کند و شىوه اى ىگانه در تحقىق فلسفى به وجود مى آورد. او نه 
مانند مشّائىان است که عقل و برهان را بر هر کشف و شهودى رجحان مى دهند و نه همچون اشراقىان که 
شهود قلبى را بر برهان عقلى مقدم مى دانند. ملاصدرا هر دو روش را با ىکدىگر به کار مى گىرد و جداىى 
آنها را هرگز روا نمى داند. او مى گوىد: »پس بهتر است که در بحث و کشف حقىقت به طرىقهٔ ما سىر 
کنند که معتقدىم: حصول معارف و علوم، به وسىلهٔ آمىختن طرىقهٔ حکىمان متأله مشّائى با روش عارفان 
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و حکىمان اشراقى مىسر است.«1 درجاى دىگر مى گوىد: »از عادت صوفىان است که در احکام تنها به 
ذوق و وجدان اکتفا مى کنند، ولىکن ما بر آنچه برهان نداشته باشد، اعتماد نمى کنىم«2.

براى عقل در کنار دىن ارزش  با نظر متکلمان دربارهٔ عقل مخالف است. متکلمّان  ملاصدرا 
مستقلى قائل نىستند و معتقدند که عقل در خدمت شرىعت است و تنها مى تواند اصولى را که دىن با 
ىقىن و اطمىنان به ما آموخته است، به مدد استدلال اثبات کند؛ ىعنى، وظىفه و تواناىى عقل تنها در دفاع 
از حقانىت دىن است. در مقابل، صدرالمتألهىن معتقد است که عقل و دىن حقىقت واحدى هستند و 
از ىک منبع ازلى، ىعنى ذات احدىت سرچشمه گرفته اند. اگر عقل به درستى حرکت کند و همهٔ موازىن 
برهانى را مراعات نماىد، هرگز به نتىجه اى مخالف دىن منتهى نمى شود. دىن خداوند نىز هرگز حاوى 
مطلبى متعارض با ضرورىات عقلى نىست. ملاصدرا مى گوىد: »عقل و دىن در همهٔ احکام خود با هم 
با معارف ىقىنى و ضرورى عقلى تعارض داشته باشد و  تطبىق دارند و حاشا که احکام شرىعت انور 

افسوس به حال فلسفه اى که قوانىن آن مطابق کتاب و سنت نباشد«3.
صدرالمتألهىن در شرح خود بر »اصول کافى« درکتاب »عقل و جهل« به تفصىل سازگارى کامل 

عقل و دىن را بىان کرده و براى اثبات اىن معنا از رواىات شىعه بهرهٔ بسىار برده است.
بنابراىن، از دىدگاه صدرالمتألهىن برهان عقلى مجرد از کشف و شهود عرفانى به حقىقت راه 
نمى برد و اىن هر دو بدون تطبىق بر وحى قرآنى و سنت نبوى و معارف امامان اثنى عشر به چشمه هاى 

زلال حقىقت منتهى نمى شوند.

ارزىابی 
تفاوت طرىقهٔ ملاصدرا نسبت به مشّاء و اشراق چىست؟

استدلال 
آىا روش ملاصدرا را نسبت به طرىقهٔ عرفا و متکلمان و همچنىن حکمای مشّاىی 

و اشراقی برتر می دانىد؟ چرا؟ دلاىل خود را برای هر کدام جداگانه بنوىسىد.

1ــ مبدأ و معاد .

2ــ اسفار، ج 1.

3ــ مبدأ و معاد .
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٭ استخراج پیام 
کتاب  از  بحارالانوار مجلسی«  و  کافی ملاصدرا  مطالعهٔ فصل »شرح اصول  با 
»ماجرای فکر فلسفی در جهان اسلام« جلد سوم، چه نتیجه ای در خصوص نسبت بین 

دین و فلسفه به دست می آورید؟

اسفار اربعه
بدین ترتیب، ملاصدرا براى تأکید بر شیوهٔ ابتکارى خویش در فلسفه، بزرگ ترین اثر فلسفى خویش 
 ـ  یعنى سفرهاى چهارگانه  ــ نام  را که یک دایرةالمعارف عظیم فلسفى به شمار مى رود، »اسفار اربعه« ـ
گذاشت. به دیگر سخن، او ابواب مباحث فلسفى را با مراحل سیر و سلوک قلبى عرفا مطابقت داد و 

به آنها آهنگى یگانه بخشید.
عرفا معتقدند که سالک در طریق عرفان چهار سفر انجام مى دهد.

