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  .نمايه ميشود ISCو  Philosopher’s Index: هاي اين فصلنامه در پايگاه .درجه علمي پژوهشي است

 طباطبايي علامه دانشگاه فلسفه استاد ،اللهي آيت حميدرضا

 خميني امام المللي بين دانشگاه فلسفه دانشيار ،فر حسامي عبدالرزاق

 بهشتي شهيد دانشگاه فلسفه استاد ،حكمت نصراالله

 تهران دانشگاه فلسفه استاد ،اردكاني داوري رضا

  استاد فرهنگ و زبانهاي باستاني دانشگاه تهران، محمدتقي راشد محصل

 تهران دانشگاه فلسفه استاد ،قراملكي احد فرامرز

  طباطبايي علامه دانشگاه فلسفه استاد ،اشتري كلباسي حسين

 بهشتي شهيد دانشگاه حقوق استاد ،داماد محقق سيدمصطفي

  استاد اديان و عرفان دانشگاه تهران ،االله مجتبايي فتح

 تهران دانشگاه فلسفه استاد ،مجتهدي كريم



  :مقالاتي را منتشر خواهد کرد
تطبيقي يا  به روش پژوهشي اصيل و بنيادي تأليف شده باشد و حاوي نظريه، نگرش انتقادي، تحليل

شناسي مکاتب و آراء فلسفي، 

واهد و هاي تحصيلي، با رعايت ش

بيانگر نظر و عقيده نويسندگان است و از اين بابت 

مقالات برگردان از زبانهاي خارجي يا مقالاتي که در جايي ديگر منتشر شده باشند، يا همزمان به 

همچنين ارسال مقاله به اين 
مجله بمنزلة واگذاري حق تجديد چاپ مقالات منتشر شده به مجله نيز هست و مجله حق دارد چنانچه لازم 

  .پ اين مقالات بزبان فارسي يا هر زبان ديگري اقدام نمايد
siprin@mullasadra.  ارسال نمايند

يي مبني بر درخواست بررسي 
آدرس، تلفن، تلفن (رتبه علمي، محل فعاليت، نشانيهاي تماس 

مجله تاريخ مربوط به «ايميل 

، فصلبندي )انگليسي به دو زبان فارسي و

 wordکلمه و در محيط  ۶۰۰۰

  .سردبير ← هيئت تحريريه
  .بديهي است مقالاتي که در هريک از مراحل فوق بتأييد نرسد، با ملاحظه سردبير، از دستور کار خارج خواهد شد

محور مقاله نداشته باشد، بايد بصورت 

نام مؤلف، نام منبع مورد استفاده، 
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مقالاتي را منتشر خواهد کرد نخستين نشريه تاريخ فلسفه در ايران است و تاريخ فلسفهفصلنامه 
به روش پژوهشي اصيل و بنيادي تأليف شده باشد و حاوي نظريه، نگرش انتقادي، تحليل

  .برداشتي نوين باشد
شناسي مکاتب و آراء فلسفي،  مقالات بايد در حوزة تاريخ فلسفه و علوم عقلي، مطالعات تطبيقي، ريشه

  .يا ساير موضوعات تخصصي تاريخ فلسفه باشد
هاي تحصيلي، با رعايت ش نامه از مقالات برگرفته از آثار پژوهشي و پايان تاريخ فلسفهفصلنامة 

  .قواعد، استقبال مينمايد
بيانگر نظر و عقيده نويسندگان است و از اين بابت  تاريخ فلسفهمطالب منتشر شده در فصلنامه 

  .مسئوليتي متوجه مجله نيست
مقالات برگردان از زبانهاي خارجي يا مقالاتي که در جايي ديگر منتشر شده باشند، يا همزمان به 

  .شده باشند، بطور کلي مورد بررسي قرار نخواهند گرفتنشريه ديگري ارائه 
همچنين ارسال مقاله به اين  .هيئت تحريريه فصلنامه در پذيرش، اصلاح و ويرايش مقالات آزاد است

مجله بمنزلة واگذاري حق تجديد چاپ مقالات منتشر شده به مجله نيز هست و مجله حق دارد چنانچه لازم 
پ اين مقالات بزبان فارسي يا هر زبان ديگري اقدام نمايدباشد نسبت به تجديد چا

mullasadra.orgنويسندگان محترم بايد مقالات خود را به آدرس الکترونيکي 

يي مبني بر درخواست بررسي  لازم است همراه مقاله، نامه. فايل مقاله را بهمراه پرينت مقاله ارائه دهند
رتبه علمي، محل فعاليت، نشانيهاي تماس : و انتشار مقاله که حاوي اطلاعات دقيق

  .شودلف ارائه ؤو مختصري از سابقه فعاليت پژوهشي م) همراه، نمابر، ايميل
ايميل  subjectمقالاتي که به آدرس الکترونيک مجله ارسال ميشوند، در بخش 

  .ذکر گردد
به دو زبان فارسي و(تمامي مقالات بايد داراي عنوان، چکيده و واژگان کليدي 

  .گيري و فهرست منابع باشد مناسب، نتيجه
۶۰۰۰کلمه و اصل مقالات حداکثر  ۱۵۰يده مقالات حداکثر حجم چک

 .تايپ شده باشد
  .مقالات دريافتي بهيچوجه مسترد نخواهد شد

  :يند ارزيابي مقالات دريافتي بشرح ذيل خواهد بودافر
هيئت تحريريه ←نفر از اساتيد متخصص درباره موضوع مقاله  ۲← ويراستار علمي 

بديهي است مقالاتي که در هريک از مراحل فوق بتأييد نرسد، با ملاحظه سردبير، از دستور کار خارج خواهد شد
  .پيگيري نظر مجله درباره مقالات بر عهده مؤلف است

  :شيوه ارجاع دهي و ارائه مباحث فرعي تکميلي

محور مقاله نداشته باشد، بايد بصورت هرگونه مطلب توضيحي و تکميلي که ارتباط مستقيم با 

  .نوشت ارائه شود

نام مؤلف، نام منبع مورد استفاده، «نوشت با ذکر  بايد بصورت پي تاريخ فلسفهارجاعات در فصلنامه 

  .ارائه شود» شمارة صفحه

  .ذکر مشخصات کامل کتابشناسي منابع، در فهرست منابع ضروري است

 .زبان اصلي بايد ارائه شوندمنابع غير فارسي بهمان 
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فصلنامه 

به روش پژوهشي اصيل و بنيادي تأليف شده باشد و حاوي نظريه، نگرش انتقادي، تحليل .۱
برداشتي نوين باشد

مقالات بايد در حوزة تاريخ فلسفه و علوم عقلي، مطالعات تطبيقي، ريشه .۲
يا ساير موضوعات تخصصي تاريخ فلسفه باشد

فصلنامة  .۳
قواعد، استقبال مينمايد

مطالب منتشر شده در فصلنامه  .۴
مسئوليتي متوجه مجله نيست

مقالات برگردان از زبانهاي خارجي يا مقالاتي که در جايي ديگر منتشر شده باشند، يا همزمان به  .۵
نشريه ديگري ارائه 

هيئت تحريريه فصلنامه در پذيرش، اصلاح و ويرايش مقالات آزاد است .۶
مجله بمنزلة واگذاري حق تجديد چاپ مقالات منتشر شده به مجله نيز هست و مجله حق دارد چنانچه لازم 

باشد نسبت به تجديد چا
نويسندگان محترم بايد مقالات خود را به آدرس الکترونيکي  .۷

فايل مقاله را بهمراه پرينت مقاله ارائه دهند CDيا 
و انتشار مقاله که حاوي اطلاعات دقيق

همراه، نمابر، ايميل
مقالاتي که به آدرس الکترونيک مجله ارسال ميشوند، در بخش  .۸
ذکر گردد» فلسفه
تمامي مقالات بايد داراي عنوان، چکيده و واژگان کليدي  .۹

مناسب، نتيجه
حجم چک .۱۰

تايپ شده باشد
مقالات دريافتي بهيچوجه مسترد نخواهد شد .۱۱
فر .۱۲

ويراستار علمي 
بديهي است مقالاتي که در هريک از مراحل فوق بتأييد نرسد، با ملاحظه سردبير، از دستور کار خارج خواهد شد

پيگيري نظر مجله درباره مقالات بر عهده مؤلف است .۱۳

شيوه ارجاع دهي و ارائه مباحث فرعي تکميلي

هرگونه مطلب توضيحي و تکميلي که ارتباط مستقيم با  -

نوشت ارائه شود پي

ارجاعات در فصلنامه  -

شمارة صفحه

ذکر مشخصات کامل کتابشناسي منابع، در فهرست منابع ضروري است -

منابع غير فارسي بهمان  -



 

 ۵  ......................................................................................  سخن سردبير

   فلسفه اسلاميبررسي كتاب ايضاح الخير المحض و تأثير آن در تاريخ 

  ۹  .................................................................................  غلامحسين احمدي آهنگر

حقيقت انسان و انسان حقيقي در انديشه ابوالحسن عامري و 

  صدرالدين شيرازي

  ۳۷...................................................................  حسن رهبررضا رضازاده، 

شناخت عقلي و شهودي انسان نسبت به احد واحد نسبت به خـود و  

  غير خود در فلسفه افلوطين

  ۵۹....................................................................   اسداالله حيدرپور كيائي 

اركان حكمت و حكومت آرماني در انديشه سهروردي با تطبيق ارتباط بين 

  بر آراء افلاطون

 ۷۷............................................................  سعيد رحيميان، طيبه زارعي

  رشد مقام فلاسفه در تأويل قرآن از ديدگاه ابن

  ۹۹................  االله عليزاده ، روحمهر، سيدعباس ذهبي محمد سعيدي

  سينا تطور نظريه مقولات از ارسطو تا ابن

  ۱۲۷  .........................................   مهرخانيرضا رسولي شربياني، پريسا 

  حيات و كارنامه اثيرالدين ابهري ؛ميراث اثيري

  ۱۵۱  ..........................................................................................   مهدي عظيمي
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اقوام و ملتها، بلكه مقوم و نه تنها معرف فرهنگ » زبان«ترديدي نيست كه مقوله 

، توجه به مبادي، ساختار، ظرفيت و استعداد زباني آناز لوازم . ستهاضامن حيات آن

: و البته مقدم بر آن، تصحيح برداشت و نگاه نادرست رايج نسبت به اين مقوله است

را آزادانه در دست گرفت و  زبان وسيله و ابزار نيست، آنهم ابزاري كه بتوان آن

زبان، جلوه ملفوظ و كلامي تفكر است و تفكر نيز اگر . د خود را برآورده ساختمقصو

است از ساحت وجود كه لاجرم با سعة معنوي خود  يي كم آيينه دستنه عين وجود، 

» زبان«در اينجا، بحث درباره عرضه تعريف جامع و مانع . انسانها نسبت تام دارد

يي است كه غالباً بمثابه وسيله و ابزار و   نيست؛ سخن بر سر تلقي نادرست از مقوله

  :دلايل اين تلقي نادرست چند است. نوعي واسطه از آن ياد ميشودبعنوان حداكثر 

جان، جامد و درنتيجه فاقد رشد و  يي است بي يا واسطه شيءنخست آنكه ابزار، 

ه وسيله را ميتوان همه جا برد و در اختيار هركس قرار داد، در حالي ك. بالندگي

زنده، پويا و داراي  ،زبان، وجهي از حيات روحي انسان است كه همانند صاحبش

اصلاً مقدمه رشد و زبول تمدنها، نخست در . و برعكس، زوال و انحطاط ـ استـ رشد 

معاني و روح جاري در  ،زبان آن تمدن آشكار ميشود، بدينصورت كه از زايش، غنا

  .برد زبان ميتوان به وضعيت صاحبان آن پي
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يي در داخل  را قطعه آنكه زبان، جا و مكان معيني ندارد، چه رسد به آنكه آن دوم

كه با تماميت وجودي ست زبان رونوشتي از حيات معنوي انسانها. دهان افراد بدانيم

نه روح و معنا و ضمير انسان منعكس شود، يآدميان نسبت دارد و هرآنچه در آي

  .آيد صورت ملفوظ آن در زبان مي

آنكه بدليل ملازمت زبان با ساحت وجودي انسان، زبان نيز همان حرمت و سوم 

كه در كلام وحي، پس  ييمقامي را دارد كه خلقت انسان از آن برخوردار است، تا جا

 .از اشاره به خلقت انسان، تعليم بيان و سخن به ساحت ربوبي نسبت داده شده است

در سنت ديني ما، زبان چنان  .)۴ و ۳/نالرحم( »علَّمه البيان *خَلَق الانسان «

ست ا كه كليد ثواب و عقاب اخروي در آن نهاده شده است و از معبر آن داردحرمتي 

  .و ضلالت آشكار ميشود تكه هداي

، به منشأ ازلي و آسماني حروف و اسماء و وجه كراتيلوسسقراط حكيم در رساله 

ي مناسبتي ميسازد كه اسم با مسموجودي آن تأكيد دارد و مخاطب خود را آگاه 

شايد به همين دليل است كه برخي متفكران . حقيقي دارند نه اعتباري و قراردادي

ميتوان به حقيقت اشياء و اعيان پي برد، ) اتيمولوژي( للغةا معاصر معتقدند از معبر فقه

اس الن كان«زيرا حسب آنچه كه در كتاب خدا مبني بر وحدت امت آدميان آمده است 

يت واحد براي ائو اين منشاست يي الوهي و آسماني  زبان عطيه .)۲۱۳/بقره(»ةواحد ُمةا

ان ببنابرين، با ز. اهل نظر، آفاق جديدي را ميگشايد كه جا دارد تبيين و تقرير شود

يي براي تفهيم و تفاهم آدميان قرار  و ابزار نميتوان داشت و اگر هم واسطه ءمعامله شي

بهمين جهت، علم و آگاهي نيز  .بادي و شأن آن نميتوان غفلت كردگرفته است، از م

زبان آشكار ميشود، نسبت ظاهر و مظهر را يادآوري ميكند و اگر علم حرمتي  ركه د

  .دارد، نشانه و جلوه آن نيز از همان حكم برخوردار است
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اگر در فلسفه به زبان توجه و التفات خاصي صورت گرفته است، از قبيل همين 

گيري از زبان و  ست و از همينروست كه فيلسوفان و حكما در بهرها وجه وجودي آن

امروزه شاهد برخي بيدقتيها در ادبيات و . دقت و وسواس بخرج ميدهند ،واژگان

واژگان فلسفي در زبان فارسي هستيم و مشخصاً استعمال بيرويه و بعضاً ناآگاهانه از 

هاي فلسفي و شبه فلسفي، آفتي است كه بر پيكر اينگونه  واژگان فرنگي در نوشته

كتاب و مقاله فلسفي آنچنان است كه  ها در قالب برخي نوشته. ته استسها نش نوشته

خواننده ترديد ميكند اين نوشته براي مخاطب فارسي زبان نگاشته شده يا فلان 

ها بقدري  حجم استعمال كلمات بيگانه در برخي نوشته! مخاطب اروپايي و فرنگي؟

است كه نه تنها زبان و ادبيات فارسي را تحقير ميكند، بلكه اسباب سوءفهم و خطاي 

يي است كه  بايد پرسيد واقعاً اين چه رويه. ننده يا خوانندگان را فراهم ميسازدخوا

روح  ،هيچ تناسبي با قالب و مهمتر از آن ،نوشته فارسي براي خواننده فارسي زبان

ها تعمدي هم نداشته باشند  شايد نويسندگان اينگونه نوشته ندارد؟حاكم بر اين زبان 

باشند، ولي تبعات و زيانهاي ناشي از اين  دهش و حسب عادت به اين آفت گرفتار

ها،  دقيقاً در پيكر فرهنگ ظاهر ميشود و بعبارت ديگر، اينگونه نوشته ،رويه نادرست

كسي . آگاهانه يا ناآگاهانه، فرهنگ ملي و سنت فكري ـ عقلي ما را نشانه رفته است

ارد و اي بسا با كاربرد اصطلاح و واژگان تخصصي در جا و محل خود مخالفتي ند

برخي كلمات خاص فرنگي، معادل مناسبي در زبان بومي نيافته باشند، در اينصورت 

يي استفاده كند، ضمن آنكه  نويسنده بخوبي ميداند كه از آن واژه در چه محدود

در مورد اصطلاحات فلسفي، اكنون معادلهاي مناسب گوناگوني وضع شده  كم دست

كساني كه با اين سخن . و مقصود را ميرسانداست كه بخوبي افاده معنا كرده 

ميدانند كه از وظايف اهل علم، يكي هم افزايش ظرفيتهاي زبان ملي و داستانند  هم
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قومي است و ازاينرو، عالمان خود به وضع معادلهاي مناسب و شايسته براي كلمات 

خوش بيگانه اهتمام ميورزند، نه اينكه منفعلانه به اقتباس و استعمال صرف دل 

و ) ها مساي(ها  غلب درباره مكاتب و نحلهاآفت مذكور در قلمرو فلسفه، . دارند

گرايشهاي فكري قديم و جديد بچشم ميخورد و در حالي كه براي اين مكاتب، 

معادلهاي گويا و دقيقي وضعش است، بازهم بعضاً شاهد استفاده از واژگان بيگانه در 

حققان و پژوهشگران و مترجمان گرانقدر ما اميد اينكه م. فارسي هستيم هاي نوشته

بيش از پيش به اين معنا التفات و اهتمام داشته و زبان عزيز فارسي را از گزند 

 »ايدون باد«. اينگونه آفتها دور سازند

 

 

 سردبير
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  چکيده

برقلس برغم حجم کمش بهمراه  هاي الهيات پايهبرگرفته از  خيرالمحضالکتاب   

برقلس در اين . بيشترين تأثير را در فلسفه اسلامي برجاي نهاده است اثولوجيا

که نزد   هاي علت اولي، عقول و نفوس مطرح کرده رساله مسائل را در حوزه

  .فيلسوفان مسلمان پذيرفته شده است

برقلس با طرح چهار بخشي علت اولي، وجود، عقول و نفوس در نظريه 

تقسيم هريک از عقول و نفوس به اولي و شناختي صدور مبتني بر فيض و  جهان

ثانوي و طرح آنها براساس جايگاه وجودي و شرافتشان از نظريه صدور فلوطين 

  .فاصله ميگيرد

هاي  به عربي بعلت سازگاري بيشتر آن با انديشه الخيرالمحضبا ترجمه کتاب 

ي که ي ديني و وحياني فيلسوفان مسلمان، حضوري پر رنگ نزد آنان يافت؛ بگونه

در آثار آنان آمده است مانند  خيرالمحضالدر مواردي عين الفاظ و عبارات 

، اما نزد بقيه، اصول و مبادي و مسائل في المعالم الاهيه عامريرساله 

ما در نوشتار حاضر تلاش . با صورتبندي جديدي آمده است خيرالمحضال

                                                 
 ahmadiahangar.babol@gmail.com؛ استاديار دانشگاه شهيد مدني آذربايجان ∗

  ٦/١٢/٩٢ جلسه هيئت تحريريه:  :تاريخ تأييد                ۲۴/۹/۹۲  :تاريخ دريافت



 

       ومسسال چهارم، شماره  
  1392  زمستان                 

۱۰ 

   .ميکنيم تا تأثير آن را نزد فيلسوفان مسلمان اثبات نماييم

  برقلس، فلسفه اسلامي، فيض  : ها کليد واژه

*      *      *  

  مقدمه

وري رم تمرکز امپرا ،م در بيزانس.۴۱۲تا  ۴۱۰در بين سالهاي  ١ليکايوس برقلس

در يک خانواده حقوقدان بدنيا آمد و به قصد تحصيل حقوق به اسکندريه  ،شرقي

 آنجااما براثر رخدادهايي در آتن به مدرسه افلاطوني سوريانوس پيوست و در  ،رفت

فلسفه ارسطو و افلاطون را با رويکرد  ،بود که نزد پلوتارک آتني و سوريانوس

نوافلاطوني فراگرفت و بزودي يکي از مؤثرترين نويسندگان و انديشمندان فلسفه 

جاه سال رياست مکتب نو افلاطوني نوافلاطوني شد و پس از سوريانوس نزديک به پن

  .دار بود را عهده

فيلسوف نوافلاطوني کثير التأليف، پرکار و متديني بود که افلاطون براي  برقلس

چون در نظر او  شت،اما ارسطو نزد او جايگاه فرعي دا ،او مرجعيت نهايي داشت

ده منطق و يي را بپروراند بلکه فقط در محدو الهيات شايسته ه بودارسطو نتوانست

بخشي از برنامه آموزشي او در حوزه نوافلاطوني شرحهاي . طبيعيات باقي ماند

همچون شرح بر  ،جامعي است که بر آثار بزرگ کلاسيک نگاشته شده است

از نظريه علت غايي افلاطون در  تيمائوسکه در  تيمائوسو  پارمنيدسهاي  رساله

حين شرحها از نظريه خاص خود نيز در  برقلس. برابر طبيعيات ارسطو دفاع ميکند

 ٣الهيات افلاطونيو  ٢هاي الهيات پايهاو بخصوص در دو اثر خويش  .دفاع ميکند

هاي افلاطوني و نوافلاطوني خويش را تدوين و جهانبيني نو افلاطوني را شرح  انديشه

  .و بسط ميدهد

عدالطبيعه است که بنياديترين قضاياي ماب جامعترين اثر برقلس هاي الهيات پايه

                                                 
1. Proclus Lycaeus  

2. The Elements of Theology 

3. Platonic of Theology  
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ي از اين ي خلاصه .ه استرا در دويست و يازده قضيه به روش هندسي تدوين کرد

يشترين تأثير ب اثولوجيابه عربي ترجمه شده که همراه با  الخير المحضکتاب با نام 

دقيقاً در چه تاريخي و توسط  الخير المحض اينكه .را در فلسفه اسلامي داشته است

بايد  اثولوجيااينکه همچون  بر مضاف ،ص نيستچه کسي ترجمه شده است مشخ

آنچنانکه در . از جمله کتابهاي منحولي دانست که به ارسطو نسبت داده ميشدآن را 

به ارسطو نسبت  الايضاح الخيرعبدالطيف يوسف بغدادي کتاب  ما بعدالطبيعه في

يا  ١العللفي با ترجمه اين رساله به لاتين بنام  مدر قرن دوازده )١(.داده شده است

هاي  پايهبا ترجمه  همو در قرن سيزد ارسطو طاليس في ايضاح الخير المحضکتاب 

 يافي العلل يناس دريافت که کتاب ئاز يوناني به لاتيني بلافاصله توماس آکو الهيات

) م.۱۲۷۰(از آن تاريخ . برقلس است هاي الهيات پايهيي از  تلخيص گونه الخيرالمحض

م است که اين رساله را ارسطو تأليف نکرده، هرچند مطالب و مسائل آن خود مسلّ

  .سطوييرانه د نن است که همگي صبغه نوافلاطوني دارايگواه بر 

آراء اهل مدينه فاضله، با مسائل مندرج در  خير المحضتشابه مسائل موجود در 

اما با  ،آن بدانندلف ؤفارابي سبب شد تا فارابي را م عيون المسائل وسياست مدنيه 

خر أيکي از انديشمندان مت معلوم گرديد که احتمالاً بررسي صورت گرفته دقيقاً

اقتباس کرده و  هاي الهيات پايهنوافلاطوني يا يکي از شاگردان برقلس آن را از روي 

اسحق بن حنين يا ابي علي عيسي بن زرعه بدليل سبک ترجمه يا  احتمالاً

آن  الخير المحضبدليل پيوند استوار بين ترجمه اينها و رساله ناعمه  بطريق يا ابن ابن

   )٢(.اند به عربي ترجمه کردهرا 

 الافلاطونيه المحدثه عند العربکه توسط بدوي در کتاب  الخير المحضکتاب 

شناختي صدور  حاوي سي و يک باب است که تمام آن تحليل جهان ،منتشر شده

مسائلي که در اين  ةهم يتوان گفت تقريباًت مئجربمبتني بر عليت و فيض است و 

آمده بوسيله فيلسوفان مسلمان پذيرفته شده و وارد مکتب نوافلاطوني اسلامي  ابواب

  .است گرديده

. از چهار عنصر واحد، وجود، عقل و نفس گفتگو ميکند الخير المحضکتاب 

                                                 
1. De causis  
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در افزودن ـ ديگر اثر نوافلاطوني تأثيرگذار در فلسفه اسلامي ـ  اثولوجياتفاوت آن با 

از احد،  ،شناختي صدور فلوطين در جهان. فلوطيني استاعنصر چهارم به سه عنصر 

 معتقد استانيت  با افزودن عنصر وجود يا برقلس اما ،عقل و نفس کلي بحث ميکند

  .جاي ميگيرد ،بعنوان نخستين ابداع ،که پس از وحدانيت

 محضال خيرالمهمترين مسائل  ،بخش نخست :استدو بخش شتار حاضر شامل نو

را در خصوص علت اولي و افعال او، وجود، عقول و نفوس معرفي ميکند و بخش دوم 

 محضالخيرالاول آنکه مسائل  :رسانداثبات به تا با تحقيق دو مسئله را  داردتلاش 

دوم اينکه در آثار . در آثار کندي نيامده است که دلايل آن در جاي خود خواهد آمد

آمده است که اين بمعناي  فلسفي فيلسوفان بصورت ملموس و آشکار نظريه برقلس

  .لسوفان مسلمان از اين نظريه نوافلاطوني استيآگاهي و دريافت ف

   محضالخير المسائل : بخش نخست

  واحد. ۱

اين است که چه اسم و نامي  دارديي که در باب واحد اهميت  نخستين مسئله

علت اولي را برتر از هر اسمي ميداند که بر او گذارده  برقلس. بايد بر او  نهاد

د ندار صکه حکايت از نقرا يي نامهاچون هيچ نقصي در او نيست نميتوان  )٣(.ميشود

باشيم،  »واحد«درصدد توصيف  اساميو  نامهابر او اطلاق کرد و اگر از طريق اين 

جايز نميداند و او را بالاتر از هر نوع وصفي  »واحد«برقلس هيچ نوع توصيفي را بر 

نيز  »واحد«را توصيف کرد پس خود  »واحد«ت وجود و چون نميتوان اني شماردمي

توصيف که مستنير به نور علت اولي هستند ) عقول(علل ثواني  )٤(.ناپذير است توصيف

اما خود علت اولي که به معلول خويش نور ميدهد ولي خودش از نور  ،ميشوند

توصيف ـ چون بالاتر از او نوري نيست و نور محض است گردد ـ ديگري مستنير نمي

      :برقلس دو دليل در توصيف ناپذيري واحد ارائه ميکند .نميشود

 بواسطهدليل نخست مبتني بر اين اصل است که توصيف و شناخت هر چيزي 

علت است و بالاتر از او علتي نيست تا بواسطه فقط  »واحد«. علتش صورت ميپذيرد

صيف نميشود و برتر از هر نوع صفتي تو »واحد« ، از اينرو ميگوييمآن شناخته شود
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 در اينباره ميگويدبرقلس . منطق او را درنمييابد تا بتواند توصيف کند است و اساساً

فکر، فکر  بواسطهمنطق بواسطه عقل، عقل ، توصيف بواسطه منطق صورت ميپذيرد

علت  زيرا ،علت اولي از همه اينها برتر است حس، اما بواسطهبواسطه وهم و وهم 

تحت حس، وهم، فکر، عقل و منطق واقع نميشود پس  »واحد«که از آنجايي. آنهاست

  .توصيف ناپذير است

براي آنکه توصيف بپذيرد و شناخته شود بايد چنين است كه شيء  دليل دوم

د يمحسوس باشد تا تحت عقل قرار گيرد و يا متغير باشد تا در ذيل کون و فساد بيا

عقلي، حسي و وهمي  اشياءاما علت اولي برتر از همه . در نتيجه فکر او را دريابدو 

را درنمييابد و نميتواند توصيفي از  آنهيچيک از قواي شناختي انساني  از اينرواست 

استدلال ميشود  دربارة آنالبته چون از راه علت دوم که عقل باشد . ارائه دهد آن

  )٥(.اما بنحو برتر و بالاتر ،ستينش نام نهادرا به اسم معلول نخ آنميتوان 

برتر از دهر و قبل از دهر، انيت ت را به اقسام اني ،برقلس با استفاده از افق دهر

در اين تقسيم، . انيت همراه با دهر و انيت بعد از دهر و برتر از زمان تقسيم ميکند

و  ميباشدس از دهر انيت نفس پ و ت علت اولي قبل از دهر و انيت عقل با دهراني

قواي  ،)٦(ت مستفاد است و دهر معلول معلول علت اولي استچون انيت علت اولي اني

آن داشته باشد و  زواند توصيفي اتشناختي انسان به چنين عالمي راه ندارد تا ب

  .يي بر او بگذاردنامها

آورد که بر علت اولي  برقلس با اينکه در مرحله نخست دلايل متعددي مي

را با اسامي مختلفي نام  آناما در عين حال  ،را توصيف کرد آننميتوان نام نهاد و 

برخي از اين اسامي . اند آنها در فلسفه اسلامي نيز پذيرفته شده ةمينهد که هم

، هويت )١٠(، نور محض)٩(د حقيقي، واح)٨(، انيت محض)٧(علت اولي :عبارتند از

، )١٥(، واحد محض)١٤(، الخيرالاول)١٣(العلل علة، )١٢(، هويت اولي)١١(نخستين مبتدعه

، )٢٠(، مستغني بالذات)١٩(، فوق تمام)١٨(، غناء اکبر)١٧(، مدبر حقيقي)١٦(فاعل حقيقي

، )٢٤(، واحد حقيقي محض)٢٣(، لايتناهي محض نخستين)٢٢(بر، مد)٢١(خيرالمحض

  )٢٧(.، واحد نخست حقيقي)٢٦(، واحد حقيقي)٢٥(محضواحد انيت 

را  آننيز توصيف واحد و حتي نامگذاري  کتاب اسطوخوسيس صغريبرقلس در 

 ،علت اولي شايسته توصيف استدربارة بهترين چيزي که گمان ميرود . نميپذيرد
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نه  ؛علت اولي ادراک نميشود و علم به او تعلق نميگيرد: اين است که گفته شود

 اساميدر بين . حواس ميتواند او را ادراک کند و نه عقل ميتواند بر او احاطه يابد

وصفي که از حقيقتش  ،اسمي که شايسته او باشد يافت نميشود و در بين اوصاف

  )٢٨(.خبر بدهد وجود ندارد، با ذاتش متفرد و با جوهرش متعالي از خلايق است

آيد که خداوند از هر  چنين برمي اسطوخوسيسو  محضالخير البه اين ترتيب از 

توصيفي متعاليتر است و چون عقول و به طريق اولي حواس او را درنمييابند پس 

اش باشد؛ اما از طرف ديگر در تمام  دهنده وصف شايسته نميتوان اسمي بر او نهاد تا نشان

اري بر ميبينيم که نامهاي بسي اسطوخوسيس و حتي در همين محضالخير الابواب 

کثيري از اين نامها را عقول . نهاده است که ما به برخي از آنها اشاره کرديم» واحد«

برقلس در پاسخ . بشري بر خدا گذارده است و با همين اسامي، خداوند توصيف ميشود

اينکه ميگوييم او خود، خير است و اينها را اسم او قرار ميدهيم بدليل اين است «: ميگويد

رترين اشياء است و ما نيز شريفترين اسمهايي را که مييابيم بر او قرار که علت اولي ب

از  )٢٩( ».ميدهيم و همين اسمها در عين حال ناتوان از همه توصيفات علت اولي هستند

و هر آنچه در معلول  )٣٠(باب قاعده حضور علت نزد معلول و حضور معلول نزد علت

، اسامي معلول را بر علت )٣١(ر حاضر استحضور دارد در علت نيز به نوع برتر و شريفت

  ) ٣٢( .اولي نيز ميتوان نهاد مشروط بر آنکه بنحو برتر و شريفتر باشد

برخي از مهمترين  به ،پس از بيان مسائلي در خصوص توصيف و نامگذاري واحد

  :ميپردازيم ،برشمرده خيرالمحضالمسائل واحد که برقلس در 

علت اولي  )٣٣(.است فيض علت اولي بر معلولش بيشتر از علت کلي دوم )الف

هرچند نسبت به علت کلي دوم از معلول دورتر است اما بلحاظ آنکه عليتش شديدتر 

آنکه علت اولي هم انيت را  بر فعلش نيز قويتر است، مضاف ،اش بيشتر است و احاطه

بنابرين هر فعل يا معلولي  ،دنمايبه علت دوم اضافه ميکند و هم فعل او را متعين مي

آنها را بنحو شديدتر و برتر از قبل،  ةرا که علت دوم متعين کرده باشد علت اولي هم

اگرهم بنا به فرض علت دوم از معلولش مفارقت حاصل کند  از اينرومتعين ميکند و 

او  لزوميت فعل زيراآن معلول مفارقت نمييابد،  زعلت اولي ا نمايد،و فيض را قطع 

و همچنان فيض علت نخست بر  است شديدتر از لزوميت فعل علت قريب معلول

علل پس از علت  ،در همه حال. چنين معلولي جريان مييابد و او را حفظ ميکند
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  )٣٤(.نخست، بينياز از علت نخست نيستند

برقلس در  )٣٥(.انيت است ،نخستين چيزي که از علت اولي افاضه ميشود )ب

که از واحد، نخستين چيزي که صادر ميشود، وجود  ميكندمواضع چندي تصريح 

د فقط وجود است و گردآنچه از واحد صادر مي هکيد دارد همأاست و در جاهايي نيز ت

  .غير از وجود چيزي از او افاضه نميشود

و وجود برتر از حس و نفس و عقل است و هيچ معلولي بعد از علت اولي وسيعتر 

 ،اطلاق ميشود و نيز غير واحدت بر واحد که انيگفتيم . نميباشدتر از وجود،  گسترده

ترين معلول است و چون انيت  که پس از واحد، وجود گسترده يميبگوبنابرين بايد 

  .اتحادش با انيت محض شديدتر است ،معلول به انيت محض واحد نزديک است

اما در  ،دت و بساطت اشتراک دارندهم انيت معلول و هم انيت علت از حيث وح

ليکن در معلول با اينکه بسيطترين معلولهاست،  ،علت کثرت جهان وجود ندارد

  )٣٦(.به اين معنا که مرکب از نهايت و لانهايت است ؛کثرت جهات يافت ميشود

برقلس انيت را نخستين معلول و در رتبه دوم بين واحد و عقل جاي اينكه 

ت معلول سومي تحت عنوان اني ،به اين معنا نيست که علاوه بر عقل و نفس ،ميدهد

اينها اطلاق  هت بر همبصورت مستقل از واحد صادر ميشود بلکه در نظر او اني

ت برتر از دهر، انيت با دهر ت حقيقي را برمبناي دهر به انياني ،در باب دوم. گرددمي

اين انيت شامل واحد، عقل و  قسيم ميكند كهت و انيت بعد از دهر اما برتر از زمان

پس از علت اولي عقل تام «که  ميكندبعلاوه در جاي ديگر تصريح  )٣٧(.نفس است

از  )٣٩(.و يا نخستين هويتي را که علت اولي ابداع ميکند، عقل است )٣٨(»آيد کامل مي

  .استهمان عقل الهي  ،انيت نام گرفت اينجا دريافت ميشود نخستين صادر که قبلاً

نخستين ابداع و فيض علت اولي انيت است و اين انيت در مرتبه نخست عقل  )ج

 اشياءمعنا نيست که علت اولي بقيه ه آن تام کامل يا عقل نخست است ليکن اين ب

 اشياءعالم را تدبير نميکند هر چند از تحليل الف درمييابيم که علت اولي در همه 

عالم را تدبير ميکند و اين تدبير، وحدانيت  ءاشيا ةعلت اولي هم .عالم حضور دارد

بدليل آنکه علت اولي در . د و مانع آن نميشودسازعلت را ضعيف و سست نمي

وحدانيت محض خويش ثابت و قائم است و در عين حال قوت، حيات و خير را بر 

  )٤٠(.افاضه ميکند اشياء ةهم
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بيشي و کمي از جانب . علت اولي با يک فيض خيرها را بر معلولها اضافه ميکند

با  ءاشيا. اما اين فعل و افاضه واحد بمعناي دريافت يکسان نيست ،فاعل وجود ندارد

از جانب فاعل اختلافي  ،بعبارت ديگر. توجه به کون و انيتشان آن را دريافت ميکنند

از جانب  ديده ميشود،يا معلولها  ءنيست و اگر کمي و زيادي و يا اختلاف در اشيا

  )٤١(.و اين قابلها هستند که خيرها را به يک اندازه دريافت نميکنند قابل است

وقتي علت اولي  )٤٢(.علت اولي نزد همة اشياء حضور يكسان دارد و نه بر عکس) د

فيض واحد داشته باشد و با همان فيض واحد همة خيرها را به معلولهايش افاضه کرده 

اما در . ة معلولها و اشياء حاضر باشدباشد، بنابرين بايد علت اولي به يک نوع نزد هم

مقابل، اشياء به يک نوع نزد علتشان حضور ندارند و اين بدليل وجود قبولهاي مختلف و 

برخي اشياء قبول : متنوع نزد معلولهاست که برقلس به برخي از اين قبولها اشاره ميکند

يي از  عده. زمانيبعضي قبول دهري دارند و بعضي . وحداني دارند و برخي قبول متکثري

بنابرين قبولها از ناحيه قابل  )٤٣(.يي ديگر از قبول جرمي قبول روحاني برخوردارند و عده

اندازه قبول رابطه مستقيمي با ) ۱: متفاوت ميشود و اين تفاوت به دو چيز بستگي دارد

د قرب قابل به علت اولي دارد؛ به اين معنا که هرقدر معلول به علت اولي نزديکتر باش

هر قدر قدرتش بر قبول . قدرت و توانايي معلول) ۲. قابليتش بيشتر و شديدتر است

بيشتر باشد، بيشتر بدان دست مييابد و لذتش افزون ميگردد و لذت بيشتر، رابطه 

با اين تبيين آشکار ميشود که هر  )٤٤(.مستقيمي با وجود معلول که معرفت باشد دارد

تر باشد، قرب و لذتش بيشتر و در نتيجه قبولش نيز قدر معرفت معلول به علت اولي بيش

  .افزون ميشود

دليل برقلس مبتني بر وحدت . علت اولي مستغني بالذات و غني اکبر است )هـ

وحدت منتشره نيست  ،وحدت علت اولي. محض و بساطت مطلق علت اولي است

آنها را  ةهم ،مرکب مينگريم اشياءوقتي به . بلکه وحدانيت محض و خالص است

اما موجود  .خود ءيا محتاج به ديگري هستند و يا محتاج به اجزا ؛محتاج مييابيم

  )٤٥(.بسيط مطلق، بينياز مطلق است

علت اولي . دليل ديگر برقلس مبتني بر وحدت انيت محض با خير و الواحد است

و خير و الواحد يک  )٤٦(هويت و انيت محض است و انيت و هويت او همان خير است

در نتيجه هويت انيت، خير و الواحد همگي يک چيزند و اين يک چيز غني اکبر . زندچي
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زيرا . است که قوتها، خير، حيات و هويت را افاضه ميکند اما هيچ چيز بر او افاضه نميشود

چنين موجودي  )٤٧(.او فوق تمام است و فوق تمام مبدع اشياء و مفيض کامل خيرهاست

اء چه حسي باشند و چه عقلي، مستغني بالذات نيستند، غني اکبر است اما ديگر اشي

  )٤٨(.بلکه محتاج به واحد حقند تا همه خيرها و فضايل را بر آنها افاضه کند

  عقل. ۲

عقل نخستين  )٤٩(.جايگاه عقل با مقياس دهر، انيت دوم و بهمراه دهر است

در اينجا برقلس . موجود پس از علت اولي است و پس از اين عقل ديگر جاي ميگيرد

همه عقول مملو از  )٥٠(.عقول اول و عقول ثواني نام ميبرد يعني از دو دسته از عقول

ي ئجز نحواما اين صور در عقول اول بنحو کلي و در عقول ثاني ب ،صور عقلي هستند

سبت به عقول ثاني بدليل نزديکيش به واحد محض حقيقي قواي عقول اول ن. است

  )٥١(.عظيمتر و وحدانيتش شديدتر و کميتش کمتر است

عقل الهي فضايل را . تقسيم ميكند برقلس عقول اول را به عقل الهي و عقل فقط

مستقيم از علت اولي دريافت ميکند که همان عقل نخست نام ميگيرد، اما عقل فقط 

  )٥٢(.دنمايقل اول از علت اولي دريافت ميع بواسطهفضايل را 

هر قدر به علت اولي نزديکتر . عقول نخست همه در يک مرتبه جاي ندارند

شديدتر و اختلافشان  انتر و کليتش فضايل و صور عقلي در آنها  گسترده ،باشند

صور  ،هم اختلاف داشته باشند وقتي که عقول با است و نسبت به هم اختلاف نوعي

  )٥٣(.در عين حال تباين شخصي ندارند ليمختلف ميشوند وعقلي نيز 

اند به عقل بعدي افاضه  عقول هر يک صوري را که از مرتبه بالاتر دريافت کرده

فضايل را بر عقول ثاني افاضه ميکند و  ،ميکنند و آخرين عقل در سلسله عقول اول

ثاني، نفس ظاهر  ترتيب فضايل در عقول تا آخر جريان مييابد و از تأثير عقول بدين

  )٥٤(.آيد ميشود و با کثرت عقول، کثرت نفوس بوجود مي

 ،براي عقل ياد ميکند تجزيه ناپذيري است نخستين خصوصيتي که برقلس )الف

از  ؛براي اثبات بساطت عقل دلايلي اقامه ميکند وي. به اين معنا که عقل بسيط است

جزء داشته نبايد  جمله آنکه عقل عظم، جسم و هيچ حرکتي ندارد در نتيجه ضرورتاً

پذير باشد و اين تجزيه يا از راه کثرت  بايد تجزيه ،اگر جزء داشته باشد ،بعلاوه. باشد
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پذير داخل در  تجزيه، شيء آيد از هر يک از اينها لازم مي. است يا عظم و يا حرکت