1ــ سفر من الخلق الى الحق:
نیز پشت سر  دراین مرحله، سالک مى کوشد از طبیعت عبور کند و عوالم ماوراى طبیعى را 

بگذارد تا به ذات حق واصل شود و میان خود و حق حجابى نیابد.
2ــ سفر بالحق فى الحق:

در این مرحله پس از آنکه سالک با نزدیکى به ذات حق او را شناخت، به کمک خود او به سیر 
در شئون وکمالات و اسما    و صفات او مى پردازد.

3ــ سفر من الحق الى الخلق بالحق:
در این مرحله، سالک به سوى خلق و میان مردم باز مى گردد، اما این بازگشت به منزلهٔ جدا شدن 

و دور شدن از ذات حق نیست؛ بلکه او ذات حق را با همه چیز و در همه چیز مى بیند.
4ــ سفر فى الخلق بالحق:

دراین سیر، سالک به  اذن پروردگار به هدایت مردم و کمک به آنها براى رسیدن به حق مى پردازد.
ملاصدرا نیز مباحث کتاب خویش را بر حسب همین مراحل چهارگانه تنظیم کرده و در آن سلوک 

عقلى را با سلوک عرفانى هماهنگ ساخته است:
الف( مباحث کلى دربارهٔ احوال موجود از آن حیث که موجود است. درواقع، این مباحث مقدمهٔ 

بحث توحید است و در حقیقت به سیر فکر ما از خلق به حق )امور عامه فلسفه( مى پردازد.
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ب( مباحث توحىد و خداشناسى و صفات الهى )سىر بالحق فى الحق(.
پ( مباحث افعال بارى ىعنى صدور موجودات از ذات الهى و جرىان فىض هستى در مراتب 

عقول و فرشتگان و افلاک و نفوس )سىر من الحق الى الخلق بالحق(.
ت( مباحث نفس و معاد )سىر فى الخلق بالحق(.  

٭ تکمیل
با توجه به تطبىقی که ملاصدرا بىن سفرهای چهارگانه و مباحث فلسفی خود انجام داده، ضمن 
شرح تطبىق وی، توضىح دهىد چگونه براساس مشرب فلسفی وی می توان به غاىت کمال انسانی ناىل آمد؟

تمرىنات
١ــ مشرب و روش مىرداماد را بنوىسىد.

٢ــ روش تحقىق حکمت متعالىه را به اختصار بنوىسىد.
٣ــ نظر ملاصدرا و متکلمان را دربارهٔ عقل به اختصار شرح دهىد.

٤ــ اسفار اربعهٔ عرفا و حکمت متعالىه را با هم مقاىسه کنىد.
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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 
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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.



138 فـه
سـ

فـل

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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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.
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حىات فرهنگى

اصولاً حىات ىک ملت در گرو حىات فرهنگى آن ملت است و اگر فرهنگ ىک ملت دچار رکود 
و زوال شود، آن ملت هوىت خود را از دست مى دهد.

گذشت زمان و مرور اىام به خودى خود موجب مرگ ىک فرهنگ و تفکر نمى شود و چه بسا 
ىک فرهنگ با گذشت روزگاران همچون درختى تنومند، بارورتر و استوارتر گردد. فرهنگ ىک ملت 
زمانى دستخوش زوال مى گردد که ارزش خود را براى آن ملت از دست بدهد. هرگاه ىک جامعه به هر 
دلىل، ارزش هاى فکرى و مىراث فرهنگى خوىش را نادىده بگىرد و به ارزش هاى  بىگانه چشم بدوزد، 

احساس خواهد کرد که براى حىات و دوام خود،  به حماىت دىگران  نىازمند است.

سال ها دل طلب جام جم از ما مى کرد
آنچه خود داشت ز بىگانه تمنا مى کرد

امروزه به جهت سىطرهٔ تمدن غرب بر جهان، ارزش هاى فرهنگى غرب بر همه جا ساىه افکنده و 

فصل
13
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در مىان ملت ها حالت از خود باختگى اىجاد کرده است. غربىان که نسبت به تارىخ و فرهنگ خوىش 
تعصب شدىدى دارند و اساس فکر و تمدن را از ىونان باستان مى دانند، براى فرهنگ هاى دىگر چندان 
اصالتى قائل نىستند. اىن نوع نگرش در قرن نوزدهم به اوج خود رسىد؛ هگل، فىلسوف نامدار غرب 
و متفکرانى نظىر او فرهنگ غرب را تنها فرهنگ اصىل معرفى کردند و فرهنگ ساىر ملل را جزئى از 
تارىخ فرهنگ غرب دانستند. آنان اىن گونه وانمود کردند که تمدن غرب مقصد جرىان تارىخ بشر است.

٭ تحقىق
آىا می توانىد در پاسخ به هگل مقاله ای ارائه دهىد؟

خاورشناسى
در ساىهٔ چنىن دىدگاهى نسبت به تارىخ تفکر بشر، از قرن نوزدهم تحقىقاتى با نام خاورشناسى در 
غرب آغاز شد و در محافل دانشگاهى به مثابه ىک علم رسمى گسترش ىافت. انگىزهٔ اصلى خاورشناسان 
در اىن پژوهش ، نشان دادن برترى نژاد غربى در علم و تفکر و اثبات اىن نکته بود که رىشهٔ همهٔ ارزش هاى 

فرهنگىِ شرق را نىز در نهاىت باىد در فرهنگ غربى جست وجو کرد.
به همىن دلىل، مستشرقان غالباً درتحلىل هاى علمى خود تمدن اسلامى را به قرن ششم و هفتم 
هجرى قمرى ىا قرن دوازده و سىزده مىلادى ختم مى کنند. آنها دوران حىات هفتصد سالهٔ تمدن و تفکر 
اسلامى را منحصر به دورانى مى دانند که در آن، مسلمانان فرهنگ و تمدن را از ىونان اخذ کردند و 
آن را پرورش و گسترش دادند و سرانجام از قرن سىزدهم مىلادى به بعد به صاحبان اصلى اش! ىعنى 
پىش گامان تجدىد حىات علمى و فرهنگى )رنسانس( در مغرب زمىن تحوىل دادند. براى خاورشناسان 
از به کار بردن لفظ »فلسفهٔ  فلسفهٔ اسلامى چىزى جز تفصىل فلسفهٔ ىونانى نىست. آنها حتى معمولاً 
اسلامى« نىز پرهىز مى کنند و آن را »فلسفهٔ عربى« مى خوانند1. به زعم اىشان فىلسوفان مسلمان و در 

1ــ استاد شهىد مطهرى اشاره مى کند که قبل از فلسفهٔ اسلامى ، مسائل فلسفه به دوىست مسئله رسىده بود و اىن مسائل در فلسفهٔ اسلامى 
بر هفتصد مسئله بالغ گردىد. برخى از اىن مسائل که براى اولىن بار در جهان اسلام مطرح شده و پىش ازآن سابقه نداشته است، عبارت اند از: 
اصالت وجود، وحدت وجود، تشکىک وجود، وجود ذهنى، احکام سلبىه وجود، مسئلهٔ جعل، مناط احتىاج معلول به علت قاعدهٔ بسىط الحقىقة، 
حرکت جوهرىه، تجرد نفس حىوان و تجرد نفس انسان در مرتبهٔ خىال، اعتبارات ماهىت، معقولات ثانىه، علم بسىط تفصىلى بارى تعالى، امکان 
استعدادى، بعُد بودن زمان، فاعلىت بالرضا، فاعلىت بالتجلى، جسمانىةالحدوث بودن نفس، معاد جسمانى، وحدت در کثرت نفس و قواى نفس.

براى کسب آگاهى بىشتر در اىن زمىنه رجوع کنىد به کتاب مقالات فلسفى، جلد سوم، از متفکر شهىد استاد مطهرى.
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رأس آنها ابن رشد تنها واسطه اى براى حفظ مىراث ىونانىان و انتقال آن به متفکران مسىحى بوده اند و 
با مرگ ابن رشد، حىات فلسفى مشرق زمىن خاموش شده است.