که انيت عقل با دهر است نه داخل  بيان داشتيم که قبلاًدر صورتي  ،زمان باشد

  )٥٥(.بنابرين عقل بايد برتر و بالاتر از هر جسم و کثرت باشد. زمان

عقل از آنجاييکه مملو از صور عقلي است، به معلولهايش علم اعطاء ميکند و هر ) ب

عقل هم به  )٥٦(.علم حقيقي از جانب عقل افاضه ميشود و عقل نخستين عالم است

مافوقش علم دارد و هم به مادونش؛ مافوق از حيث آنکه علتش است و فضايل را از او 

اين علم عقل به علت و معلولش به . کسب ميکند و مادون از حيث آنکه معلولش هستند

نوع جوهر خودش است نه آنگونه که آنها هستند و چون خودش جوهر عقلي است علم 

با اين قاعده، فضايلي که از عقل افاضه ميشوند فضايل عقلي  )٥٧(.او نيز علم عقلي است

  .هستند و حضور اشياء محسوس جسماني در عقل نيز به نوع عقل است

مادونش را تدبير و فضايل را  اشياءعقل . محض است ثبات و قوام عقل به خير )ج

معرفتش قوه الهي است و چون عقل  بواسطهاين افاضه و تدبير . بر آنها افاضه ميکند

به علت اولي از همه معلولها بيشتر است در نتيجه وحدانيتش نيز بيشتر و شديدتر 

ميشود و بر آنها احاطه  اشياء ةر همعلت اولي عقل حافظ و مدب بواسطه. است

البته اين  .رياست دارد اشياءدريافته ميشود که عقل بر همه  ،ترتيب بدين )٥٨(.مييابد

به  ؛صورت ميگيرد و بر اکوان و طبيعت غيرمستقيمتدبير بر نفس بصورت مستقيم 

اين معنا که عقل بر نفس، نفس بر طبيعت و طبيعت بر کون احاطه دارند و اين 

 اشياءتدبير تام عقل بدليل علت اولي است و علت اولي مبدع و مدبر حقيقي همه 

 )٥٩(.عالم است و اين تدبير بر عقل مستقيم و غير عقل بواسطه عقل صورت ميگيرد

مادونش را تدبير ميکند و همچنانکه  اشياءعقل از حيث تشابه حداکثري به اله عالم 

در اينجا . د، عقل علم را افاضه ميکندنمايافاضه مي اشياءاالله تبارک و تعالي خير را بر 

را تدبير ميکند اما تدبير اله تقدم بر  اشياءبرقلس بيان ميکند که هم اله وهم عقل 

که اله تدبير را به عقل به اين دليل . است از آن برتر و شريفترتدبير عقل دارد 

اگر تدبير عقل بر چيزهايي تعلق نگيرد، تدبير اله آن را  ،بعلاوه. بخشيده است

بنابرين هيچ چيز نيست که از تدبير اله خارج باشد و اله همواره بدنبال . دربرميگيرد

  )٦٠(.را دربرگيرد اشياءآن است تا خيرش همه 

عقل  )٦١(.عقل چيزهايي را که از بين نميروند و تغيير نميکنند تعقل ميکند )د
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علت براي چيزهايي واقع ميشود که دگرگوني در  از اينروهمواره بيحرکت است و 

عقل با انيتش تعقل ميکند و انيت . آيند آنها راه ندارد و تحت کون و فساد نمي

د و چنين انيتي نميتواند علت دهري عقل هيچ وقت دگرگون نميشود و تغيير نميکن

  .زماني بايد يک جرم زماني باشد اشياءعلت . زماني واقع شود اشياء

  نفس . ۳

در افق سفلي دهر . جايگاه نفس نزد برقلس برمبناي دهر، انيتي پس از دهر است

، متصل به دهر است ينفس از حيث سفل )٦٢(.و برتر و بالاتر از زمان واقع شده است

  )٦٣(.ير را از عقل ميپذيرد و در عين حال نفس علت زمان استکه کمترين تأث

برقلس در يک قاعده کلي  )٦٤(.ي و الهي انجام ميدهدننفس سه فعل نفساني، عقلا

يي که  در همديگر بگونه) علت اولي، عقول و نفوس(مدعي است که انيات نخستين 

  . شان باشد حضور دارند شايسته

   )٦٥(خرلآبالنوع الذي يليق ان يکون احدهما في االاوايل کلها بعضها في بعض 

   :ميكندعلت اولي تصريح او دربارة 

   )٦٦(العله الاولي موجوده في اشياء کلها الي ترتيب واحد

هريک از علت اولي و عقول در نفوس به نوع نفساني  ،مذکور ةبا توجه به دو قاعد

الهي نيز انجام عقلاني و در نتيجه نفس علاوه بر فعل نفساني، فعل . حضور دارند

يي است که علت اولي در او نهاده  قوه بواسطهتدبير طبيعت  ،فعل الهي نفس. ميدهد

. عقل در نفس ابداع کرده است بواسطهو آن قوه همان انيت نفس است که علت اولي 

وقتي . يي که عقل در او گذارده است قوه بواسطهاست  اشياءفعل عقلي نفس علم به 

عقل، انيت نفس را افاضه کرده، او را براساس سياق عقل قرار داده  واسطهبعلت اولي 

و عقل در نفس افعالش را انجام ميدهد و در نتيجه نفس عقلي فعل عقل را که علم 

اما فعل نفساني نفس به حرکت درآوردن جرم نخست و . باشد انجام ميدهد اشياءبه 

تأثيري است که نفس با پذيرش اين ايجاد حرکت کمترين  .اجرام طبيعي است ةهم

  )٦٧(.در مادونش ايجاد کند تأثير عقل ميتواند
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عقل علت  .حسي متحرک واقع شده است اشياءعقلي ثابت و  اشياءنفس بين 

براي نفس و نفس علم و نشانه براي آنهاست و از طرف ديگر نفس علت مثالي براي 

عقلي در نفس حضور دارند و  اشياءهم  ،بر اين اساس )٦٨(.متحرک و اجرام است اشياء

تکثير و حرکت است و  بنحوعقلي در نفس  اشياءحضور . حسي متحرک اشياءهم 

نفس علت مثالي  زيراو مثالي و نفساني روحاني، ححسي متحرک بن اشياءحضور 

  )٦٩(.اجرام است

در پايان بخش نخست، ذکر اين نکته ضروري است که اگر بخواهيم به همه مسائل 

اين كتاب . بپردازيم، بطور قطع رساله مستقلي را ميطلبد  خيرالمحضالاله موجود در رس

با اينکه حجمش کم است اما به مسائل پرداخته است، زيرا در حقيقت فشرده و خلاصه 

  . است که در دويست و يازده باب تأليف شده است هاي الهيات پايهکتاب 

  در تفکر فيلسوفان مسلمان  خيرالمحضالتأثير : بخش دوم

  در نخستين فيلسوف مسلمان الخيرالمحضعدم تأثير . ۱

نخستين فيلسوف مسلمان و يگانه دوران در  ،ابويوسف يعقوب بن اسحاق کندي

گرايي  در جايي ظهور کرد که مجادلات اوليه کلامي بين عقل ،فهم همه علوم قديم

بخواهيم تعاليم اوليه او در بصره و  اگر. گرايي به اوج خود رسيده بود اعتزال و نقل

مون، معتصم و أمـ تکميل آن را در بغداد و يا حضورش را در دربار خلفاي عباسي 

تفکر اعتزال در همه جا حضور بايد بگوييم در آن دوران در نظر بگيريم ـ واثق 

و طبيعي است که کندي که در  بودو بلکه تنها تفکر حاکم در دربار  داشتپررنگ 

. سنخ باشد با تفکر اعتزال هم بود )پسر معتصم خليفه عباسي(ربار و معلم احمد د

آورد که بزرگان معتزله همچون ابوهذيل علاف،  کندي در زماني به تفکر فلسفي روي 

گرايي  ام، اشرس، اسکافي و ديگران در دربار مباحث و مسائل عقلبشربن معتمر، نظّ

لمان همچون ابوهذيل علاف و نظام علم کلام ند و برخي از اين متکردرا مطرح ميک

بهمين دليل است که ابوالحسن اشعري  .را برمبناي فلسفه يونان استوار گردانيدند

آيد که  از برخي تراجم احوال چنين برمي )٧٠(.تفکرات ابوهذيل ميداند أارسطو را منش

افعال في ان کتاب : است، مانندلي به سبک اصول معتزله تأليف کرده ئکندي رسا
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الاستطاعه و  التوحيد و الرد علي المنانيهفي  ،الباري جل اسمه کلها عدل لاجور فيها

و در ا )٧١(.ل دلبستگي او را به اعتزال نشان ميدهدئاين رسادر واقع . و زمان کونها

مسئله اسباب و  کتاب الکندي في الابانه عن العله الفاعله القريبه لکون و الفساد

تنزيه مسئله  في الفلسفه الاوليمسببات يا نظريه کلامي تولد و در اواخر رساله 

 .اينها از اصول و مسائل مورد علاقه معتزله است ةمطلق خداوند را آورده است که هم

فيلسوف الهيات «بعنوان وي هاي اهل اعتزال است که  بدليل استفاده از زمينه

  )٧٢(.استده نيز شناخته ش »معتزلي

بعد فلسفي فکر کندي و تأثيرپذيري  ،اهميت دارد نوشتار حاضرالي که براي ؤس

براي پاسخ به اين مسئله از يک . آن از افکار نوافلاطونيان بخصوص برقلس است

هاي  طرف بايد به کتابهاي تراجم احوال فيلسوفان و از طرف ديگر به مجموعه رساله

و  )٧٣(را به کندي نسبت داده است اثولوجيانديم تفسير کتاب  ابن. مراجعه كرد کندي

 )٧٤(.برده استبرقلس نيز نام  اثولوجيايبهمراه  الخير الاولدر عين حال از کتاب 

يي از متون فلسفي منقول از کتابهاي برقلس  خليفات نقل ميکند که مجموعه ،بعلاوه

 ،دي بلکه مطابقت تام دارديا ديگر متون که از حيث اسلوب و اصطلاحات با آن همانن

براي فيلسوف عرب ابويوسف يعقوب بن اسحاق کندي ترجمه شده و او از آن 

اما وقتي  )٧٥(.هاي خود بهره جسته و از آنها اقتباس نموده است ها در نوشته ترجمه

شناختي صدور  آثار کندي را مورد بررسي قرار ميدهيم، کمترين اثري از نظريه جهان

  .ي يافت نميشودفلسفه نوافلاطون

دو رساله بيشترين قرابت را با طرح انديشه  ،ل کنديئمجموعه رسا مياناز 

الابانه و ديگري رساله  الابانه عن العله القريبه للکون و الفساديکي دارند؛ نوافلاطوني 

کندي در رساله نخست ميخواهد . است عن سجود الجرم الاقصي و طاعته االله عزوجل

علت بعيد کون  بارةدهد که علت قريب کون و فساد چيست؟ دربه اين پرسش پاسخ 

آشکار کرديم که علت اولي خداوند  في الفلسفه الاوليما در رساله  :گويدميو فساد 

اجرام سماوي يا اشخاص  اما علت قريب آن، )٧٦(.العلل است علةمبدع و متمم کل و 

ينجا کندي هيچ يادي در ا )٧٧(.علت آن را حرکت خورشيد ميداندوي عاليه هستند و 

عقل دهم يا  ،ها که عقول يا نفوس باشند نميکند و آنها را بطور عام از نظريه واسطه

  .علت بيواسطه مادون فلک قمر نميداند ،عقل فعال را بطور خاص
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را تفسير کند و آن  قرآن کريميي از آيات  کندي ميخواهد آيه ،در رساله دوم

خصوصيات از  ،يد بر فاعل قريب بودن فلککأضمن ت وي. اجرام سماوي است ةسجد

، حساس و ناطق بودن نام ميبرد و هيچ سخني از حرکت دائمي، حي همچونفلک 

انه توجد جواهر لا  ةکندي در رسالبنظر ميرسد  )٧٨(.آورد عقول و نفوس بميان نمي

اما در  ،ميخواهد مجموعه جواهر غيرجسماني را يک به يک مشخص گرداند اجسام

وي تنها البته  )٧٩(.متن رساله فقط به نفس ناطقه ميپردازد نه به ديگر جواهر مجرد

ميخواهد مسئله جايگاه نفس را پس از مفارقت از بدن  است كهدر يک رساله 

القول في النفس المختصر من  ةمشخص گرداند به افلاک اشاره ميکند و آن رسال

ي در اين رساله که حالت گزارشگرانه از کند. است کتاب ارسطو و ساير الفلاسفه

افلاک را از قبيل  ،که نفس پس از مفارقت بيان ميدارداقوال فيلسوفان يونان دارد 

يک به يک بالا ميرود تا در نهايت وارد عالم نور يا ربوبيت يا ... فلک قمر، عطارد و 

  )٨٠(.عالم عقل شود

شناختي صدور  جهاننظريه به  ،ل خويشئکندي نه تنها در هيچيک از رسا

 ةاو در رسال. يي ندارد حتي به کتابهاي منحول نيز نميپردازد مبتني بر فيض اشاره

مجموعه تأليفات  کميه کتب ارسطو طاليس و ما يحتاج اليه في تحصيل الفلسفه

ارسطو را در چهار بخش منطقيات، طبيعيات، مستغني از طبيعت و مابعدالطبيعه 

يي به دو اثر  اما هيچ اشاره ،آنها را يک به يک نام ميبردبندي ميکند و همه  دسته

  .نميکند الخير المحضو  اثولوجيابسيار تأثيرگذار در فلسفه اسلامي يعني 

   :گرفتدو نتيجه مهم دربارة كندي بيان شد، ميتوان از همه آنچه 

ه و آنگونه که ابوريدبوده است به منابع اصيل تفکر يوناني نزديکتر  وياول آنکه 

کندي در بين ملت اسلامي مشهور به تبحر در فنون حکمت « :ميگويدطي فاز ق

و در بين فيلسوفان مسلمان به استقلال فکري نزديکتر  بودهيوناني و پارسي و هندي 

ها را  و در عين حال بيشترين تأثير را از افلاطون و ارسطو پذيرفته و رساله )٨١(»است

ه بسا در موضوعاتي دست به قلم ميبرد که به روش ارسطو تأليف ميکند و حتي چ

تا جايي که  )٨٢(.ارسطو برده است و فلسفه ارسطو را مبناي تأليفاتش قرار ميدهد

  .اند او را شرحي بر مابعدالطبيعه ارسطو دانسته في الفلسفه الاوليرساله 

يا در زمان کندي ترجمه نشده و يا اگر هم ترجمه  الخير المحضرساله آنكه دوم 
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نيز با اينکه عبد المسيح  اثولوجياشده، کندي از آن اطلاعي نداشته است و حتي از 

در هيچيک از  از اينرو .استبوده ترجمه کرده بيخبر آن را بن ناعمه در قرن سوم 

  .هاي کندي هيچ گزارشي از تفکر نوافلاطوني سراغ نداريم رساله

در طبيعي در زمرة  نديم نيز کندي را براي رعايت تقدم و موقعيت او ابن

، کندي در علم طبيعت هم از حيث معنا و هم از )٨٣(فيلسوفان طبيعي آورده است

حيث ماده با ارسطو اتفاق تام دارد و اختلاف آنها در مابعدالطبيعه و بخصوص مسئله 

نديم گزارش ميدهد که اسطات تمام  ابن )٨٤(.قدم عالم و اصول مبتني بر آن است

و کندي در  )٨٥(ارسطو را براي کندي ترجمه کرده است مابعدالطبيعهکتاب حروف 

از اينجا ميفهميم که . متأثر از ارسطو بوده است في الفلسفه الاوليتأليف رساله 

کندي به آراء واقعي و خالص ارسطو دسترسي داشته و او را از وراء نوافلاطونيان 

  .ع بوده استاما از آراء نوافلاطونيان بي اطلا. نميشناخته است

برغم  ،اگر گفته شود که کندي بدليل تعصب ديني و برمبناي ديدگاه معتزله

 ؛هاي خويش از آن ياد نميکند اطلاعش از نظريه عقول و نفوس در هيچيک از رساله

اينکه کندي همه آراء حکيمان متقدم را براساس تعاليم ديني بنحو عام و  بايد گفت

که مرحبا در است صحيح  ميگيرد مطلبي کاملاًبکار  ،ديدگاه معتزله بنحو خاص

نميتواند مبناي غفلت کندي از  ياما به دلايل )٨٦(.اش بدان پرداخته است تاريخ فلسفه

در برخي مسائل فقط آراء متقدمان را گزارش  وي ،اولاً :نظريه نوافلاطونيان بوده باشد

 الحدودکتاب در  ،ثانياً. ميکند و طبيعي است که اين نظريه را نيز گزارش کرده باشد

بايد به اصطلاحات مهمي چون است، در جهت تعريف اصطلاحات تأليف کرده كه 

که هيچ  او مسئله افلاک و عروج نفس به افلاک را ،ثالثاً. فيض و عقول نيز ميپرداخت

وسايط به چگونه ممکن است  ،نص وحياني براي آن يافت نميشود گزارش ميکند

. باشدكرده يي ن فيض خداوند در وصول کمالات و خيرات به موجودات هيچ اشاره

که با آنها مخالف است را هاي فيلسوفان متقدم  کندي حتي برخي از نظريه ،رابعاً

 ،نظريه فيض هم مخالف بودر بنا به فرض اگ. اش نقد ميکند بصورت آشکار در رساله

که  دثابت کن استاين قرائن و شواهد درصدد  ةهم. نقل و نقد ميکردآن را بايد 

شناختي صدور مبتني بر فيض  از اين نظريه جهان کندي به احتمال قوي اساساً

  .باخبر نبوده است
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  در فلسفه اسلامي  خير المحضالتأثير . ۲

يي است که در سرزمين اسلامي زير  مراد از فلسفه اسلامي در اين نوشتار فلسفه

 قرآنتعاليم وحياني . سايه تعاليم وحياني اسلام شروع به بالندگي کرده است

چرا که در جنب  ،استبوده هور و بروز تفکر فلسفي در جهان اسلام ظساز  زمينه

در باب كه عقايد ديني مواجه ميشويم  آيات فراواني در حوزه اصول، با تعاليم اخلاقي

در  قرآنبخصوص آنکه  ،ساز تفکر عقلاني در جهان اسلام هستند و معاد زمينه أمبد

عقل و تعقل را ارج  ،آيات فراواني چه بصورت استفهام انکاري و چه بصورت مستقيم

  . نهاده است و همگان را به تدبير و تعقل در موضوعهاي گوناگون فراخوانده است

اشاره ) ع(امام عليبايد به بخشهايي از کلام امامان شيعه بخصوص  ،علاوه بر اين

معتزله که . است بودهساز الهيات تنزيهي در بين متفکران سده نخست  کرد که زمينه

ملازم با  ،در اين تفکر شانافراط بودند،دار الهيات تنزيهي  طلايه ،ن نخستودر قر

ند تفکر آنان مشابهت فراواني با تفکر چ هر .گرديدتعالي  حذف اوصاف از حق

هايي و ناآشنايي  اما بدليل عدم ترجمه چنين انديشه شت،فيلسوفان نوافلاطوني دا

اما  شت،هان اسلام استقلال داجمعتزليان نخست بايد پذيرفت که تفکر اعتزالي در 

  . بعدي گرديدهاي  هاي نوافلاطوني در سده ساز پذيرش انديشه در عين حال زمينه

هاي برقلس را در مسئله واحد، عقول و نفس  در ادامه درصدديم تا تأثير انديشه

  .نزد فيلسوفان مسلمان دريابيم

مدعي است که اين تأثير را نخست بايد نزد فارابي جست و او بود  نوشتار حاضر

هاي نوافلاطوني را بطور عام و برقلس را بطور خاص در فلسفه اسلامي  که بذر انديشه

شواهدي در . فيلسوفان مسلمان يافت ميشود ةنزد هم د و پس از او تقريباًپاشي

  :هاي برقلسي دارد تعليمات فلسفي و آثار او نشان از انديشه

نخستين قرينه، به حضور فارابي در بغداد ـ مرکز علوم و تمدن اسلامي آن زمان ـ 

متي بنا . او در بغداد در محضر ابوبشر متي بن يونس به تحصيل ميپرداخت. برميگردد

با شرح ثامسطيوس و اسکندر افروديسي را به  مابعدالطبيعهنديم، کتاب لامبداي  بنقل ابن

نزد فيلسوفان سرياني، فلسفه يوناني و نوافلاطوني را  وي )٨٧(.عربي برگردانده است

ها را در کلاسهايش  آموخته و از سرياني به عربي ترجمه نموده است و بايد همين انديشه
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هاي  طبيعي است که فارابي نزد او در تعليم منطق با انديشه.  به متعلمان تعليم ميداد

  .نا شده باشدنوافلاطوني که حضوري پر رنگ در آثارش داشته، آش

و  الفاضله مدينهالآراء اهل (بررسي دو اثر مابعدالطبيعي مهم فارابي  ،قرينه دوم

است که درمييابيم ترتيب طرح مسائل و بيان مراتب موجودات ) مدنيهال ةسسياال

  .برقلس است الخير المحضيادآور ترتيب و مراتب موجودات در 

  بر فيضشناختي صدور مبتني  تأثير نظريه جهان) الف

نظريه صدور نزد برقلس برمبناي فيض تبيين ميشود که در ابواب مختلف کتاب 

  .به ذكر آن پرداختيم آمده است و ما خير المحضال

نظريه فيض محور توسط فارابي به فلسفه اسلامي راه يافت و  ،در جهان اسلام

دادند؛ لسوفان مسلمان آن را مبناي صدور کثرت قرار يف ةهم پس از او تقريباً

  .ف خويش بتفصيل آورده استلسينا هم اين نظريه را در آثار مخت ابن

فارابي هم نظريه فيض محور و هم نظريه علت محور را در چگونگي تبيين کثرت 

صدور بکار ميگيرد ليکن بنا به دلايلي نظريه فيض را اصل و مبنا قرار ميدهد که در 

 ،فقط با نگاه فيض) مدنيهال ةسسياالو  هفاضلالمدينه الآراء اهل (دو اثر اصلي خويش 

  : ميكندتصريح  آراء اهل مدينهدر  يو .چگونگي کثرت را تبيين ميکند

  ) ٨٨(و وجود ما يوجد عنه انما هو علي جهه فيض وجوده لشيء آخر

هر چند در ابتدا به سلسله موجودات در قوس نزول وجود  مدنيهال ةسسياالو در 

صدور آنها را مبتني بر  ،در تمام فصول کتاب اما تقريباً ،از اشرف به اخس ميپردازد

   :ميكندتعقل دانسته و تصريح 

وجود ما يوجد عنه علي جهه فيض وجوده لوجود شيء آخر و علي ان وجود 

  )٨٩(.غيره فائض عن وجوده

با طرح  فصوص الحکمو  عيون المسائلل خويش از قبيل ئفارابي در برخي از رسا

نظريه علت محور را در تبيين صدور کثرت مطرح  ،ابتکاري تفکيک هويت از ماهيت

او در اين نظريه خويش با تفکيک موجود به واجب و ممکن، ممکن را  .کرده است
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بلکه در  )٩٠(وجودش واجب نباشد ،موجودي دانسته که هرگاه ذاتش اعتبار شود

  .غيره ميشودواجب ب أمرتبه ذات هالک است اما بجهت مبد

همچنانکه شاکله  ،نظريه علي ميتوانست بطور کامل جريان صدور را تبيين کند

اما فارابي در همه  )٩١(.تشکيل ميدهد نظريه صدور فيلسوفان حکمت متعاليه را

  .آثارش نظريه فيض نوافلاطوني را بکار ميگيرد

فلسفه را با او موضوع و مسائل ميرسد، بايد گفت كه سينا  وقتي نوبت به ابن

گذاري ميکند و در آثار مختلف خويش با همين  تقسيم وجود به واجب و ممکن پايه

آميزد و برمبناي توصيف واجب  هم مي رويکرد نظريه فيض را با نظريه علت محور در

به سلسله مراتب موجودات در قوس نزول و صعود و چگونگي صدور کثرات  ،و ممکن

 اشاراتجب ميپردازد؛ ما اينگونه تبيين را بوضوح در از واجب و بازگشت کثرات به وا

 مبدأ و معادو بخصوص در  از مقاله شش ببعد الهيات شفاءنمط چهارم ببعد و 

با  و نظريه فيض و ترتيب آن را بيان ميکند مبدأ و معاددر مقاله دوم وي . مييابيم

   :استفاده از اصل فوق نتيجه ميگيرد

  )٩٢(.عنهفاذن الموجودات کلها وجودها 

اين پرسش که چرا فارابي نظريه علت محور را در نظريه صدور بکار پاسخ به 

 ازنگرفته و در عوض نظريه فيض نوافلاطوني را با تفصيل مبنا قرار داده است؟ 

دور ميکند  شاصلي هدفمقاله را از  ،و پرداختن بدان نوشتار حاضر نميباشداهداف 

گستره عالم امکان از  ،ن در آثار فارابي و عامريئمجالي با استفاده از شواهد و قرا در

موجودات چه  ةکه از شش مرتب ميشودو نشان داده  خواهد شدنظر فارابي تبيين 

آنچه براي ما اهميت دارد اين است که نظريه . دنمراتبي در عالم امکان جاي ميگير

ي را ات از حق تعالدشاکله صدور موجو ،فيلسوفان مسلمان ةفيض برقلس نزد هم

به اثبات  الواحد ةآنان با استفاده از اين نظريه برمبناي قاعد ةو هم شکل ميدهد

و فضل تقدم در اين رويکرد با فارابي است که  چگونگي شکلگيري کثرات ميپردازند

  : استشده  قائل

  )٩٣(.کل ما يصدر عن واجب الوجود فانما يصدر بواسطه عقليته



بررسي كتاب ايضاح الخير المحض و تأثير آن در تاريخ فلسفه اسلامي؛ آهنگر احمديغلامحسين 

 

سوم ، شمارهچهارمسال     
1392  زمستان      

36-9صفحات   

27 

  وجودمراتب موجودات در سلسله نزول ) ب

گفته شد که برقلس برمبناي دهر، انيت را به مافوق دهر يا الاول و با دهر يا عقول و 

اين ترتيب را نزد فيلسوفان مسلمان از يک طرف با . مابعد دهر يا نفوس تقسيم نمود

هاي وحياني با اصطلاحات ديني و اسلامي  تفصيل بيشتر و از طرف ديگر براساس آموزه

بخش اجسام و اعراض سخن  سه مرتبه برقلس، از شش مرتبه قوام فارابي بجاي. مييابيم

ميگويد و مرتبه نخست را که سبب اول باشد االله که يک اصطلاح درون ديني است، 

يا » روح القدس«و به مرتبه عقول يا ثواني روحانيون يا ملائکه و به عقل فعال ) ٩٤(مينامد

ا بمعناي نوافلاطوني آن يعني تعقل فارابي با اينکه فيض ر )٩٥(.ميگويد» روح الامين«

» لحظ«از مفهوم تعقل اجتناب ميورزد و بجاي آن اصطلاح  فصوص الحكم ميداند، اما در

  : را بکار ميگيرد تا بيشتر رنگ و بوي اسلاميت داشته باشد

  )٩٦(.فلحظت القدره، يا اذا لحظ ذاته...لحظت الاحديه 

نامهاي کاملاً ديني و قرآني بيان  مراتب موجودات با تفصيل بيشتر نزد عامري با

عامري موجود مافوق دهر را . هاي وحياني بخود ميگيرند ميشوند و رنگ و بوي آموزه

و به » قلم و الامر«همانند فارابي باريتعالي نام مينهد اما به موجودات ابداعي با دهر 

ت را در پنج او با اين رويکرد، موجودا: ميگويد» لوح و عرش«موجودات مخلوق بعد دهر 

موجود بالذات يا فوق دهر، موجود بالابداع يا با دهر، موجود بالخلق يا : مرتبه جاي ميدهد

 )٩٧(.بعد دهر و فوق زمان، موجود بالتسخير يا با زمان و موجود بالتوليد يا بعد زمان

هار او چ. سينا نيز مييابيم سلسله مراتب موجودات نوافلاطوني با رويکرد اسلامي را نزد ابن

مرتبه واجب بالذات «: الوجود تا هيولي اولي از هم تفکيک ميکند مرتبه موجود را از واجب

يا االله تعالي، مرتبه عقول يا ملائکه روحاني مجرد، مرتبه نفوس يا ملائکه روحاني، مرتبه 

  )٩٨(».اجرام آسماني و در انتها ماده جاي دارد که صورتها را ميپذيرد

  ا اوصاف ديني بجاي تنزيه مطلق توصيف واجب بالذات ب )ج

را از هرگونه آن تنزيه مطلق است و  ،زبان فلسفه برقلس در خصوص علت اولي

دو  يتوصيفي حتي صفات کمال مبرا ميداند و در مقامي برتر از وجود جاي ميدهد و
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او حتي افاضه علم  .آورد كه بتفصيل به آن پرداختيم ميدليل براي اين نظر خويش 

  )٩٩(.را به عقل نسبت ميدهد نه به علت اولي

زبان تنزيه نزد ايشان . رويکرد فيلسوفان مسلمان برمبناي تعاليم قرآني متفاوت است

. بسيار پررنگ و غليظ است، اما اين دليل بر نفي صفات کمال از خداوند نميشود

او را » جميع جهات و حيثياتواجب الوجود من « فيلسوفان مسلمان برمبناي قاعدة

  .داراي ديگر صفات کمال ميدانند... واجب العلم، واجب القدرت و

کندي فلسفه يونان را آموخته و با استفاده از آن بدنبال تبيين اصول اعتقادي 

آيد و تعليم فلسفه را از باب آنکه متضمن حق است واجب ميداند، با اين حال  برمي

نزد  زبان تنزيه بعد از کندي )١٠٠(.معتزله زبان تنزيهي است زبان او در راستاي تعاليم

اما نه تنزيه مطلق تا  ،حضور دارد ،فيلسوفان از باب منزه دانستن خداوند از نقايص

تعطيل لازم آيد، بلکه مطابق با تعاليم وحياني او را متصف به صفات ثبوتي حقيقي 

ز فيلسوفان نوافلاطوني همچون نيز ميکنند و اين ميتواند وجه مميزه فلسفه اسلامي ا

  .آيد شمارفلوطين و برقلس ب

ابتدا تنزيه او را از نقايص با  ،تعالي آثار خويش در بحث حق ةفارابي در هم

و  )١٠١(دنمايمي... حيات و و او را متصف به علم، حکمتسپس ل ياد ميکند و يتفص

کلي وجود هر قدر شريفتر و برتر باشد کمالات بيشتري خواهد  ةبراساس قاعد

. ميدهدجمله جمال، بهاء، زينت و لذت را به او نسبت از همه کمالات  )١٠٢(داشت

که خداوند متصف به صفات کمال ميشود و صفات  ميكندتصريح  تعليقاتدر  وي

  )١٠٣(.کمال او عين هم و عين عنايت او ميباشند

او پس از اثبات واجب . سينا نيز ميتوان يافت ل بيشتر نزد ابناين نظريه را با تفصي

در  قرآن کريمآورد، اما نميتواند آيات بيشمار  بالذات بيدرنگ به زبان سلبي روي مي

توصيف خداوند را ناديده بگيرد و همانند نوافلاطونيان عمل کند، از اينرو به توصيف خداوند 

از قبيل علم، حيات، قدرت، اراده و حکمت ميکند  ميپردازد و او را متصف به صفات حقيقي

  )١٠٤(.»همة اينها يک چيزند چون که ذات واحد محض تجزيه نميشود«: و ميگويد

مقبول فيلسوفان  آورده شد،همه مسائلي که در بيان علت اولي از برقلس ) د

است و آثار آنان مشحون از اين دست مطالب نوافلاطوني است که ذکر  بودهمسلمان 

تنها تفاوت در اين است که در  :خارج است نوشتار حاضريک به يک آنها از حوصله 
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فلسفه اسلامي مباني هريک از آنها تبيين شده و رنگ و بوي اسلاميت بخود گرفته 

و تنها چيزي است که از علت ت نخستين که از نظر برقلس اني گفته شدمثلاً  ؛است

همين مسئله وقتي که در فلسفه اسلامي نزد فارابي مطرح . اولي افاضه ميشود

با تقسيم وجود به واجب و و  اکاوي ميکند و ميشود او علت و مبناي آن را به دقت

و که واجب بالذات وجود صرف و بسيط است ميگويد ممکن و توصيف هريک 

وجود چيز ديگري نميتواند از او افاضه شود و وجود غير از  ،براساس نظريه فيض

با  )١٠٥(.که جوهر حقتعالي را قوام ميبخشدباشد غير از وجودي نميتواند افاضه شده 

   :ين رويکرد در عمل فيض مفيض، مفاض و عمل فيض همگي فقط وجود استا

وجود ما يوجد عنه انما هو علي جهه فيض وجود لوجود شيء آخر و علي ان 

  )١٠٦(.غيره فائض عن وجوده هووجود 

با بيان وحدت خداوند و عدم راهيابي هر نوع کثرتي در  مدنيهال ةسسياالدر  يو

و معلول اخذ ميکند مينمايد آنچه را علت اولي عطا  ةهم ميگويد كهذات حقتعالي 

  )١٠٧( .وجود است

اين نظريه فارابي در خصوص بساطت، صرف الوجودبودن و وحدت مطلق و 

سينا با همين  و ابن خداوند مقبول همه فيلسوفان مسلمان واقع شده استحقيقي 

 ةالوجود است و هم نخستين صفت واجب »موجود«و  »ان«رويکرد تصريح ميکند که 

يي  يا امر اضافهديگر اوصاف  ةدر هم. از اين وصف نخست اخذ ميشوندديگر اوصاف 

در هر حال در ذات خداوند  .حضور دارد يا همين وجود همراه با سلبي تحقق دارد

هم به  ،چگونگي اخذ ديگر صفاتوي دربارة  )١٠٨(.کثرت يا مغايرتي نبايد لازم بيايد

صفات غير وحياني از قبيل جوهر، عقل، عاقل و معقول اشاره ميکند و هم به صفات 

١٠٩(.، مريد، جواد و خيروحياني همچون قادر، حي(  

   عقل. ۳

جود همانند برقلس عقل را در مرتبه دوم فيلسوفان مسلمان در سير نزولي و

 ،جاي ميدهند و آنچه برقلس در باب ماهيت و عملکرد عقل بيان داشته را ميپذيرند

اصول و مباني پذيرش و کثرت عقول در فلسفه اسلامي بدقت  ،با اين تفاوت که اولاً
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را به  براي تبيين فلسفي برخي از اصول اعتقادي ديني عقول ،بيان شده است و ثانياً

عقل فعال را  ،ر اثر تأثيرپذيري از ارسطو و شارحان اوبدو دسته تقسيم ميکنند و 

عقل فعال و  ،در صورتي که نزد برقلس .بصورت مستقل مورد بررسي قرار ميدهند

  .ه استيي به آن نشد مطرح نيست و هيچ اشاره عملکرد آن اصلاً

فيلسوفان مسلمان به طرق مختلف هيچ  ةهم ،الوجود وحدت واجب دربارة مسئله

اثبات ميکنند که مختلف رند و با دلايل يرا در ذات واجب نميپذ ينوع کثرت و تعدد

اينچنيني فقط ميتواند ذات  يموجودو  بسيط مطلق و وجود صرف است ،واجب

الواحد و نظريه فيض نوافلاطوني از تعقل  ةاما براساس قاعد .خويش را تعقل کند

اين موجود از هر نوع کثرت عددي و انقسام «که  آيد يک موجود لازم ميفقط  ،ذات

چونکه هر آنچه از واجب لازم آيد در حقيقت از ذات  ،استبه ماده و صورت مبر

منحصر در همين نميتواند کميت عقول  ،از نظر فيلسوفان )١١٠(»آيد واجب لازم مي

  .عدد يک باشد

د بلکه نول را تبيين ناشده رها نميکنکثرت عق ،اسلامي برخلاف برقلس فيلسوفان

سينا براي اثبات کثرت عقول از حرکتهاي مختلف و متنوع اجرام  همچون ابن افرادي

نفوس آنهاست و اين  ،فاعل قريب حرکتهاي اجرام سماوي. دنسماوي استفاده ميکن

اما حرکت آنها از يک  ،دائم در حرکتند ،اجرام از باب شوق به تشبه به عقل مفارق

وع نيست بلکه با رصدهاي دقيق نجومي در همان يونان باستان دريافتند که ن

ا که لازمه آن کثرت متشبه به يا عقول است و الّ ندحرکتها کثير، نامتشابه و نايکسان

  )١١١(.حرکت اجرام يکسان و متشابه باشد که اينگونه نيست ةآمد که هم لازم مي

استنتاج ميکند که براي برقلس و  کارکرد مهم از نظريه عقول فلسفه اسلامي دو

هماهنگي بين نظريه قدم ماده  ،اول: ني شناخته نشده بودوافلاط ديگر فيلسوفان نو

فعاليت فلسفي فيلسوفان پيشاسقراطي از . جهان و خلق جهان بواسطه خداوند است

ارسطو و قبيل طالس و آناکسيمنس و ديگران معطوف به يافتن ماده نخستين بود 

استا هيولي را ماده نخستين همه کثرات دانست و در عين حال آن را در همين ر

؛ ليکن براساس تعاليم ديني اسلامي جهان مخلوق خداوند لحاظ كرد ازلي و ابدي

هاي ديني وفق داد؟ فلسفه  هاي فلسفي را با آموزه يافته ميتوانچگونه پس  ،است

به آن کند که در ادامه اسلامي با کمک نظريه عقول توانست خلقت جهان را اثبات 
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تنزيه خداوند هم در . است تنزيه خداوند از کثرت و انقسام ،دوم. خواهيم پرداخت

  . يي برخوردار است از جايگاه ويژه قرآن کريمفلسفه و هم در تعاليم 

جايگاه و کارکرد خاص عقل فعال است که از  ،يکي از نوآوريهاي فلسفه اسلامي

نظريه عقل فعال نزد برقلس و ديگر . محسوب ميشودسينا  ابداعات فارابي و ابن

، اما فيلسوفان مسلمان براي تبيين فلسفي بودمطرح ن فيلسوفان نوافلاطوني اصلاً

نظريه عقل فعال و کارکرد آن را  ،ي انساناو بيان سعادت قصو قرآننظريه خلقت 

  .ابداع کردند

سبب حدوث  ،عقل فعال در قوس نزول وجود ،سينا براساس نظر فارابي و ابن

نفوس ارضي  ،ر اثر تعقل خداوندبو  )١١٢(عناصر و مزاجهاي چهارگانه انساني ميشود

و حتي در تدبير عالم مادون فلک قمر مؤثر واقع  )١١٣(ميگرددنيز از او افاضه 

بدون صورت نميتواند تحقق  گرددماده که توسط عقل فعال افاضه مي )١١٤(.ميشود

عقل فعال با کمک نفوس فلکي و با تعقل ثواني صور را نيز بر  ، از اينرواشدداشته ب

  )١١٥(.ماده افاضه ميکند

کمال انسان و سعادت  .يي به انسان دارد عقل فعال عنايت ويژه عالم ارضي در

در تحقق معقولات در نفس ناطقه و عقل بالفعل و بلکه بالمستفاد نيز ي او اقصو

لازم است به  ،ل براي آنکه به مرتبه کمال دست يابدعق. شدن عقل هيولاني است

و يا متحد با او گردد تا عقل فعال بتواند معقولات را بر او شده عقل فعال متصل 

  )١١٦(.نمايدافاضه 

آخرين عملکرد عقل فعال است که اين  ،تبيين نبوت و وحي با کمک عقل فعال

. نوافلاطوني يافت نميشوديک تبيين اينچنيني در فلسفه  به آن ميپردازد؛ نوشتار

يي که  متخيله انساني قوي شده باشد بگونه ةسينا و فارابي هرگاه قو مطابق نظر ابن

و نفس به مرتبه گردد محسوسات بر او مسلط نشوند و از حدس قوي برخوردار 

ر اثر بو  گرددبالفعل و بلکه بالمستفاد رسيده باشد و در نتيجه به عقل فعال متصل 

 يموقعيتچنين در  يابد،در کمترين زمان از معقولات اولي به ثانيه راه  ،اين اتصال

و در مينمايد خيال معقولات را اخذ ، نفس بتاباند اينهرگاه عقل فعال معقولات را به 

و در نتيجه در قوه ميگردد رک مصور ميکند و قوه بينايي از آنها منفعل تحس مش

به چنين  ر فضاي مقابل خويش مييابدو قوه باصره آنها را د باصره مرتسم ميشود
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در اين تبيين آشکار  )١١٧(.اطلاق ميشود »حي« و به اين فرايند و »نبي«شخصي 

حلول عقل فعال در عقل بالمستفاد و بتعبير  ،است که شرط وحي در نظر فارابي

بهمين دليل فارابي به عقل فعال  )١١٨(.اتصال نفس ناطقه به عقل فعال است ،سينا ابن

  .ميگويد »الامين روح«و  »سدقال  روح«

عنصر قوه متخيله، نفس ناطقه و عقل فعال نقش  ،در اين تبيين فلسفي وحي

در قالب نظريه فيض  ،آنچه از عقل فعال به نفس ناطقه منتقل ميشود. بنيادي دارند

هرچند عنصر عقل فعال و مراتب نفس ناطقه رنگ و بوي ارسطويي و . گرددبيان مي

دادند اما اينها مواد تحليلي را در اختيار فلسفه اسلامي قرار  ،دندارفيض نوافلاطوني 

يک مسئله ايماني و ديني را ، پردازي بديع آنها تا بتوانند با کمک اين مواد و صورت

  .نمايندتبيين فلسفي 

بار ديگر از عقل فعال کمک ميگيرد و  ،فارابي در تحليل خويش از مدينه فاضله

شرط بنيادي آن اين است که  ،واهد برگزيده و فاضل باشدکه اگر امتي بخ ميگويد

فقط اثر اتصال با  يرئيسچنين تا بمنزله قلب در بدن باشد؛  رئيس فاضل داشته باشد

  )١١٩(.دسازعقل فعال و دريافت بيواسطه معقولات از او ميتواند جامعه را سعادتمند 

  گيري  نتيجه

برقلس بهمراه  في الخير المحض کتاب الايضاحرساله کم حجم اما کثيرالمسائل  

در . اند بيشترين تأثير را در شکلگيري فلسفه اسلامي و مسائل آن داشته اثولوجيا

ما با بررسي  .صورت پذيرفته است ييققکمترين تحقيق و تد خيرالمحضالمورد 

مبادي و اصول  و تطبيق آن با فلسفه اسلامي اثبات کرديم که آنمسائل مندرج در 

يي که در بسياري مسائل قابل  بگونه ؛پررنگي در فلسفه اسلامي داردبرقلس حضور 

فيلسوفان مسلمان در فضايي استنشاق ميکردند که از طرف ديگر اما  .تطبيق است

آکنده از تعاليم قرآني بود و خود نيز به ايمان ديني اخلاص داشتند و فلسفه را در 

هم  مواد برقلسي را با  رواز اين ،ددنربهاي ديني بکار مي خدمت تبيين آموزه

مسائل جديدي را در  ،پردازي ابتکاري بکار گرفتند و هم در بسياري موارد صورت

  .ندودمنتبيين اصول عقايد ديني ابداع 
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  چکيده

بحث درباب وجود آدمي، حقيقت و مقام او در عالم تكوين، بعنوان يکي از 
حكماي مسلمان نيز . است بودهمباحث مهم فلسفي همواره مورد نظر فيلسوفان 
نکته مهم و اساسي در باب . اند در مباحث خود به بحث دربارة انسان پرداخته

و برگزيده در  شناسي، سخن از حقيقت انسان بعنوان موجودي متمايز انسان
ابوالحسن عامري نيشابوري، فيلسوف ايراني مسلمان، . ميان ساير موجودات است

ورزي خود  از جمله کساني است که دربارة حقيقت انسان مباحثي را در فلسفه
مطرح كرده است که نويسندگان را برآن داشته، نظريات وي را با آراء 

نو در باب حقيقت انسان و بعنوان صدرالمتألهين بعنوان فيلسوفي داراي نظريات 
يک حكيم مرجع، به مقايسه و تحليل بگذارد و وجوه اختلاف و اشتراک آنها را 

در اين ميان، تلقي آن دو از انسان بعنوان  مخلوق خداوند و مرکب . نمايان سازد
از نفس و بدن و تلقي نفس بعنوان حقيقت انسان و درنتيجه، تقابل با 

رانه را ميتوان از نقاط اشتراک و تفاوت ديدگاه آنها پيرامون باو ديدگاههاي ماده
رابطه نفس و بدن و نحوة ارتباط آن دو را ميتوان از نقاط اختلاف آنها قلمداد 

                                                 
  لاميفلسفه و کلام دانشگاه اار گروه ياستاد. ١
   Hassan_rahbar@yahoo.com؛)نويسنده مسئول(دانشجوي دکتري فلسفه و کلام اسلامي دانشگاه ايلام. ٢

 ٦/١٢/٩٢ جلسه هيئت تحريريه:  :تاريخ تأييد                ۳/۹/۹۲  :تاريخ دريافت
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ملاصدرا رابطه نفس و بدن را يک رابطه لزومي و وجودي ميداند و روح . کرد
لحدوث، نظري ا نيةبخاري را واسطة ميان آن دو ميداند و با طرح نظرية جسما

يي عرضي  جامعتر را ارئه ميدهد، درحالي که عامري رابطة نفس و بدن را  رابطه
همچنين آنها . قلمداد ميکند و تبيين روشني از توجيه اين رابطه ارئه نميدهد

هردو عقل را از مراتب نفس و باعث تمايز انسان از ساير موجودات و ملاک در 
  . حقيقت انسان ميدانند

  ملاصدرا ،عامري ،رابطه نفس و بدن ،بدن ،نفس ،حقيقت انسان :ها واژهكليد 

*      *      *  

  مقدمه. ۱

ق و ياز سه ضلعِ خدا، جهان و انسان، همواره در معرض تحق يکي بعنوانانسان 
، حوزه فلسفه ن جهت، پژوهشگرانيبهم. لسوفان بوده استيف يپرداز يهنظر

 آنق يکنند که شناخت دقيرا از جمله مباحث مهم فلسفه قلمداد م يشناس انسان
و  يشناس ي همچون معرفتگر مباحث فلسفيتر از ديقعم يتواند شناختيم

 بعنوانسم ياليستانسياست که اگز ييت بحث انسان تا جاياهم. ارائه دهد يخداشناس
در . ن و وجود او بنا نهاده شده استاساساً بر محور انسا ياز مکاتب مهم فلسف يکي
عبارت يقت انسان و بسخن از حق ،ن بحثيتريد بتوان گفت که اساسيان شاين ميا
ز از يکه متما يموجود بعنوانقت انسان يچرا که تا حق. است يقيگر، انسان حقيد
 يگر مسائلياز د يقين درست و دقييتوان تبير موجودات است، آشکار نگردد، نميسا
ز يلسوفان مسلمان نيف. ارائه دادبا انسان است م يمستقيرا غيم يمستقرتباط در اکه 
 فيلسوف ي،ان، عامرين ميدر ا. اند و مباحث مربوط به او توجه داشتهانسان  به

ي گفته و نوشته و بارةکه متأسفانه کمتر درهجري قرن چهارم  يرانيمسلمان و ا
سندگان را ينو چنانكه ؛پرداخته است يق و بررسيانسان به تحق ةبانيز در شده است

نو در  يات ملاصدرا که راه و روشيلسوف را در کنار نظرين فياآراء بر آن داشته 
 يشناس ي است که در باب انسانبنا نهاده است و از جمله کسان يفلسفه اسلام

 يو با نگاه ي بگذارندابيسه و ارزيارائه نموده است، به مقاپربار و بديعي ات ينظر
را مورد  يرانيلسوف مسلمان و اين دو فيا يشناس يي، وجوه انسان سهيو مقا يقيبتط
 شناسي در باب انساننو  يي هينظربعنوان آنچه ملاصدرا  .قرار دهند يل و بررسيتحل
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ان، ين ميالبقاء بودن نفس است در ا نيةالحدوث و روحا نيةکند بحث جسمايمطرح م
اند که صرفاً  است و بنا را برآن نهاده يملاصدرا و عامر يفيتأل ره نگارندگان بر آثايتک

قت انسان ين حقييو تب يشناس يل مباحث انسانبا توجه به آثار خود آنها به تحل
 يشناس زه انساندر حو يضمن اشاره به مباحث مقدماتحاضر در نوشتار  .بپردازند
ملاصدرا  آراءاس ت او براسيقت انسان و ماهيرامون حقيپ يبه بحث و بررس ي،اسلام
  .پرداخته خواهد شد يو عامر

  از نگاه عامري ان موجودات عالميگاه انسان در ميجا .۲

ن مسئله را از يا ؛کنديقلمداد م يعيانسان را از جمله موجودات عالم طب يعامر
وان يح«انسان را به  يو. توان استنباط کرديدهد ميانسان ارائه م يکه برا يفيتعر

فلسفه افلاطون بر انديشه ر يتوان تأثيف مين تعرياز ا )١(.کنديمف يتعر» تيناطق م
به افلاطون  و الاسعاد ةالسعادچرا که وي اين تعريف را در کتاب . عامري را دريافت
معاصر  ةهمچنين تأثير اين تعريف را ميتوان در آثار اکثر فلاسف. نسبت ميدهد

 )٢(.مشاهده نمودـ که تأثير عظيمي بر انديشه وي دارد ـ عامري از جمله کندي 
بندي معامري موجودات عالم را به پنج قسم تقسيم ميکند و انسان را در اين تقسي

  )٣(:جزء مرتبه اخير قرار ميدهد
ن مرتبه با او يدر ا يموجود بالذات که همان خداوند است و کس :مرتبه اول. ۱
و  الذات، فوق دهر و سابق بر آن استب يدموجو بعنوانخداوند . ندارد ينسبت

  .م استيسابق بر زمان و قد يعبارتب
منظور از موجود . ن با آن استيموجود بالابداع که با دهر و قر: مرتبه دوم. ۲

و مقصود از امر  »يعقل کل«بالابداع همان قلم و امر است که فلاسفه منظور از قلم را 
  .نامنديم »هيصورت کل«را 

موجود . موجود بالخلق که بعد از دهر و قبل از زمان است :سوممرتبه . ۳
اند و  دانسته »ينفس کلّ«منظور از لوح را  حکما. بالخلق همان عرش و لوح است

  . نامنديم» فلک الافلاک«و » ميفلک مستق«مقصود از عرش را 
. ا بالطبع که در زمان و همراه با آن استير يموجود بالتسخ :مرتبه چهارم. ۴

  .ه استياول ير همان افلاک و اجرام آسمانينظور از موجود بالتسخم
ن مرتبه در يا. بعد از زمان استكه ن يا بالتکويد يموجود بالتول :مرتبه پنجم. ۵

ل ياز عناصر چهارگانه تشک ياست که در عالم ماد يموجودات يواقع شامل تمام
  .دنگرديم
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 ؛دهدين قرار ميا بالتکويد يموجود بالتول يعنين مرتبه يانسان را جزء آخر عامري
. و متشکل از عناصر چهارگانه است يچرا که انسان از جمله موجودات عالم ماد

توان يم ،کنديز استفاه مين »تيم«د يف انسان از قينکه در تعرين با توجه به ايهمچن
  .داندير و در معرض کون و فساد ميانسان را فناپذ وياستنباط کرد که 

  ان موجوداتيصدرا به انسان در مملا ياه متعالنگ. ۳

را در مورد » ميت«و واژه  )٤(تعريف ميکند» حيوان ناطق«ملاصدرا انسان را به 
انسان بکار نميبرد، ازاينرو در مقابل عامري يا گرايش افلاطوني، وي گرايش 

 است كهمعتقد ملاصدرا اگرچه انسان را از جمله حيوانات ميداند اما . ارسطويي دارد
بکار نبردن  )٥(.بواسطه اکتساب علوم الهي ميتواند در زمره ملائکه الهي وارد گردد

که ميت بودن، خاص بدن جسماني انسان است از اين جهت باشد واژه ميت ميتواند 
و ملاصدرا انسان را همين بدن جسماني نميداند و معتقد است حقيقت وي غيرقابل 

ست که مختص وجود انسان است و آن را از ساير ا يي ن نکتهمعدوم شدن است و اي
ميدهد نظري متفاوت را ارائه  ،صدرالمتألهين در جايي ديگر. موجودات متمايز ميکند

عبارت ديگر، وي آخرِ ب. دانداساساً فطرت انسان را متفاوت با فطرت حيوان ميو 
فطرت فاوت دليل تن امر را بفطرت حيوان را ابتداي فطرت انسان قلمداد ميکند و اي

  :داندت وجودي انسان و حيوان ميو نشآ

 ةالحيوان اول فطر ةالحيوان بوجه فآخر فطر ةالانسان غير فطر ةان الفطر

   )٦(.الانسان لاختلاف الفطر و النشئات

که خداوند به  يل وجود خاصيدلانسان را ب خود، ييملاصدرا در نظر نها ،نبنابري
داند و معتقد است با کسب معارف يم يوانيفراتر از وجود ح ،داشته است يارزان يو
  .االله محسوب گردد ئکةتواند در زمره ملايم يحت ياله

  نش انسانيآفر .۴

ان حکما بوده است، يموجب اختلاف م يشناس ي که در باب انساناز مباحث يکي
  .نکه انسان چگونه خلق شده استينش انسان است و ايت خلقت و آفريفيمسئله ک
متأثر  يکيکند که يکرد را مطرح مينش انسان دو رويآفر ةن نحوييدر تب يعامر

دگاه يک ديدر  يعامر. است ييبرگرفته از تفکر ارسطو يگريو د يافلاطون ديدگاهاز 
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که نفس  است، معتقد ددانيم و سابق بر بدن مير از افلاطون که نفس را قديبا تأث
انسان که متشکل از نفس و بدن است، جاد ين علت ايجاد بدن و بنابريعامل ا

که  ين عالم بود و زمانيپراکنده در ا يمعتقد است انسان ابتدا اجزائوي . باشديم
و جاد کرد و مزاج آن را شکل داد يوست و حالات مختلف را در آن اينفس به آن پ

  :يد آمدن شکل پديسپس انسان به ا

 لطبيعةمدت النفس لها حرکت افي هذا العالم فلما ص ثةکان الانسان اجزاء مبثو

 طة الطبيعةالنفس بوسا فيها و اعطتها لمختلفةعلي تأليفها و توزيع الحالات ا

خصتها بها و دبرت اخلاطها و هيأت مزاجها فظهرالانسان في الثاني  ةصور

  )٧(.بشکل الذي کان لاجزائه التي مردها الي الهيولي

وضوح متأثر و برگرفته از يدهد که بارائه م يگريکرد ديرو يگر، عامريد ياز سو
برد و بحث ماده و يعلل اربعه نام موي در اين ديدگاه، از . است ييشه ارسطوياند

ة ماده و نفس بمثابه صورت منزليکند و معتقد است بدن بصورت ارسطو را مطرح م
است،  يعت متشکل از علل اربعه، همانگونه که همه حوادث عالم طبيو ةديعقب. است
  .ن امور چهارگانه استيز متشکل از اين انسان
ن بذر يکه ا يعتيمثابه ماده و طبه بذر انسان که همان نطفه است بن نحو کيبه ا

ک از اعضا يمنزله فاعل و حصول هريرساند بم يجيبه صورت تدر يينها ةرا به مرحل
منزله يرد بح و درست انجام گينحو صحيسته آن عضو بکه عمل شا يي به مرحله
ي را بدنبال ش ابديکه مدح و ستا ييدن به اخلاق نفسانيت رسينهادر و صورت 

  :شوديم يت و مقصود تلقّيغا بعنوان داشته باشد

علي ان البزر الواقع في الرحم  النسمة البشريةاتفق الحکماء ايضاً في حدوث 

 تتمةلتدريجه الي  ةالمسخر ةصمثاً کان او منياً و ان القو شخص العنصر لةمنز

الهيئة الفاعل و ان حصول کل عضو منه علي  لةتنزل منز لطبيعةالاعضاء اعني ا

 نيةو ان الاخلاق النفسا ةالصور لةالفعل المختص به تنزل منز الصالحة لتأدية

  )٨(.الغرض لةالتي بها يصفو له الحمد الابدي تنزل منز

هر  بايدن بنابرييست و سازگار ن يبا هر صورت يي ، هر مادهيو ةديعقين بهمچن
سته بدن يرا باشد و صورت شايسته خود را پذي، صورت مختص به خود و شايي ماده

   )٩(.کنديانسان همان نفس اوست که در آن تصرف م
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جاد يا يبرا يتوان تلاش ويوضوح معامري بدگاه ين دو دين ايين، با تببنابري
ن يا ير هر دوياز تأث ن برگرفتهين ارسطو و افلاطون را مشاهده نمود که ايوحدت ب

  .است يشه عامريلسوفان در انديف
ح آن معتقد است يدهد که در تشريز ارائه مين ينيکرد ديرو ينوع يوهمچنين 

  :ده و مخلوق خداوند استير، انسان آفريبه هر تقد

  )١٠(.بصنع االله تعالي کبةمر لجبلة البشريةان ا

. ملاصدرا نيز پيرامون آفرينش انسان بيشتر رويکرد ديني و قرآني را در پيش ميگيرد
سپس . دنيا، برزخ و آخرت: بعقيده وي خداوند سه درجه از وجود را ايجاد کرده است

. جسم را از عالم دنيا، نفس را از عالم برزخ و روح را از عالم آخرت خلق کرده است
ملک : واسطه را براي تنوعات عالم انسان آفريده استهمچنين معتقد است خداوند سه 

الفزع مخصوص نفوس نفحةموت، مختص اجسام است، . الصعق نفحةالفزع و  نفحةالموت، 
 نفحةازاينرو، هرگاه خداوند اراده کند نفوس را بواسطه . الصعق ويژه ارواح است نفحةو 

  )١١(.فزع از عالم برزخ بر اجسام دنيوي متصرف ميسازد
ينش اول، آفر: دهدين دو نکته را مورد اشاره قرار ميصدرالمتأله اين ترتيببه 
ا نفس و بدن يب انسان از روح يدوم، ترک .يجاد اوواسطه خلقت خداوند و اانسان ب
ما را  يست، موضوع بحث بعديانسان چ ةدهند لينکه عناصر تشکياما ا. يجسمان
  . دهديل ميتشک

  مکونات انسان و عناصر او .۵

بعقيدة وي، . عامري انسان را متشکل از نفس و قالب طبيعي آن يعني بدن ميداند
او نفس را از جمله موجودات عالم . هريک از آن دو فعل مختص به خود را انجام ميدهند

  :روحاني و بدن را از جمله موجودات عالم طبيعي و مادي قلمداد ميکند

لقالب الطبيعي فمن الواجب ان و ا طقةالجوهر الانسي مترکباً من النفس النا

ان جوهر النفس ليس مترتب ...يکون له بحسب کل واحد منهما فعل يوديه

و ان جوهر القالب  نيةبل هو معدود من الموجودات الروحا لطبيعيةتحت الاکوان ا

  )١٢(.لطبيعيةبل هو معدود من الاکوان ا نيةليس بمترتب تحت الموجودات الروحا

که  يسيرئ ياعضا: کنديم يل از دو نوع اعضا معرفز متشکيجسم را ن يعامر
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ها، پاها و ي که مرکب از سر، دستآل يو اعضا )١٣(متشکل از قلب، کبد و مغز است
 يعيقالب طب بعنواندهنده آن  ليتشک ياز بدن و اعضا وين بنابري )١٤(.ره استيغ

  .دهنديمختص به خود را انجام م يک از آن اعضا کارهايبرد که هر ينفس نام م
وي بدن . ملاصدرا نيز همچون عامري از ترکيب انسان به نفس و بدن سخن ميگويد

   )١٥(.را جسم طبيعي و ميت در ابتداي امر معرفي ميکند که بواسطه نفس حيات مييابد
را  يدهنده انسان، نظر عامر ليز در باب عناصر تشکين نين صدرالمتألهبنابري

ن دو ياديدگاه البته . کند و معتقد است انسان مرکب از جسم و نفس استيق ميتصد
نفس را از  يچرا که عامر. آنها با هم متفاوت است يت وجوديدر باب وجود و ماه

   .رديپذين سخن را نميصدرا املاکه  يدر حال ،کنديقلمداد م يجمله موجودات روحان

  يت ويقت انسان و ماهيحق .۶

  :دگاه قائل بوديتوان به سه ديم يطور کلانسان ب يقت وجوديدر باب حق
کند و يقلمداد م يجسمان يويکه انسان را همان بدن دن يدگاه ماديد .۱
ي انسان همان بدن دارا ،ن گروهياز نظر ا. ستياو قائل ن ين بدن برايا يورا يقتيحق

  .است ...دست و پا و چشم و گوش و
ن يا. ندي قائلقيدو امر حق بعنوانب نفس و بدن يکه به ترک يدگاه کسانيد .۲

ل يکه انسان از آنها تشک يقيحق يامر بعنوانزمان نفس و بدن يقت همعده بر حق
  .د دارنديشود تأکيم

 بعنوانت ينهادر دانند و بدن را يقت انسان را نفس او ميکه حق يدگاه کسانيد .۳
نفس  يورا يقتيق، انسان حن گروهيا ةديعقب. تلقي ميكننددر دست نفس  يابزار

  .ستين يزيندارد و بدن بدون نفس چ
 اوجز نفس  يزيقت انسان چي، حقيو ةديعقب. يردپذيدگاه سوم را ميد يعامر

يدهد ل ميقت او را تشکين آنچه حقينامد بنابريوان ناطق ميانسان را ح وي. ستين
  :نفس ناطقه اوست

  )١٦(.حقيقته انّه حيوان ناطق... ان الجوهر الانسي

آن مشترک است  يو قوا يوانات در بدن جسمانيمعتقد است انسان با ح يعامر
ز ينفس ناطقه است که وجه تما ،کنديوانات جدا مير حيکه او را از سا يزيو تنها چ

  )١٧(.وانات استيگر حيان او و ديم
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نظر ملاصدرا، ب .است ين مسئله همسو با عامريز در اين نيصدرالمتأله ديدگاه
شود، يکه از آن ساخته م يز به صورت آن است نه چوبيک ميقت يهمانگونه که حق

 يارين نکته را در بسياوي  )١٨(.يو يبه نفس اوست و نه بدن ماديقت انسان نيز حق
  :ديدهاز آثار خود مورد اشاره قرار م

، تشخص کل انسان )١٩(بدنه ةلا بماد نيةان الانسان انسان بجوهر نفسه الروحا

  )٢٠(.حيث هو بدنه فليس له تشخص الّا بنفسهانما بنفسه و اما بدنه من 

آنچه  يداند و از نظر ويقت انسان را جز نفس او نمين حقيصدرالمتأله ،نبنابري
ازاينرو . گردديم يشود همان نفس اوست که باعث تشخص ويده ميقتاً انسان ناميحق
  . استقت انسان همسان يدر باب حق يبا عامر يدگاه ويد

حائز ل انسان يقت اصيحق بعنوان يشه ملاصدرا و عامريکه نفس در انداز آنجا 
  .ميپردازيمآن  يشناخت يح وجوه انسانبه تشر اهميت است، در ذيل

  آن يشناخت گاه انسانينفس و جا .۷

ف نفس، مبدأ و منبع يتعر به يشناس يث انسانگاه آن از حيدر باب نفس و جا
ه يز عقل انسان با تکيرابطه نفس با بدن و ن درنهايتت نفس و يعت و ماهينفس، طب

  :م پرداختيخواه يو عامر ملاصدرا ءبر آرا

  تعريف نفس. ۱ـ۷

کمال  بعنواناز نفس  يه دارد و همچون ويف نفس بر ارسطو تکيدر تعر يعامر
ف يسه تعر يطور کلي بو. برديباشد نام ميات ميح يکه دارا يآل يعيجسم طب يبرا
را  يداند که عقل انسانيف عقل ميکه دو مورد آن را همان تعر ي نفس قائل استبرا

قوه تصور  )الف: دهديعقل ارائه م يبرانيز ف را يدو تعروي . کنديف ميبه آن دو توص
  :کنديکه از آن اقتباس م يزيافاضه به هر چ يمحبت و عشق برا )بي؛ کل يمعان

 لمحبةالتصور المعاني الکلي و الثاني ا ةاحدها قو ئيةان العقل الصريح ذو ثنا

  )٢١(.لافاضتها علي کل ما اقتبسها منه

با وضوح و  ياست که در آثار عامر ييف ارسطويف سوم همان تعرياما تعر
  :خورديچشم مي بشتريصراحت ب
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اما الاثنان فهو اللذان وصف بهما العقل و اما الثالث  ثيةاما جوهر النفس فهو ذو ثلا

  )٢٢(.به لمختصةم الطبيعي الآلي باحيائه و استعمال طبيعته افهو کمال الجس

ف نفس و اقامه برهان بر آن را يط بودن نفس، تعريملاصدرا ابتدا با توجه به بس
يش برا يفيتوان تعريداند اما معتقد است با توجه به فعل و انفعال آن ميرممکن ميغ

  :ارائه داد

 لبسيطةذاته ا يةهو جهةفان البسيط و ان لم يکن له حد و لاعليه برهان من 

فعله او انفعاله مما يقبل التحديد و يقام عليه البرهان فهکذا  جهةولکن من 

  )٢٣(.شأن النفوس و الصور بما هي نفوس و صور

و نفس را همان  ستارسطو وامدارف نفس ياکثر متفکران در باب تعر همچون
  :يداندم يآل يعيجسم طب يکمال اول برا

بل النفس التي في ...ان النفس کمال اول لجسم طبيعي و لا کل جسم طبيعي

بآلات يستعين بها  نيةهذا العالم کمال لجسم طبيعي يصدر عنه کمالاته الثا

    )٢٤(.يةالاراد کةکالاحساس و الحر ةعلي افعال الحيا

ن يست بلکه به ايت آن نيجهت ماهيف نفس بن تعريلمتألهاز نظر صدرا ازاينرو،
  :اين از آنروست که مدبر بدن استشود و يل است که به آن نفس اطلاق ميدل

کونها نفساً و اسم النفس لم يوضع  جهةالنفس بل لها من  هيةالتحديد ليس لما

       )٢٥(.لها الا من حيث تدبيرها للبدن

وگرنه ذات نفس ر بدن است يث تدبينفس از حف يملاصدرا تعر بعقيدةواقع در
واسطه بدن و آن که ببلکه صرفاً فعل و انفعال  ،ستيف نيل بساطت آن قابل تعريدلب

و  يدگاه عامرين اوصاف، دياما با همه ا. ف استيرد، قابل تعريپذيآلات آن صورت م
 بعنوانکسان است و هر دو همچون ارسطو از نفس يف نفس يملاصدرا در باب تعر

  .برندي، نام ميآل يعيجسم طب يکمال اول برا

  منبع و مبدأ نفس. ۲ـ۷

رامون منبع و مصدر يبحث پ يشناس يگر از مسائل مهم در مباحث نفسد يکي
و همراه با آن خلق گشته واسطه بدن يا با نفس سابق بر بدن است يآ. نفس است
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درباره  يقيو دق يعنظر قط يا حادث؟ عامريم است يگر، نفس قديعبارت داست؟ ب
ن يرسد اينظر مب. ي مانده استد باقيک ترديصورت اين بحث بن مسئله ندارد و يا

م و يشه در اختلاف نظر ارسطو و افلاطون دارد؛ چرا که افلاطون نفس را قديد ريترد
ن ين ايتوان از بيا آنچه مام. يداندسابق بر بدن و ارسطو آن را حادث به حدوث بدن م

ده ارسطو در باب ين است که چون عقيا ،برداشت کرد ينظر احتمال بعنواندو نظر 
ده ين رفتن آن با فساد بدن، منجر به تعارض با عقيحادث بودن نفس با بدن و از ب

با نظر ارسطو  تواندينم يد کرد که عامرييرا تأ رأين يتوان ايشود، ميمعاد م ينيد
با توجه به  يعامر يلاطون از سود نظر افييکم، تأ بنابرين، دست. موافق باشد

  .کتر باشدينزد يعامر ييتواند به نظر نهايبه امر معاد، م يو يبنديپا
و  يابداع يباره ندارد، ملاصدرا نظريندر ا ييق و نهايکه نظر دق يبرخلاف عامر

دارد  يمعتقد است نفس انسان درجاتوي . داردين مسئله اظهار ميرامون ايح را پيصر
ابد و مجرد ييارتقا م يلحاظ وجودباست و سپس  يز وجود نفس، جسمانو ابتدا و آغا

  :کنديپروردگار رجعت م يسويگردد و بم

من اول تکونها الي غايتها و لها  ةمقامات و درجات کثير نيةان النفس الانسا

، جوهر جسماني ثم ة التعلقيةو هي في اول النشأ يةو اطوار وجود تيةنشأت ذا

الي ان تقدم بذاتها و  لمختلفةفي الاشتداد و يتطور في اطوار ا يندرج شيئاً فشيئاً

الحدوث و  نيةفنرجع الي ربها فهي جسما ةتنفصل عن هذه الدار الي دارالآخر

  )٢٦(.البقاء نيةروحا

و  يعيطبي است و سپس به نفس ک امر جسمانيملاصدرا، نفس ابتدا  ةديعقب
به نفس ناطقه که  درنهايتسپس نفس مفکره ذاکره و پس از آن به نفس حساسه، 

عقل  درنهايتبالقوه به درجه عقل بالفعل و  ةداراي عقل نظري ميگردد و از درج
   :فعال ميرسد، مبدل ميگردد

علي  سةثم نفس حسا طبيعية ةثم صور نيةجسما ةاول ما تتکون من نشأتها قو

لعقل النظري بعد العملي علي ثم يحصل لها ا طقةثم نا ةذاکر ةمراتبها ثم مفکر

  )٢٧(.الي العقل بالفعل و العقل الفعال ةدرجاته من حد العقل بالقو

يي  دربارة نفس، ايده» البقاء نيةالحدوث و روحا نيةجسما«بنابرين، وي با طرح نظريه 
جديد را مطرح ميکند که تا پيش از اين هيچيک از فلاسفة اسلامي آن را مطرح نکرده 
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نظر وي، نفس در ابتداي وجود، يک امر جسماني است و نقطه شروع و مبدأ آن از . بودند
او با نقد ادلة کساني که بتبعيت از افلاطون به قدم نفس . همزمان با حدوث بدن است

معتقدند و نيز با بررسي دلايل کساني که در نقد گروه مقابل، به حدوث نفس قائلند، 
البقاء بودن نفس  نيةالحدوث و روحا نيةجسما درنهايت به نظريه مشهور خود مبني بر

   )٢٨(.ميرسد و آن را نظر دقيق در باب مبدأ و بدايت نفس ميداند
بحث حرکت  ،ملاصدرا استنباط کرد يةن نظريتوان از ايکه م يگرينکته د

است و  يجسمان يوجود، امر ي، نفس در ابتدايده ويعقب زيرا. است نفس يجوهر
مبدل به  ير اثر حرکت جوهرب، يوجود ةدد و اشتداد درجپس از گذر از مراحل متع

ز همچنان به ين يپس از فاسد شدن بدن جسمان يشود که حتيمجرد م يموجود
ز ينفس است که مسئله معاد را ن يوجود ابد ةن اداميدهد و هميات خود ادامه ميح
مبدل  ازاينرو. رديگين معاد بهره مييسازد و از آن در جهت تبيآسان م يو يبرا

ک موجود کاملاً مجرد، يخلقت به  يدر ابتدا يک موجود جسمانيشدن نفس از 
  .دارد يتبع آن، نفس انساني موجودات عالم و بشه در حرکت جوهرير

کاملاً  در اين رأيقدم و حدوث نفس ندارد اما  بارةدر يحينظر صر ياگرچه عامر
از  )تر به آن اشاره شديشهمانگونه که پ(چرا که  ؛رسدينظر مملاصدرا بمتفاوت از 
ک يصدرا که نفس را در ابتدا ملاخلاف ، براست يک موجود روحانينفس  ينظر عامر

  :دانديم يموجود جسمان

بل هو معدود من  لطبيعيةان جوهر النفس ليس مترتب تحت الاکوان ا

  ... .نيةالموجودات الروحا

  ماهيت نفس و رابطة آن با  بدن. ۳ـ۷

قت انسان يآنچه حق يصدرا و عامرملاقت انسان از منظر يکه حق گفته شدتر يشپ
. ستي در دست اوصرفاً ابزار يو يدهد نفس اوست و بدن جسمانيل ميرا تشک

 يا امريست؟ آيقت خود نفس چين است که حقيشود ايکه مطرح م ياکنون سؤال
  شود؟يه مياش با بدن چگونه توج ؟ رابطهيا ماديمجرد است 

نفس و بدن مانند اتصال ماده و  يارسطو به اتصال جوهرا همچون ي بايد يعامر
نفس و بدن مانند وجود  ياز افلاطون به اتصال عرض يرويا بپيصورت معتقد باشد و 

ز ينفس ن يست،ن ياز کشت يهمانگونه که  ناخدا جزئ باشد؛، معتقد يناخدا در کشت
  . ستياز بدن ن يجزئ
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داند و يم يه نفس و بدن را عرضاز افلاطون رابط يرويبپ يعامر بايد گفت كه
اما رابطه آنها  ،هم متحد هستند معتقد است اگرچه نفس و بدن در عالم خارج با

  :ستياز جسم ن ياست و نفس جزئ يعرض

ان ارتباط نفس بالجسد و ظهورهما معاً هو ارتباط عارض و هما ان کان 

فالنفس ليس لها  ةيظهران في الوجود معاً فلا يدل هذا علي ان طبيعتهما واحد

  )٢٩(.منه بالبدن و لا شيء نةاستعا

مثلاً آورد؛  ميک مثال توجه ين نفس و بدن يرابطه ب ةح نحويدر توض يعامر
ن تصور در يکند، اياندازه هستند مشاهده م نسان دو تکه چوب را که کاملاً هما يوقت

ه فکر کند نگونيا يممکن است کس ازاينرو. هستند يرد که آن دو مساويگياو شکل م
ک سنخ يو از  يبا هم مساو بايدشه همراه و متحدند، يکه چون نفس و بدن هم

ک يو بدن  يروحان يك موجوداست و نفس  ين رابطه عرضيکه ا يدرحال. باشند
  ) ٣٠(.است يو ماد  يموجود جسمان
و  يباهم مساو ازاينروشه همراهند و يچون نفس و بدن هم اينكه: او ميگويد

  ) ٣١( :خواهد داشت يبرابرند، چند اشکال را در پ
ت انسان نقش يک اندازه در انسانيباشند و به  ياگر نفس و بدن با هم مساو .۱

 يد درحاليابند تسلط يتوانم يگريک بر ديچيه  يند، ازاينروداشته باشند، چون مساو
  .ابديين نفس است که بر بدن تسلط ميکه ا
ء خود خود متفاوت از انتظام دادن بدن به اجزا يقوادن نفس به ينظم بخش .۲
ار متفاوت از هم هستند يبس... بدن مانند دست و پا و چشم و ءچرا که اجزا است؛
  .ندي نفس در واقع واحدکه قوا يدرحال
ز ين يگري، ديکياست که با فساد  ين معنيباشند، به ا ياگر نفس و بدن مساو .۳
 يدرحال ،ن بروديز از بين رفتن بدن، نفس نين و از ببا فاسد شد يعني ين برود؛از ب

  .مانديم يبدن باق ياست که با فنا يطيو بس يکه نفس، جوهر روحان
 يو اتحاد آن در جوهر واحد، متفاوت از وجود معان يجسمان يوجود معان .۴
 يولانيکه ه يتا زمان يجسمان يرا معانيز. و اتحاد آن در جوهر واحد است يروحان

 ه است و صرفاًيشود فقط به صورت تشبيف ميتوص يکه با آن معان يهستند، جوهر
اما . هيصورت مطلق است و نه تشبند، بشويل به صورت ميتبد يکه آن معان يزمان
مواقع  يشود، برخيف ميتوص يکه با آن معان ياست، جوهر ي، روحانيکه معان يزمان
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  .هد بودصورت مطلق خواي اوقات به و برخيق تشبياز طر
، شه همراه و متحد باهم هستندي، اگرچه نفس و بدن همين، از نظر عامربنابري

 يک ارتباط عرضي ،هم و ارتباط آن دو با يكديگرندز از يمتما يلحاظ وجوداما ب
  .سازديک مياو نزد آراءشتر به افلاطون و يرا هرچه ب يو ديدگاه،ن يا. است

افلاطون در باب  ةديز با عقين ييتفاوتها يمعتقدند نظر عامر ي، برخاين با وجود
چرا که از نظر افلاطون حلول نفس به بدن و قرار گرفتن در . اتحاد نفس و بدن دارد

ي است که ، عقوبتين آمدن از عالم مجرد به عالم مادييتبع آن پاي و ببدن جسمان
به  ، ورود نفسيکه باعتقاد عامر يدرحال ه است،ديش بر او وارد شواسطه خطاهاب

  ) ٣٢( .خداوند به انسان بوده است ياز سو يتيو عنا يک موهبت الهيبدن، 
 مسئلهک ي بعنوانارتباط نفس و بدن  يچگونگ دربارةنو را  يکرديملاصدرا رو

به  يءک شيح اقسام تعلق يبا تشر يو. رديگيش ميدر پ يده فلسفيچيغامض و پ
شش نوع تعلق  يطور کلاو ب. پردازديارتباط نفس و بدن م ةن نحوييگر، به تبيد يءش

  ) ٣٣( :شمرديرا برم
  .تعلق بحسب ماهيت و معني، هم در ذهن و هم در خارج؛ مانند تعلق ماهيت به وجود. ۱
، به امر ديگري يءکه ذات و هويت ش يي گونهقت، بحسب ذات و حقيتعلق ب. ۲

  .مانند تعلق موجود ممکن به واجب ؛وابسته باشد
مانند تعلق عرض به  ت متعلق به؛به ذات و نوعي ت شيءتعلق ذات و نوعي .۳
  .)تعلق سياهي به جسم مانند(. موضوع
مانند تعلق صورت در بقا؛ و هم در حدوث حسب وجود و تشخص، هم تعلق ب. ۴
  .رت به مادهدليل نياز صوب به ماده
مانند تعلق نفس به بدن  در بقا؛و نه  در حدوثحسب وجود و تشخص، تعلق ب. ۵
  .س مباني فلسفي مابراسا
 ةعقيد؛ مانند تعلق نفس به بدن بحسب استکمال و اکتساب فضيلتتعلق ب. ۶

  .جمهور فلاسفه
در  وملاصدرا، تعلق نفس به بدن فقط در حدوث و خلقت است  باعتقاد ،ينبنابر

از سوي ديگر، صدرالمتألهين . ادامه حيات خود نيازي به تعلق به بدن جسماني ندارد
نه از نوع رابطه  ةوي، اين رابط عقيدةب. بدن را يک رابطه لزومي ميداندرابطه نفس و 

باهم  يي فين و نه از نوع رابطه دو معلول علت واحد  است که هيچ رابطهن متضايبي
. مانند رابطه صورت و ماده است يءلزومي ميان دو ش ةندارند، بلکه از نوع رابط

بدن است و بدن نيز در حدوث و  نيازمنداش  هنفس در تعين و هويت شخصي ازاينرو
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  :جاد خود بطور مطلق به نفس محتاج استاي

 علةمعلولي  کمعية المتضايفين و لا کمعية لا ميةلزو قةفالحق ان بينهما علا

شيئين متلازمين بوجه  کمعيةفي الوجود لايکون بينهما ربط و تعلق بل   ةواحد

ه الي النفس لا بخصوصها بل الي فالبدن محتاج في تحقق... ةو الصور ةکالماد

  )٣٤(... .الشخصيةمن حيث وجود تعينها ...الي البدن ةمطلقها و النفس مفتقر

البقاء بودن نفس،  نيةالحدوث و روحا نيةجسما ية، ملاصدرا با طرح نظرياز طرف
است  يکه اگر نفس، مجرد و بدن مادرا آسان ميسازد ن سؤال مهم يپاسخ ا ينحوب

، ويچرا که باعتقاد  ؟کننديو از دو سنخ وجود هستند، چگونه باهم رابطه برقرار م
ي با بدن جسمان يبودن نفس در هنگام خلقت، تفاوت ياساساً با توجه به جسمان

وجود نخواهد آمد که ين اشکال با يند، ازاينروندارد و هر دو جسمان يلحاظ وجودب
ت خود مجرد است و يبلکه نفس در ابد. کننديآن دو چگونه باهم رابطه برقرار م

  .است يخلقتش، جسمان يست اما در ابتدايازمند بدن نين
ک ينفس را  يوزيرا  ؛شوديروبرو م يبا مشکل جدنزد عامري ن مسئله ياما ا

 در يحين مشخص و صرييتب يگر، عامريد ياز سو. دانديو مجرد م يموجود روحان
 ةک رابطين تعلق را يدهد و صرفاً ايرابطه نفس و بدن ارائه نم ةه نحويباب توج

   .دانديم يعرض
ماند که اگرچه نفس در يم ين سؤال از ملاصدرا باقيا ين اوصاف، جايا ةبا هم

نهد و هر روز مجردتر يتجرد م يسورو بپس از خلقت  واست  يخلقت جسمان يابتدا
گردند، يتر مهم متفاوت به لحظه با هآن دو که روز به روز و لحظازاينرو  ،گردديم

مطرح ميشود كه  يدر صورت سؤالن يکنند؟ ايرابطه برقرار ميكديگر  چگونه با
. ستيگردد و سابق بر بدن نيجاد مينفس همراه با بدن ابگوييم ملاصدرا معتقد است 