هرچند امروزه اىن بىنش مطلق گرا در غرب نىز طرفدار چندانى ندارد و غربىان نىز رفته رفته به 
ارزش هاى اصىل دىگر فرهنگ ها پى مى برند و بدان ها اعتراف مى کنند، اما ساىهٔ چنىن نگرشى همچنان 
به  باىد  اىن رو،  از  منجر شود.  آنها  فرهنگى  به خودباختگى  مى تواند  و  مى کند  ملل سنگىنى  دىگر  بر 

ارزش هاى فکرى و فرهنگى خوىش واقف شوىم و آنها را کوچک نىنگارىم.

٭ جست وجو
چرا بعضی از مستشرقان چشم خود را بر روی حىات علمی و فرهنگی عالم اسلام به خصوص 

از قرن ششم هجری به بعد بسته اند؟

ارزیابی
چند نمونه از مباحث مستشرقان را در دفاع از سنت فلسفی عالم اسلام )از قرن ششم هجری 

به بعد( ذکر نماىىد.

سنّت فلسفى
دراىن کتاب به طور مختصر با نظرگاه حکىمان اسلامى نسبت به جهان آشنا شدىد و دىدىد که همهٔ 
فىلسوفان اسلامى نسبت به جهان نگرشى الهى دارند و هرىک به زبان خاص خود در تبىىن اىن نگرش 
سخن مى گوىد. اىن دىدگاه الهى که روح فرهنگ و تمدن اسلامى را تشکىل مى دهد، در بىان حکىمان 
اسلامى با شىوه اى نظام ىافته تدوىن شده است. سنت فلسفى ىاد شده که از فارابى و ابن سىنا آغاز 
شده و تا عصر حاضر ادامه ىافته است، وىژگى هاىى دارد که از دىد بعضى صاحب نظران مغرب زمىن 

نىز مخفى نمانده است:
1ــ تفکر و اخلاق: شاىد مهم ترىن پىام اىن سُنّت فلسفى براى جهان امروز اىن است که فلسفه 
تنها، آموختن نىست؛ بلکه پىمودن ىک راه تکامل در درون است. اىن جنبه را که در حکماى مشّائى 
کمتر و در حکماى بعدى به مراتب بىشتر مشاهده مى شود، دلالت بر اىن دارد که فىلسوف شدن با نوعى 

کمال و تعالى معنوى و اخلاقى توأم است.
امروز ما شاهد اىن واقعىت هستىم که بىن دانش و اخلاق و معنوىت فاصله اى چشمگىر افتاده و 
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پىشرفت علمى با تکامل روحى کاملاً بىگانه شده است. 

٭ ارزیابی و تطبىق
با مراجعه به کتاب » دفتر عقل و آىت عشق« نوشتهٔ غلامحسىن ابراهىمی دىنانی دربارهٔ سلوک 
اخلاقی و عقلانی فىلسوفان اسلامی تحقىق کنىد. )دانش آموزان می توانند به صورت گروهی ىکی از 

فىلسوفان را انتخاب کرده و حاصل کار خود را در کلاس به بحث وگفت وگو بگذارند.(

2ــ پىوند سازمانى: تخصصى شدن علوم و جداشدن شاخه هاى گوناگون آن از ىکدىگر در 
عىن به همراه داشتن نتاىج مثبت، اما نتىجه اى منفى نىز داشته و آن از بىن رفتن ىک دىد کلى است که 

انسان را ارضا کند و به او آرامش بخشد.
امروز دانشجو از کلاس ادبىات به کلاس فىزىک و از آنجا به کلاس هنر و دىن شناسى و تارىخ 
ادىان مى رود؛ بدون اىنکه رابطه اى بىن اىن درس ها احساس کند. به خصوص مىان علوم انسانى و 
علوم طبىعى، رخنه اى اساسى پدىد آمده و در بسىارى موارد حتى ارزش علوم انسانى نادىده گرفته شده 
است. ىکى از بزرگ ترىن فىزىک دانان قرن حاضر مى گوىد: »ما فىزىک دارىم اما فلسفهٔ طبىعى ندارىم 