 رسالةملاصدرا در . است يپاسخ منف ن است؟ين تنها نظر صدرالمتألهيا اياما آحال 
 ينگاشته شده  و از جمله آثار الاسفاربعد از کتاب  بظاهرکه طبق شواهد،  شيةالعر

 نيةه جسمايبعد از نظر يعبارتيف نموده است و باست که در اواخر عمر خود تأل
  :استش از بدن معتقد يالبقاء مطرح شده است، به وجود نفس، پ نيةالحدوث و روحا

  )٣٥(... .علي البدن بقةسا نةکينو ميةللنفس الآد ةقاعد

را يز. ستينظر افلاطون ن يرش قدم نفس برمبنايپذ يمعناين سخن بالبته ا



در انديشه ابوالحسن عامري و صدرالدين شيرازي حقيقت انسان و انسان حقيقي/رهبر ،رضازاده
   سال چهارم، شماره سوم

1392زمستان        
58-37صفحات   

51 

ي از سابق بودن نفس کند و معتقد است منظور وين نکته اشاره ميملاصدرا خود به ا
  :يسترش تناسخ نيا پذيقدم نفس و  يمعنابر بدن ب

علي البدن من غير لزوم التناسخ و لا استيجاب قدم  بقةسا نةکينو ميةالنفس الآد

  )٣٦(... .النفس کما اشتهر عن افلاطون

 يو نقل يل فلسفيداند به دو دليسابق بودن نفس بر بدن م يمبنا ويآنچه 
  :شوديم ميتقس

ملاصدرا برمبناي تشکيک وجود، انسان را به عقلي، نفساني و  :دليل فلسفي) الف
نظر وي، انساني که در اين جهان زندگي ميکند و مرکب از از . طبيعي تقسيم ميکند

اما آنچه وي ملاک سابق بودن نفس بر بدن . نفس و بدن است، انسان طبيعي است
  .ميداند، انسان نفساني است که حلقة واسط ميان انسان عقلي و انسان طبيعي است

هذا الانسان النفساني جوهر متوسط في الوجود بين الانسان العقلي و الانسان  

   )٣٧(.الطبيعي

 يدر ابتدا. دارد يکيتشک يقتين، وجود انسان حقيده صدرالمتألهيعقبنابرين ب
انسان است،  يقت وجودين درجه حقياست که بالاتر يت، انسان عقليدرجه انسان

 يعيو انسان طب يان انسان عقلياست که حلقه واسط م يپس از آن، انسان نفسان
  . است که مرکب از نفس و بدن است يعيانسان طب ،انياست و در پا

ث از اهل يو ذکر چند حد از قرآن کريم يي هيملاصدرا با نقل آ: يل نقليدل )ب
ه، سابق يا در مذهب امامين است که گوين شواهد نشانه اي، معتقد است ا)ع(تيب

و اذ اخذ ربک من بني آدم « :يةبه آ يو. ات استينفس بر بدن از جمله ضروربودن 
 ،)۱۷۲/اعراف(» ...من ظهورهم ذريتهم و اشهدهم علي انفسهم الست بربکم قالو بلي

داند که نفس انسان سابق بر بدن است و ين ميبر ا يليکند و آن را دلياستناد م
  .در عالم بالا بوده است ي،نفسان ن نکته باعث سؤال خداوند از انسان، البتهيهم

 )٣٨(:ملاصدرا از چند روايت نيز در اين راستا استفاده ميکند كه مجموع آنها عبارتند از
 :کند که فرموديعبداالله نقل م يگر از ابيت ديروا. »الحديث ةالارواح جنود مجند«
العرش تحت  نةمکنو طينةان االله خلقنا من نور عظمته و جلاله ثم صور خلقنا من «

. »فأسکن ذلک النور فيه فکنا نحن بشرا نورانيين و خلق ارواح شيعتنا من طينتنا
ز متعلق به امام ياست که آن را ن التوحيده در کتاب يبن بابو گر از محمديت ديروا
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ان االله عزوجل خلق المومنين من طين الجنان و اجري «: فرمودداند که يصادق م
 :ديفرمايکند که ميز از امام صادق ذکر ميآخر را نت يروا .»صورهم من ريح الجنان

من اشد اتصالاً ؤان روح الم االله عزوجل و من لان ارواحهم من روحؤن اخو الممؤالم«
  . »االله من اتصال الشمس بالشعاع بروح

داند و معتقد است يبدن م بر سابق بودن نفس بر يليات را دلين روايا ملاصدرا
که کثرت  يي گونه؛ باد استيار زيد دارند بسينکته تأکن يکه بر ا ياتيتعداد روا

 ةعيخواهد نشان دهد که سابق بودن نفس بر بدن در تفکر شيا ميث گويگونه احادينا
   )٣٩(.گردديمحسوب م ية از جمله امور ضروريامام

کار  ،او قلمداد کرد يو قطع يينظر نها بعنوان يدنکه کدام نظر ملاصدرا را بايا   
 نيةه جسماير را بعد از نظرياخرأي ن يا ينکه ويا با توجه به اام ،است يدشوار

ملاصدرا را  يينظر نها بايدرح نموده است، طمبودن نفس البقاء  نيةالحدوث و روحا
ن اوصاف، نگارنده يا ةبا هم. انستدبر سابق بودن نفس بر بدن  يده مبنين عقيهم

دنبال  يفلسف يبه مباحث عقل ن بحث را صرفاً با توجهيمعتقد است اگر ملاصدرا ا
ه ينظر زيادکرد، به احتمال يمراجعه نم ين آن به مباحث نقلييتب يو برا مينمود
با  يداد وليخود قرار م ييرا نظر نهابودن نفس البقاء  نيةالحدوث و روحا نيةجسما

ه يکند، ظاهراً نظريز مراجعه ميکه معمولاً در مباحث به شرع ن يتوجه به روش و
ند و يبيها معارض با شرع م ي جنبهکم در برخ بودن را دستالحدوث  نيةجسما
دهد و معتقد به سابق بودن ير ميينظر خود را تغآن، ل پس از اعتقاد به ين دليبهم

ل يدل. ديدهاز سابق بودن ارائه موي که خود  يريالبته با تفس ؛شودينفس بر بدن م
علم به آن را از جمله علوم  رامون نفس وياست که ملاصدرا بحث پ آنده ين عقيا

جز رجوع به  يي علم به نفس چاره يکند و معتقد است برايغامض و دشوار قلمداد م
  :ستيشرع و نقل ن

ذهولا  سفةالتي ذهلت عنها الفلا مضةالنفس من العلوم الغا فةاعلم أن معر

خوضهم فيها فضلا عن غيرهم من  ةفكرهم و كثر ةشديدا مع طول بحثهم و قو

و التتبع لأنوار  ةالنبو ةين إذ لا يستفاد هذا العلم إلا بالاقتباس من مشكاالجدلي

في طريق أئمتنا أصحاب  ةالوارد لسنةو مصابيح الكتاب و ا لةالوحي و الرسا

 يعن جدهم خاتم الأنبياء عليه أفضل صلوات المصلين و عل لعصمةو ا يةالهدا

   )٤٠(.سائر الأنبياء و المرسلين
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ت است، يشه ملاصدرا حائز اهمينفس و بدن در اند دربابکه  يگرياما نکته د
ن است که نفس يا اينجا مطرح ميگرددکه در  يسؤال .آنهاستان يمسئله واسطه م
که از دو  يو جسمان يتجرد دارد، با بدن ماد يسوکم رو ب يا دستکه مجرد است و 

را  يح بخارکند؟ ملاصدرا رويگردند چگونه رابطه برقرار ميسنخ وجود محسوب م
ق يلحاظ لطافت و رقي را بروح بخار ويداند يان رابطه نفس و بدن ميواسطه م

نفس در  ةفيدر واقع خل يداند و معتقد است روح بخاريم يبودن، همچون اجرام فلک
ان في الحيوان روحاً بخارياً «: گردديواسطه نفس اعتدالش حفظ مو ب بدن انسان است

النفس في البدن الطبيعي و  خليفةو هو  فةفي الصفا و اللطا الفلکيةمن قبيل الاجرام 
    )٤١(.»بالنفس يبقي اعتداله

  نفس و عقل ةرابط .۴ـ۷

از آنجا که فلاسفه انسان را بواسطه قوة ناطقه متمايز از ساير حيوانات ميدانند، ازاينرو 
را چنانکه عامري نفس . عقل در باب شناخت انسان حقيقي حائز اهميت فراوان است

خاصيت الهي، خاصيت عقلي و خاصيت : داراي سه خاصيت مهم ميداند که عبارتند از
  :هاي مهم نفس محسوب ميگردد ذاتي و معتقد است خاصيت عقلي يکي از جنبه

، و صية عقلية، و خالهيةإ صيةخا: ثةبخواص ثلا منتظمةتوجد  ...لكليةالنفس ا

  ) ٤٢(.ذاتي صيةخا

واسطه يکند و بر ميعت را تدبيخود، طب يت الهيخاصواسطه وي، نفسه ب ةديعقب
خود، به  يت ذاتيواسطه خاصيکند و باء را ادراک ميقت اشيخود، حق يت عقليخاص

   )٤٣( .کنديعت صورت را عطا مياجسام عالم طب
ير نفس از آن است و تدب يست بلکه جزئين نفس ني، عقل عياز نظر عامر
   .دانديرا جوهر مدبر نفس م عقل يگر، عامريعبارت دب. برعهده اوست

فهو إذا  ثةو قد قلنا إن العقل موجود في ذات النفس إذ هو أحد معانيه الثلا

 يو بالمستولي عل الطبيعةبذات  ،الطبيعيةالعقل يحيط بالأكوان ...موجود فيها

  ) ٤٤(.ئمةقا ةبجوهريته لا بقو/ فهو إذا يستعلي عليها. ؛ أعني النفسلطبيعةا

او وحدت جوهر عقل را بيشتر از نفس ميداند و بهمين جهت، معتقد است درجه 
وي معتقد است نفس بواسطه عقل، بصورت ابدي باقي . وجودي عقل فراتر از نفس است
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او نفس را في حد ذاته تحت زمان و واقع در . ميماند و حيات ابدي آن بواسطه عقل است
  )٤٥(.واقع ميگردد» دهر«عقل، در زمرة  زمان ميداند اما بواسطه تکاملش از طريق

جوهر  داند و معتقد استيعقل را از مراتب نفس م ي، عامريطور کلبنابرين ب
ن يصدرالمتأله .ابدي يات ابديتواند حيواسطه عقل معقل مدبر نفس است و نفس ب

اگرچه چند وي . بردياز مراتب عقل نام م يکي نفس بعنواناز  يز همچون عامرين
از  يکاو ين است که يانگر ايز بين يانين معکند اما هميباب عقل ذکر م معنا را در

  . داندياز نفس م يي عقل را مرتبه يمعان
 )٤٦( :ميكند كه عبارتند ازان يعقل شش معنا ب يملاصدرا برا

يي است که بدان انسان از حيوان امتياز مييابد و آماده پذيرش دانشهاي  عقل، غريزه. ۱
در صنعتهاي فکري ميشود و در آن، همه افراد يکسانند؛ يعني در افراد نظري و انديشيدن 

  .کودن و هوشمند يکسان است و در افراد خواب و بيهوش و غافل نيز يافت ميشود
را  آنکند و ين را اثبات مياعقل «: نديگويکه اصطلاح متکلمان است و م يعقل .۲
برابر ، دو۲ينکه مانند علم به ا) اتيهيبد(ي ن باب است علوم ضرورياز ا ».کنديم ينف
  .رديگيک جسم در دو مکان جا نمينکه يا اياست  ۱

ي از نفس شود و مراد از آن، بخشين بحث مآکه در کتاب اخلاق از  يعقل .۳
  .گردديکم و در طول تجربه حاصل م است که بسبب مواظبت بر اعتقاد، کم

و  ي عاقل استکه فلانند يويگواسطه وجود آن در انسان، مي که مردم بزيچ .۴
  .ع استنباط کردن استي، سرياريدن و با هوشيبازگشت آن به خوب فهم

: هار گونه و مرتبه استشود و آن برچيکه در کتاب نفس از آن بحث م يعقل .۵
  .ه، عقل بالملکه، عقل بالفعل و عقل مستفادعقل بالقو

مبدع و ر از يق به غي که تعلجسمانيرمجرد و غ يموجود يمعناعقل ب .۶
  .ننده خود که خداوند است ندارديآفر

، عقل را از مراتب يدر دو معن ملاصدرادهد، يانه نشان مي ششگن معانيچنانکه ا
شرط نفس ناطقه را همان وي د، يآ يمي برچنانکه از سخنان و .ميشماردنفس 

 نيز بيوجه تما يمعناي عقل را باز معان يکيچنانکه اساساً  ؛دانديداشتن قوه عقل م
سازد نفس يز ميگر متمايوانات ديآنچه انسان را از ح از اينروداند و يوان ميانسان و ح

  .آن عقل است يناطقه است که شرط اساس

  گيري نتيجه

از . است يعامر ةشيملاصدرا در تقابل با اند آراءاز يدهنده امتنوشتار حاضر نشان
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را  يقت ويکه حق ينفس انسان يخلقت اساساً دارا يصدرا انسان در ابتداملانظر 
را با رأي ن يااو . است يوانيو ح ينفس نبات يست و صرفاً داراين ،دهديل ميتشک

سپس با . کنديالبقاء بودن نفس اثبات م نيةالحدوث و روحا نيةه جسمايطرح نظر
پندارد که ين، مجرد منقل، نفس را سابق بر بدن و بنابرياز شرع و  يلينشان دادن دلا

بايد دارد ياظهار مبودن نفس الحدوث  نيةه جسمايرا بعد از نظرآن نکه يبه ا با توجه
م يقد يمعنايد دارد که منظور از سابق بودن بز تأکيالبته خود ن. او دانست يينظر نها

ک وجود، انسان را به يتشک يملاصدرا برمبنا. ستين يبودن آن در اصطلاح افلاطون
ن جهان يکه در ا ي، انسانياز نظر و. کنديمم يتقس يعيو طب ي، نفسانيانسان عقل

ملاک  ياما آنچه و. است يعيکند و مرکب از نفس و بدن است، انسان طبيم يزندگ
ان انسان ياست که حلقه واسطه م يداند، انسان نفسانيسابق بودن نفس بر بدن م

  .ي استعيو انسان طب يعقل
رابطه نفس و بدن را الحدوث بودن نفس  نيةصدرالمتألهين براساس نظريه جسما

، رابطه نفس و بدن را يک يءمنطقيتر ارائه ميدهد و با برشمردن انواع تعلقات ميان دو ش
  .رابطه لزومي و وجودي قلمداد ميکند و واسطه ميان نفس و بدن را روح بخاري ميداند

در  يقت ويرامون مسئله انسان و حقيپ بطوركلي ميتوان گفت نوشتار حاضر
  :سازديچند نکته را آشکار م يو عامر شه ملاصدراياند

هاي خداوند و مرکب از نفس و بدن  ـ هر دو انسان را بعنوان مخلوقي از آفريده
  .قلمداد ميکنند و بنابرين ديدگاهي در تقابل با ديدگاههاي ماترياليستي اتخاذ ميکنند

نسان کنند و معتقدند آنچه انسان را ايقت انسان را نفس او قلمداد ميهر دو حق ـ
  .يت انسان به آن است، همان نفس استآنچه انسان يعبارتيکند و بم

در . دانديم يجهاني و متعلق به عالم بالا و آنروحان ينفس را موجود يعامر ـ
به بودن نفس البقاء  نيةالحدوث و روحا نيةه جسمايملاصدرا ابتدا با طرح نظر ،مقابل
  .ات خود معتقد استير ادامه حوجود و تجرد آن د يبودن نفس در ابتدا يجسمان
ه رابطه آن با يتوج يجه برايدر نتو داند يم يذات نفس را مجرد و روحان يعامر ـ

 يک رابطه عرضيارائه دهد و رابطه نفس و بدن را  يق و روشنيتواند نظر دقيبدن نم
 نيةالحدوث و روحا نيةه جسمايکه ملاصدرا با طرح نظر يدرحال. پندارديم يو نه ذات
  .دهديمتفاوت ارائه م ينظربودن نفس البقاء 
يدانند و معتقدند نفس عقل را از مراتب نفس مهر دو  يملاصدرا و عامر ـ

ر يرساند و آن را از سايواسطه عقل است که انسان را به مرتبه نفس ناطقه مب
  .گردانديز ميمتما يوانيموجودات ح
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  دهيچک

مقاله حاضر تحقيقي است در اينباره كه براساس ديدگاه افلوطين آيا انسان 

ميتواند شناخت برهاني و استدلالي از احد داشته باشد يا خير؟ و آيا ميتواند 

توصيف و بياني از او ارائه بدهد يا خير؟ همچنين آيا انسان قادر به شناخت 

شهودي و حضوري از احد هست يا خير؟ احد نسبت به خود از چه نوع 

ودي؟ شناختي برخوردار است، شناخت عقلي برهاني يا شناخت عقلي شه

افلوطين بر اين باور است که انسان قادر به تفکر نظري و شناخت عقلي 

سبب نميتواند توصيف و بياني از او ارائه نمايد  استدلالي از احد نيست و بدين

ولي انسان در يک شرايط خاص قادر به شهود احد و دريافت حضوري او خواهد 

انديشه استدلالي که در ذات  تفکر و. بود و بنحوي اتحاد با احد پيدا خواهد کرد

خود ملازم با کثرت است در احد ذاتاً بسيط و محض راه ندارد، ازاينرو او بنحو 

شهودي خودآگاه است و چون مبدأ همه چيز است و همه چيز در او حضور 

 .دارند، بنحوي که از خود آگاه است از غيرخود نيز آگاه است
                                                 

 a.heidarpour45@gmail.com ؛سسه پژوهشي حكمت و فلسفه ايرانؤي فلسفه غرب مادكتر ∗
 ٦/١٢/٩٢ جلسه هيئت تحريريه:  :تاريخ تأييد                ۲۱/۱۰/۹۲  :تاريخ دريافت
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 ناپذيري ناپذيري، بيان افلوطين، شناخت عقلي، شناخت شهودي، توصيف :ها كليدواژه

*      *      *  

  مقدمه

و  يقابل شناخت عقل ريغ، )١(وجود يرِ فراسويا مثال خياحد  ،از نظر افلاطون
دن همه يفهم يف او برايز مشکل و توصيو فهم صانع جهان ن )٢(راستيناپذ انيب
رو افلاطون و احد خود را با احد رساله يخود را پن ياگرچه افلوط )٣(.رممکن استيغ

ر يق و تفسين تطبيا يبرخاما  ميداند، يکي جمهوري ير اعليو مثال خ پارمنيدس
ن با يافلوط )٤(.دانندير از احد افلاطون مين را غين را قبول ندارند و احد افلوطيافلوط

محض با عقل ت يو فعل نهايي دانستن متعلق عشق يکيبر  يمبن )٥(نظر ارسطو
رخود يکه به خود و غ ميداندست و احد را برتر از عقل محض يمحض موافق ن

ن متعلق که ينظر ارسطو خدا که عقل محض است به بهترب. ندارد يشناخت عقل
 يول ميشود، يکيعاقل و معقول  ،دنيشين انديشد و در اياند يخودش است م

و  ميداندفاعل و متعلق شناخت  يدن را مستلزم  نقصان و دوگانگيشين انديافلوط
ن باورند که يبر ا يبرخ. نميبينددن را با بساطت محض احد سازگار يشين نوع انديا

 ةديات عقير در الهيناپذ ف يفهم و توص يک مفهوم ماوراي بعنوانخدا د، بعيلون باز ف
از قد است که ما فقط لون معتيف )٦(.افته استيده و قبول عام ير گرديو فراگ يعموم

از ذات او  يم وليدار ينکه او علت جهان و موجودات است آگاهيجهت اوجود خدا ب
شناخت،  رقابل يخدا را غ يو. ميبه او بده ينام ميتوانيمجه نيم و در نتيندار يشناخت

نسبت به خدا،  ين اعتقاديلون با چنيف. ميداند ينامگذار رقابل يف و غيرقابل توصيغ
م و اوصاف و ياز خدا صحبت کن ميتوانيمکه چگونه ما  ال را طرح نموده استين سؤا

 ينيموجود در متون د ينسبتها )٧(.ميکن ه يموجود در کتب مقدس را توج ينسبتها
ن اوصاف از عوارض، يچون ا ،اسنادند  سازنده باشند که معمولاً يند از حدودميتوانن

خدا معتقد  يريناپذ وصفز به ينوس نين، آلبيقبل از افلوط )٨(.ستندياجناس و انواع ن
د يناميرمحرک ميبرخلاف ارسطو او را غ يرمتحرک وليبود و همانند ارسطو او را غ

خدا جنس، نوع و فصل كه کند و باور داشت يق عقل در جهان عمل ميکه از طر
در نظام . و داشتن تصور از خدا بود يآگاه يبرا ييافتن راههاي يرو در پينااز. يستن
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ط ين هم عقل محض است و هم موجود مطلق و بسياصل نخست )٩(وسينومن يفکر
 ينظر وب .شدياند يکند و فقط به خود ميجاد جهان دخالت نميماً در ايکه مستق

که  مطلب پرداخته ميشودن يحاضر به ا در نوشتار .ا صانع خالق جهان استيورژ يدم
ان يم ف احد درياز بحث شناخت و توص يي نهين زمين با توجه به چنيافلوط

ن نظام عالم را ياصل نخست يا ويآ.دارد بارهنيدر ا يان خود چه نظرينيشيپ
نکه يا ايان آن قائل است يف و بيقدرت در توص ،انسان يو براميداند ر يپذ شناخت

 ،قين طريست که بتواند به ايقائل ن يو استدلال يچنان قدرت عقلي انسان آنبرا يو
انسان  ،گريعبارت دب د؟يان نمايف و بياز او بدست آورد و آنگاه آن را توص يشناخت

ناتوان  ياست و از داشتن چه نوع شناخت يقادر به چه نوع شناخت ؟نسبت به احد
چه و عاري  استبرخوردار  يرخود از چه نوع شناختياست؟ احد نسبت به خود و غ

  است؟  شناختينوع 

  احد يريناپذ انيب و يريناپذ فيتوص ،يريناپذ فهم

ناپذيري  عقلي، وصف ناپذيري افلوطين در مورد شناخت انسان از احد قائل به شناخت
  :وي در تثبيت  اين ادعا  از دلايل زير استفاده ميکند. ناپذيري است و بيان
او هيچيک از موجودات  .احد فراسوي همه چيزها و برتر از عقل و هستي است. ۱

نيست بلکه مبدأ همه چيز است، بنابرين او چيزي نيست تا بتوان نسبت به او تعقّلي 
او حتي هستي هم نيست، چون هستي . احد چيزي نيست )١٠(.داشت و توصيفش نمود

بنظر افلوطين . داراي صورت و شکلي است که احد آن را حتي بصورت معقول ندارد
ب شکل و صورت ظاهر ميشود، آنهم نه شکل خاص بلکه هرچه هستي است در قال

در نتيجه احد شکل . تمامي شکل بنحوي که هيچ شکل و صورتي خارج از هستي نباشد
. سبب نه چيزي است و نه داراي کم، کيف، عقل و روح است بدين. ندارد تا هستي باشد

اوصاف مربوط به  اين. نه در مکان قرار دارد و نه در زمان. نه ساکن است و نه متحرک
هيچ اصطلاح و سخني را نميتوان . اموري هستند که داراي هستيند و احد هستي نيست

او فراسوي  )١١(.همة صفات حتي عاليترين آنها همه بعد از او هستند. دربارة او يافت
چون هر اسمي داراي مدلول . هستي است که نه مطابق محدود دارد و نه اسم مشخص

نيز اسم اصل نخستين نخواهد بود » فراسوي هستي و عقل«اصطلاح . خاصي خواهد بود
چه اگر هستي باشد، داراي . بلکه دلالت بر اين معناي سلبي دارد که احد هستي نيست
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سبب که احد چيزي نيست، در  بنابرين، بدين. خواهد بودحد و خود محتاج اصل ديگري 
آيد و براي انسان شناختني نخواهد بود تا بتواند  کمند قواي برهاني و استدلالي درنمي

 )١٢(.توصيفي از آن ارائه بدهد

محدود  يادراک ين باشد تا قوايد امر محدود و متعيل بامتعلق شناخت و تعق. ۲ 
ن يريبنا ،ستيشکل و صورت ن يد و چون احد داراانسان قادر به شناخت آن باش

محدود قادر به شناخت امر نامحدود نخواهد  يجه عقل انسانينامحدود است و در نت
ست تا آن را بتوان ياز آن در دست ن ينباشد خبر ياست آنچه شناختن يعيبود و طب

 ياو بنحو )١٣(اند ن جهت گفتهيندارد بهم يتياحد چون محدود. ان نموديف و بيتوص
، ستين يز از وجودشذات او جدا و متما. ذات ندارد ،ذاتند يه موجودات دارايکه بق

  .ستين يف مفهوميرو قابل توصينااز
رو ينا، ازچ جنبه کثرت در او وجود ندارديط محض است و هياحد چون بس. ۳

چ يهميتوان جه نينتداد و درم بدست ياز او در قالب مفاه يچ شناخت عقليه ميتوانن
  )١٤(.داشتاز او  يفيخبر و توص

اق به ياشت ،مسئله عدم قدرت بر شناخت و سخن گفتن از احد و در مقابل 
ظاهر ب. ين استشه افلوطيباره او بحث قابل توجه در اندي از او و سخن گفتن درآگاه

از او در قالب  يم که شناختيستيطرف ما قادر نيکاز  يد،نماين بحث متعارض ميا
ن يما ا يگر برايم و از طرف دي بگوييم و سخنيبدست آور يموضوع و محمول منطق

اق نفس به ياشت. مي نگوييم و سخنيمل و تفکر نداشته باشيست که درباره او تأتوان ن
ي و قير متعلق حقيرند و احد خياز احد خ يست که آن دو پرتويات و عقل از آنروح

د و بر نفس يآ ياز احد م يي  کننده آنگاه که روشنايي گرم. استياق نفس اشت نهايي
کند و ياو حرکت م يسوي بادآوريابد و بکمک ييرو ميو ن ميشوددار ينفس ب ،تابديم

  )١٥(.ستديا ين راه باز نميدر ا
  :يسدنوين مين مسئله چنيا ةباردر نيافلوط

ما معرفت و . نيستبدون ترديد دربارة او سخن ميگوييم ولي آنچه ميگوييم او 

اينکه او را در شناسايي خود نداريم آيا به اين معناست  )١٦(.تعقلي از او نداريم

  که به هيچ وجهي او را نداريم؟ اما ما ـ او را بنحوي داريم که ـ قادريم دربارة

  )١٧(.او، نه از خود او، حرف بزنيم
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کسب معرفت و سخن گفتن و  )١(»درباره احد«دن و سخن گفتن يشين انديب بايد
انسان  يبرا »درباره احد«دن و سخن گفتن يشياند. ز قائل شديتما )٢(»احد«از 
عقل و نفس  ييخارج از توانا »احد«نسبت به خود  يولاست ر يناپذ لسوف اجتنابيف

 ميتوانبه او ن يزيچ ، زيراگردديت نميانسان است و اصل تناقض در مورد آن رعا
جهت يه متناقض بهر دو قض. ز خود متعارض استيمعنا ن نيهم يحت ؛اسناد داد
هر چند از  ،نادرست است »درباره احد« يدرست ول »احد« يبرا يخودتعارض

ه نسبت به يست که هر دو قضيبطلان تناقض ممکن ن يعني ينظر تفکر استدلال نقطه
  )١٨(.ا نادرست باشدياحد درست 

شناخت از  به اين سؤال ميپردازد که با فرض عدم انئادهاافلوطين در قسمت ديگر از 
و او را علت و مبدأ همه چيز ميناميم؟ پاسخ خدا چگونه ما دربارة او صحبت ميکنيم؟ 
. در واقع تفسير جمله پيش گفته اوست انئادهاافلوطين به اين سؤال در اين قسمت از 

ما از احد صحبت نميکنيم، ما از تجارب و احساس خودمان در : وي در پاسخ ميگويد
هنگام نزديکي و دوري با او سخن ميگوييم، از تفسير و بيان تجارب و احساس خودمان، 

. ميکنيماز حضور احد در خودمان و نيز از حضور احد در اشياء بعنوان ظهورات احد ياد 
آنگاه که از او صحبت ميکنيم درواقع از خود صحبت ميکنيم و نظر به چيزهاي داريم که 

وقتي از او بعنوان علت همه چيز ياد ميکنيم، درواقع از او چيزي . پس از او هستند
نميگوييم و علت بودن را بعنوان صفتي براي او بکار نميبريم بلکه صفت عرضي خود را 

ين نسبت به احد ميخواهيم بگوييم ما از او چيزي داريم و وابسته به او با ا. بيان ميکنيم
تنها سخني که . صحبت ميکنيم» او  درباره«بلکه » خود او«ما درواقع نه از  )١٩(.هستيم

اما اين . ها و در فراسوي عقل است ميتوان گفت اين است که او در فراسوي همه چيز
لکه حکايت از اين ميکند که او هيچيک از سخن نيز نامي براي مبدأ نخستين نيست ب

چيزها نيست و با اين جملات فقط در ميان خودمان به او اشاره ميکنيم و از آنها براي 
فراسوي هستي بودن احد، نامي براي احد  )٢٠(.تبادل افکار و گفتگو استفاده مينماييم

اي شکل و صورت يعني يک موجود دار» اين«نيست بلکه بر اين معنا دلالت دارد که او 
بنابرين اين عنوان و همينطور ساير عناوين به هيچ معنا دلالت بر خود احد . خاص نيست

افلوطين تصريح ميکند که  )٢١(.ندارند و محيط بر معناي او و مبين مفهوم او نيستند

                                                 
1. speaking about the One and knowledge about the One. 

2. speaking  the One and knowledge the One. 
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نياز ندارد و ما فقط » است« چون احد به» است« حتي در مورد احد نميتوانيم بگوييم
همينطور هنگامي که ميگوييم او عين . به ذات او اين اصطلاح را بکار ميبريمبراي اشاره 

است، منظور بيان نام يا صفتي از او نيست بلکه ميگوييم او خود خويش » نيک«
» او«بنظر افلوطين اگر بخواهيم دقيق سخن بگوييم حتي حق نداريم احد را  )٢٢(.است

نه براي بيان هويت او بلکه براي اشاره به او و باعتقاد وي سزاوارترين نامي که  )٢٣(.بناميم
است، اما نه بدينمعنا که چيزي وجود » احد« تبادل گفتار دربارة او مناسب است، کلمه

   )٢٤(.دارد که واحد است بلکه منظور واحد حقيقي نه واحد عددي است
 سخن» احد ةدربار«نسبت ميدهيم درواقع » احد« وقتي علّت بودن را به

موجودات وابسته به او هستيم  ةسخن گفتن يعني ما و هم» احد ةدربار« ميگوييم و
وقتي از احد سخن ميگوييم، در . و اين تجربه وابستگي خود را توصيف ميکنيم

 »احد« سخن از. کنيماتي که بعد از احد هستند صحبت ميس موجودبراسا حقيقت
هاي ديگر  جنبه سخن از خودمان و »درباره احد«است و سخن  »احد ةدربار«سخن 

 )٢٥(.نقص و نياز به امر برتر است ،جهان است که مبين وابستگي

نسبت  »احد«به را  ياوصاف نميتواننکه يبر ا ين مبنير نظر افلوطيدر تفسبرخي 
د يکأجنبه بساطت محض احد ت رب ،سخن گفتميتوان  »درباره احد« يداد ول
ي با احد داشته ز واقعياحد اگر دلالت بر تما يهايژگين اعتقادند که وياند و بر ا نموده

اگر  يست وليرو قابل اسناد به احد نينا، ازد با بساطت احد ناسازگار خواهد بودباش
تقابل .  ب نخواهد شدياسناد اوصاف به احد منجر به ترک ،باشد يز مفهوميصرفاً تما

ن اسناد ياساساً همان تقابل ب »درباره احد«و سخن گفتن  »احد«ن سخن گفتن از يب
ب در احد ينکه منجر به ترکيبخاطر ا ياست که در اسناد ثبوت يو اسناد سلب يثبوت

باره احد ي و درصورت سلبي که اسناد برمجاز است و در دومين اسناد غيا ميشود،
  )٢٦(.باشدياست مجاز م

ا نسبت به يدن مشيزد که نوع انديخيمين امر بردر شناخت احد از ا يهمه دشوار
 يت آنها پيم و به ماهيکنيشه مياء و موضوعات اندير اشيسان که در مورد سااو بدان

که  ين همانطوربنابري. يستاحد رهگشا ن بارةدر يشه عقلياند. ستين ،ميبريم
آيد، نه  احد نه قابل شناختن است و نه به احساس و تصور درمي«افلاطون معتقد بود 

او تنها  ةبارگفتن و نوشتن در )٢٧(.»ميتوان دربارة او گفتنامي دارد و نه چيزي 
اخت برتر که همان شهود و حضور دن به شنيرس يگران برايت ديم و هدايجهت تعلب
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که  يکس ياست برا يگفتن و نوشتن ابزار و آغاز راه. رديگيصورت م ،نزد احد است
اوصاف موجودات  ن استفاده ازيافلوط )٢٨(.دن و نظاره احد بپردازديخواهد به ديم

ز ياضطرار جا ياستفاده از آنها را از رو يول ميداند يف احد را ناکافيتوص يمرکب برا
 يبيتقر يد معنايبا ين اعتقاد است که در کاربرد هر اصطلاح و وصفيو بر ا ميشمارد
  )٢٩(.احد بکاربرد ايد و بريآن را فهم
ا يم خارج از ذات، عرض، علت و يبپرس يالهر سؤ: ديگويم ين در عبارتيافلوط
ال ؤس. ستياحد درست ن بارةال درين چهار سؤک از ايچيست و هيز نيک چيوجود 

 ياو دارا. موجودات است ةاو علت و اصل وجود هم زيرا ،ستين صحيحاز وجود احد 
از  ينطور او عاريهم. ستين ياو علت يز است و فراسويهمه چ أمبد ، زيراستيعلت ن

  )٣١(و ) ٣٠(.ستين يما شناختن يبرا يتشاعراض است و ماه

نکه يبر ا ين مبنيافلوط ةدين عقيگردد که بيحات روشن مين توضيبا توجه به ا
اء ين همه اشير محض و مبدأ نخستيخ ي،برتر از عقل و هست ض،ط محياحد بس

 .وجود ندارد يتهافت ،مياز احد ندار يچ شناخت عقليکه ما ه يو ين ادعايبا ا ،است
و  يمنظور شناخت عقل ،کنديم يهر نحو شناخت عقل ينف يآنگاه که و زيرا

ن يا ،دهديبه احد نسبت م يآنگاه که اوصاف ياست ول »خود احد«از  ياستدلال
ق ياز طر ميشودذکر  »درباره احد«که  يينسبتها. است »باره احددر«اوصاف در واقع 

رد که گرچه در ظاهر شناخت و يگيصورت مه او به موجودات يسلب اوصاف و تشب
  .»احد«است نه خود  »درباره احد«واقع ي دراست ول »احد«سخن از خود 

 ادوارد نوردن نقل ازپروکلس ب اصول الهياتک ترجمه يمه شماره يدادز در ضم
 يةک اصطلاح و نظريبرخاسته از آن  ةديو عق ١»خداي ناشناخته«اصطلاح  :سدينويم
ن عبارت بکار نرفته يا يستيسندگان فرهنگ هلنيک از نويچيدر هست و ين يوناني

ک نمونه ي ،خدا يريناپذ ي شناخته نوافلاطونينظر ،ن ادعا درست باشدياگر ا. است
ن نظر يا يدادز در بررس. ها خواهد بودين بر نوافلاطونيمشرق زم تأثيرروشن از 

هر چند عبارت  ،نبرده است ن اصطلاح را بکاريگاه ايچه انئادهان در يافلوط :ديگويم
. استفاده کرده است ٣»شناختن«و  ٢»شناخت« يمعنارا ب به آن )٣٢(کينزد

                                                 
1. αγνωστος θεος, (The Unknown God) 

2. γνωστον 

3. γνωσιν 
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. ميشودافت يها ين اصطلاح اغلب در آثار گنوسيد ايگويکه ادوارد نوردن م يهمانطور
باره جهان، خالق آن، وجود شر و نقش يژه درها بويد گنوسين از عقاياز آنجا که افلوط

ن و انتقاد از آن ييدوم را به تب انئادرساله نهم از  يو تمام همعقول آگاه بود يها دهيا
ق يا از طريماً و يناشناخته را مستق يه خدايد اختصاص داده، ممکن است نظريعقا
ن يا بارةن دريافلوط يول. افت کرده باشديسم دريلون از فرقه گنوسيا فيوس ينومن
رساله  a۱۴۲قسمت) الف: ارجاع داده استه به دو عبارت در آثار افلاطون ينظر

از او سخن گفت و نه  ميتواندارد و نه  ينه نام) که وجود ندارد( احد « پارمنيدس
ان قرن اول يثاغورين بلکه نوفينه تنها افلوط .»قابل شناخت، احساس و باور است

به ن قسمت از رساله را مخصوص يز عبارات ايم نيقد ياحتمالاً آکادم يو حت يلاديم
. شده است يان از او نفيآن داشتن شناخت و تصور و ارائه ب دانستند که درياحد م

من تا « :ديگوياست  که در آن افلاطون م c-d۳۴۱ گر نامه هفتم شمارهيمتن د) ب
نده هم يام و در آ فلسفه خود ارائه نکرده يباره مسائل اصليي در  چ نوشتهيکنون ه

ان نمودن و به لفظ در يب يبرا يقير علوم، طريچون برخلاف سا. ارائه نخواهد شد
ن دو عبارت در ين به مضمون ايافلوط ».فلسفه وجود ندارد يآوردن مطالب اصل

ق يشش اشاره دارد و متن دوم را بر احد تطب انئاده فصل چهار از رساله نُ يابتدا
ه ين نظريرش ايپذ ميتوانن است که نيده دادز ايعق ،ن اساسيبر ا. نموده است
  )٣٣(.ها دانستيثر از گنوسأن را متيتوسط افلوط

 ينسبت به خدا دارا ١»ناشناخته«ن است که اصطلاح يگر ايتوجه د مسئله قابل
ها و کدام يد مشخص کرد که کدام معنا مورد نظر گنوسياست و با يمتعدد يمعان

 بجهتخدا  )۱:عبارتند از  ين معانيا. ن بوده استيژه افلوطيها بويمورد نظر نوافلاطون
ي انسان در شناخت يقوا يذات يتهايل محدوديدلخدا ب) ۲. ناشناخته است يناميب

 ٢»يالهام خاص«که از  يکسان ةهم يخدا برا )۳. رديگيانسان قرار نم يرس آگاهدست
گرچه ذات خدا  )۴. ينه تازه واردند ناشناخته استن زميستند و در ايبرخوردار ن

ز از يق مراجعه به آثارش و نياز طر يصورت جزئي بولر است يناپذ ناشناخته و شناخت
خدا، او  ياثبات يهايژگيبا مراجعه به و )۵. ير استپذ ر علل فهميه با سايق تشبيطر
. ي او قابل فهم خواهد بودبا ملاحظه اوصاف سلب يماند وليم يما ناشناخته باق يبرا

                                                 
1. αγνωστος 

2. special revelation 
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قابل ) د با احد اتحاد نفس خونظاره سالک (  ١يعرفان »وحدت«خدا فقط در  )۶
دوم  ين شش معنا، معناياز ا. ستيان نين نوع شناخت قابل بياست که ا يرسدست

ان شده يان بيخدا دربارةاست که در گفتار پروتاگوراس  يوناني ييگرا همان شک
اول  يمعنا. وجود ندارد يونانيان ين جريا دربارة يا عرفاني يچ مفهوم شرقياست و ه

، در ياله يگر با اعتقاد به تعاليه ديچهار نظر. است يه معانيارتباط به بق يب کاملاً
 ةويش ،ن روشها، روش سومياز ا. است ييگرا واقع  چهار روش متفاوت فرار از شک

ن يد بعنوانسوم، آن را  نه  ين معناياز ا ينيبودن مکتب افلوط ياست و عار يشرق
 يه، سلب و وحدت عرفانيبتش(ير ق اخياما سه طر. کنديفلسفه نمودار م بعنوانبلکه 

 ياز سنت افلاطون ين بخشيست که قبل از افلوطي شناخت خدااز راهها ٢)ا خلسهي
ق ين و پروکلس طريوس، افلوطينيآلب. ده استيان گردين بيافلوط انئادهايبود و در 

ق خلسه و جذبه را به يو طر )۵۰۹- ۵۰۷(ي د در جمهوريل خورشيه را به تمثيتشب
 افته نامه هفتم شمارهيکباره مشتعل و به جرقه ي مهمانيما در رساله يوتيآموزه د

ن روش سلب را نه به افلاطون بلکه به يافلوط. کننديافلاطون مرتبط م ۳۴۱
ه ير قضينکه قبل از پروکلس در تفسيا :ديگويدادز م يول. دهديان ارجاع ميثاغورينوف

روش  يول. د استيبع ،باشندافته يان به روش سلب دست يثاغوري، نوفپارمنيدساول 
ن روش را يست که ما اين يليافلاطون است و دل يک نزوليالکتيد ياوج منطق ي،سلب

 يسنت خاص افلاطون ،ه و شهودياما دو روش تشب. مين نسبت بدهيبه مشرق زم
خر أمت يستياز تفکر هلن يمعمول يي  يهق آثار، نظريه شناخت خدا از طرينظر. ستندين

ن يچن يشه و خاستگاه واحد برايافتن ري :ديگوين بحث ميان ايادادز در پ. است
 يهاين از افلاطونيکه افلوط ين سنتيچن. است دهيفايبي ات مبهم و مشوش کارينظر
با متون و سنت  يدر همبستگ ،وس به ارث برده استينيچون نوم يانه و از مردانيم

شناخت خدا . ابندييم ياد فلسفين باورها بنين سنت است که ايدر ا. است يافلاطون
ان معقول ير خدايتصو يتنها آنگاه معتبر است که جهان جسمان ،هيق تشبياز طر

دار است که فرد در کنه ذاتش و معنا يو خلسه زمان يباشد و روش وحدت عرفان
نظر دادز ب. يي اتحاد با خدا را داشته باشدوجودش توانا ين ژرفايتريدر نهان يعبارتب

ها و يان ناشناخته گنوسيها از خداير نوافلاطونيناپذ احد شناخت يابي شهياستخراج و ر

                                                 
1. unio mystica 

2. ecstasy 
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ج استنتاج يب خوردن از کلمات و ارتکاب اشتباه رايلون، فرين از جذبه فيجذبه افلوط
الفاظ  يرياز بکارگلزوماً د يرو نباينااز. يشه از وحدت در لفظ استوحدت در اند

و  ينيه افلوطينظر. نتظار داشتا يواحد يمعنا ،مختلف يفکر يکسان در نظامهاي
آنها  يحلها راه ياست ول يکسانيمشکلات  يبرا يمنظور راهکاريگران هرچند بد
 )٣٤(.ستندين يکي

، »خود احد«است نه  »باره احددر«ي که گفته شد شناخت در بحث شناخت عقل
نکه به هرکدام  يعلاوه بر ا ين،ق ممکن است و افلوطين شناخت به چهار طريا

به هر  ۶ انئاد  ۷رساله  ۳۶در فصل  ،اشاره نموده انئادهامتعدد از  يدر جاها جداگانه
شناخت از  )۳ يهيشناخت تشب )۲يشناخت سلب )۱)٣٥(:چهار روش اشاره کرده است

ن چهار روش را يا. يشناخت صعود )۴ .که بعد از احد قرار دارند يق موجوداتيطر
  )٣٦(.نامنديم يدر سنت افلاطون يو سنت يات عقلياله يروشها

 ،ست نه به آنچه هستيف احد به آنچه نين روش انتزاع را به اسناد و توصيافلوط
ز واژه سلب را يارسطو ن. ن معنا همان روش سلب استيو انتزاع به ا )٣٧(کنديمعنا م
 يگردد وليه بکار برده است که در آن محمول از موضوع سلب ميف قضيک بعنوان

گر يکديملکه و عدم ملکه در ارسطو از  يعني ١»فقدان«ن اصطلاح با اصطلاح يا
  .متفاوت است

ر يه شناخت وجود مثال خيهمان تشب ،روش دوم در فهم و سخن گفتن از احد
با  )۶.۷.۳۶( انئادز در ين نيافلوط. است )۵۰۹-۵۰۸( جمهوريرساله در د يبه خورش

د به يخورش اء محسوس موجود از نورياز احد به اش يه معقولات ناشياستفاده از تشب
د هم يکه خورشهمچنان: ديگويابد و همانند افلاطون مييشناخت وجود احد دست م

ن حال نه يده شدن آنهاست و در عيمحسوس و هم علت د يزهايچ يداييعلت پ
ز علت جوهر و عقل و يک نيذات ن س،اء محسويباصره است و نه اش يرويخودش ن
  )٣٨(.است و نه عقل ينه هستن حال خودش يافته شدن آنهاست و در عيعلت در

 ،ن استيدر افلوط يروش سوم فهم و شناخت خدا که همان روش صعود
، مهمانياز رساله  تأثيروس با ينيآلب. افلاطون است )٣٩(مهمانيمستخرج از رساله 

، انسان ييبايدن به مثال زيو رس ييبايز يمراتب صعود معتقد است بهمراه نظارة
ف ين در توصيافلوط. سازديش در ذهن خود ميعگاه رفياز احد متناسب با جا يمفهوم

                                                 
1- στερησις (= privation) 
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 ،شان استينان که عشق به حرکت استعداد فطريا :ديگوين روش مين ايسالک
ي وجودشان را د سراپاياق به تولياشت ،افتد يم يباييکه چشمشان به زينهم
 يکند و نفستن آنها را قانع نم يباييز يگردند وليش گرفتار ميرد و به درد زايگيمفرا

م، عدالت و آداب و علت، ليفضس، نف يباييکشد و به زيتر پر مي امور با ارزشسوآنها ب
ستد و يا ين مرحله نميآرامش ندارد و در ا يباز نفس انسان يول ،آورد يمي رسوم رو
او از  يبايين که زيرسد و از آنجا به مبدأ نخستيم يباييرود و به سرچشمه زيفراتر م

  )٤٠(.رسديخودش است م
ن چون ين است که افلوطيباره احد به ايق موجودات دراز طر يشناخت عقل

نقصان و ل، عدم استقلات، کثريب، ترک يند موجودات محسوس و معقول دارايبيم
 ينيد مبدأ نخستيپس با ،وجود دارند ين موجوداتيهستند و چون چن يازمندين

  .داشته باشد يذات يو غناباشد ر ياز از غينيدر او نباشد و ب يچ نحو کثرتيباشد که ه
که مقدمه  ميداند ين چهار روش را معرفت علمين معرفت حاصله از ايافلوط

ت يخدا هدا يسوي ما را بمعرفت علم. و شهود احد است ١دن به حضوريرس يبرا
 ين معرفت به معرفت شهوديتا از امينمايد ک و شوق يجاد تحريکند و در ما ايم

ن چهار يشتر ايب يبررس( )٤٢(.برتر است ياز معرفت علم يمعرفت شهود )٤١(.ميبرس
  .)در اين مقال نميگنجدروش 

  انسان از احد يمعرفت شهود

پردازد و يشه ميرو به تفکر و انديک نيبا : روستيدو ن يعقل دارا ،نينظر افلوطب

با  يگردد وليل مينا ينگرد و به معرفت حصوليبه مثل م يعنيبه آنچه در خود دارد 

. ابدييق شهود دست ميبه احد از طر يعنيگر به آنچه برتر از عقل است يد يروين

دن عقل عاشق است که مست نکتار يد ،دن دوميدن عقل متفکر و ديد ،دن اوليد

دن يشيو اند يارياو برتر از هوش يبرا يدن شهودياز د يناش يده و مستيگرد

 يزيچون احد چ ،است که متعلق ندارد ٢دن و شهود محضيعقل عاشق د )٤٣(.است

است  تأثيربرخورد و س، ک نوع تمايشهود محض . ست تا متعلق عقل عاشق باشدين

                                                 
1. Θε΄α,vision 

2. vision sans objet 
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معرفت  )٤٥(.استآن را تجربه نموده  ير اعلياز خ )٤٤(که عقل عاشق در زمان صدور

در نظام  يبطور کل. است يق عرفانيو طر يکشف معنو ،يمعرفت حضور ،عقل عاشق

ات يروش اله يکي: عقل سخن از دو روش است  يرويس دو نبراسان يافلوط يفکر

ي است که هر دو و عرفان يمعنو ةروش تجرب يگريو داست انتزاع و صعود  يعقل

 يگذشتن و فراتر رفتن از صور و در دوم يدر اول. شونديبه احد ختم م يصورت موازب

 يانتزاع و سلب صور و دوم ياول. از همه صور است يپوشي جستن و چشمدور

 ينفس مفهوم يروش تجربه معنو. در کنار زدن همه صور است يعرفاناضت ير

نفس  ،ن روشيدر ا. ابديو به مراحل بالاتر دست كرده ها گذر  دهيست که نفس از اين

وسته خود را به يکند و پيعقل را از خود دور م يو حت ياء و صور عقليعملاً  همه اش

احد و صعود  ينتزاع و سلب مفهومسخن از ا ،ن روشيدر ا. دينمايک مير برتر نزديخ

از هر چه  يخارج ييو رها يبلکه آزاد ،ستينگنجد ن يچ لفظيکه در ه ييبه معنا

    )٤٦(.دن به احد استيرس ير احد برايغ

او را  ميتوانن است که با گوش نيمعرفت از احد ا بارةدرين افلوط يباور اصل

ي با او اگر اصلاً برخوردد بلکه ياز او فهم يزيچ ميتواندن نيافت و با شنيدر

  )٤٧(.نديکه شکل و صورت بب يدنياما نه د ،دن استيق دياز طر ،ر باشديپذامکان

از  ين حالت فقط اثريدر ازيرا  ،گر نظاره نکنيز ديق چيدر او از طر :ديگوين ميافلوط

ال که اگر احد برتر از عقل و ؤن سيدر پاسخ ا يو )٤٨(.افت نه خود او راي ياو خواه

از اوست  يزيدر ما چكه ن نظر است يافت؟ بر اياو را در ميتوانچگونه  ،است يهست

ست که احد در او ين يزيچ چيه يو آنچه در ماست با او شباهت دارد و بطور کل

 ين معرفت شهوديدر واقع افلوط )٤٩(.ديابياو را در دميتوانيرو در هر جا ينا، ازنباشد

 جدايين باور است که آنچه موجب يبر ا دهد ويح ميحضور توض يةاز احد را با نظر

 انشان است و الاّيت و اختلاف در ميريوجود غ ،گردديگر ميکدياء معقول از ياش

، ستين يتيريچ غيمتضمن ه ير اعليخ. د بودنحاضر خواه يگريد يک برايهر

ما . در ما نباشد يتيريم که غيبا او هست يما هنگام يشه با ماست وليرو همينااز

  )٥٠(.مينگريشه در او نميهم يم وليگرداگرد او هستشه در يهم

 ،ندارد يچ شناخت عقليه ،ط مطلقيانسان نسبت به بس ،نيافلوط يدر نظام فکر

دن و سخن يشياند يبرا يچ توانيفقط برخورد و نظاره است و در لحظه برخورد ه
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لحظه در . رديگين برخورد صورت ميباره او پس از ايدن درشيست و انديگفتن از او ن

 .ده شودياحد د ،له آنيوسي که باما نه نور ،برخورد و نظاره نفس آکنده از نور است

ي برا )٥١(.گردديمابعد خود م ين نور و درخشش است که مبدأاحد خود نور است و ا

و سلب نمود و او را از هر نوع ن را از ايد هر نوع تعيبا اش ي او و نظارهسوصعود ب

با افزودن . يفزاييدبه او ب يزيشه بود که چين انديدر انبايد چگاه يه. کرد يعار دويي

اگر انسان . است يزياو برتر از هر چ. ديا او را کاهش داده و محدود ساخته ي،زيچ

 يد او را از هر نقش و صورتيبا ،ک شوديابد و به او نزدين نور يبخواهد از اصل نخست

اگر بخواهد كه همانند ماده  ؛ديسته نمارايپ يرونيز از امور بيدور نگه دارد و خود را ن

د در ميتوانآزاد باشد و همانند انسان آنگاه  يد از هر نقشيبا ،رديز را بگينقش همه چ

انسان . دارديه امور بازشد که ذهن خود را از توجه به بقينديب يبدرست يزيمورد چ

ي است رونيبه درون خود رو کند و از هر چه امر ب يستيافت و نظاره احد بايدر يبرا

د و آنگاه به بارگاه او ير او دست کشيد از غينظاره او با يبرا يعبارتچشم بپوشد و ب

که استعداد  يکس ياو برا. ستيافت او ممکن نينباشد در ين آمادگيافت تا ايره 

ن يگران اينقل از دي بن آمادگيد اأيين در تيافلوط. ستيافت او را ندارد حاضر نيدر

آنکه  يست بلکه در همه است بيرون نيچکس در بيه يکند که او برايمعنا را نقل م

زند و يگرياز خود م ،تري درستعبارتيزند و بگرين انسانها هستند که از او ميبدانند و ا

آنگاه آکنده از  ينفس انسان )٥٢(نديرا بجو يگريند دميتواناند ن چون خود را گم کرده

صورت معقول را از خود دور سازد  يکه هر صورت حت ميشوددن به احد يرس اقياشت

ن ينخست أمبد. ديگردد تا بتواند با او برخورد نما يز خالياز هر چ يد بکلينفس با

ر او چشم يدهد که نفس از هر چه غياز خود را به انسان م يور سعادت بهره يهنگام

د آنگاه او را در خود خواهد يارايند او ببپوشد و خود را تا آن حد که ممکن است همان

انسان با  يوحدت عرفان ،نبنابري. يگانه شده استابد که چگونه با او ييافت و درمي

  )٥٣(.ه احد گردديممکن است که نفس شب ياحد هنگام

کند که ما ين گزارش مين چنيافت و شهود احد را ايدرر، گيان دين در بيافلوط

آنگاه . يمستيم و متوجه او نينگريهمواره در او نم يولم يشه در گرداگرد او هستيهم

م آرامش بر ما ي او نماييم و رو سويم و خود را برآمده از او بدانکه به خود آيي

به گرد او  يي  ي از مجذوبان حلقهم و همچون گروهيابييگردد و او را درميم يمستول
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م که به دور ياز خوانندگان يم مانند گروهيستيده و جدا نين ما از او بريم بنابريسازيم

م و ينگريرون ميم و به بيگردانيگاهگاه سر به عقب برم يم وليا رهبر گروه حلقه زده

د را دوباره نکه توجه خويهم يم وليخوانيم و غلط ميافت يدر آن حال به اشتباه م

نش موجود يچيب و س ترتبراسا )٥٤(.م خوانديم درست خواهمعطوف رهبر گروه نمايي

 ين است زندگيچن: ديگوين مين چنين جمله کتاب خود اين در آخريافلوطا، ه رساله

ن ياز شهوات ا يعار يزندگي، نيزم يرهاياز زنج يآزاد: يان خداييان و آدميخدا

  . احد يسويز در حال تنهايي بو گر يجهان

ده ين عقيباور داشت و بر ا فايدروسدر رساله  ين روش عرفانيز به ايافلاطون ن

قرار  ينکه در کالبد انسانيقت را قبل از ايضرورتاً خود حق ينفس هر انسانبود که 

 ينيزم يقت در زندگيآن حق يادآوري يرد در عالم معقول مشاهده کرده است وليبگ

ار اندکند و يهستند بس يادآورين يکه قادر به ا يست و کسانيآسان ن يهر نفس يبرا

قت آن عالم ياز حق يرينقش و تصو ين عالم خاکين گروه اندک در ايآنگاه که ا

ارسطو  )٥٥(.دهنديار از دست ميگردند که عنان اختينند چنان مجذوب و مشتاق ميبب

است که ما  يگونه زندگين است بهتر يخدا که همان عقل اله يد زندگيگويز مين

که  يانسان :ديگويم اخلاق نيکوماخوسدر  يو )٥٦(.مياز آن برخوردار يتنها اندک زمان

ن يد در بهتريت و بر طبق آن عمل نمايقوه تعقل خود را بکار اندازد و آن را تقو

) خدا(ان يز به خدايرسد که از همه چينظر ميز بت نسبت به عقل قرار دارد و نيوضع

وجود دارند که  يمعتقد است که اصول و مباد ين ويهمچن )٥٧(.کتر شده استينزد

رو فقط وجود عقل ينااز ،يستافت نيو هنر قابل در ينظري، ق حکمت عملياز طر

  )٥٨(.گرددن امور يد ابزار شناخت اميتوانكه است  يشهود

  احد يو شهود يشناخت عقل

و  يز شناخت عقلينسبت به خود ن ياحد حتكه د يگوير ميل زيدلاين به افلوط

نه نسبت به خود  يو عقل يصورت برهاناو ب. ي نداردعلم حصول يعبارتي و ببرهان

 :زيرا. در خويشد و نه نسبت به غياند يم

 يکيکه فاعل و متعلق شناخت در مصداق  ي در جاييحت يشناخت عقلاولاً، 

 يب خودآگاهيترت نيبد. ازمند دو جهت فاعل شناسا و متعلق شناخت استين ،باشد
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 )٥٩(.ن با بساطت محض احد منافات داردياز کثرت خواهد بود و ا يدر واقع آگاه

او راه ندارد تا بخواهد آن را در  يچ جهت نقصيث کامل است و هياو از هر ح ،اًيثان

جه در خود ساکن و ثابت ين سبب او قائم و خودبسنده و در نتيبد .ديطرف نمابر

 درواقع شناسايي )٦٠(.دن به کمال استيرس يازمند حرکت برايدن نيشياند ياست ول

اما آنچه مطلقاً  ؛کنديکه جستجو م يکس يبراافتن يهمانند  ،خواستن است ينوع

گردد بلکه در خود ثابت و يباره خود نمي درزيافتن چيدنبال يز است بر از همه چيغ

 يموجود يعني يزياحد چ يرد وليگيتعلق م يزيشناخت به چ ثالثاً، )٦١(.ساکن است

 ،رابعاً. است ي شناسايي و برتر از شناسايياو ورا. زهاستيمبدأ همه چ بلكه ،ستين

افت يت را درين فعليدن نخستيشين انديت است و عقل از ايدن تحقق و فعليشياند

. نباشد بلکه برتر از آن باشد تياست که خود فعل يازمند علتيت نيفعل. نموده است

در  ،ت بدهديخواهد بود که به او فعل يازمند علتين ،شدينديرو اگر احد به خود بينااز

مبدأ  يدن و هر نوع شناخت برايشياعتقاد به اند )٦٢(.ت استياز فعلکه او برتر ي حال

د از او سلب ياز را بايو ن يهر نوع دوگانگ. او منافات خواهد داشت يازينين با بينخست

و عقل بودن احد  يهست ين فراسوبنابري )٦٣(.دن کامل استيشياو بدون اند .نمود

رس شناخت يرد و از دستگيعقل قرار نمن معنا دارد که او نه تنها متعلق تيدلالت بر ا

ن يبه ا ياو حت. ميشودز واقع نيفاعل تعقل نبلكه پنهان است،  يو علم حصول يعقل

 .   ستيآگاه هم ن نحو شناخت خود

ن است که او خود را ياحد از خود ا ين در مورد شناخت شهوديافلوط ةديعق

او با عمل  .ستيدن نيشيط است و انديم بسيافت مستقين دريابد و اييواسطه درميب

 )٦٤(.ن ذات اوستين علم عيو ا يعلم احد به خود علم حضور .ابدييخود را م يشهود

و (يد گرد خارج  ينيتعياحد که معقول عقل است و عقل با تعقل احد از حالت ب

خواهد که يشه ميدن موضوع انديشيدن است و انديشيواقع چون تحقق عقل به انددر

ن معقول عقل که عقل را عقل يرو نخستينا، ازداشته باشد د تحققيقبل از عقل با

دن همانند يشياز به متعلق انديش ثابت و ساکن است و نيدر خو) کند احد استيم

او از خود و آنچه بلكه  ،ستياحد ناخودآگاه ن اين، با وجود ،شناسا ندارد ير فاعلهايسا

 ياز سنخ آگاه يه آگاهن يشهود يآگاه يول ،در خود و بهمراه خود دارد آگاه است

ز ين ين خودآگاهياو نه تنها خودآگاه است بلکه به ا. اج به معقول دارديعقل که احت
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ست که فاعل و متعلق شناخت ين نين چنياحد ا يشهود يدر آگاه )٦٥(.دارد يآگاه

ن نوع شناخت يمتعلق شناخت ندارد و در ا يشهود يبلکه اساساً آگاه ،باشند يکي

  )٦٦(.وجود نداردت يب و قصديترک

ن معنا که يبه ا ؛است يز حضورين نسبت به موجودات نياما شناخت مبدأ نخست

که با بساطت احد منافات  يصورتيز بز است و همه چيچون او مبدأ و مصدر همه چ

و  يسبب همانطور که او از خود علم حضور نيبد ؛نداشته باشد در او حضور دارد

  .دارد يز علم شهوديبه آنچه در او هست ن ،دارد يشهود

        :نوشتها پي
 

  .b۵۰۹، جمهوريافلاطون، . ١
  .a۱۴۲، پارمنيدسهمو، . ٢
  .c۲۸، تيمائوسهمو، . ٣

4  . Gerson, L.P., Plotinus, pp. 199-200. 

  .۱۴b۱۰۷۲-۱۴، متافيزيكارسطو، . ٥
6. Wolfson, H.A., The Knowability and Describability of God in Plato and Aristotle, p. 58. 

7. Philo, II. pp. 11, 73, 127. 

8. Ibid., pp. 109-110, 130-131. 

9. Guthrie, K.S., Numenius, The Father of Neo-Platonism, fr.25-26. 

 .۵.۳.۱۳)۱-۶(، هاانئادن، افلوطي .١٠
 . ۶.۹.۳و  ۶.۸.۸، همان. ١١
  .۵. ۵. ۶، همان. ١٢

13. Gerson, L.P., Plotinus, p. 13. 

14. Ibid., p. 12. 

  .۶. ۲۱.۷-۲۲، انئادها .١٥
وي قسـمت  . دقت کـافي بکـار نبـرده اسـت     انئادبنظر، محمدحسن لطفي در ترجمه فارسي اين قسمت از . ١٦

سـخني بگـوييم؟   » دربارة او«پس چگونه ميتوانيم : را اينچنين ترجمه نموده است انئادها ۵. ۱۴.۳) ۲-۱(
نـه او را ميشناسـيم و نـه ميتـوانيم     «نيسـت،  » او«سخن ميگوييم ولي آنچـه ميگـوييم   » دربارة او«البته 
را ميشناسـيم  » او«نـه  :  از ترجمه درست قسمت اخير که پررنگ شده عبارت است ».اش بينديشيم درباره

يا همانطوري کـه مکنّـا و آرمسـترانگ ايـن عبـارت را اينچنـين ترجمـه        . بينديشيم» او« ه ميتوانيم بهو ن
مـا شـناخت و   «: در ترجمه فارسي آن بگـوييم » we have neither knowledge or thought of it«: اند نموده
 .»نداريم» او«يي از  انديشه

  .۵. ۳. ۱۴) ۱(، انئادها. ١٧
18. Nikulin, Dmitri, The one and many in Plotinus, pp. 329-330. 

  .۶. ۹. ۳) ۴۸-۵۲(، انئادها. ١٩
  .۶. ۹. ۵) ۴۰-۴۳(و  ۵. ۳. ۱۳) ۱-۷(، همان. ٢٠
  . ۵.۵.۶) ۱۰-۱۵(، همان. ٢١



 شناخت عقلي و شهودي انسان نسبت به احد واحد نسبت به خود و غير خود در فلسفه افلوطين/ حيدرپور كيائي

 

   سال چهارم، شماره سوم
1392زمستان        

76-59صفحات   

75 

 
  .۶.۷.۳۸)۱-۸(، همان. ٢٢
  .۶. ۹. ۳) ۵۳(، همان. ٢٣
  .۶. ۹. ۵)  ۳۴-۴۵(، همان. ٢٤

25. O’meara,D.J., Plotinus, An introduction to the Enneads, pp.58-75. 

26. Gerson, L.P., Plotinus, p. 16. 

  .a۱۴۲، پارمنيدس. ٢٧
  .۶. ۹. ۴) ۱۰-۱۵(، هاانئاد. ٢٨
  .۶. ۸. ۱۳) ۴۸-۵۲(، همان. ٢٩

30. Armstrong, A.H., Plotinus, pp. 53-54. 

  .۶. ۸. ۱۱) ۵-۱۳(، انئادها. ٣١
  . ۳.۵. ۱۴و   ۵. ۱۳.۳، همان. ٣٢

33.  Proclus, Elements of Theology, pp. 310-311. 

34. Ibid., pp. 311-313. 

روش سلب يا انتزاع که افلوطين با اصطلاح  انئاداين قسمت  ۷-۹محمدحسن لطفي در ترجمه سطرهاي . ٣٥
»aphaireseis«  بعد از واژه»analogies« اين دانش را : از آورده را ذکر نکرده است ترجمه وي عبارت است

ولي . شناسايي آنچه از او صادر ميشود و از طريق مراحل صعود ميتوان بدست آوردبياري تمثيلها و 
مترجمين انگليسي زبان مانند مکنا و آرمسترانگ و مترجم فرانسوي زبان بنام هدو از چهار روش ياد 

 آرمسترانگ اين. اند آورده »negations«و برخي کلمه  »abstractions«اند و در ترجمه برخي کلمه  کرده
 We are taught about it by comparisons and negations and knowledge of the:چنين ترجمه کرده است

things« »which come from it and certain of methods of ascent by degree.  ضمناً در ترجمه
»analogies« بهتر است از کلمه تشبيه استفاده شود.  

36. Hadot, P., Introduction, Commentaire  et Notes, in Plotin, Traité 38 (VI,7), pp. 44-45. 

  .۶. ۳. ۱۴) ۳-۷(، انئادها. ٣٧
  .۶. ۷. ۱۶) ۱۵-۲۵(، همان. ٣٨
  .۲۱۰-۲۱۲، رساله مهماني. ٣٩
  .۵. ۹. ۲) ۲-۸(، انئادها. ٤٠
  .۶. ۹. ۴) ۱۳-۱۴(، همان. ٤١
  .۴.۹.۶،همان. ٤٢
 .۱۰.۳.۵) ۴۰-۴۴(و  ۶. ۳۵.۷ )۲۰-۲۷(، همان. ٤٣
  .۲.۴.۵) ۶(و  ۱۶.۷.۶) ۱۰(،  همان. ٤٤

45. Hadot, P., op.cit., (VI,7), p. 342. 

46. Ibid., pp. 44, 50. 

  .۶.۵.۵)۳۵(، انئادها. ٤٧
  .۵. ۵. ۱۰) ۱-۲(، همان. ٤٨
  .۳. ۸. ۹) ۱۸-۲۵(، همان. ٤٩
  .۶. ۹. ۸) ۳۵(، همان. ٥٠
  .۶. ۷. ۳۶) ۱۸-۱۹(و  ۵. ۳. ۱۷) ۲۵-۲۸( ،همان .٥١
  . ۶. ۹. ۷، همان. ٥٢
  .۶. ۷. ۳۴، همان. ٥٣
  .۶ ۹. ۸، همان. ٥٤



 

       ومسسال چهارم، شماره  
  1392  زمستان                 

۷۶ 

 
  .۲۵۰فايدروسافلاطون، . ٥٥
  .۱۵b.۱۰۷۲، متافيزيك. ٥٦

57. Aristotle, Aristotle’s Nicomachean Ethics,  trans. R. C. Brtlett and S.D. Collins., 1179a(23-25).  

58. Ibid., 1141a(4-7). 

  .۵. ۳. ۱۳) ۱۵(، انئادها. ٥٩
  .۶. ۵. ۲ ) ۱۱-۱۶(، نهما .٦٠
  .۵. ۳. ۱۰)۴۹-۵۳( ،همان. ٦١
  .۳. ۹. ۹) ۸-۱۲(، همان. ٦٢
 . ۳.۵. ۱۳) ۵-۱۳(، همان. ٦٣
  .۶. ۷. ۳۹) ۱و  ۱۰(، همان .٦٤
  .۵. ۴. ۲) ۱۵-۱۹(، همان. ٦٥

66. Bussanich,J., Plutinus’s  Metaphysics of the One, p. 62. 

  :منابع فارسي

  .۱۳۸۰، ۳ترجمه محمدحسن لطفي، تهران، انتشارات خوارزمي، ج، دوره آثار افلاطونافلاطون، . ۱
  .۱۳۶۶، ۲، و ۱، ترجمه محمدحسن لطفي، تهران، انتشارات خوارزمي، جدوره آثار فلوطينافلوطين، . ۲
  .۱۳۶۷الدين خراساني، تهران، نشر گفتار،  ، ترجمه شرفمتافيزيكارسطو، . ۳

  :منابع انگليسي

1. Proclus (1992), Elements of Theology, trans. E.R. Dodds, Oxford, Clarendon Press. 

2. Nikulin, D. (1998), The One and Many in Plotinus, Hermes, 126. Bd. H. 3, pp. 326-340. 

3. Wolfson, H.A. (1947), The Knowability and Describability of God in Plato and Aristotle, Harvard Studies in 

Classical Philology, vols. 56/57, pp. 233-249. 

4. O’meara, D.J. (1995), Plotinus, An introduction to the Enneads, Oxford University Press. 

5. Gerson, L.P. (1998), Plotinus, Routledge, London  and New York. 

6. Armstrong, A.H. (1962), Plotinus, Collier Books, New York. 

7. Guthrie, K.S., Numenius, The Father of Neo- Platonism, London, Gorge Bell And Sons. 

8. Plotinus (1969), The Enneads, trans. S. Mackenna London, Faber and Faber Limited. 

9. ______ , (1988), Plotinus,VII,EnneadsVI,6-9, trans. A.H. Armstrang, Harward Unversity Pres, London. 

10. Hadot, P. (1988), Commentaire et Notes, in Plotin, Traité 38 (VI,7) , Les E’dtitions Du Cerf, Paris. 

11. Bussanich. J. (2005), Plotinus’s Metaphysics of the One, The Cambridge Companion to Plotinus, edited by 

Gerson, L.P., Cambridge University Press. 

12. Aristotle, (2011), Aristotle’s Nicomachean Ethics, trans. R. C. Brtlett and S.D. Collins, The University of 

Chicago Press, Chicago and London. 



ارتباط بين اركان حكمت و حكومت آرماني در انديشه سهروردي با تطبيق بر آراء افلاطون /رحيميان ، زارعي

 

   سال چهارم، شماره سوم
1392زمستان        

98-77صفحات     

77 

  

  

  

  


	 ���ورد���
  ار! �ط � ار��ن ���� و ����� �ر���� � ا
   ا,+*�ن ء)� '&%$# " �را 

سعيد رحيميانسعيد رحيميانسعيد رحيميانسعيد رحيميان
1111

، طيبه زارعي، طيبه زارعي، طيبه زارعي، طيبه زارعي
2222

  

  دهيچک

افلاطون . تاريخ بشري دارد آرمانشهري بحث مفصلي است که قدمتي باندازه انديشه

آرماني را در قالبي فلسفي به تصوير كشيده  نخستين فيلسوفي است که جامعه

آن  گذاراز سوي ديگر، در جهان اسلام فارابي آغازگر اين انديشه و ميراث. است

الدين سهروردي از شيخ شهاب. براي انديشمندان بعد از خود تا به امروز ميباشد

فلسفي  کمال مطلوب به انديشه است که در جستجوي جامعهجمله فيلسوفاني 

شناسي و خويش سمت و سو ميدهد؛ حکومت مطلوبي که از دل هستي

آن است که به بررسي  نوشتار حاضر بر. آيدشناسي اشراقي او بدست ميمعرفت

وثيق پرداخته و با توجه به جايگاه افلاطون در نزد سهروردي مواضع  اين رابطه

  .خلاف اين دو انديشمند را در اين زمينه تعيين کند وفاق و

 با وجود شباهتهايي بين ديدگاه ايشان، بويژه در مواردي نظير گرايش انسان به جامعه

مدني، تطابق و هماهنگي حکومت مطلوب آنها با نظام کائنات و منحصر بودن 

سهروردي  هحاکميت به صاحبان معرفت به حقايق عالم اعلي، از استقلال انديش

                                                 
 sd.rahimian@gmail.com ؛)نويسنده مسئول(رازيدانشگاه ش يئت علميعضو ه .١
 يکارشناس ارشد فلسفه اسلام. ٢

  ۶/۱۲/۹۲ جلسه هيئت تحريريه:  :تاريخ تأييد                ۷/۱۰/۹۲  :تاريخ دريافت
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  .بخصوص در مبحث رياست حکومت مطلوب و صفات او نميتوان گذشت

  ، رياست حکومت)مدينه فاضله(عالم اعلي، معرفت اشراقي، حکومت مطلوب : هادواژهيکل

*      *      *  

  مقدمه .۱

است که با  ين سهرورديالدخ شهابيچون ش يشمنديظهور اند قرن ششم عرصه
 يد؛آن درخش ـ يفراتـر از مرزهـا   يخود در جهان اسـلام و حت ـ  يابداع حکمت اشراق

با حکمت  يياستدلال و ذوق بوده و فهم آن بدون آشنا هيبر دو پا يکه مبتن يحکمت
، ن اسـاس يبـر هم ـ . سـت ير ممکـن ن يضـم  يو صفا يز داشتن ذوق فطريو ن ئيمشا
شـتر  ياسـت کـه ب   ئيم متـداول مشـا  ياز حکمـت اشـراق، تعـال    ينيا ابعاد معيها بخش

 هـات يتنبالشـارات و  لاشـفا و ا در  بخصـوص  سـينا  ابـن  يفلسـف  يهامسبوق به آموزه
ــد؛ چنان ــهرورد ميباش ــه س ــه  يک ــود در مقدم ــات  خ ــارع و المطارح ــه  المش ورود ب

دسـتگاه   امـا مجموعـه   )١(.دانـد يم يرا منوط به مهارت در علـوم بحث ـ  الاشراقحکمة
ک هـدف مشـترک   ي ـدن به يبخشدنبال تحقق ئش ببا تمام اجزا يلسوفيهر ف يفلسف
ق ي ـبحث مورد نظر تحق ي،سهرورد يدر نظام فلسف يتين هدف و غايافتن چني. است
د ي ـگويسخن م يي از حکمت خالده الاشراقحکمة در مقدمه يسهرورد. ميباشدحاضر 

زمـان دارد و نمـود آن در زمـان او همـان      وسته و مسـتمر در گسـتره  يپ يکه وجود
تنهـا   يمتأله و بحاث است که مقـام خلافـت اله ـ   يمين حکآ و ثمره يحکمت اشراق

گـاه و  ين جايـي ش تعيخو ياشراق از دستگاه فلسف خيدر واقع هدف ش. سته اوستيشا
هرچنـد   يباشـد؛ عنـوان اصـل و محـور حکومـت مطلـوبش م     ي بم ـين حکيمقام چن ـ
م صـرفاً  يحک ـ يبه رهبر ي دارد و درنهايتشتريد بيتأک يبر معرفت اشراق يسهرورد

  .کنديمتأله اکتفا م
 ـاز انساب ا يکيعنوان ـ باز افلاطون   ير سهرورديبدون شک تأث ،گريد يوساز  ن ي

کـه افلاطـون   ي در حـال . ر اسـت يناپـذ ـ انکار يونانيمان يحک حکمت خالده در سلسله
از  يکند و شرح کـامل يان ميدر آثار خود نما يرينحو چشمگي خود را باسيس شهياند

شـناخته شـده    ياس ـيس يلسـوف يعنـوان ف ي بدهد، اما سهرورديارائه م يآرمان جامعه
ان آثـار و  ي ـختـه از م يتوان جسته و گريرا م يمدن ست و کمال مطلوب او از جامعهين
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خ اشراق از افلاطون، در يش يريرپذيبهرحال با وجود تأث. افتياو در شهيز از روح اندين
  .توان گذشتينم يدسهرور شهيت انديان از استقلال و خلاقين ميا

  يحکومت مطلوب سهرورد ينظر يمبان  .۲

  از منظر وجودي. ۱ـ۲

ز در يو ن) د، خط و غاريخورش يهايلضمن شرح تمث( يجمهورافلاطون در کتاب 
 ـيس ـ يري ـتعبيـا ب  يدگاه خـود را در بـاب مراتـب هسـت    يد مائوسيت رساله و  ير نزول
م يکه افلاطون با ترس ـ يمعقولاتعالم محسوسات و . کنديان ميب ينظام هست يصعود

 ق با دو عـالم بـرزخ و انـوار قـاهره    يقابل تطب يتا حدود ،)٢(دهديدست مي بخط فرض
  .د غافل بودينه نباين زميدر ا يسهرورد شهيگرچه از استقلال اند ي است؛سهرورد
 يعن ـيعقـل   ي را در سـه عـالم  مراتـب هسـت   النـور اکـل يپرتونامـه و ه در  يسهرورد

عـالم  «و عـالم جـرم   » ملکـوت کوچـک  «، عـالم نفـس   »ملکوت بزرگ«ا ي» جبروت«
 يرا در چهار مرتبـه معرف ـ  يعوالم هست الاشراقحکمةاما در ، )٣(کنديم ميتقس» ملک
: ب عبارتنـد از ي ـترتوالم بن عياو  يداندش ميخو يتجارب نفسان جهيکند و آن را نتيم
عـالم   )۳، )نفـوس ( عالم انـوار مـدبره   )۲، )هيه و عرضيعقول طول( عالم انوار قاهره )۱

   )٤(.)مثال(ريو مستن يعالم صور معلقه ظلمان )۴) برزخ(ماده محسوس
 ين سلسله مراتب نظـام هسـت  يين نور و ظلمت به تبيخ اشراق با توجه به تقابل بيش
، نور عارض، جـوهر  ينور مجرد جوهر عالم در چهار مقوله ءاياز منظر او اش. پردازديم

آخـر در وجـود خـود     ان سه مقولهين ميشود و از ايخلاصه م يت ظلمانيئغاسق و ه
ازش بـه جـوهر   يازمند باشد، نين نور اگر نيالبته ا. هستند يازمند بنور مجرد جوهرين

اسـت و بـا توجـه بـه      يگريو قائم به ذات د يست، بلکه به نور مجرد جوهريغاسق ن
و  يت و انـوار عرض ـ يئ ـاجسـام، ه  ت انوار مجرد، سرانجام همـه ينهايبطلان تسلسل ب

ن همـان نورالانـوار   ي ـسـت، ا ين يگردند که بالاتر از آن نـور يم يمجرد، وابسته به نور
مطلـق   ي، قاهر و غن ـيوم، اعظم، اعليط، قيل محياز قب يبا اوصاف ياست که سهرورد

  )٥(.کنديف ميتوصرا او 
ر قابـل انکـار   ي ـالواحـد غ  قاعده يعنيصدور  هينظر يمرکز خ اشراق هستهياز منظر ش

: کنـد ياز نورالانوار چهار حالت فـرض م  يهست ةواسطي صدور بلابرا يسهرورد. است
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ل يدليک ظلمت، دو حالت اول را بک ظلمت همراه با هم، دو نور و يک نور و يصدور 
ل انحصار موجودات جهان به آن ظلمت يدلذات نورالانوار و حالت سوم را بب در يترک

ک ي ـمانده صـدور   يکند، تنها حالت باقيم  يگر نفيد يهاانوار و ظلمت يشدايو عدم پ
يـازش از  و امتيـاد ميكنـد   م ياز آن به نـور اقـرب و نـور عظ ـ    ينور است که سهرورد

  .دانديجهت کمال و نقص منورالانوار را ب
 ـبـه ا  ان حجاب نسـبت مشـاهده و اشـراق اسـت؛    ل فقديدليان انوار محض بم ن ي
بـر نـور سـافل اشـراق      يکند و از نور عـال يرا مشاهده م ينور عالب که نور سافل يترت
 ـا. تابـد يبر نور اقرب م ين اساس از نورالانوار شعاعيشود و بر هميم ن امـر مسـتلزم   ي

را تنها وجود نور اقـرب معلـول ذات   يست، زيجاد و اشراق در نورالانوار نيتعدد جهات ا
ت يصـلاح  يعن ـي(نه در نور اقرب يمحق است، اما اشراق نورالانوار از جهت استعداد ز

   )٦(.و عشق او به نورالانوار است) قابل
صدور کثرت از واحـد و ترتيـب کثـرات، نظـام مشـائيان را       سهروردي در تبيين نحوه

چه کثرت بيشمار عالم برزخي و چـه  (مبني بر حصر عقول دهگانه در توجيه کثرات عالم  
رآن است که تعداد عقول بيش از ده، بيست، صـد  قابل قبول نميداند و ب) کثرات عالم انوار
صدور کثرت را براساس تعدد جهات که مبتنـي بـر    وي همچنين نحوه )٧(.و دويست است
تعقلي که مشائيان بدان قائل بودند، توجيه نميکند، بلکه جهـات متعـددي    دو يا سه جنبه

  .لحاظ ميکند... را مانند قهر و محبت، فقر و غنا مشاهده و اشراق و
گونـه  يچانوار قاهره کـه ه  )۱: کنديم ميخ اشراق انوار مجرد را به دو قسم تقسيش
ن انوار خـود بـر   يا .يرو تدب نحو تصرفي به ماده ندارند، نه بنحو انطباع و نه بيوابستگ

 يگـر يپـس از د  يک ـي يو معلـول  يعل اعلون که در سلسله انوار قاهره )الف: دو نوعند
بلکـه  گر نبوده، يکديکه علت و معلول  يي ارباب انواع، انوار  مجرده )ب. يشوندصادر م