که فىزىک را در آن بگنجانىم«.
با اىن حال در پرتو نور حکمت و عرفان اسلامى شخصىت هاىى در پناه تمدن اسلامى پرورش 
ىافتند که هم رىاضى دانانى طراز اول  بودند و هم شاعرانى گران ماىه و حکىمانى نام آور؛ از جملهٔ اىن 
افراد مى توان ابن سىنا، خواجه نصىر الدىن طوسى، قطب الدىن شىرازى و عمر خىام را نام برد. به راستى  
کدام نگرش مى تواند در ذهن ىک فرد، منطق و رىاضى را با اخلاق و عرفان جمع کند؟ ىا فردى را به 
نوشتن کتابى مانند حکمةالاشراق برانگىزد که بخش اول آن، شامل دقىق ترىن انتقادها به منطق صورى 
ارسطو و بخش آخر آن از دل انگىزترىن مباحث عرفانى باشد؟ چگونه اىن دو نحوهٔ تفکر بدون احساس 
تضاد با هم توأم مى شوند؟ تنها سُنت فلسفهٔ اسلامى قادر به اىن اعجاز بوده و در دانشمندان اسلامى 
تفکر استدلالى را با ذوق اشراقى به هم آمىخته است و پىوندى سازمانى مىان رشته هاى جداگانه اى که 

دانشمندان اسلامى در آنها تحقىق و مطالعه کرده اند، اىجاد کرده است.

تأمل فلسفی
چرا علم امروز مردم را بىگانه تر از خود می سازد؟
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تحقىق و گفت وگو
بامراجعه به کتاب های مربوط به سرگذشت دانشمندان اسلامی در خصوص ىکی از دانشمندان 

اسلامی تحقىق کرده و جامعىت هر کدام رادرعلم اخلاق به بحث بگذارىد.

3ــ وسعت نظر: فلسفهٔ اسلامى هىچ گاه قومى و محلى نبوده و خود را به جامعهٔ خاصى متعلق 
ندانسته است. اىن فلسفه دىدگاهى به وسعت بشرىت دارد. به همىن دلىل، حکماى اسلامى توانسته اند 
عناصر مثبت و اصىل را در فرهنگ هاى دىگر بشناسند و آنها را در فلسفهٔ خوىش بگنجانند و در نظام 

فکرى خود جذب کنند.
از اىن رو، همواره امکان گفت و گو مىان فىلسوفان اسلامى و متفکران دىگر مکاتب فلسفى 
وجود داشته و دارد و همىن وسعت نظر و ارتباط و هم سنخى با دىگر اندىشه ها و فرهنگ ها مى تواند 

ضامن حىات و پوىاىى ىک فلسفه باشد.
بنابراىن، فلسفهٔ اسلامى در حکم ىک دىدگاه الهى مدون نسبت به جهان، فلسفه اى زنده، با مبانى 

مخصوص به خوىش است که احىاى ارزش هاى فراموش شده را به بشر امروز مژده مى دهد.

٭ کشف رابطه
چرا فلسفهٔ اسلامی محدود به زمان و مکان خاصی نىست؟ پىوند اىن فلسفه با قرآن چه وىژگی هاىی 

به آن بخشىده است؟

٭ بررسی
با  به گونه ای  را  متعالی اسلامی  با فرهنگ  بىگانه  چگونه خواجه نصىر الدىن طوسی مغول های 

فرهنگ ساخت که هر کدام از شاهزادگان مغول در توسعهٔ فرهنگ اسلامی اىرانی کوشىدند؟

٭ تأمل و تکمىل
چگونه می توانىم در حفظ و توسعه سنتّ فلسفی عالم اسلام مؤثر باشىم؟
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تمرینات
1ــ حىات ىک ملت در گرو چىست؟

2ــ چه زمانی فرهنگ ىک ملت دستخوش زوال می شود؟
3ــ غربىان رىشهٔ فرهنگ و تمدن را از کجا می دانند؟ برای فرهنگ های دىگر چه ارزشی قائل اند؟