که حاصـل مشـاهدات انـوار     يانوار يکي: ز دو قسمنديارباب اصنام ن. رتبه هستندهم
» عـالم مثـال  «ه، ين انوار مشـاهد ياعتبار اين جهت اشرف است و باعلونند که ا قاهره
 ـاعلونند و ا که حاصل اشراقات انوار قاهره يدوم انوار. شوديصادر م ن جهـت اخـس   ي
انـوار مـدبره    )۲ )٨(.گـردد يصـادر م » عـالم حـس  «ه ين انـوار اشـراق  ي ـاعتبـار ا ب. است
 ـا. به برزخ دارند يريستند، اما تعلق تدبيکه هر چند در برزخ منطبع ن) هياسپهبد( ن ي

) جسـم (النـوع   رب يمـاد  هيالنوع خودشـان در سـا   ي رباز سو) نفوس(گر يرانوار تدب
ن اجسام و بدنها يند و ايآيد ميالنوع پد ن انوار از جهت برتر ربيالبته ا. نديآيد ميپد
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   )٩(.آنها يازمندياز جهت ن
 ـاست است که از ماده، مجرد ياز هست يي مثال مرتبهعالم  از آثـار آن مبـرا     ي، ول

 آن دانسته و بـر  ير از مثل افلاطونيا صور معلقه را غيعالم مثال  يسهرورد. باشدينم
که مثـل معلقـه   ي ثابت است، در حال هيناظر بر عالم انوار عقل يمثل افلاطونكه  است
   )١٠(.اندمتعلق به عالم اشباح مجردهند و ينوران يو برخ يظلمان يبرخ

 ـ؛ ايشناس ـ يهسـت  جنبـه  )۱ :ت استياهم يدارا يعالم مثال از جهات متعدد ن ي
بعـد   )۲. عـت اسـت  يطب ياتصال عالم کاملاً مجرد عقول با عالم کاملاً ماد عالم، حلقه
ت اس ـ يال انسانيخ معارف بر قوه ق و افاضهين عالم منبع الهام حقايا ي؛شناس معرفت

قت و اهـل  يق حقيسالک طر ين عالم برايق انبوه مکنون در ايشود تا حقايو سبب  م
کـه   يد گفت عـالم مثـال بـا اوصـاف    يبا ؛يشناس يند از جنبه )۳ .اضت آشکار گرددير

ن و فلسـفه و عرفـان را   ي ـد يوند و سـازگار يپ نهيان داشته، زميآن ب يبرا يسهرورد
لسوف سالک و عـارف  يو ف يمنبع الهام نب يسهروردمانند آنکه . سازديا ميآماده و مه

ان پـس از مـرگ   ي ـگاه آدميا، معاد انسانها، جايانب يوح ا مسئلهيداند يرا عالم مثال م
  . گرددير ميه و تفسين عالم، توجي، توسط وجود هم...و

عالم مثال ذکـر شـد نقـش آن در موضـوع مـورد بحـث مـا         يکه برا يبا اوصاف  
اسـت دارد، در  ير يسـتگ يشا يم متأله که از نظر سـهرورد يحکرا يشود، زيمشخص م

 ق قـوه ي ـآن از طر افتـه يرا در صـورت تمثـل    يبياتصال با عالم مثال نقوش غ يجةنت
 يد که عـامل ين عالم است که کرامات اهل تجريدر ا )١١(.کنديافت ميش دريال خويخ
  . ابدييبه اطاعت درآوردن نفوس است تحقق م يبرا

ن نظـام و  يـي بـا افلاطـون در تع   يسـهرورد  شهيذشت، تفاوت اندچه گبراساس آن
را بـه دو عـالم محسـوس و     يافلاطـون مراتـب هسـت   . شوديمشخص م يمراتب هست
جهان محسوس جهان  ؛زنديگر متمايکديکه کاملاً از  يدو عالم يکند؛م ميمعقول تقس
  .است يمثل و ذوات ابد ياير است و جهان معقول دنيکثرت و تغ

اين امور محسوس و متغير، چيزي بـيش از سـايه حقيقـت     افلاطون همه عقيدهب
و ايـن حقيقـت،    )١٢(کـار بـرد  تـوان در مـورد آن ب  حق ميو اصطلاح وجود را بنيستند 

و افلاطون است وجودي است نامتغير که جايگاه آن در عالمي وراي عالم محسوسات 
وي بـا  . مينامـد  »مثال«را تعبير ميکند و حقايق موجود در آن  »عالم مثل«از آن به 

محسـوس را بـا مثـل بيـان      ءوري، تصوير و تقليد نسبت اشـيا  اصطلاحاتي نظير بهره



 

       ومسسال چهارم، شماره  
  1392  زمستان                 

۸۲ 

ست که ظواهر و محسوسات به همان اندازه حقيقت دارند که از مثـال  ا ميکند و برآن
کـه اشـاره شـد عـالم مثـال      چنان )١٣(.که موجودي حقيقي است بهـره داشـته باشـند   

البتـه   ز از آن اسـت؛ با مثل افلاطوني نداشته و کـاملاً متمـاي  سهروردي هيچ ارتباطي 
ارباب انواع يـا عقـول عرضـيه را    ) طور که شيخ اشراق خود معترف استهمان(توان مي

  )١٤(.مطابق مثل افلاطوني دانست
از جملـه   ياسلام آن نزد فلاسفه يروشنيت در نگاه افلاطون بض و فاعليف مسئلة
دهـد و نسـبت آن را   يم يرا در رأس عالم معقول جار يمثال خ يو. ستين يسهرورد
 ياما زمـان  )١٥(.کندين مييتع يشناسو معرفت يشناسيهست ةر مثل در دو جنبيبا سا

است کـه  ) ورژيدم(ن صانع يا تيمائوس رسد با توجه به رسالهيکه به عالم محسوس م
ورژ را ي ـا دمي ـصـانع   )١٦(.ن عالم با الگو قراردادن عـالم مثـال اسـت   يا ةخالق و سازند

ث که در عالم ماده تصرف کـرده و آن را مطـابق   يد، از آن حيا واحد نامير يتوان خيم
 )١٧(.نمـود  ير تلق ـيعرض با مثل، مخلوق خآن را همميتوان ا و يسازد يبا عالم مثال م

دانـد، همـان   يم يآن را فراتر از هست يکه افلاطون حت يدر هر دو صورت منشأ هست
  .ر استيمثال خ

ن يـي را در تع ياشراق و نور نقش اصل يشود، از منظر سهرورديه ملاحظه مچنانک
. انوار اسـت  يبر تجل يمبتن يو يشناس ينظام هست. کنديفا ميا يسلسله مراتب هست
اسـت کـه بـا     يزان اشـراق ي ـن نظام بر اساس ميدر ا يزيگاه هر چيمراتب عوالم و جا

 آن يز کـه وطـن اصـل   ي ـنفس انسان ن. شوديافت ميواسطه از نورالانوار دريا بيواسطه 
افـت انـوار   يدر ةج ـيدر نتو ب افتاده يغر يماد يايعالم انوار است، از بد روزگار در دن

  .گرددخود باز يو به موطن اصل يابد يين غربت رهايتواند از ايم ياله

  شناسيمعرفت. ۲ـ ۲

انسـان و  شـناخت  . شناسي شيخ اشراق، انسـان اسـت  شناسي و معرفتپيوند هستي نقطه
شناسانة سهروردي به ما کمک ميکند دريابيم ماهيت ايـن  تعيين مراتب او در نظام هستي

انسان و قواي نفس او چگونه ميتوانند وي را بـه تحقـق کمـالي کـه متناسـب بـا اوسـت        
العقد بودن عـالم طبيعـت و مـاوراي طبيعـت،     سطةوا برسانند؛ انسان کاملي که ميتواند با 

. اللهـي ظـاهر شـود    خليفـة همنوعـان خـود را يافتـه و در مقـام      شايستگي حاکميـت بـر  
اشراق مبحث نفس را تحت مباحثي نظير حدوث نفس و بقاي آن، مغـايرت نفـس و    شيخ
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  .، قواي نفس و رهايي آن مورد بررسي قرار ميدهد)١٨(بدن و اثبات تجرد آن
 ياز اعل ـ ير نزول ـيک س ـيدر  يمراتب هست يچه گذشت، نزد سهروردبراساس آن

در عـالم محسـوس   . رسـد يشود و به عالم محسوس ميآن در عالم انوار شروع م ةمرتب
آغـاز شـده و    يهست ير صعوديشود و از آنجاست که سيآن ختم م ةمرتب يز به ادنين

  .شوديالصور افاضه مواهب هيمستعد شدن ماده از ناح ةجينفس انسان در نت
 يانسان، نـور مجـرد   يب عاليترکالنوع انسان است، بر  که رب يدر واقع نور قاهر

که صاحب طلسم نـوع   ياز نور قاهر يسهرورد. کند تا در بدن او تصرف کنديافاضه م
 ةکننـد ءييـد و اعطا علـم و تأ  ةالقدس، بخشند بخش، روح ل، روانيناطق است به جبرئ

   )١٩(.باشديآن عقل فعال م ،کند و باعتقاد حکماير ميلت تعبيفض
نباره يدانسته و در آثار خود در انفس را حادث به حدوث بدن  يسهرورد ،نبنابري

نش آن يو آفـر  به قدم نفس است که افلاطون قائلي برهان اقامه نموده است، در حال
 ياشـراق در بقـا   خيالبتـه ش ـ  )٢٠(.دانديقبل از جسم م ير نزوليق صانع در سيرا از طر

نفـس مربـوط بـه     طون دربارهن بحث افلايشتريواقع بدر .باشديده ميعقهمنفس با او 
به آن  يکلبرا ) فايدون(از مکالمات خود يکيکه  يي گونهب ؛آن است يخلود و جاودانگ

  . دهدياختصاص م
و نفـس ناطقـه    يوانيحنفس و  ينفس نبات ينفس را در قالب قوا يقوا يسهرورد

 ـ، در هر سه مرتبه به وحدت نفـس قا ان تعدد قويکند و در عيم يمعرف  يو. ل اسـت ئ
گرچـه   )٢١(؛ان اسـت در نظـر دارد  ئيه آنچه نزد مشايشب يماتيتقس اک از قويهر  يبرا

حـس مشـترک،   (را منحصـر در حـواس پنجگانـه     يحس باطن يقوا ،شانيبرخلاف ا
لـه  يال، واهمـه و متخ ي ـخ ةداند و به وحدت سه قوينم) له و حافظهيال، وهم، متخيخ

  )٢٢(.دهديناطقه و بدن واسطه قرار من نفس يرا ب ين روح بخاريمعتقد است و همچن
 ـ   يا نفس انسـان دارا يروح  ،افلاطون اعتقادب  يو شـهوان  ي، اراديسـه جـزء عقلان
، وجود سه جزء نفـس را  يک استدلال منطقيدر شکل  يجمهور در رساله يو. است

روح دو حرکت  رايز ،ه در روح دو اصل متضاد نهفته استب کيترت نيبد. کندياثبات م
ل بـه  ي ـکـه م  ين حـال يکه تشنه است در ع ـ يمثلاً انسان ؛آورديد ميمتضاد در ما پد

 ـيدليدن آب دارد ممکن است بنوش ل بـه  ي ـن مبنـابري . ي نخواهـد آب بنوشـد  ل عقلان
دن مربـوط بـه جـز    يروح است، حکـم بـه ننوش ـ   يدن آب مربوط به جزء شهوانينوش
ان عقـل و  ي ـن کشـمکش م ي ـت است کـه در ا ريو غ ين جز اراديت اينهاي و درعقلان
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 هدر رسـال  )٢٣(.ردي ـگيت مئدن از آن نش ـيشهوت جانب عقـل را گرفتـه و اراده ننوش ـ  
ب کـه  ي ـن ترتيبـد  .يپردازدروح م ءبه شرح اجزا يگرير ديتعب از افلاطون بين فدروس

ران عقـل   ران؛ ارابـه  يـک ارابـه  که دو اسب دارد و  است ه کردهيتشب يي روح را به ارابه
گـر  يرت و اسـب د ي، اراده و غاست ران بر ارابهب و فرمانياز دو اسب که نج يکياست، 

 ـ  )٢٤(.شـهوت اسـت   ،اسـت چموش و نافرمان  رانکه در برابر ارابه نفـس   يجـزء عقلان
وانـات  ير حياسـت کـه او را از سـا    يو عنصر جـاودان  ين جزء آن بوده و جزء الهيبرتر
دن، تأمـل، اسـتنباط و ادراک صـور معقـول     يش ـيبه اندن جزء قادر يکند و ايز ميمتما
 يسـو ين جزء، ببدن است، ا ةلاتشان متوجينفس که تما ءر اجزايخلاف سايباشد و بم

ا ي ـبساطت و وحـدت نفـس    )٢٥(.ش دارديمحسوس گرايره و عالم غيآسمان و صور عال
 ني ـسـت مقصـود او از ا  يست، چرا که معلوم نيب آن از منظر افلاطون مشخص نيترک

  .آن يا قواينفس است  ءسه بخش، اجزا
در حکمت سهروردي، نفس ناطقه، جوهر عقلي وحداني اسـت و مـدرک معقـولات و    

از نظـر فلاسـفة    )٢٦(.تعـالي محسـوب ميشـود    متصرف در جسم است و نوري از انوار حـق 
فـارابي  . سينا، نفس ناطقه داراي دو قـوة نظـري و عملـي اسـت     اسلامي نظير فارابي و ابن

سـينا بـا    و ابـن ) ٢٧(ظري را داراي سه مرتبة عقل هيولاني، بالملکه و مستفاد ميدانـد عقل ن
توجه به معاني مختلف قوه يعني قوة مطلقه، ممکنه و کماليه چهـار مرتبـه را بـراي عقـل     

سـهروردي   )٢٨(.نظري لحاظ ميکند و عقل بالفعل را جداي از عقل بالملکه بررسي مينمايد
در برخي از آثار خود به پيروي از حکماي مشاء چنـين مراتبـي را بـراي عقـل نظـري، در      

در واقع اين فيلسوفان مسلمان از طريق مراتب عقل نظري نحوة از قوه بـه فعـل   . نظر دارد
رسيدن نفس را در فرايند کسب معرفت توجيه ميکنند، اما افلاطـون بـا توجـه بـه اينکـه      

نفس چنين مراتبي را در نظر ندارد و همچنـين بـه قـدم نفـس معتقـد       براي جزء عقلاني
بـه ايـن    منـون  وي در رسـاله . است، در نزد او معرفت چيزي جز تذکر و يادآوري نيسـت 

بـدين ترتيـب در فراينـد معرفـت،     . نظريه بطور مفصل پرداخته است و آن را اثبات ميکند
حقايقي را که در عالم مثال قبل از ايـن   نفس، مراتب قوه به فعل را طي نميکند، بلکه تنها

اسـلامي در   اما تفاوت عمدة افلاطون با فلاسـفه . آوردعالم دريافته و شناخته است بياد مي
معقـولات، ذاتـي آن نميباشـد،     اينجاست که از قوه به فعليت رسيدن نفس انسان بواسطه

ضـروري  ) يعني عقل فعال(ازاينرو وجود فاعلي که خود عقل بالفعل و مفارق از ماده است 
عقـل هيـولاني بـه     است تا از طريق فعليت بخشيدن به امور معقول، قوة ناطقه را از مرتبه
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در حالي که افلاطون براي رسيدن به معرفت حقيقـي کـه    )٢٩(.عقل مستفاد برساند مرتبه
موضوع و متعلق آن مثل و در بالاترين مرتبة آن خيـر مطلـق اسـت، روش ديالکتيـک را     

. از فلسفه به مشق و تمرين مـردن تعبيـر ميکنـد    فايدون و در مکالمه )٣٠(شنهاد ميکندپي
ترتيب که با قطع تعلق نفس انسان از امور جسماني و مادي، امکـان سـير و سـلوک     بدين

بنابرين بنظـر ميرسـد کـه در فراينـد کسـب معرفـت،        )٣١(.آيدعقلاني براي آن فراهم مي
اما نـزد  . هد و مسئله افاضه از عالم معقول مشخص نيستانسان تلاشي يکسويه انجام ميد

مشاء و نيز سهروردي هر چند معرفت حقيقي بمانند ديـدگاه افلاطـون در نتيجـة     فلاسفه
آيد، اما فرايندي است که از طريق افاضه صـورت  ارتباط با عالم ماوراي طبيعت بدست مي

سفه مشاء به عقـل فعـال و در نـزد    اين افاضه از مبدأ اول شروع شده و در نزد فلا. ميگيرد
و به نفس انسـان انتقـال    )٣٢(ميرسد) صاحب طلسم نوع ناطق(النوع انساني  سهروردي رب

القـدس در شـرع اسـت کـه      النـوع انسـاني همـان جبرئيـل و روح     عقل فعال و رب. مييابد
از  بنـابرين افاضـه  . کنندة نفوس ناطقة بشري اسـت  ءالصور نيز ناميده ميشود و اعطا واهب

اما تفاوت اساسـي بـين سـهروردي و    . او صورت ميگيرد دو جهت وجود و معرفت از ناحيه
و فعاليـت نفـس بپـردازد     احکماي مشاء اين است که وي بجاي اينکه بيشتر به بحث قـو 

توجه خود را معطوف به مسئله رهايي نفس کـرده و بـرخلاف حکمـاي مشـائي، مبحـث      
سـير و سـلوکي    رهـايي نفـس در نتيجـه   . ک ميسازدالنفس را به مباحث الهيات نزدي علم

مبـدأ راه، علـم حضـوري نفـس بـه      . است که مبناي آن علم حضـوري اشـراقي ميباشـد   
خويشتن است و مقصد آن را غايتي نيست و شرط اشراق رفع حجابهـا و موانـع حسـي و    

هرچه تجرد نفس بيشتر باشد حضور آن نيز بيشـتر خواهـد بـود و بتعبيـري     . مادي است
عرفت بيشتري به خود خواهد داشت؛ ازاينرو اشتياقي مضاعف به مشاهدة عالم انوار پيـدا  م

  .آن، اشراقاتي را نيز دريافت ميکند خواهد کرد که در نتيجه
بـا اضـافاتي اشـراقي از    مطارحـات  و  تلويحـات سهروردي در کتب مشائي خود، مانند 
آورد و مـي  يبه مذهب اشراق رو الاشراق حکمةمشائيان پيروي ميکند، ولي بطور کلي در 

نظرية مثل نوريه را مطرح ميکند و ادراک عقلي را فقط براساس آن مذهب شـرح ميدهـد   
بنـابرين   )٣٣(.و تنها در اين کتاب است که طريقي مغاير بـا روش مشـائيان اتخـاذ ميکنـد    

تفاوت بين سهروردي و حکماي مشـاء در بحـث معرفـت، تفـاوت بـين علـم حضـوري و        
هر چند افلاطون نيز با توجـه بـه نظريـة مثـل خـويش متعلـق و موضـوع        . تحصولي اس

معرفت عقلي را نه محسوسات، بلکه مثال آنها ميدانـد؛ يعنـي بنـوعي بـه علـم حضـوري       
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اذعان دارد و  ميتوان گفت که شيخ اشراق در نظرية معرفت خويش با اثبات اربـاب انـواع   
نزد سـهروردي مطـرح اسـت، مبتنـي بـر      يي که  تأثير افلاطون است، اما علم حضور تحت

 .اشراق و افاضه است، در حالي که اين امر نزد افلاطون مبهم و ناشناخته است
بـر   يهم قوس نزول و هـم قـوس صـعود مبتن ـ    ديدر حکمت سهرور ،نبنابري    

ن نور است که مراتب مختلف عالم را تحقق يدر قوس نزول ا. نور است ةاشراق و افاض
در . رسـاند يرهاند و به نورالانوار ميود ميصعود، نور، انسان را از ق ةمرتببخشد و در يم

کـه  نفس همچنان. يمروبرو هست يپدريپ يز با مشرقها و مغربهاينزول و صعود نفس ن
بـه   يز از جهانيکند تا به غربت غرب برسد در عروجش نيگر نزول ميبه افق د ياز افق

ا شـرق  ي ـ ييدن به مشـرق نهـا  يرس يتعدد برام يهااز مشرق رود ويگر بالا ميجهان د
سـتاده و  يا يگـاه تألـه نبـو   يرسـد در جا يم ين مقام عاليکه به ا يانسان. يگذرداکبر م

اشراق براساس قوس صعود و  خيب است که شيترت نيو بد )٣٤(امبران استيدار پراثيم
  .نهديان ميبر اشراق است بن يش را که مبتنيخو ياسين سيي، آينزول مراتب هست

  يحکومت مطلوب سهرورد .۳

  سياست از منظر سهروردي. ۱ـ ۳

در تعيين جايگاه سياست نزد شيخ اشـراق بـه تقسـيمبندي علـوم از نگـاه او ميپـردازيم؛       
حکمت را با توجـه  اللمحات وي در کتاب . گرچه در اين زمينه بحث چندان مفصلي ندارد

ديگـر نيسـتند، بـه حکمـت عملـي و      به اينکه برخي امور متعلق به افعال آدمي و برخـي  
نظري تقسيم ميکند و حکمت نظري را شامل علوم طبيعي، رياضي و الهيات ميدانـد؛ امـا   

بـا اسـتفاده از ايـن     التلويحاتدرحالي که در کتاب  )٣٥(.از اقسام علوم عملي بحث نميکند
    )٣٦(.تقسيم، حکمت عملي را مشتمل بر سه قسم خلقيه، منزليه و مدنيه ميداند

- شيخ اشراق و ديگر فيلسوفان چنين تقسيمبندي از علوم را بتبعيت از ارسـطو پذيرفتـه  

از  سياسـتمدار  اما چنين تقسيمبنديي از علوم را نزد افلاطون نمييابيم؛ البته او در رسـاله . اند
   )٣٧(.سياست به دانش و هنري تعبير كرده که فراتر از هر دانش ديگري است

ياسـت را  گـاه س يم فلسـفه، جا ين خود با تقسياز متقدم يرويبپ يگرچه سهرورد
ک از يچي ـکند، اما در هير علوم مشخص ميان سايدر م ياز حکمت عمل ئيعنوان جزب

 ينـه و معنـا  يدهد و از انـواع مد ياست اختصاص نميرا به س يآثار خود بخش مستقل
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مـال  را بـا شـرح ک   يدگاه خـويش د و تنها ديگويز سخن نميلت و مفهوم عدالت نيفض
 )٣٨(.کنديان ميوند دارد، بيپ ير الهيمطلوب خود از حکومت که با تدب

ي خـود بطـور مسـتقل در    اس ـيسة ش ـيان انديبه ب يافلاطون برخلاف سهرورد اما
را بـا بحـث    يجمهـور  او کتـاب . پردازديم نياستمدار و قواني، سيجمهور يهارساله
ن، يشناخت عـدالت راسـت   يجو براد و در جستکنيمفهوم درست عدالت آغاز م دربارة
ت مراتب جامعه تا يم و تربيتعل ي از نحوةافکند و شرح کامليرا طرح م يآرمان ةجامع
 يهـا يـت از حکومت و در نها يدهـد ن جامعه ارائـه م يدر ا يو خانوادگ يط اقتصاديشرا
ل فقدان عدل در آنها از کمال مطلوب افلاطون فاصـله  يدليد که بگويسخن م يفاسد
ن در بنـابري . دانـد ينم يرا کار چنـدان آسـان   يطون تحقق حکومت آرمانافلا. رنديگيم

کمـال  از  يدي ـد کـه تقل يآيبرم يممکن يهاي حکومتدرصدد بررساستمدار يس رساله
امـا در   ي را که کامـل ها، دولت آرماني انواع حکومتبند او در دسته. مطلوب او هستند

هـا را  ، انـواع حکومت گـر يد يسـو سو نهاده و در يکدر  ،رقابل تحقق استين حال غيع
اسـت کـه در    ير نبودن تحقق حکومت آرمـان يپذين امکانل هميدلب )٣٩(.دهديم يجا
دوم از  ث وحدت و کمال در درجـه يپردازد که از حيم يي يم جامعهز به ترسين نيقوان

  .است يدولت آرمان
م متأله را کـه از منظـر او   يد گفت، اگر حکيبا يسهرورد ن احوال دربارهيا ةبا هم
گـاه  يم، جاياوست همان صـاحب حکمـت اشـراق بـدان     ةستيتنها شا يهلالخليفةمقام 
 ـ او ه دربـاره ك ـ يـي  گونهيشود، بز نزد او مشخص مياست نيس تـوان گفـت،   يت مبجرئ

ن يـي م متأله در خدمت آيگاه و مقام حکين جايياو با هدف تع ةمجموع دستگاه فلسف
   .اوست ياشراق ياسيس

  حيات اجتماعي و ضرورت وجود نبي. ۲ـ ۳

خ اشـراق را  يش ـ ياس ـيس ةش ـين رکـن اند يترين و اصـل يانسان نخسـت  يجمع يزندگ
بشـر   يجمع ـ يزندگ يضرورت وجود حاکم را برا ين رهگذر ويدهد و از ايل ميتشک
ل به کمـال و سـعادت مـورد توجـه     يانسان را در ن يويامور دن يکند و تمامين مييتب

ن فـرد  يدانـد و دانـاتر  ير ميناپـذ  اجتنـاب  ياجتماع انسانها را ضـرورت  يو .دهديقرار م
   )٤٠(.رديگيآن در نظر م يرهبر ياجتماع را برا

 يمنشـأ زنـدگ  و ا. است که افلاطون از آنجا شـروع کـرده اسـت    ين همان آغازيا
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گر يکـد ياج متقابـل انسـانها بـه    يآن احت ييو احداث شهر را در مراحل ابتدا ياجتماع
 ـاو در رفـع ا  يطـرف و نـاتوان  يکانسـان از   يع ـيطب يازهـا يتنوع ن. دانديم يازهـا  ن ني
 يجمعــ يزنــدگ يســويگــر، او را باز طــرف د يت امکانــاتل محــدوديدليي، بــتنهــاب
. ي مشابه خلق نکرده اسـت انسانها استعدادها عت در همهيطب ،نيا علاوه بر. کشانديم

د درکنار هـم قـرار   يهستند، با يگوناگون ياستعدادها ين، چون انسانها ذاتاً دارابنابري
افلاطـون منشـأ دولـت و علـت تقـرر شـهر و        زدن ازاينرو. سر شوديم يرند تا زندگيگ

افـراد   يذات ـ يو استعدادها يازهات امکانات نسبت به نيمحدود :جامعه عبارت است از
 م کار بر اساس اسـتعداد يتقس يعنيگر يد ين خود اصليمختلف و ا ينسبت به کارها

ن مرحله منشأ جامعـه  ياگرچه افلاطون در ا )٤١(.دنبال خواهد داشتها را بانسان يفطر
 نـه و جامعـه  يت مدياما غا ،دانديم يانسان را علل و عوامل اقتصاد يات اجتماعيو ح
  .دانديبلکه عدالت م يرا نه تنها امور اقتصاد يانسان

 يازها و حفظ بقايرفع ن ياست و برا ياجتماع يز انسان موجودين ينزد سهرورد
م ين تعاون بـر اسـاس تقس ـ  يا .باشديگران ميو مشارکت با د يازمند همکاريش نيخو

و  يازمند سـنت و عـدل اسـت   ز نيمعاملات نو  يردگيمعاملات صورت م هيکار و در سا
 يروياست پ يکمال رأ يکه مدع يگر است و از کسيکديچون عقل انسانها متعارض 

تـا سـنت و   است از جنس انسان  ييو نب يازمند ولين يانسان ةجامع ،نبنابريکند، ينم
بـر اسـاس    ين شخصيوجود چن. ان بردارديعدل را تحقق بخشد و ظلم و جور را از م

 يرا دارد که برا يامور ياقتضا يکه حکمت الهيرا زمانياست، ز يضرور يت الهيعنا
را کـه   يگ ـن بزريندارد، چگونه ممکن است که مصـلحت بـد   يشخص چندان ضرورت

ن بنـابري  )٤٢(.ردي ـده بگي ـنوع انسـان و سـعادت و کمـال در گـرو آن اسـت، ناد      يبقا
اسـت را جـز از   يس ي،ت و حکمـت اله ـ يعنا ياقتضاسينا ب ابنت از يبه تبع يسهرورد
  )٤٣(.دانديامبر است، قابل طرح نميعت که واضع آن پيقانون و شر يمجرا
 ييشرافت، عالم و توانا بر انجـام کارهـا  ن يا ةواسطالنفس باشد تا ب يفد شريبا ينب

چـرا   ،له، مردم در برابر او خاضع شـوند ينوسيستند و بديگران قادر بر آن نيباشد که د
را قـادر   يآنچـه نب ـ . کننديرفته و با او معارضه ميصورت، سخن او را نپذينر ايکه در غ

د يبا ين نبينهمچ. القدس و کسب علم از اوست کند اتصال او به روحين اعمال ميبر ا
 يسهرورد )٤٤(.کند يق کرده و از منکرات نهيمردم را به امر به معروف و عبادات تشو

اطاعـت از رسـولان خـدا اشـاره کـرده اسـت و       و بـه لـزوم عبـادت     الاشراقحکمةدر 
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ز ي ـاشـراق ن  خيب شين ترتيبد )٤٥(.دانديم يسرکشان از فرمان آنان را مستحق قهر اله
ن مجراسـت  يکند و از هميجاد ميوند اياست و نبوت پين سيب سينا ابنو  يمانند فاراب

  .دينمايخود را مطرح م هم متأليکه حکومت حک

  حکيم متأله سهروردي. ۳ـ ۳

اصل مشترکي که افلاطون و سهروردي در طرح کمال مطلوب خود از جامعة مـدني ارائـه   
ميکنند، اختصاص شايستگي رياست مدينه بـه کسـاني اسـت کـه بـدليل برخـورداري از       

اما  بـا توجـه بـه    . نوعي معرفت متمايز از ديگرانند و آن معرفت به حقايق عالم اعلي است
. ة اين دو فيلسوف بنوعي از هم متمـايز ميشـوند  چگونگي کسب اين معرفت، رئيس مدين

رهبر جامعة آرماني افلاطون فيلسوفي است کـه از طريـق ديالکتيـک و بـا قطـع تعلقـات       
مادي موفق به مشاهدة عالم مثل شده و به معرفت خير اعلي نايل گشته و بهمـين دليـل   

ت مطلق داشـته  چون تنها اوست که علم به خير و عدال. شايستگي حاکميت را يافته است
شناسـي و   و ميتواند آنها را در سطح جامعة بشري پياده کنـد و چنانکـه در بحـث هسـتي    

شناسي گفته شد، حکمت و معرفت او در نتيجة فعل و انفعال عقلاني اسـت کـه از    معرفت
جانب فيلسوف صورت گرفته و بحث افاضه از عالم معقـول نـزد افلاطـون بروشـني آن از     

   .منظر سهروردي نيست
ن ي ـو بـر ا  ي بر اسـتدلال و کشـف و شـهود اسـت    مبتن يحکمت اشراق سهرورد

  :کنديم يمراتب حکما را در پنج طبقه معرف الاشرقحکمة ي در مقدمةاساس و
  .نبرده است ياز حکمت بحث يي که متبحر در تأله است، اما بهره ياله يميحک .۱
  .نبرده است ياز حکمت ذوق يي م بحاث که بهرهيحک .۲
  .هر دو متبحر است ،که در تأله و بحث يميحک .۳
  .است ف در بحثيا ضعيمتبحر در تأله و متوسط  حكيمي كه .۴
   )٤٦(.متوسط يا ضعيف است در تألهكه بحاث  يميحک .۵

سهروردي که شرف و فضيلت  واقعي انسان را در حکمـت خلاصـه کـرده اسـت،     
روي زمـين را از آن دسـتة    و خلافـت ) ٤٧(تنها حکما را  شايستة خلافت الهي ميدانـد 

سوم از حکما، يعني کسي که هم در حکمت ذوقي و هـم در حکمـت بحثـي دسـتي     
اما از اين واقعيت غافل نمانده که وجود چنـين شخصـي در   . تمام داشته باشد ميداند

يي بندرت يافت ميشود؛ ازاينرو بر آن است اگر چنين شخصي وجود نداشـته   هر دوره
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کسي قرار گيرد که در حکمت بحثي متوسط اما در حکمت ذوقي  باشد، بايد بجاي او
مهارت داشته باشد و اگر چنين کسي هم نباشد رياست با کسي است کـه متبحـر در   
تأله باشد هر چند از حکمـت بحثـي چيـزي ندانـد و او خليفـة خـدا بـرروي زمـين         

ارف سهروردي برآن است که هرگز زمين از کسي که در حکمت ذوقي و مع )٤٨(.است
   :کشفي سرآمد باشد، خالي نخواهد بود

   )٤٩(.ولا يخلو الارض عن متوغل في التأله ابداً

اسـت و  ير يسـتگ يمهـارت داشـته باشـد شا    يکه در حکمـت بحث ـ  ين کسبنابري
 .ب اسـت ي ـارتبـاط بـا عـالم غ    ياست و رهبـر يرا شرط ريرا نخواهد داشت، ز يرهبر

اسـت کـه بـدون اسـتمداد و     حکيمي که داراي حکمت ذوقي و کشفي است، کسـي  
 ةن ـيانـوار مجـرده و معا   ي از مشـاهدة ت الهيبا عنا استعانت از استدلال و نظم قياسي

 ي همـة است که وصول بـه آن بـرا   ين همان حکمتيا. باشديه برخوردار ميعال يمعان
يافتـه و از  دسـت   يو ذوق ـ يکه به حکمت کشـف  يتعداد کسان. ستيسر نياشخاص م
 يسـهرورد  )٥٠(.ت انـدک اسـت  يباشند همواره به غايرخوردار مانوار ملکوت ب مشاهدة

پس از آنکه بـه   قرآنخداوند در . اقتباس کرده است قرآنن شرط مهم خلافت را از يا
) ع(حضـرت آدم  دربـارة ) ۳۰/بقره( »خليفةالارض  يجاعل ف يإن« :ديفرمايفرشتگان م

آشـکارا   يمتألـه گـاه  م يحک ـ )٥١(.)۳۷/بقـره ( »آدم من ربه کلمـات  يفتلقّ«: ديفرمايم
ن رهبـر و  يچن ـ يدر نهان و باطن که سـهرورد  ينه است و گاهيس مديفرمانروا و رئ

 ـاز آن ا يياست و فرمانرواير. نامديم» قطب«را  ييشوايپ چـه در  قطـب اسـت، اگر  ن ي
  :باشد يو گمنام يريگت گوشهينها

   )٥٢(.الخمول يةغاو إن کان سةالرئافله  

ين است را که در نزد او بـالاتر يصاحب دانش س استمداريس يز در رسالةافلاطون ن
اگـر   ياستمدار و پادشاه است، حتيعنوان س ستهيداند که شايم يهاست تنها کسدانش

   )٥٣(.زمام جامعه را در دست نداشته باشد
اگـر  . و غلبه باشد مخـالف اسـت   يرگيکه از راه چ يبا حکومت يسهرورد ،نبنابري

 يا صـرفاً متألـه باشـد، روزگـار، نـوران     يتأله بحاث م ميدست حکياست و حکومت بس
. شـوند يمنـد م ي بهرل اخلاق ـير فضايرا مردم از علم و حکمت و عدل و سايگردد؛ زيم
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باشد، چراغ علم و عمل خاموش شده و ظلمـات جهـل و    يته ير الهياگر زمان از تدب
   )٥٤(.شوديظاهر م يره گشته و فساد و تباهيچ ينادان

ممکن اسـت ايـن سـؤال مطـرح شـود کـه سـهروردي از         براساس آنچه گذشت،
يکطرف به ضرورت وجود نبي در زنـدگي اجتمـاعي اشـاره ميکنـد و از طـرف ديگـر       

گـاه از  چسـت کـه زمـين هي   ا آن شايستگي رياست را از آن حکيم متأله ميداند و بـر 
چنين شخصي خالي نخواهد بود و حتي خود در ضمن آثار مخـتلفش اشخاصـي را از   

حال چگونه ميتوان ميان دو رأي سهروردي جمع کـرد؟ پاسـخ    برد؛نام مي اين دست
اين سؤال را ميتوان در فصلهايي از آثار مختلف سهروردي يافت کـه در آن بـه بحـث    

در واقع سهروردي بـين نبـي و حکـيم متألـه تمـايزي قائـل        .پردازددر باب نبوت مي
کـه  نحکيم متأله است، اما نـه اي  ييکه ميتوان گفت در نگاه او هر نب يي گونهست؛ بني

                                                                                                                             .لزوماً هر حکيم متألهي نبي باشد
از ) ۱: اسـت  سينا نبي داراي شرايطي از اين قبيل البته از منظر سهروردي همچون ابن

علـوم را بـدون تعلـيم بشـري از     ) ۲. عالم اعلي به اداي رسالت و اصلاح نوع مـأمور باشـد  
   :استدلال وي در اين مورد شدت قوة حدس نبي است. القدس کسب کند روح

فيجوز أن يبلغ الحدس الإنسان إلي حد يقبل في زمان قصير العلم عن العقـل  

   )٥٥(.اتصال نفسه به ةالفعال شد

ي علـوم را از عقـل   برسد که در مدت کوتـاه  يحدس انسان بحد ن است قوةممک
کـه در   يب ـياطلاع بـر امـور غ   )۳. يافت کندل شدت اتصال نفسش به او دريدلفعال ب

شـدن   کاسـته  يجـة ح که در نتين توضيبا ا. کنديان  ميآن را ب ياکثر آثار خود چگونگ
، ميرودن ياز ب ينفوس فلکان نفس انسان و يحجاب م ي،و باطن يشواغل حس ظاهر

نفس ازاينرو ست، ين يجز تعلقات ماد يان آنها حجابيچون هر دو نور مجرد است و م
 ينفـوس قـو  . ابدي ياست آگاه يتواند از آنچه مرتسم در نفوس اسپهبد فلکيانسان م

 ـب ـيامور غ )٥٦(.ز مطلع شوندين يداريدر ب يحت يبيتوانند از امور غيم  يصـورتها ه ي ب
دن صـورت  يا ترسناک، ديبخش  دن صوت لذتيمکتوب، شن: شونديافت ميمختلف در

د و ي ـگويب با او سـخن م يت جمال است و از غيبا که در نهايصورت ز يع، مشاهدةوقا
عت در يعالم طب يولاياطاعت ه )۴ )٥٧(.ا در قالب صور معلق آنهايبا گذشتن از خاطر 

  . يد گرفتگيزلزله، ماه و خورش :مانند يحوادث
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 آن داند و بـر يم يتنها شرط اول را مختص نب ينجاست که سهرورديا ياصل نکته
إخـوان  «کـه از آنهـا بـه     ياله ـ ياي ـاز اول يدر بعض ـميتواند گر يست که سه شرط دا

م يو حک ـ ين مقام نبيب ين نزد سهروردبنابري )٥٨(.جمع باشد ،کندير ميتعب» ديالتجر
اسـت کـه    يم متـأله يدر واقـع حک ـ  يست و نب ـين يزيرسالت تما يةمتأله جز در ناح

اسـت   ياشراق يبر علم حضور يم متأله مبتنيرفت حکمع. ميباشد يرسالت اله يدارا
  .ستين يتيت آن را نهايو غاميباشد که آغاز آن معرفت نفس 

 يابي و دسـتي اشراق انوار اله ـ ةجيم متأله در نتيحک ،خ اشراقيش ياسين سييدر آ
ر و عدل يو خ يکبختيصاحب کرامات گشته و متصف به ن يانيو خره ک يزديبه فره ا

   )٥٩(.ابديياست بر همنوعان خود را مير يستگيب شاين ترتيشود و بديم
کـه هنگـام   ي معتقـد اسـت در صـورت    ديز سـهرور ين المشارع و المطارحاتدر   

 ـباشـد، فهلو  يقهـر  ياشراق بر جوهر نفس غلبه با امر نامنـد و  يم» خـره «ون آن را ي
اگـر   .يرد، شجاع، قاهر و غالب خواهـد بـود  قرار گ ين اشراقيکه در معرض چن ينفس

عشـق و محبـت برخـوردار باشـد،      يةبرحسب استعداد نفس، از ما ياشراق انوار روحان
ف بـوده و  ي ـدن نفس سالک مؤثر است، متضمن امور لطيکه در سعادت بخش يي خره

اگـر اشـراقات   . يگـردد و مم ايو تعظ يل نفوس نسبت به نفس سالک و عشقموجب م
بهـره داشـته باشـد،     يشـتر يب يت نوريئداشته و از ه يوارد بر نفس، حالت معتدلتر

بـت و علـم و   يک معظم و صـاحب ه يابد، سرانجام مليرا در ين اشراقاتيکه چن ينفس
ان مقـام سـالک را   ينيشيت است که پين موقعيو تنها در ا يلت و اقبال خواهد شدفض
   )٦٠(.دنديناميم» ان خرهيک«

د پس از خلع بدن يرا که بر إخوان تجر يمراتب انوار الاشراقحکمةدر  يسهرورد
افـت  يدر يجـة و معتقد است که در نت )٦١(کنديم يشود در پانزده مرتبه معرفياشراق م
نـام دارد  » مقـام کـن  «کـه   يگاه و مقـام خاص ـ يد به جاياست که اهل تجر يانوار اله

قائم بـه ذات   يها و صورتهايتوانند هرگونه بخواهند مثالکه ميگاهيد؛ جايخواهند رس
ماننـد راه رفـتن    ي خارق عـادت ن کارهايو همچن )٦٢(ننديافريرا در عالم صور معلقه ب