4ــ خاورشناسی چىست؟ و از چه زمانی در غرب پىدا شد؟
5  ــ انگىزهٔ اصلی خاورشناسان در شناخت شرق و پژوهش های خود چه بوده است؟

6  ــ سنّت فلسفی که از فارابی و ابن سىنا شروع شده و تا عصر حاضر ادامه دارد چه وىژگی هاىی 
دارد؟ به اختصار توضىح دهىد.
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11ــ افلاطون )1375( »دورهٔ آثار افلاطون« ترجمهٔ محمد حسن لطفی، رضا کاوىانی، انتشارات خوارزمی.
اول مدىنه«، خردنامهٔ صدرا، شمارهٔ  فارابی دربارهٔ »رئىس  نظر ملاصدرا و  مىان  اکبرىان، رضا، مقاىسه  12ــ 

.1386 ،47
13ــ بدوی، عبدالرحمن )1374( تارىخ اندىشه های کلامی در اسلام، ترجمهٔ حسىن صابری، انتشارات آستان 

قدس رضوی، مشهد.
14ــ برنجکار، رضا )1385( آشناىی با علوم اسلامی )کلام، فلسفه، عرفان( انتشارات سمت، تهران.

15ــ بىانی، شىرىن )1379( مغولان و حکومت اىلخانی در اىران، انتشارات سمت، تهران.
16ــ بىانی، شىرىن )1367( دىن و دولت در اىران عهد مغول، انتشارات مرکز نشر دانشگاهی.



153

17ــ پاپکىن، رىچارد و آوروم استرول، )1375( متافىزىک و فلسفهٔ معاصر، ترجمهٔ سىدجلال الدىن مجتبوی، 
انتشارات سمت.

18ــ پازوکی، شهرام )1374( مقدمه ای در باب الهىات، فصلنامه ارغنون، انتشارات مرکز مطالعات و تحقىقات 
فرهنگی شماره 5 و 6.

19ــ تالىافرّو، چارلز )1382( فلسفهٔ دىن در قرن بىستم، ترجمهٔ انشا ء الله رحمتی، انتشارات دفتر پژوهش و نشر 
سهروردی.

20ــ پورنامدارىان، تقی )1375( رمز و داستان های رمزی در ادب فارسی، انتشارات علمی و فرهنگی، تهران.
21ــ جلال الدىن بلخی، )1362( مثنوی، رىنوالدالىن نىکلسون، امىرکبىر، تهران.

22ــ چالمرز، آلن. اف )1374( چىستی علم، ترجمهٔ سعىد زىبا کلام، انتشارات علمی و فرهنگی.
23ــ داوری، رضا، رئىس اول مدىنه درنظر ملاصدرا، نشرىه نامهٔ فرهنگ، سال نهم، شمارهٔ 31، 1378.

24ــ داوری، رضا )1389(، فارابی فىلسوف فرهنگ، انتشارات سخن، تهران.
25ــ ژىلسون، اتىن )1370( نقد تفکر فلسفی غرب، ترجمهٔ احمد احمدی، انتشارات حکمت.

26ــ سهروردی، شهاب الدىن ىحىی، )1372( مجموعهٔ مصنفات شىخ  اشراق، تصحىح و مقدمهٔ هانری کربن، 
انتشارات مطالعات و تحقىقات فرهنگی، تهران.

27ــ شرىف، مىان محمد )1362( تارىخ فلسفه در اسلام، مرکز نشر دانشگاهی، تهران.
28ــ سهروردی،شهاب الدىن، مجموعه مصنفات شىخ اشراق به تصحىح و تحشىه سىد حسىن نصر، انتشارات 

مؤسسه مطالعات و تحقىقات فرهنگی، 1375.
29ــ صدرالدىن شىرازی، رساله سه اصل، به تصحىح و اهتمام دکتر سىد حسىن نصر، دانشگاه تهران، 1340.
30ــ صدرالدىن شىرازی، مجموعهٔ رسائل فلسفی صدرالمتألهىن، رسالهٔ اجوبة المسائل الکاشانىه، انتشارات 

حکمت صدرا.
31ــ صدرالدىن شىرازی، شواهد الربوبىه، ترجمهٔ جواد مصلح، تهران، سروش، 1366.