م متأله کـه  يحک )٦٣(.انجام دهندالارض  يهوا و صعود به آسمان و طدر آب و روي بر 
امـات و خـوارق   ن کريدارد، بـا هم ـ  يجا يحکومت مطلوب سهرورد يدر مقام رهبر

 ِ ت را از آني ـب حـق حاکم يترت نيخواند و بدياست که مردم را به اطاعت از خود فرام
شمرد، افلاطون يم متأله برميحک يبرا يکه سهرورد ين اوصافيدر برابر ا. کنديخود م
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همـت،   خوب، سرعت فهم، علـو  ير حافظةنظ يتنها به صفات جمهوريدر کتاب شش 
انگر اعمـال  ي ـشـتر ب ي، عدالت، شجاعت و اعتـدال کـه ب  يراست يرت، علاقه بهحسن س

   )٦٤(.اشاره دارد ،است يويدن
سـت کـه در مراحـل مجاهـده و     ا يکس ـ يس حکومت سهرورديم متأله و رئيحک
ر يم هشـتم س ـ يافته باشـد؛ در اقل ـ يخدا تجربه اندوخته و کمال لازم را  يسوسلوک ب

 )٦٥(.ش رفتـه اسـت  يرالانـوار پ ـ نو يسـو جا به عالم انوار قـاهره و سـپس ب  کرده و از آن
 :يکنـد ان مي ـر و سلوک را در سه مرتبه بيمراتب س مرغير سيصف ي در رسالةسهرورد
 يهو الـذ «؛ ح و انوار زود گذر استيکه نفس انسان محل اشراق طوالح و لوا يي مرحله

ح و ينه که ثبـات و لـذتش از لـوا   يسک ةمرتب ).۱۲/ رعد ( »کم البرق خوفاً و طمعاًيري
مانـاً مـع   يا زدادواي ـن ليقلوب المـؤمن  يف لسکينةأنزل ا يالذ هو«؛ شتر استيطوالح ب

   ؛فناست خره مرتبهو بالأ) ۴/ فتح (» مانهميا

و سپس مرد چنان گردد که هر ساعتي که خواهد قالب رها کند و قصد عالم کبريـا  

باشـد، پـس   کند و معراج او بر افق اعلي زند و هرگاه کـه خواهـد و بايـدش ميسـر     

   )٦٦(.هرگاه که نظر به ذات خود کند، مبتهج گردد که سواطع انوار حق بر خود بيند

کنـد و پـس   ياست که نفس خود را فراموش م» اکبر يفنا«بالاتر از آن  در  مرتبة
ن همـان  يکند و ايز فراموش ميخود را ن يفراموش ياست که حت» در فنا يفنا«از آن

د را پـنج  ي ـمراتب توح يچرا که سهرورد. د استيتوح ةن مرتبيا بالاتريحالت طمس 
 يت از ماسـو ي ـالوه يد عوام است و نفين توحيکه ا» االله لا اله الاّ« اول: دانديمرتبه م
لا انت «سوم . ستا او را يير خدا و اويت از غيهو ينف »هو لا هو الاّ«دوم  .يکنداالله م
. ت اسـت يت و دوئيهر اثنان ينف» أنا لا أنا الاّ«چهارم  .ير استاز غ ييتو ينف» انت الاّ

ء هالـک  يکل ش ـ«ت يکند و در نهايحق گم م ييداين مرتبه خود را در پيسالک در ا
 )٦٧(.ت اسـت يوميد بر ذات قئزا يت همه اعتباراتيت و هويت و انيرا اثنانيز» وجهه الاّ
آغـاز  «کـه  اسـت   المشـارع و المطارحـات   خ اشـراق در مقدمـه  يسخن ش ين معنايا

اسـت و سـرانجام آن را    يانـوار اله ـ  يمـة راه آن مشـاهدة  ا و نيحکمت گسستن از دن
  )٦٨(.»ستين يتينها

براساس آنچه گذشت، سهروردي از طريق ضرورت وجود نبي در حيات اجتمـاعي بـراي   
تحقق سنت و عدل در راه مهياکردن سـعادت بشـري، ضـرورت حاکميـت حکـيم متألـه را       
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او در مرتبـة اول،  . ناپذيرنـد  مقام نبي و حکيم متأله از هـم جـدايي  زيرا نزد وي . اثبات ميکند
رئيس مدينه را حکيم بحاث و متألهي ميداند که هم در حکمـت بحثـي و هـم در حکمـت     
ذوقي به سر حد کمال رسيده است، اما از اين حقيقت غافل نيست کـه چنـين شخصـي در    

رياست حکيم صـرفاً متألـه نـه بحـاث     بنابرين در نهايت به . يي بندرت يافت ميشود هر دوره
اکتفا ميکند؛ حکيمي که از علم انوار الهي آگاه شده و به خره کياني دسـت يافتـه و صـاحب    
. کرامات گشته و درنتيجه ميتواند از نـور حـق در راه گسـترش خيـر و عـدالت بهـره گيـرد       

مراتبـي را بـراي آن   سهروردي از اين حکيم متأله در آثار خود به أخوان التجريد ياد ميکند و 
  . در نظر ميگيرد که آخرين مرتبة آن فناء في االله ميباشد

قتـل او را از   يعن ـي ين فرجـام تلـخ سـهرورد   ياز محقق يالبته ناگفته نماند، برخ
بحـث و تأمـل    يدگاه جاين ديهرچند ا. اندش دانستهياشراق ياسين سييآ يامدهايپ

م متألـه را در  يت حک ـي ـوص حاکمخص ـي باس ـيس يهـا توان نقش آموزهيدارد، اما نم
  )٦٩(.ده گرفتيمورد نادينا

  يريگجهينت .۴

ست و بخـش و  يمطرح ن ياسيس يلسوفيعنوان فافلاطون ب مانند ياگرچه سهرورد .۱
لسـوف  يدهـد، امـا مثـل هـر ف    يخـود اختصـاص نم   ياسيس ةشيرا به اند ياثر مستقل

کنـد و آن طـرح کمـال    يخـود دنبـال م   يدستگاه فلسـف  ي را از مجموعةهدف يگريد
خ اشـراق حکـم   يتوان در مورد ش ـين نمبنابري. ي استبشر جامعةمطلوب او در سطح 
  .ه قرار داده استيتوجه بوده و آن را در حاشياست بيکرد که نسبت به س

 .يسـت ر نيپذي او امکاننظر بدون درک فلسفه يلسوفيهر ف يعمل ةدرک فلسف .۲
اشـراق   خيش ـ ينظـر  ي در فلسـفة شناسفتو معر يشناس يان مباحث هستين ميدر ا
او طرح خود . برخوردار است يي ژهيت ويمنظور درک بهتر حکومت مطلوب او از اهمب

 ـيبراسـاس س ـ  يمـدن  از کمال مطلوب را در سطح جامعة  يهسـت  يو صـعود  ير نزول
العقد سطةواعنوان يت انسان را بگاه و مقام و موقعين راستا جايکند و در ايم يزير هيپا

  .کندين مييتع ياللهخليفةا مقام يعت در نقش يطب يعت و ماورايعالم طب
م يش را در تناظر و تطـابق کائنـات ترس ـ  ينظام حکومت مطلوب خو يسهرورد .۳

نکـه در بحـث   يح ندارد، اما با توجه به ايمراتب بودن آن تصر کند، گرچه به سلسلهيم
آن نورالانـوار   ين مرتبـة ترباشد کـه بـالا  يمدنظرش م ير نزوليهمان س يشناس يهست
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ض يافت اشراق و فيزان درين نظام براساس ميدر ا يي دهيگاه هر پدين جايياست و تع
را دارد  يت رهبـر يو صـلاح  يسـتگ يشا يکس يمدن در جامعة نياست و همچن ياله
تـوان  يميده باشـد،  داشته و به مقـام تألـه رس ـ   يافت را از اشراق الهين دريشتريکه ب
  .کمال مطلوب او در نظر گرفت ةرا دربار ين تناظريچن

از عـالم معقـول و    ينظام هست يداند؛سلسله مراتب م يز جهان را دارايافلاطون ن
شـود و بـه عـالم    ير که کمال مطلق است شـروع م يآن، از مثال خ مرتبةن  يدر بالاتر

ز مـنعکس  ي ـاو ن يآرمـان  ةسلسله مراتـب مزبـور در جامع ـ  . ابدييمحسوسات خاتمه م
 يدر شهر آرمان ،ت داردين عقل است که حاکميا يهانيکه در نظام کهمانطور يشود؛م

  .کنديلسوف که نماد عقل جامعه است حکومت ميافلاطون، ف
اشـاره   يجمع ـ يبا توجه به لزوم زندگ يضرورت وجود نب مسئلهبه  يسهرورد .۴

ت يعـدل و هـدا   يـة را بـر پا  يضرورت وجود نب ـ ي،ت الهيعنا يةه بر نظريدارد و با تک
ز يم متألـه از هـم متمـا   يو حک ـ يمقـام نب ـ  وينزد . کنديمردم به راه راست، اثبات م

م يمعرفت حک ـ. است يرسالت اله ياست که دارا يم متألهيدر واقع حک يست و نبين
اسـت کـه آغـاز آن معرفـت نفـس و       ياشراق يبر علم حضور يمبتن يمتأله سهرورد

کسـب   ةقيلسوف شاه افلاطون نه تنها با توجه به طرياما ف. ستين يتيت آن را نهايغا
ر و ياو س ـ يهـا يژگيشود، بلکه از جملـه و يز ميمتما يم متأله سهرورديمعرفت از حک

م هشـتم  يخ اشـراق از آن بـه اقل ـ  يکـه ش ـ است ) ال منفصليخ(سلوک در عالم مثال 
 ـبه فـره ا  يابيدست يجةدر نت يم متأله سهرورديکه حکضمن آن. يکندر ميتعب و  يدزي

ل بـه انجـام   ي ـن دليده و بهم ـيکرامات او ظاهر گشته و به مقام کـن رس ـ  يانيخره ک
کـه  ي در حـال . قادر اسـت ... الارض و صعود بر آسمان وير طيالعاده نظخارق يکارها

  .کندياکتفا م يويصرفاً دن يخود به اوصاف يآرمان يف حاکم جامعةافلاطون در توص
بدانـد و   دينـي  نـه يحکومت مطلوب خـود را همـان مد   يست سهرورديد نيبع .۵
کـه در   يي يشود؛ جامعهات نميات پرداخته و وارد جزئيل در شرح آن به کلين دليبهم
ي را در سطح عت الهيقانون و شر ،اتصال به نورالانوار يجةدر نت م متألهيا حکي يآن نب
  .کنديم يجار يبشر جامعة
، تنهـا بـه   کشـد ير ميخود را به تصو يآرمان معةجا که يت افلاطون زمانيدر نها .۶
 چنانکـه در رسـاله   يح دارد؛ر بودن آن تصريناپذ يکند و خود به امکانالگو اکتفا م ارائة
 ياز شهر آرمـان  يديپردازد که تقليم يممکن يهاشرح حکومتبه  نياستمدار و قوانيس
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 يبـا توجـه بـه مبـان     يامـا اگرچـه سـهرورد   . باشـند يدوم کمـال از آن م  يا در درجة
يدهـد، امـا   ارائه م يبشر ي جامعةبرا ييالگو ،شيخو يشناسو معرفت يشناس يهست

 ،شيتحقـق حکومـت مطلـوب خـو     يکند و با تـلاش بـرا  يالگو اکتفا نم صرفاً به ارائة
  .زنديم مي خود رقرا برا يفرجام تلخ

   :نوشتها پي
 

  .۱۹۴هانري كربن، ص، تصحيح و مقدمة ۱، جاشراق مجموعه مصنفات شيخالدين،  سهروردي، شيخ شهاب: ك.ر .١
  .۳۸۹ـ  ۳۸۵، ترجمه فؤاد روحاني، صجمهورافلاطون،  .٢
  .۹۷، ۶۵، تصحيح و مقدمه سيدحسين نصر، ص۳، جمجموعه مصنفات شيخ اشراق .٣
  .۲۳۵ـ  ۲۳۲، تصحيح و مقدمة هانري كربن، ص۲، جهمان .٤
  .۱۱۰، ص۲، جهمان .٥
  .۱۳۴و  ۱۳۳، ص۲، جهمان .٦
  .۴۵۱ص، ۱؛ ج۱۴۰، ص۲، جهمان .٧
، ترجمة محمدعلي مباني اشراق از ديدگاه سهروردي؛ ابوريان، محمدعلي، ۱۴۳ـ  ۱۴۱، ص۲، جهمان: ك.ر .٨

 .۱۹۵شيخ، ص
  .۱۴۶و  ۱۴۵، ص۲، جاشراق مجموعه مصنفات شيخ .٩
  .۲۳۰، ص۲، جهمان .١٠
  .۱۰۳، ص۱، جهمان: ك.ر .١١
  .۳۲۹ـ  ۳۲۴، صجمهور .١٢
  .۷۲سن لطفي، ص، ترجمه محمدحافلاطونبورمان، كارل،  .١٣
  .۱۵۷، ص۲، جاشراق مجموعه مصنفات شيخ .١٤
  .۳۸۲، صجمهور .١٥
  .۱۸۳۸، ص۶، ترجمه محمدحسن لطفي، جدوره آثارافلاطون،  .١٦
  .۳۱، صفيض و فاعليت وجودي از فلوطين تا ملاصدرارحيميان، سعيد،  .١٧
  .۳۶۵ـ  ۳۶۳، ۸۵، ۲۵و  ۲۴، ص۳، جاشراق مجموعه مصنفات شيخ: ك.ر .١٨
  .۲۰۱ـ  ۱۹۹، ص۲ج ،همان .١٩
  .۱۸۵۴ـ  ۱۸۵۲، ص۶، جدوره آثار افلاطون .٢٠
  .۳۵۵ـ  ۳۵۳، ۳۱ـ  ۲۶، ص۳، جاشراق مجموعه مصنفات شيخ: ك.ر .٢١
  .۲۱۵ـ  ۲۰۸، ص۲، جهمان .٢٢
  .۲۵۱، صجمهور .٢٣
  .۱۲۴۲، ص۳، ترجمه محمدحسن لطفي و رضا كاوياني، جدوره آثار افلاطون .٢٤
  .۱۷۴و  ۱۷۳، صسياسي فارابيفلسفه ناظرزاده كرماني، فرناز،  .٢٥
  .۱۱۵، صنور در حكمت سهروردينوربخش، سيما،  .٢٦
  .۱۰۱نصري نادر، صالبير ، تحقيق و مضاداتها ضلةالفا ينةاهل المد آراء فارابي، ابونصر، .٢٧
  .۳۳۶ـ  ۳۳۳، مقدمه و تصحيح محمدتقي دانش پژوه، صةالنجاسينا،  ابن .٢٨
  .۳۳۶، صةالنجا؛ ۲۷ ص، و مضاداتها ضلةالفا ينةآراء اهل المد .٢٩
  .۴۳۳، صجمهور .٣٠
  .۴۶۳، ص۱، جدوره آثار افلاطون .٣١
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  .۹۷و  ۹۶، ص۳، جمجموعه مصنفات شيخ اشراق .٣٢
  .۳۰۶و  ۳۰۵، صمباني اشراق از ديدگاه سهروردي .٣٣
  .۲۱۶و  ۲۱۵، ترجمه باقر پرهام، صآفاق تفكر معنوي در اسلام ايراني ،هانري كربنشايگان، داريوش،  .٣٤
  .۲۱۱، تصحيح و مقدمه نجفقلي حبيبي، ص۴، جمجموعه مصنفات شيخ اشراق .٣٥
  .۳، ص۱، جهمان .٣٦
  .۱۵۱۹، ص۳، جدوره آثار افلاطون .٣٧
  .۱۲۵ـ  ۱۰۵، ص منتخبي از مقالات فارسي درباره شيخ اشراقسيدعرب، حسين،  .٣٨
  .۱۵۲۷، ص۳، جدوره آثار افلاطون .٣٩
  .۱۱۰و  ۱۰۹، صالدين سهروردي سياسي فلسفه شيخ شهابوجوه اسفنديار، رجبعلي،  .٤٠
  .۷۹، ص۱الاسلامي، ج ، ترجمة جواد شيخخداوندان انديشة سياسي؛ فاستر، مايكل، ۱۱۶، صجمهور .٤١
  .۲۳۸، ۱۲۱، ص۴؛ ج۴۵۵ـ  ۴۵۳، ۷۵، ص۳؛ ج۹۶و  ۹۵، ص۱، جاشراق  مجموعه مصنفات شيخ .٤٢
  .۷۰۹، صةالنجا: ك.ر .٤٣
  .۲۳۸، ص۴؛ ج۲۷۱و  ۲۷۰، ص۲، جهمان .٤٤
  .۲۴۸، ص۲، جهمان .٤٥
  .۱۲، ص۲، جهمان .٤٦
  .۴۶، صشعاع انديشه و شهود  فلسفه سهرورديابراهيمي ديناني، غلامحسين،  .٤٧
  .۱۲، ص۲، جاشراق مجموعه مصنفات شيخ .٤٨
  .همانجا .٤٩
  .۴۵۵، صشعاع انديشه و شهود فلسفه سهروردي .٥٠
  .۱۵۸، صنور در حكمت سهروردي .٥١
  .۱۲، ص۲، جاشراق فات شيخمجموعه مصن .٥٢
  .۱۵۱۵، ص۳، جهمان .٥٣
  .۱۵۹، صنور در حكمت سهروردي؛ ۱۲، ص۲، جهمان .٥٤
  .۲۳۸، ص۴، جاشراق مجموعه مصنفات شيخ .٥٥
  .۱۰۷، ۸۸و  ۷۷، ص۳؛ ج۲۳۶، ۱۰۰و  ۹۹، ص۲، جهمان .٥٦
  .۲۳۶، ص۲، جهمان .٥٧
  .۹۵، ص۱؛ ج۷۵، ص۳؛ ج۲۳۹، ص۴، جهمان .٥٨
  .۱۸۷ـ  ۱۸۴، ص۳، جهمان .٥٩
  .۵۰۴، ص۱، جهمان .٦٠
  .۲۵۳، ص۲، جهمان .٦١
  .۲۴۳و  ۲۴۲، ص۲، جهمان .٦٢
  .۲۵۴، ص۲؛ ج۵۰۵، ص۱، جهمان .٦٣
  .۳۵۴، ۳۴۷، ۳۴۰و  ۳۳۹، ۳۱۹، صجمهور .٦٤
  .۱۴۳، ص۲، جاشراق مجموعه مصنفات شيخ .٦٥
  .۳۲۳، ص۳، جهمان .٦٦
  .۳۲۶ـ  ۳۲۴، ص۳، جهمان .٦٧
» و آخره لا نهايته لهلهية الانوار ا ةهو الانسلاخ عن الدنيا و اوسطه مشاهد لحكمةو اول الشروع في ا« .٦٨

  .)۱۹۵، ص۱، جمجموعه مصنفات شيخ اشراق(
و همچنين محمد کريمي » سهروردي و سياست«يي تحت عنوان  محققاني چون حسين ضيايي در مقاله .٦٩

ال اثبات قتل سهروردي در نتيجة بدنب حکمت اشراقي و پاسخ اسماعيلي به غزاليزنجاني اصل در کتاب 
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  .آيين سياسي اشراقي او ميباشند

  :منابع

، مقدمه و تصحيح  محمد تقي دانش پژوه، تهران، انتشارات من الغرق في بحرالضلالات ةالنجاسينا،  ابن. ۱
  .۱۳۷۹دانشگاه، 

  .۱۳۶۴ات حکمت، ، تهران، انتشارسهروردي شعاع انديشه و شهود فلسفهابراهيمي ديناني، غلامحسين، . ۲
، ترجمه محمدعلي شيخ، تهران، انتشارات دانشگاه مباني اشراق از ديدگاه سهرورديابوريان، محمدعلي، . ۳

  .۱۳۷۲شهيد بهشتي، 
  .۱۳۸۵، قم، بوستان کتاب، الدين سهروردي شيخ شهاب وجوه سياسي فلسفهاسفنديار، رجبعلي، . ۴
  .۱۳۸۴تهران، شرکت انتشارات علمي و فرهنگي، ، ترجمه فؤاد روحاني، جمهورافلاطون، . ۵
، ترجمه محمدحسن لطفي و رضا کاوياني، تهران، شرکت سهامي انتشارات ۳و  ۱، جآثار دورهــــــــــــ ، . ۶

  .۱۳۸۰خوارزمي، 
  .۱۳۵۷، ترجمه محمدحسن لطفي، تهران، شرکت سهامي انتشارات خوارزمي، ۶ج آثار، دورهــــــــــــ ، . ۷
  .۱۳۷۵، ترجمه محمدحسن لطفي، تهران، انتشارات طرح نو، افلاطونبورمان، کارل، . ۸
  .۱۳۸۱، قم، بوستان کتاب، فيض و فاعليت وجودي از فلوطين تا ملاصدرارحيميان، سعيد، . ۹
هانري کربن، تهران،  تصحيح و مقدمه ،۱ج مجموعه مصنفات شيخ اشراق،الدين يحيي،  سهروردي، شهاب. ۱۰

  .۱۳۸۰پژوهشگاه علوم انساني و مطالعات فرهنگي،  انتشارات
سيدحسين نصر، تهران، انتشارات  ، تصحيح و مقدمه۳، جمجموعه مصنفات شيخ اشراقــــــــــــ ، . ۱۱

  .۱۳۸۰، پژوهشگاه علوم انساني و مطالعات فرهنگي
بي، تهران، انتشارات نجفقلي حبي تصحيح و مقدمه ،۴جمجموعه مصنفات شيخ اشراق، ــــــــــــ ، . ۱۲

  .۱۳۸۰، پژوهشگاه علوم انساني و مطالعات فرهنگي
، ترجمة باقر پرهام، تهران، نشر و هانري کربن، آفاق تفکر معنوي در اسلام ايرانيشايگان، داريوش، . ۱۳

  .۱۳۷۳پژوهش فروزان روز، 
  .م.۱۹۹۱نصري نادر، بيروت، دارالمشرق، البير، تحقيق و مضاداتها ضلةالفا ينةآراء اهل المدفارابي، ابونصر، . ۱۴
ترجمه جواد شيخ الاسلامي، تهران، شرکت انتشارات علمي  ،۱ج سياسي، خداوندان انديشهفاستر، مايکل، . ۱۵

  .۱۳۷۷و فرهنگي، 
  .۱۳۷۶، )س(، تهران، انتشارات دانشگاه الزهراء سياسي فارابي فلسفهکرماني، فرناز،  ناظرزاده. ۱۶
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 چکيده

بزرگترين فيلسوف غرب جهان اسلام بمانند ديگر  ،ابوالوليد محمد بن رشد

فلاسفه اسلامي در باب نسبت بين دين و فلسفه انديشيد و آثار مهمي در 

الکشف عن ،  فصل المقالجاي گذاشت که از جمله آنها ميتوان به  اينباره بر

رشد، دين و  از نظر ابن. اشاره کرد تهافت التهافتو  مناهج الادله في عقائد المله

: استچنين استدلال او در اينمورد . فلسفه باهم هماهنگ بوده و تعارضي ندارند

چون شريعت حق است و  :او ميگويد. »الحق لايضاد الحق بل يوافقه و يشهد له«

پس هر دو  ،ميکند که مؤدي به حق است) استدلال عقلاني(دعوت به تفکري 

اما اينکه . ق متضاد نيست بلکه موافق با آن و گواه بر آن استحقند و حق با ح

که قرآني است، چرافلسفه با دين تعارض ندارد مربوط به باطن دين و آيات 

                                                 
است که با » رشد نسبت فلسفه و دين از ديدگاه فارابي و ابن« اين مقاله برگرفته از پايان نامه دکتري با عنوان. ١

مهر و سيد عباس ذهبي و مشاوره دکتر سيد صدرالدين طاهري در دانشگاه آزاد  محمد سعيديراهنمايي دکتر 

 .اسلامي واحد علوم و تحقيقات تهران، در حال انجام است

  دانشيار گروه فلسفه دانشگاه تربيت مدرس. ٢

  استاديار گروه فلسفه و کلام اسلامي دانشگاه آزاد اسلامي واحد علوم و تحقيقات تهران. ٣

 ؛)نويسنده مسئول( دانشجوي دکتراي فلسفه و کلام اسلامي دانشگاه آزاد اسلامي واحد علوم و تحقيقات تهران. ٤
roohallah.alizadeh60@gmail.com  

  ۶/۱۲/۹۲  جلسه هيئت تحريريه:  :تاريخ تأييد                ۱۵/۸/۹۲  :تاريخ دريافت
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راه حل . افتد فلسفه و تفکر عقلي گاهي با ظواهر ديني و آيات در تعارض مي

ت از طريق رشد براي رفع تعارض اين ظواهر با فلسفه، دستيابي به باطن آيا ابن

رشد مانند فارابي قائل به وحدت و جمع بين دين و فلسفه  البته ابن. تأويل است

چراکه فلسفه و  ،انديشد نيست و صرفاً به سازگاري و عدم تعارض بين آنها مي

و نبايد بين مباحث آنها  اشداز هم ب ادين بخاطر امنيت خود بايد مستقل و مجز

کلي به مسئله هماهنگي فلسفه و دين از  بطور نوشتار حاضرما در . خلط کرد

رشد و بطور خاص به نظريه او در باب تأويل خواهيم پرداخت و در  نظر ابن

رشد از طرح بحث عدم  نهايت خواهيم گفت که يکي از مهمترين اهداف ابن

حق تأويل به اهل  يويل، دفاع از فلسفه و اعطاأتعارض بين دين و فلسفه و ت

  .ه باشند، استبرهان که همان فلاسف

  رشد، دين، فلسفه، تأويل، حق ابن: ها كليد واژه

*      *      *  

   مقدمه

فلسفه ديني بطور عام و فلسفه اسلامي بطور خاص تلاشي در جهت هماهنگي بين  

اند و  عموم فيلسوفان اسلامي در باب نسبت دين و فلسفه انديشيده. فلسفه و دين است

بيشتر آنها بنا به دلايلي اعم از اعتقاد و باور واقعي يا بجهت دفاع از فلسفه و يا معقول 

. اند ، به هماهنگي و سازگاري بين فلسفه و دين معتقد شدههاي ديني دادن آموزه نشان

اول، ارائه دلايلي که : اند دادن اين سازگاري در سه محور فعاليت کرده آنها براي نشان

مانند اثبات وحدت منبع فلسفه و دين،  ؛آشکار کند اين دو بايد با هم هماهنگ باشند

ن دادن راه حل تعارضهاي موجود دوم، نشا. وحدت هدف و غايت و يا وحدت روش آنها

سوم، . بين اين دو بصورت کلي که يکي از آنها تمسک به تأويل متون ديني است

اين سخن بدانمعنا نيست . دادن راه حل تعارضها در موضوعات خاص بطور جزئي نشان

رشد در هر سه محور فعاليت داشته  اند ولي ابن که همه فلاسفه به هر سه محور پرداخته

و چون هر دو حقند، پس نميتوانند ضد  از نظر او منبع فلسفه و دين حقيقت است. است
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هم باشند و هدف و غايت هر دو نيز رساندن انسانها به سعادت است، با اين تفاوت که 

دين سعادت همه بشر را در نظر دارد در حالي که فلسفه فقط بدنبال سعادت خواص 

تمسک به تأويل متون ديني، يکي . ل ميپردازدرشد در محور دوم به بحث تأوي ابن. است

به . رشد براي رفع تعارض ميان فلسفه و دين است از راه حلهاي موجود از ديد ابن

اينصورت که هرگاه متن ديني با يافته عقلي در تعارض قرار گيرد، بايد به تأويل متن 

ديدگاه خاص  قبل از ورود به بحث اصلي، يعني. ديني پرداخت و از ظواهر فراتر رفت

رشد در باب تأويل، بررسي چند موضوع مقدماتي از جمله هماهنگي دين و فلسفه و  ابن

بودن حقيقت يا ظاهر و باطن  لايه نقش تأويل در آن، تشکيکي بودن فهم و نظريه لايه

  . دين لازم بنظر ميرسد

رشد بايد به چند پرسش  در بخش اصلي مقاله براي بررسي و نقد ديدگاه ابن 

آيا همه  )۳شروط تأويل صحيح کدامند؟  )۲تأويل به چه معناست؟  )۱ :دهيم اسخپ

چه کساني  )۵به چه دليل مجاز به تأويل هستيم؟  )۴متون قابل تأويل هستند؟ 

آيا ميتوان سخنان مؤول را در اختيار همه قرار داد؟ و در  )۶صلاحيت تأويل دارند؟ 

ملاصدرا مورد نقد  همچونحکمايي  منظرنهايت سعي خواهيم کرد تا ديدگاه او را از 

  .قرار دهيمو بررسي 

  هماهنگي فلسفه و دين و نقش تأويل در آن . ۱

سوف، فيل )١(،)نواده(ابوالوليد محمدبن احمدبن محمدبن رشد، مشهور به حفيد

و مفسر آثار ارسطو، فقيه و پزشک برجستة غرب اسلامي، آخرين و بزرگترين  )٢(شارح

فيلسوف مشائي که بشدت شيفته شخصيت و افکار  ؛فيلسوف در غرب جهان اسلام است

رشد دوره فلسفه نيز در اندلس پايان پذيرفت و با ظهور  پس از ابن. ارسطو بوده است

خلدون را هم فيلسوف  اگرچه برخي ابن. يي جديد آغاز شد عربي دوره مکتب عرفاني ابن

نا به اذعان اکثر ميدانند؛ فيلسوفي که او هم متعلق به غرب جهان اسلام است، اما ب

هانري کربن معتقد  )٣(.خلدون فيلسوف بمعناي کلاسيک و سنتي نيست محققان، ابن

شناسي، عمران بدوي،   شناسي، انسان  شامل مردم که مقدمهخلدون در  است پژوهش ابن

و علوم و ادبيات است، مبين امري نو و بيگانه با پژوهش  هاي حکومتي و نهادها شيوه

بهمين خاطر در تاريخ فلسفه . ست که موضوع فلسفه سنتي بشمار ميرودمابعدالطبيعي ا
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نويسان مورد بررسي قرار ميدهد نه فلاسفه و وي را  خويش او را در فهرست دانشنامه

مؤسس دانش جديد و مستقلي ميداند که با توجه به موضوع آن بعنوان علم عمران 

  )٤( .بشري و حوادث اجتماعي تعريف شده است

دادن هماهنگي ميان  رشد، کوشش وي براي نشان وردهاي مهم ابنادستيکي از 

او هر چند . ايمان است آشتي دادن عقل و ،بيني ديني و فلسفي و بديگر سخن جهان

خشنود  سينا ابناز تلاش فارابي و  ، اماکندمي از هماهنگي ميان دين و فلسفه دفاع

 ازيرا مدعي است که دين و فلسفه براي امنيت خود بايد از يکديگر مجزّ ،نيست

باشند و اگر بهم درآميزند مردم عادي از فهم آنها عاجز خواهند شد و حتي ميتواند 

  )٥(.انديشي قادرند نيز به گمراهي سوق دهد که به ژرفرا کساني 

بين فلسفه و  پيش آيد که چگونه با وجود هماهنگي سؤالشايد در اينجا اين 

 أرشد منش در جواب بايد گفت که ابن ؟از هم باشند ادين، اين دو بايد مستقل و مجز

 ،از نظر او. و منبع پيدايش دين و فلسفه و همچنين غايت و هدف آنها را يکي ميداند

توانند نمي منبع دين و فلسفه چيزي جز حقيقت نيست و هر دوي آنها حق هستند و

اختلاف بين دين . اما روش و زبان اين دو را با هم يکي نميداند ،با هم مخالف باشند

آشکارسازي آن  شيوه تعبير از حقيقت وه آنها، باز يک  و فلسفه صرفنظر از مباني هر

حس و  اما وحي در کنار عقل از ،گيردمي برهان را بکار فلسفه، عقل و. مربوط ميشود

يعني  ؛گرددمي تعليمي محض بازگيرد و اين اختلاف به اعتبارات مي خيال کمک

فلسفه بخاطر اينکه با قشر خاصي از افراد سروکار دارد روش و زبان خاص خود را 

البته . زبان خاص خود را دارد دين چون با تمام مردم سروکار دارد روش و داراست و

بين دين و  سينا ابنرشد ناظر بر تلفيقي است که امثال فارابي و بويژه  اين سخن ابن

و چون او اين  اند اند و بنوعي دين را فلسفي و فلسفه را ديني کرده لسفه انجام دادهف

ولي . شودمي بنابرين قائل به استقلال و جدايي دين و فلسفه ،کار را ناموفق ميداند

   .قائل به هماهنگي و سازگاري بين آنهاست ،چون منبع و غايت اين دو را يکي ميداند

رشد در خط سير فلسفه اسلامي که در  ابن، ان فلسفهبنا بر نظر برخي از محقق

او در  ،برعکس. شد، نيفتادمي ي اشراقي و کلام و عرفان با هم جمعئمشا ةآن فلسف

به جايگاه اصلي خود بود و روش فارابي و ) فلسفه ارسطو(انديشه بازگرداندن فلسفه 

بلکه با اقوال کلامي  فلوطين ءرا که بنظر او فلسفه ارسطو را نه فقط به آرا سينا ابن
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و فارابي موافق بود که فلسفه و دين در  سينا ابناو با . پسنديد، نميآميخته بودند

وي دين . دانستمي مقابل هم قرار ندارند، اما قواعد ديني را با مطالب فلسفه متفاوت

رسد و راهش بمدد نمي گفت آنجا که پاي عقلمي او. کردمي و فلسفه را از هم جدا

. بلکه مسائلي از نوع مسائل تجربي است ،ده ميشود، مقام فلسفه نيستوحي پيمو

شريعت هم در حوزه عقل عملي است و در حوزه عمل و عقل عملي، برهان بکار 

رشد نه  بنظر ميرسد که ابن. آيد، بلکه معتقدان با قياسهاي خطابي اقناع ميشوند نمي

تضاد ميان آن دو، از ديگر  در سازش دادن دين و فلسفه، بلکه در انکار منافات و

   )٦(.فلاسفه موفقتر بوده است

او بعنوان يک فيلسوف، وظيفه . رشد در اينمورد واقعاً ابتکاري بود راه حل ابن

بويژه پس از ـ  دانست که از فيلسوفان در برابر حمله شديد فقها و متکلمانمي خود

رساله . دفاع کند ـ تکفير کرده بود الفلاسفه تهافتآنکه غزالي آنان را در کتاب 

دفاعي است  من الاتصال يعةو الشر الحکمةفصل المقال فيما بين رشد موسوم به  ابن

و بدون ترديد يکي از  )٧(از فلسفه از اين حيث که دين به آن توصيه کرده است

کتابهاي مهم و معتبري است که در راه جمع و توفيق ميان دين و فلسفه برشته 

  .درآمده استنگارش 

  :ميگويد المقالرشدشناسان بزرگ در وصف کتاب فصل  بعنوان يکي از ابن ١جورج حوراني

موضوع آن مهم . من معتقدم اين اثر يک اثر بينظير در ادبيات اسلامي است

اين کتاب به . است و مؤلف تلاش درخشاني براي حل مشکل انجام داده است

بخاطر نبوغ و ابتکاري بودنش و ديگر اول : دو دليل عظيم و درخشان است

  )٨(.اش از منابع متنوع شريعت اسلامي و فلسفه يوناني بخاطر استفاده

بطور مفصل به بحث تأويل پرداخته است، اما در دو  فصل المقالرشد در رساله  ابن

نيز  التهافت تهافتو  الکشف عن مناهج الادله في عقائد الملهاثر مستقل ديگرش يعني 

تأويل و علل و شرايط و  بارةدر ،که به بحث نسبت بين فلسفه و دين پرداخته

مربوط به روشهاي تفسير آيات  اساساً الکشفکتاب . ضرورت آن بحث کرده است

                                                 
1. George F. Hourani 
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اگرچه  تهافت التهافتبراي اينکه عوام به کفر سوق داده نشوند و  ،متعدد قرآني است

و  سينا ابنغزالي و حتي نقد بر آراء  فهتهافت الفلاساست به کتاب  جوابي اساساً

فارابي، ولي موضوعات مربوط به فلسفه و دين را نيز بطور مستقل مورد بحث و 

 .دهدمي بررسي قرار

رشد در ميان شريعت و حکمت، تعارض و ناسازگاري نميبيند و معتقد است  ابن

جز حقيقت  حکمت و شريعت با يکديگر هماهنگ و همراهند و منشأ پيدايش آنها نيز

اين دقيقاً ادعاي فارابي است، البته با  )٩(.چيز ديگري نيست و حق با حق تضادي ندارد

اين تفاوت که سخن فارابي مبني بر اينکه دين و فلسفه هر دو حاصل ارتباط با عقل 

  :تصريح ميکند فصل المقالرشد در  ابن. فعال هستند، بسيار دقيق و منسجم است

  )١٠(.ني الي مخالفه ما ورد به الشرع، فان الحق لايضاد الحقلايؤدي النظر البرها

مخالفتي ندارد، چراکه هر دو حق و ) دين(با مباني شرع) فلسفه(نظر برهاني

رشد و  در انديشة اندلسيان عصر ابن  اين شاخصه. حقيقتند و حق با حق تضادي ندارد

باجه، با وجود  ابنرشد به سنت اندلسياني مانند  ابن. پس از او حاکم بوده است

شدن به سازگاري دين و فلسفه، به استقلال و جدايي دين از فلسفه اعتقاد داشت  قائل

او بارها تأكيد ميکند که مسائل فلسفي را نبايد با . و قائل به تلفيق يا توفيق آنها نبود

آميختن فلسفه با دين به هر «: وي تصريح ميکند. مسائل ايماني و اعتقادي خلط کرد

محمد عابد الجابري اين  )١١(.»يکسان آسيب ميزند و مذهب ارسطو را ويران ميسازد دو

ست که اين گرايش آکسيومي ا آن مينامد و بر )١٢(رشد را گرايش آکسيومي گرايش ابن

يعني او سعي ميکند  در همه کتابهاي او آشکار است، حتي در آثار پزشکي و فقهي او؛

مثلاً در کتاب کليات طب صرفاً به مباحث کلي پزشکي پرداخته و جزئيات آن را به 

 المقتصد يةالمجتهد و نها يةبدازهر واگذار کند يا در کتاب مشهور فقهيش  دوستش ابن

فقه اسلامي را بشکل منظم و بدون حذف و اضافه و تداخل موضوعات در يکديگر، ارائه 

شد هر کدام از دين و فلسفه را داراي مبادي خاص خود ميداند که اختلاف ر ابن .دهد

البته اين مبادي متفاوت از آن . انجامد در اين مبادي، به اختلاف در بناي هر دو مي

گفتيم که منبع . مبدأ يا منبع فلسفه و دين که مشترک بين هر دو بود، ميباشد

و ) توحيد، معاد و نبوت(مان اصول مشترک آنها خود حقيقت است، اما مبادي دين ه
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ازاينرو از ديد او ادغام بخشهايي . مبادي فلسفه اصل واقعيت و هستي و مانند اينهاست