32ــ صدرالدىن شىرازی، )1370( معرفت النفس و الحشر، ترجمهٔ اصغر طاهرزاده، انتشارات جنگل.
33ــ صدرالدىن شىرازی، )1366( شرح اصول کافی، محمد خواجوی، مؤسسهٔ مطالعات و تحقىقات فرهنگی، 

تهران.
34ــ صدرالدىن شىرازی، )1366( الاسفار الاربعه، حسن زاده آملی، وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی، تهران.
وتحقىقات  مطالعات  مؤسسهٔ  خواجوی،  محمد  تصحىح  اسرارالآىات،   )1360( شىرازی،  صدرالدىن  35ــ 

فرهنگی، تهران.
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36ــ صدرالدىن شىرازی، )1375( مجموعه رسائل فلسفی صدرالمتألهىن، انتشارات حکمت، تهران.
37ــ صدرالدىن شىرازی، الاسفار الاربعه، ترجمه محمد خواجوی انتشارات مولی ىال، 1378، جلد اول.

38ــ صدرالدىن شىرازی ، المبدأ و المعاد، تهران ، بنىاد حکمت اسلامی صدرا، ٢ جلد، 1381.
39ــ صدرالمتألهىن. الحکمة المتعالىة فی الاسفار العقلىة الاربعة، مشهور به اسفار، بىروت، داراحىاء التراث 

العربی، 1981، چاپ دوم نه جلد.
40ــ طباطباىی، محمد حسىن، بداىة الحکمه، شرح و ترجمهٔ علی شىروانی، چهار جلد، قم، 1374، انتشارات 

دفتر تبلىغات اسلامی حوزهٔ علمىه.
41ــ طباطباىی، محمدحسىن، نهاىة الحکمه، ترجمهٔ مهدی تدىن، 1370، تهران، مرکز نشر دانشگاهی.

42ــ طباطباىی، محمد حسىن )1357( شىعه در اسلام؛ مجموعه مذاکرات با پروفسور هانری کربن. 
43ــ رسالهٔ ترغىب بر دعا ابن سىنا، ترجمهٔ ضىاء الدىن درّی.

44ــ عبودىت، عبدالرسول )1385( درآمدی به نظام حکمت صدراىی، انتشارات سمت، تهران.
45ــ علاء الدىن علی بن حسام،کنزالعمال فی سنن الاقوال والافعال، بىروت مؤسسه الرساله، 1367 = ق 1409

46ــ کربن، هانری )1369(، فلسفهٔ اىرانی و فلسفه تطبىقی، ترجمه جواد طباطبائی، انتشارات توس.
47ــ گىلىس، دانالد )1381( فلسفهٔ علم در قرن بىستم ،ترجمهٔ حسن مىانداری، انتشارات سمت، تهران.

تبلىغات اسلامی،  48ــ مصباح ىزدی ،محمد تقی، آموزش فلسفه، 2 جلد، 1366، تهران، انتشارات سازمان 
معاونت فرهنگی.

49ــ مطهری، مرتضی، کلىات علوم اسلامی، جلد اوّل، منطق و فلسفه ، تهران، 1371، انتشارات صدرا.
50ــ مطهری، مرتضی، اصول فلسفه و روش رئالىسم، 1375، تهران، انتشارات صدرا.

51ــ نصر، سىد حسىن )1389( علم و تمدن در اسلام، ترجمهٔ احمد آرام، انتشارات علمی و فرهنگی، تهران.
52ــ همپتن، جىن، )1385( فلسفهٔ سىاسی، ترجمهٔ خشاىار دىهىمی، انتشارات طرح نو، تهران.

53  ــ مجموعه مصنفات شىخ اشراق به تصحىح و تحشىه سىد حسىن نصر، انتشارات مدرسه مطالعات و تحقىقات 
فرهنگی،1372.

54  ــ کنزالعمال فـی سنن الاقـوال و الافـعــال     ، عـلـی بـن حسام الـدىن    ، بىروت   ، مـؤسسه الرسالــه ، 18جلد  ،
1367 = ق 1409.
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