از اين بنا در بناي ديگر يا خوانش بخشهايي از آن بوسيله بخشهاي ديگر، ممکن نيست 

رشد بر  نازاينرو اب. و نتيجه اين ادغام تحريف اين بخشها و آشفتگي در هر دوبناست

قضاياي . خوانش قضاياي ديني درون دين و قضاياي فلسفي درون فلسفه اصرار دارد

ديني قضايايي هستند که مستند به وحي و عقل با هم ميباشند و قضاياي فلسفي تنها 

يعني مرد دين  ؛مستند به عقل هستند و صحت و سقم آنها توسط عقل تعيين ميشود

. فلسفه و فيلسوف، دين را از درون خود دين، بفهمدميتواند فلسفه را از درون خود 

رشد صدق هر يک از دين و فلسفه را بايد درون هر يک و نه خارج از  ازاينرو از نظر ابن

مبادي دين همانند فلسفه، مبادي وضعي است و براي بحث در . آنها دنبال کرد

  )١٣(.قضاياي اين دو بايد در برابر اين مبادي و مقدمات سر فرود آورد

  :مينويسد التهافت تهافترشد در کتاب  ابن

فلاسفه مجاز نيستند در مورد مبادي شريعت، جدال کنند، زيرا هر دانشي 

تر است و تعرض به مبادي  مبادي و اصولي دارد و شريعت از اين نظر شايسته

  . آن و نفي و ابطال آنها جايز نيست

شريعت شويم، مثل اينکه آيا خدا شايسته نيست که اثباتاً يا نفياً متعرض مبادي 

همينطور در ساير . واجب است يا نه و بالاتر اينکه بپرسيم آيا او موجود است يا نه

زيرا همه شرايع بر وجود . مبادي مثل سخن در وجود سعادت اخروي و کيفيت آن

   )١٤(.جهان ديگري بعد از مرگ، هرچند در توصيف آن با يکديگر اختلاف دارند

نکته جالب در مورد عابد الجابري اين است که او از يک طرف با قاطعيت بر 

رشد را در  کند و حتي فلسفه ابنتأكيد ميرشد  استقلال دين و فلسفه در تفکر ابن

معنا که از  به اين ؛داندمي ي لاييکي کنار ديگر فلاسفه غرب جهان اسلام فلسفه

و  )١٥(نکه با دين مخالفتي داشته باشدنه اي و فلسفه کاملاً رهاستهماهنگسازي دين 

او در . رشد است از طرف ديگر عدم اعتقاد او به نظريه حقيقت دوگانه در آثار ابن

رشد  ، فصلي را به مسئله وحدت حقيقت دوگانه از نظر ابنرشد، سيره و فکر ابنکتاب 

الحقيقه لا الحقيقه  ةوحد«وي در قسمتي از اين فصل با عنوان . دهدمي اختصاص



       ومسسال چهارم، شماره  
  1392  زمستان                 

۱۰۶ 

چند ادراک عوام و  رشد، حقيقت امري، واحد است هر از نظر ابن :گويدمي »المزدوجه

ولي بايد قبول کرد که جمع بين اين ) ١٦( .خواص از اين حقيقت متفاوت خواهد بود

  .دو نظر کاري صعب و دشوار است

دين متفاوت  رشد در عين حال که راه فلسفه را با در مجموع بايد گفت که ابن 

اما اين دو را داراي  ،ميدانست و معتقد بود که هر کدام روش خاص خود را دارند

هدف  .هدف دين و فلسفه رسيدن به حق و حقيقت است ؛هدفي مشترک ميدانست

آن نيست که فلسفه تسليم دين شود و يا آنکه دين تسليم فلسفه شود بلکه او تنها 

البته در اينجا مشروعيت شرعي مورد نظر ) ١٧(.که فلسفه مشروعيت دارد بودمدعي 

رشد در بخش اول  ابن. ميکند تأييديعني شرع به فلسفه امر کرده و آن را  ؛است

 بنابرين از نظر او . در تلاش است اين ادعا را اثبات کندفصل المقال کتاب 

چون شريعت حق است و همگان را به نگرش و پژوهش فراميخواند و به شناخت 

نمون ميشود، ما امت مسلمان قطعاً ميدانيم که نظر برهاني به مخالفت حقيقت ره

انجامد، زيرا حقيقت هرگز با حقيقت مخالف  با آنچه از سوي شرع آمده است، نمي

  )١٨(.نميشود بلکه موافق آن است و بر آن گواهي ميدهد

 فصل المقالرشد در  استدلال ابن. يعني فلسفه موافق با دين است و دين موافق با فلسفه

  :توان اينگونه بازسازي کردمي را

  : قياس اول

  . ورزي امر ميکند، پس مأمور به حق است شرع که خود حق است، به فلسفه: مقدمه اول

  . هرچه مأمور به حق باشد خود حق است: مقدمه دوم

  . فلسفه حق است: نتيجه

  : قياس دوم

  . دين و فلسفه هر دو حقند: مقدمه اول

  . هيچ دو حقي متعارض نيستند: مقدمه دوم

  .فلسفه و دين متعارض نيستند: نتيجه
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رسد مي صدق اين استدلال، مبتني به بررسي صدق مقدماتي است که بنظر

رشد خود را ملزم  اما ابن ،هيچکدام بديهي نيستند و بايد بصورت مستقل اثبات شوند

گيري از عقل  توصيه دين به بهره .م شمرده استبه اثبات آنها نکرده و آنها را مسلّ

دستاوردهاي عقل که يکي از آنها فلسفه باشد نيست و مشکل  تأييدي بمعنا لزوماً

. متکلمان و علماي ديني با فلسفه بدليل دستاوردهاي ناهماهنگ با دين بوده است

  .اما اينها را ظاهري ميداند ،رشد اين تعارضات را قبول دارد البته خود ابن

که در ظاهر با حقايق فلسفه مخالفت  وجود داردو احاديث، عباراتي  قرآندر  

ولي اينها در واقع، چيزي جز ظاهر  ،د و ميپندارند که فلسفه ضد دين استنمينماي

رشد نظريه مهم خود را  در اينجا، ابن. آن عبارات نيست و بايد آنها را تأويل کرد

اين نظريه را ميتوان بنياديترين طرح وي براي ترميم . مطرح ميکند »تأويل«درباره 

  : ميگويد فصل المقالاو در . بناي هماهنگي ميان دين و فلسفه بشمار آورد

که هر چه از طريق برهان اثبات شود  ]و ايمان داريم [ما قاطعانه ميگوييم،

س قانون بر اسا ]ظاهر شرع [ولي ظاهر شرع با آن مخالفت کند، اين ظاهر

در اين قضيه، نه مسلماني شک دارد و . تأويل در زبان عربي قابل تأويل است

  )١٩(.نه مؤمني در ريب است

جدلي  ،کندمي رشد ارائه نکته جالب در اينمورد نيز اين است که استدلالي که ابن

آيا او نظر همه . رديمات مورد قبول مخاطب بهره ميگو خطابي است که از مسلّ

الفاظ  ةاند که هم گويد همه مسلمانان اجماع کردهمي از کجا ؟داندمي مسلمانان را

رشد بسياري  نه تنها علم نداريم بلکه برخلاف ادعاي ابن. شرع را بر ظاهر حمل نکنند

  . دانستندنمي ند که عدول از ظاهر متون ديني را جايزا هبود

ي کوتاه در باب رشد، توضيح قبل از پرداختن به اصل مسئله تأويل از ديدگاه ابن

ظاهر و باطن ) ب ؛تشکيکي بودن فهم) الف: كه عبارتند از دو موضوع مهم، لازم است

  .)لايه بودن حقيقت لايه(دين 

  دين  تشکيکي بودن فهم و ظاهر و باطن. ۲

که عين حقيقت است، همه انسانها را از هر قشر و گروه  قرآنرشد  در نظر ابن
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: انسانها را بلحاظ درجه فهم به سه گروه تقسيم ميکندرشد  ابن. مخاطب قرار داده است

قانع  يگروه نخست، اهل برهانند که تنها با تکيه بر استدلال عقلي و مقدمات يقيين

بر مقدمات  يدسته دوم، اهل جدل هستند که بجاي تکيه بر مقدمات يقيين. ميشوند

شتر مخاطبان وحي را اما گروه سوم که بي. ظني نظير مقبولات و مشهورات تکيه ميکنند

پذيرندگي افراد اين گروه به حدي . اند اند، اهل خطابه و موعظه به خود اختصاص داده

قياس برهاني به معرفت . است که بصرف تهييج تخيلات و احساساتشان قانع ميشوند

يي  انجامد و قياس جدلي به معرفت ظني و احتمالي، اما قياس خطابي نتيجه مي ييقيين

فتر از اين دو در پي دارد و مناسب حال کساني است که فهم عقليشان بمراتب ضعي

قياس خطابي اگرچه داراي مقدمات يقييني نيست ولي . ضعيف و عواطفشان قوي است

اين است  قرآناو معتقد است يکي از وجوه اعجاز ) ٢٠( .موجب اقناع مخاطبان خود ميشود

  .هل برهان را مخاطب قرار داده استکه همزمان هم عامه مردم و هم متکلمين را و هم ا

چگونه ميتواند با زبان و  قرآن و آن اينكه مطرح ميشود يمهم سؤالدر اينجا 

چگونه  قرآنطيفي چنين گسترده از فهمها را مخاطب قرار دهد؟ آيات  ،بياني واحد

ميتوانند در آن واحد هم فيلسوفان را که از عاليترين درجه فهم برخوردارند قانع کند 

رشد براي  و هم متکلمين و عامه مردم را که از درجه فهم پايينتري سود ميبرند؟ ابن

علاوه  قرآنآيات . لايه بودن حقيقت را مطرح ميکند نظريه لايه سؤال،پاسخ به اين 

معنايي باطني نيز در بردارد که هر کسي  ،همواره مقصود است بر معناي ظاهري که

عامه مردم و  ،گروه نخست: اند دو دسته قرآنپس مخاطبين . نيست قادر به فهم آن

اند که آنها را  فلاسفه ،مينامد و گروه دوم »اهل ظاهر«رشد آنها را  متکلمينند که ابن

د بسياري از فلاسفه و عرفا بر اين بنابرين فيلسوف اندلس مانن. ميخواند »اهل باطن«

البته مقصود  .يکي ظاهر و ديگري باطن: دارداعتقاد است که دين و شريعت دو جلوه 

ست که عرفا و فيلسوفان متأله در ذهن ا او از ظاهر و باطن شريعت غير از آن چيزي

هه ظاهر دين همان معنايي است که فهم ساده عرفي در مواج ،رشد در نگاه ابن. دارند

که است برداشت ميکند، اما باطن دين معنايي بسيار عميقتر  قرآنبا دين و آيات 

  :ميگويد بارهعابد الجابري در اين  )٢١(.تنها با تأويل ميتوان به آن دست يافت

گرايان يا  رشد با ظاهر و باطني که نزد صوفيان يا باطن البته باطن و ظاهر نزد ابن
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الصفا، رايج است متفاوت است و با آن  اخوانديگر گرايشهاي گنوسي شرقي چون 

سينا که بسياري از آيات قرآني  همانطور که با تلاشهاي غزالي و ابن. يي ندارد رابطه

از نظر . اند، متفاوت است ه را با معاني برگرفته از تصورات نوافلاطوني تأويل کرد

و باطن همان رشد ظاهر همان مثالهايي است که براي معاني آورده شده است  ابن

آشکاري باطن براي اهل . معاني است که جز براي اهل برهان آشکار نميشود

آشنا هستند بلکه تجلي آن از پرتو » علم باطن«برهان، بدين سبب نيست که با 

هاي حسي به مدلولهاي عقلي و بازگرداندن نتايج به  توانايي آنان در پيوند نمونه

ين، موضوع به امتيازي معرفتي که ويژه بنابر. مقدمات و عکس آن ميسر ميشود

افرادي خاص است، بازنميگردد بلکه با تراز ادراک و فهم قضايا در پيوند است و اين 

  )٢٢(.همان اجتهاد در معناي عام آن است

نخست : رشد درصدد بيان آن است نزديکتر ميکند ما را به آنچه ابن ،پاسخ به دو پرسش

  آن که تأويل چيست؟ و دوم اينکه چه کسي شايستگي عهده دار شدن تأويل را دارد؟

، تفسير، فلسفه ينآيي است که با علوم قر از مسائل ميان رشته قرآن مجيدتأويل 

مذاهب . خاص به آن مينگرند و عرفان پيوند دارد و هر کدام از اين علوم از منظري

برخي چون اسماعيليه و  ؛اند مختلف اسلامي نيز رويکردي متفاوت به آن داشته

يي نيز همانند حنبليان، ظاهريه،  متصوفه راه افراط را در تأويل پيش گرفته و عده

  )٢٣(.اند اهل حديث و حشويه منکر هر گونه تأويلي بوده

مشاء و اشراق، به تأويل  ةبا روش فلاسفرشد نگاهي فلسفي، آن هم متفاوت  ابن

از آنجا که وي فقيهي متبحر با گرايش مالکي و نيز محدثي بزرگ . داشته است قرآن

 مسئلهبنابرين از جامعيت لازم نسبت به اظهارنظر در اين  ،و مفسري تواناست

مهم از لحاظ تاريخي و موقعيت زماني نيز بررسي افکار او  ،علاوه بر آن.برخوردار است

وي تقريباً با فاطميان مصر معاصر بوده که گرايش به تأويل داشتند و  زيرا ،است

ه بود قرآنتومرت نيز متمايل به تأويل  حکومت المراودون و الموحدون به رهبري ابن

در همين زمان و معاصر با او در نيمه دوم قرن ششم هجري شيخ اشراق نيز . است

. ندا رشد به تأويل پرداخته کمي بعد از ابن عربي ابندر شرق جهان اسلام و همچنين 

رشد، بررسي  تاريخي و هم از جهت شخصيت فلسفي و فقهي ابن جهتبنابرين هم از 
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  )٢٤(.ديدگاه او از اهميت بسزايي برخوردار است

 رشد در باب تأويل ديدگاه خاص ابن. ۳

  تعريف تأويل و معناي آن .۳-۱ 

لفظ يا حقيقتي که بازگشت کلام به آن است و رشد تأويل را بمعناي مصداق  ابن

يا صرف لفظ از احتمال راجح به احتمال مرجوح بجهت دليل يا بعضي از قرائن، 

رشد ميتوان مقصود او را از تأويل  با مراجعه به آثار فقهي و فلسفي ابن. نميداند

وش وي در آثار فقهي خود مکرراً در برخورد با روايات متعارض به دو ر. دريافت

مراد او آن است که هنگام تعارض  )٢٥(.مذهب جمع و مذهب ترجيح اشاره ميکند

د و مرجوح را از اعتبار ساقط بدانيم واگر يک روايت بر ديگري ترجيح داده ش ،روايات

پيرو  ،اين روش را مذهب ترجيح مينامند و اگر کسي جمع بين روايات را مقدم بداند

رشد مذهب جمع را موافق تأويل ناميده و مذهب ترجيح را  ابن. مذهب جمع است

تلاش هر چه بيشتر براي  ،از تأويل ويبنابرين مقصود . مخالف تأويل معرفي ميکند

نيز يعني تلاش براي  قرآنيافتن وجه جمع بين دو دليل متعارض است و تأويل 

  )٢٦(.قرآنيافتن جمع بين فلسفه و 

  : د در تعريف تأويل ميگويدرش ابن 

تأويل بيرون آوردن دلالت لفظ از معناي حقيقي بمعناي مجازي است ـ بي  

آنکه مخّل شيوه متعارف زبان عربي در اينباره باشد ـ مانند نامگذاري چيزي 

به نام چيزي همانند آن يا علت آن، يا نتيجه آن يا مقارن آن يا ديگر 

  )٢٧(.مجازي برشمرده شده است چيزهايي که در تعريف اقسام سخن

رشد ميتوان پي برد که معيار اساسي در فرايند تأويل،  با تأمل دقيق در آثار ابن

بدينسان، . حکمفرماست ـ قرآنزبان  ـ ست که بر شيوه تعبير در زبان عربيا قواعدي

ـ  رشد، بيرون کشيدن دلالت لفظ از دلالت حقيقي تأويل، دانش لغوي يا بقول ابن

است، بدون اينکه به روال  ـدلالت مورد نظرـ  بسمت دلالت مجازي ـ مستقيم

هميشگي مجاز زبان عربي، در نامگذاري شيء يا تشبيه يا سبب سازي يا مقارنه و 
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تقيد تأويل . ديگر قضايايي که در تقسيمات کلام مجازي جاي دارند، خللي وارد آورد

ري دورتر از مجال گفتمان قرآني ينرو امري ضروري است که تأويل به اموابه زبان از

به باطني که از مدلول  »ظاهر«بنابرين موضوع در اينجا به بازگشت . سير نکند

يي بظاهر  بلکه ميخواهد از خلال سياق قرآني بگونه ،ظاهريش بيگانه باشد بازنميگردد

  )٢٨(.معنايش را ببخشد که در آن جنبه منطق و عقلانيت آشکار شود

  تأويل ضرورت و اهداف. ۳-۲

رشد بنابر نظر برخي از محققان به دو نوع شريعت قائل بوده است، هر چند که  ابن

اين مسئله مورد بحث و نزاع فراوان در طول تاريخ تفکر فلسفي بخصوص در قرن اخير 

اما اگر بخواهيم دقيقتر سخن بگوييم او به شريعت سه لايه معتقد است؛ يکي . بوده است

ظاهر آيات . تکلمان يا اهل جدل و يكي براي خواص يا اهل برهانبراي عوام، يکي براي م

يي از شريعت را نمايان ميسازد که متناسب با درک ساده و عرفي مردم عادي است  چهره

رشد بر اين باور است  ابن. يي عميقتر را که در خور فهم اهل برهان است و باطن آن چهره

فهم بشر جستجو کرد، چرا که تنها برخي  که ريشة اين تفاوت را بايد در تفاوت درجات

توان درک مفاهيم عالي و ژرف را دارند، حال آنکه بسياري فاقد اين موهبت الهي هستند 

و چون آيات خداوند براي هدايت همة انسانها از هر قشر و با هر درجه از فهم نازل شده، 

قرار داده و هم اهل  يي سخن گفته است که هم اهل ظاهر را مخاطب بگونه قرآناز اينرو 

  رشد  بنابرين از نظر ابن. باطن را

و السبب في ورود الشرع فيه الظاهر و الباطن هو اختلاف نظر الناس و تباين 

   )٢٩(.قرائحهم في التصديق

يعني نتيجه تفاوت مردم در پذيرش و تصديق مطالب و تفاوت قريحه و ذوق آنها، 

بودن عقل بشر و  براي آن، بدليل تشکيکيبودن وحي و پذيرش ظاهر و باطن  تشکيکي

  .پذيرش درجات متفاوت فهم براي آن است که همه اينها مستلزم قبول تأويل ميباشد

حقيقتي مافوق عالم ماده دارد،  قرآنرشد گاه ادعا ميکند که چون  همچنين ابن

ابه وقتي آن حقيقت بخواهد به قالب الفاظ مادي درآيد قهراً برخي از قسمتهاي آن متش

وي دين را تعبيري رمزي و تمثيلي از حقايقي ميداند که فيلسوفان با دقت  )٣٠(.ميگردد

فراوان آنها را مييابند و خداوند متعال آنها را بصورت رمزي براي نوع مردم بيان کرده 
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شدن برخي از  است و همين عمق معنا و عدم ظرفيت و گنجايش الفاظ سبب متشابه

  )٣١(.گرديده است قرآنآيات 

تأويل دارد نه علم يا فلسفه، زيرا در علم و فلسفه چيزي  قرآنرشد  از ديدگاه ابن

چون مشتمل به اسرار زيادي است پي بردن به آن  قرآنبعنوان اسرار وجود ندارد، اما 

رشد علت وجود متشابهات  گاهي نيز چنانکه گفتيم ابن )٣٢(.اسرار مستلزم تأويل ميباشد

  .فهم مردم و تباين قريحه آنان ميداندرا تفاوت درجات  قرآندر 

رشد را از پرداختن به بحث  محققان يکي از اهداف اصلي و شايد مهمترين هدف ابن

تأويل، جمع بين دين و فلسفه از اين طريق ميدانند؛ يعني او تأويل را راهي براي حل 

  )٣٣(.تعارض عقل و دين ميداند و صرفاً نميخواسته به يک بحث علوم قرآني بپردازد

معتقد است که اگر  الکشف عن مناهج الادلهو  فصل المقالرشد در دو کتاب  ابن

اما عدم توجه به  ،)٣٤(غزالي به مسئله تأويل التفات داشت، هرگز فلاسفه را تکفير نميکرد

بنابرين . باعث شد که وي فلاسفه را تکفير نمايد قرآنتأويل و رويکرد ظاهرگرايانه به 

نتيجه عدم توجه به مسئله تأويل است و هدف از تأليف  الفلاسفه تهافتنگارش 

رشد معتقد است که  بهرحال ابن. دادن به بحث مهم تأويل ميباشد توجه التهافت تهافت

آميز مسلمانان با يکديگر ضرورت داشته و بوسيله  مسئله تأويل براي همزيستي مسالمت

 )٣٥(.دآن هر کدام محمل صحيحي براي گفته ديگري مييابن

  مباني، قواعد و شرايط تأويل . ۳-۳

بر اساس تخيلات ذهني و ) تفسير به رأي(رشد از خطرات تفسير خودسرانه ابن

ريزي روش علمي در تأويل  و بنابرين تلاش او در جهت طرح بودهاميال شخصي آگاه 

عربي از نظر او تأويل در قدم اول بايد از قواعد کاربردي زبانشناختي در زبان . است

مثلاً استعمال لفظ درخارج از معناي موضوع آن اگر مطابق با قواعد  )٣٦(؛پيروي کند

 ،هاي مجاز در آن رعايت نشود اما اگر علاقه ،ادبيات باشد، صحيح و مجاز خواهد بود

  )٣٧(.نه مجاز استاين استعمال غلط 

ا قانوني قاعده ي :او ميگويد. رشد است توصيه به روش غزالي از سوي ابن ،قدم دوم

 )٣٨(.است التّفرقههمان روش ابوحامد در کتاب  ،که در اينمورد بايد از آن پيروي کرد

   :وي در آنجا ميگويد
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گونه وجود  اين گروه از مردمان بايد بدانند که يک چيز يگانه معين داراي پنج

آن وجودي که غزالي آن را ذاتي، حسي، خيالي، عقلي و مجازي يا : است

آيد، بايد ملاحظه کرد که  يي بميان مي بدينسان هرگاه مسئله. شبهي مينامد

تر براي گروهي است که برايشان ممکن  کننده کداميک از اين اقسام وجود قانع

نيست بفهمند که آنچه مقصود بوده است، همان وجود ذاتي است؛ يعني آن 

که  آورد که در خارج است و اين تمثيل را براي آنان بر آن نحوه از وجود مي

امکان وجودش براي ذهن و انديشة ايشان، پذيرفتنيتر است؛ از اينگونه است 

ام، مگر که آن را در اين  که چيزي نيست که من آن را نديده) ص(گفته پيامبر

ها  در چنين مواردي، اينگونه گفته. ام، حتي بهشت و دوزخ را جاي خودم ديده

يابند، بشکل آنگونه از وجودهاي بايد براي آن گروه از انسانهايي که آن را درمي

  )٣٩(.پنجگانه آورده شود که به وجود ذاتي يا عيني نزديکتر است

شرايط ديگري براي تأويل ميتوان  فصل المقالرشد در  از مجموع سخنان ابن

استعمال مجازي در کنار معناي حقيقي در علوم ادبي تجويز  ،شرط اول: استنباط کرد

أويلي وقتي لازم است که معناي ظاهري آيه يا با فلسفه معناي ت ،شرط دوم. شده باشد

البته در اينجا اين سؤال مطرح ميشود که . يي ديگر مخالف باشد يا با معناي ظاهري آيه

رشد در پاسخ  چرا ظاهر آيه اول را حفظ نکنيم و چرا آيه دوم را تأويل نکنيم؟ ابن

آياتي . معناي مجازي ميگرددآية محکمتر حفظ ميشود و آيه متشابه حمل بر : ميگويد

محکم و بينياز از تأويلند که در مدلول خود محکم و استوار بوده، در آنها معنايي که 

مقصود شارع است با غير مراد اشتباه نيفتد و با براهين عقلي سازگار باشند و آيات 

حکم و افتد و مدلول آنها م متشابه آياتي هستند که مقصود شارع با غير مراد اشتباه مي

پس از تأويل، حتماً بايد  ،شرط سوم. استوار نبوده و ظاهرشان با برهان هماهنگ نيست

 )٤٠(.يي ديگر وجود داشته باشد که مؤيد اين معناي مجازي باشد آيه

  قلمرو تأويل. ۲-۴

رشد دو چيز در باب تأويل مورد اجماع مسلمانان است؛ اول آنکه نبايد همة  بنظر ابن

دوم آنکه نبايد . الفاظ شرع را حمل بر ظاهر آنها نمود و تأويل را بطور کلي ترک نمود
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اين روشن است  )٤١(.همة الفاظ شرع را از ظاهر خود منصرف نمود و به تأويل روي آورد

و نصوص ديني موجب ابطال شريعت ميشود و ديگر فرقي بين  کردن همه آيات که تأويل

انسانهاي متدين و بيدين باقي نميماند؛ همچنانکه پذيرفتن ظاهر همه نصوص ديني، 

رشد معتقد  ابن. گرايي يا تجسم نزديک ميکند دين را از معنويت خارج ساخته و به ماده

فقهي و اعمال و سنن صرفاً است تمامي فيلسوفان اجماع دارند که در مسائل عبادي و 

  )٤٢(.بود و هيچگونه تأويلي در آنجا جايز نيست) ص(بايد مقلد پيامبر

اقرار به خدا، اقرار به نبوت، : دين را بر سه اصل ميداند که تأويلپذير نيستند وي

ينرو تأويل آياتي که مردم را به ايمان قلبي به خدا و ملائکه ا از. اقرار به روز رستاخيز

 ،فرستادگانش و روز رستاخيز دعوت ميکند، جايز نيست و هر چه جز اين استو 

غلب ايعني نتايج و مقدمات برآمده از اين مبادي که قول ديني از آنها تعبير ميکند و 

  )٤٣(.تعبيري مجازي است، تأويلپذير هستند

  :اند رشد نصوص ديني که قابليت تأويل دارند دو دسته از نظر ابن

مثلاً وقتي يک آيه شريفه سخن از دست  ؛تأويل آنها واجب استآياتي که . ۱

ميکند براي آنکه از تجسيم و تشبيه پرهيز ... بر عرش و يخدا يا وجه خدا يا استوا

 .تأويل آن ضرورت دارد ،شود

و  يآيه استوا :رشد ميگويد ابن. نصوصي که تأويل آنها جايز شمرده شده است. ۲

را بايد جزء قسم ) رش به آسمان دنيا در شب جمعهنزول رب از ع(نيز حديث نزول

 )٤٤(.دوم دانست

  :ميگويد مناهج الادلهرشد در پايان کتاب  ابن 

گونه يافت ميشود، و اينها نيز خود به دو دسته  معاني موجود در شرع به پنج

ناپذير و دسته ديگري که به چهارگونه  يک دسته تقسيم. تقسيم ميشوند

ناپذير که معناي تصريح شده به آن همان  اول تقسيمگونة . تقسيم ميشود

. ]بنابرين اينها را نبايد تأويل کرد[معناي موجود و مقصود در خودش است

پذير آن است که معناي تصريح شده آن از سوي شرع، همان  دسته دوم تقسيم

به ) نمادسازي(معناي واقعي خودش نباشد و جانشيني براي آن بنحو تمثيل

اول آنکه معنايي را که : اين دسته به چهار بخش تقسيم ميشود. شدکار رفته با
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، آن بيان شده نتوان شناخت مگر با قياسهاي مرکب دشوار، )مثال(بوسيله نماد

هاي بسيار آموخته ميشود و تنها استعدادهاي  که آنهم در زماني دراز و هنر

به ) مثال(ه آن نمادوالا ميتوانند آن را دريابند، در اين معاني نميتوان دانست ک

است، مگر از آن راه درازي که ) ممثّل(کار رفته در آن غير از چيزي نمادين

دوم آنکه مقابل اين است يعني معنايي که در آن به آساني ميتوان . اشاره شد

يکي اينکه آنچه بيان شده نماد است و ديگر اينکه نمادي : دو چيز را يافت

. دانست که نماد براي چه چيزي است براي چيزي است، اما دشوار بتوان

که به آساني بتوان دريافت که نماد ) معنايي(چهارم، عکس اين است، يعني 

اکنون : يک نماد است) اصلاً(براي چه چيزي است، اما دشوار بتوان دانست که 

اما تأويل در . شک نادرست و خطاست تأويل گونة نخست از دو گونه اصلي، بي

روه دوم، يعني آن که از هر دو لحاظ دشوار است، ويژه مورد دسته اول از گ

است و نبايد براي کساني که استوار در ) الراسخون في العلم(استواران در دانش

اما مقابل اين، يعني آن معنايي که از هر دو لحاظ . دانش نيستند، بيان شود

ب آسان، همان است که مقصود و هدف تأويل است و بيان و تصريح به آن واج

اما امر در مورد دسته سوم چنين نيست؛ زيرا در اين مورد، . است

نه به علت دشواري آن براي فهم عامه مردم آمده است، ) نمادسازي(تمثيل

مثلاً مانند اين گفته . بلکه براي برانگيختن نفوس بسوي آن بکار رفته است

هاي  و گفته» حجرالاسود دست راست خداوند در زمين است«) ص(پيامبر

ديگر مانند اين که يا بديهي است يا به آساني دانسته ميشود که نماد است و 

بنابرين در اين مورد، . با دشواري ميتوان دريافت که نماد براي چه چيزي است

جز خواص و دانشمندان کس ديگري نبايد آن را تأويل کند و به کساني که 

اي چه چيزي است، ميفهمند که آن يک نماد است، اما نميدانند که نماد بر

است که معناي آن را استواران در » متشابه«بايد گفته شود که آن يا يک 

دانش ميدانند، يا تمثيل موجود در آن بايد به چيزي نزديکتر به فهم ايشان ـ 

اما دستة چهارم که مقابل اين . يعني اينکه آن يک نماد است ـ منتقل شود

است، اما اگر ) مثال(که يک نماد است، يعني آنکه با دشواري بتوان دانست

پذيرفته شد که نماد است، همچنين ميدانند که نماد براي چه چيز است، اما 
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درک نميکنند که آن يک نماد است مگر از راه گمان يا امري قانع کننده؛ زيرا 

پس ميتوان گفت که براي حفظ حرمت . ايشان از استواران در دانش نيستند

معاني تأويل نشود، تا نزد آن گروه از مردم، شرع، بهتر است که اين 

ها نماد يا  اند که آن گفته که از رهگذر آنها پنداشته) يعني اموري(چيزهايي

  )٤٥(.مثالند، باطل نگردد

تأويل در ميان عامه مردم  ةمربوط به عدم اشاع ،نکته آخر در بحث قلمرو تأويل

   :رشد علت اين کار اين است از نظر ابن. است

. ابطال ظاهر و اثبات آنچه که تأويل شده است: متضمن دو چيز استتأويل 

پس اگر ظاهر نزد کسي که اهل ظاهر است، باطل شود و آنچه تأويل شده 

. است براي وي ثابت نگردد، اگر از اصول شريعت باشد، او را به کفر ميکشاند

   )٤٦(.بنابرين تأويلها را نبايد بر عامه مردم آشکار کرد

 ميکند که تأويلهاي درست تأكيدرانه به اين نکته ، مصّها نبال اين گفتهرشد بد ابن

را نبايد در اختيار عامه مردم نهاد يا در کتابهاي ) تا چه رسد به تأويلهاي نادرست(

در مورد آياتي که هم معناي ظاهري دارند و هم معني باطني و . همگاني نوشت

کافرند و اگر  ،ي ظاهري بگيرندبه معناا ويلپذيرند، اگر اهل برهان آنها رأبنابرين ت

چرا که علاقه به تأويلات از سوي  )٤٧(.کافرند ،ي باطني بگيرندبه معناعوام آنها را 

مردمي که قادر به فهم صحيح آنها نيستند منجر به شقاق، اختلاف عقيده و نزاع در 

  )٤٨(.عالم اسلام و رشد فرق مختلف با عقايد خاص ميشود

براي توده مردم بحدي  قرآنرشد بر پايبندي به ظاهر آيات  بنابرين تأكيد ابن

در فهم دين را در مورد عامه  »ظاهرگرايي افراطي«که ميتوان گفت او يک  است

است که اگر يي  رشد، فهم عوام از دين بگونه چرا که در باور ابن. مردم توصيه ميکند

غلب ا ،تأويلهاي متکلمين قرار نگيرند به حال خود رها شوند و در معرض شبهات و

و عقل عرفي خود تعارضي مشاهده نميکنند، اما چنانچه به هر دليل  قرآنميان آيات 

د بايد حتي در چنين مواردي ياز جنس تعارض عقل و وحي پديد آيي  ههبرايشان شب

چرا که توده مردم با توجه به  ،از تأويل آيات به ظاهر متعارض با عقل اجتناب کنند
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در نتيجه حتي اگر با . محدوديت فهمشان فقط با روش خطابي و جدلي قانع ميشوند

  . از درک آن عاجزند ،تکيه به روش عقلي تأويل آيات براي آنها بيان شود

  فلاسفه صاحبان راستين تأويل. ۲-۵

تناقض  ادن عدمعلاوه بر نشان د ،رشد از مطرح کردن بحث تأويل هدف اصلي ابن

براي فلاسفه  قرآنو فلسفه، اثبات و اعطاي حق تأويل  قرآنبين معناي باطني 

، »اهل برهان«استفاده کرده يا  »فيلسوف«رشد از عنوان  البته اينکه آيا ابن) ٤٩(.است

 »فلسفه«يا  »فيلسوف«ويل هيچ جا بطور مستقيم از واژه أدر بحث ت ويبايد بگوييم 

قابل  اما ويژگيهايي که او براي اهل برهان برميشمارد کاملاً ،استفاده نکرده است

تطبيق بر فلاسفه است و محققاني همچون ماجد فخري و فضل الحوراني نيز بر اين 

است رشد از لفظ فيلسوف استفاده نکرده  اما اينکه چرا ابن ؛اند موضوع صحه گذاشته

وف واقعي را ارسطو ميداند در ضمن بايد گفت او تنها فيلس. بررسي داردبحث و جاي 

  .آورد مي را در شمار متکلمان بحساب سينا ابنجمله فارابي و  و بسياري از فلاسفه از

شرايط و قواعد تأويل رعايت شد، ولي چند معناي تأويلي  ةاگر در موردي هم

ترجيح  ،کداميک را بايد اخذ کرد؟ اگر در انتخاب مختار باشيم، اولاً ،وجود داشت

اگر خود آن معاني با همديگر تعارض و تخالف داشته  ،ثانياً .آيد زم ميبلامرجح لا

  باشند، آيا ميتوان در انتساب هر يک به خدا مختار بود؟

در اينصورت زمام اختيار را بايد بدست فلاسفه سپرد و اين : رشد ميگويد ابن

 فيلسوفان هستند که حق اظهار نظر دارند؛ همچنانکه اين حق در احکام فقهي

اما اگر کسي بگويد صرفنظر از فقها، چرا متکلمان حق . بدست فقها داده شده است

مان اهل جدلند و لمتک: رشد در مقام پاسخ ميگويد ابن !داوري نداشته باشند

 قرآنخود : او ميگويد. صلاحيت داوري در اين امر را ندارند؛ زيرا اهل برهان نيستند

راسخان  ،حق تأويل دارند و فقط اهل برهان »الراسخون في العلم«فرموده است که 

 فصل المقالرشد بارها و بويژه در انتهاي کتاب  ابن )٥٠(.در علم محسوب ميشوند

محدوديتهاي خاصي را در مورد عدم صلاحيت متکلمين در کنار عموم مردم براي 

  .نموده استتأويل بيان 

ت اين کار را دارا را دارند و هم صلاحي قرآناز نظر وي فلاسفه هم حق تأويل 
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. حق شرعي و حق اخلاقي: او حق تأويل را در دو سطح مورد دفاع قرار ميدهد. هستند

رشد با اعتراضي مواجه ميشود مبني بر اينکه اجماع، تأويلات  در سطح شرعي، ابن

فلاسفه در موضوعاتي مانند جهان آخرت را منع ميکند، چرا که اجماع يکي از منابع مهم 

هم مهمتر است؛ زيرا  قرآندر فقه اسلامي است و به يک معنا حتي از خود  گيري  تصميم

اجماع تصميم ميگيرد که چه چيزي را بعنوان متن مقدس موثق و معتبر بپذيرد و 

رشد بعنوان يک قاضي برجسته،  ابن. همچنين ميتواند تأويل آن را کنترل و اداره کند

د به موضوعات عملي ميداند و اجازه ورود اصل اجماع را ميپذيرد، اما حيطة آن را محدو

  )٥١(:در موضوعات اعتقادي را به آن نميدهد و به دو دليل از نظر خود حمايت ميکند

دار در زمان  اجماع معتبر نيست مگر اينکه نظر همة محققان و علماي صلاحيت. ۱

محققان که در هر عصري، علما و  در حالي. گيري، معلوم و شناخته شده باشد تصميم

اند  اند که نظرات واقعيشان را در مورد مسائل اعتقادي و نظري پنهان کرده مسلماني بوده

  )٥٢(.اند هاي خاصي از شاگردان و دوستانشان گفته و يا اينکه صرفاً به حلقه

 ةات خود فلاسفيهر اجماعي بر سر مسائل اعتقادي و نظري بايد شامل نظر .۲

بنابرين اگر آنها . داراي صلاحيت در اين زمينه باشداسلامي بعنوان گروهي از مراجع 

نميتواند اجماعي عليه آنها  ،تصميم گرفتند موضوع خاصي را بصورت تأويلي بفهمند

  )٥٣(.وجود داشته باشد

حتي اگر حق شرعي براي تأويل به فلاسفه داده شود، باز هم ميتوان فلاسفه را 

اين مسئله منجر به طرح حق اخلاقي . اشتباهندسرزنش کرد، زيرا برخي از تأويلات آنها 

رشد نميتواند ادعا کند که فلاسفه از خطا مصون هستند،  ابن. فلاسفه براي تأويل ميشود

اما او ميخواهد اثبات کند . بنابرين ميپذيرد که ممکن است آنها خطاهايي داشته باشند

له اخلاقي را بصورت وي مسئ. که گاهي از نظر اخلاقي اين خطاها قابل بخشش هستند

چه خطاهايي در روز قيامت از سوي خداوند متعال : ديني مطرح ميکند و ميگويد

  .بخشش هستند و در اينجا به مرجعي بالاتر از اجماع انساني متوسل ميشود قابل

رشد براي اينکه استدلال خود را در مورد اعطاي حق تأويل به فلاسفه تکميل  ابن

ديگري نيازمند  ةبه مقدم) حق شرعي و حق اخلاقي(ر وذکم ةعلاوه بر دو مقدم ،کند

صلاح در امر  است و آن مقدمه نشان دادن اين مطلب است که فلاسفه محققان ذي

را مطرح ميکند که چگونه ميتوان بهترين  سؤالاين  به اين منظوراو . تأويل هستند
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ي انتخاب کرد؟ را در صورت وجود چند معناي تأويل) آيه( معناي تأويلي يک عبارت

! يعني فلسفه: ي حقيقي در مورد جهان ارائه ميدهدها تنها از طريق علمي که داده

رشد بسيار حياتي است، عجيب است که در هيچ  اين جواب که براي کل تئوري ابن

اساسي براي نتيجه  ةاما مقدم. جاي ديگر از آثار او بطور مستقيم بيان نشده است

يعني فلاسفه  »اهل البرهان«را دارند  قرآنق تأويل ست که افرادي که حا ديگري

چرا که در شناخت برهاني و علمي آنها، اساسي براي انتخاب معناي  )٥٤(.هستند

اين معنايي است که مطابق با واقعيت شناخته شده : وجود دارد قرآنباطني صحيح 

رشد است که بزعم  اين نکته قطعي و محوري در نظريه ابن. از طريق فلسفه است

نهايي  ةرشد، قاعد يعني از نظر ابن ،جورج حوراني هرگز بطور صريح بيان نميشود

ق با حقيقت ست که معناي باطني آن بايد مطابا اين قرآنبراي تفسير درست 

بنابرين فلاسفه بعنوان متخصصان تأويل و ) ٥٥(.درباره جهان باشد) علمي(فلسفي 

رشد مدعي است که آنها همان  منصوب ميشوند و ابن قرآنداوران در باب معناي 

و مايعلم تأويله الا االله و الراسخون «: به آنها اشاره شده است قرآنگروهيند که در 

  )۷/عمران آل(».في العلم

 رشد بررسي و نقد نظريه ابن. ۴

رشد از فلسفه در مقابل غزالي و مخالفان فلسفه بمانند تلاش خواجه  دفاع ابن

رشد از  چرا که تلقي ابن ،رشد و خواجه نصير يک مقصد نداشتند اما ابن. نصير است

صاحبنظر اندلسي فلسفه را همان فلسفه . فلسفه با تلقي خواجه نصير متفاوت بود

بلکه  ،او مدافع فلسفه نبود . داشتنمي استاد را روا ءنست و عدول از آرادامي ارسطو

اما خواجه . مدافع فلسفه ارسطو بود و پيداست که اين دفاع متضمن نفي تفکر است

. انديشيد به دفاع از فلسفه مي سينا ابننصير در رد مخالفان فلسفه و در مقام دفاع از 

 )٥٦(.وفبراي او فلسفه مهم بود نه شخص فيلس

پس  ،ست که چون شريعت، برهان و فلسفه را پذيرفته استا رشد مدعي ابن

اگر . حق با حق در تعارض نيست و فلسفه و برهان حقند و شريعت هم حق است

زبان مجازي و تمثيلي  ،تعارض در جايي مشاهده گرديد آشکار ميشود که زبان دين

همچنانکه گفتيم هيچکدام از مقدمات استدلال وي  ،اولاً ؛است و بايد تأويل شود
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رشد زحمت اين کار را به خودش  بديهي نيستند و نياز به اثبات دارند که البته ابن

اگر نتايج برهان برخلاف ضروريات دين و اصول يا : بايد از او پرسيد ،ثانياً .نداده است

ميدهد؟ اگر نظام فلسفي حتي کل شريعت بود، آنگاه اين جريان تأويل تا کجا ادامه 

رشد است، انکار کند يا براي  و فکري بکلي حقانيت دين را بدان معنا که مقصود ابن

قائل باشد، آيا از دين چيزي باقي ميماند که ) جمعي(آن تنها حقانيت اجتماعي

  )٥٧(بتوان به تأويل آن دست زد؟

اصول و مباني د و سازمند  رشد از آن جهت که تلاش نموده تأويل را ضابطه ابن

همچنانکه . ارائه داده است زمينهيي منحصر بفرد در اين  نظريه ،براي آن قرار دهد

آميز مذاهب  تأويل گرفته که همان همزيستي مسالمت مسئلهيي که او از  نتيجه

نظري نو و  ،مختلف اسلامي و نيز عالمان ديني اعم از متکلمان و فيلسوفان است

 مسئلهرشد در اين  ين حال کاستيهايي در کلام ابندر ع. امروزي و ستودني است

  : تنها به آنها اشاره ميکنيمدر اينجا بنظر ميرسد که 

رشد با بحث خود نتوانست مسائل اختلافي متکلمان و فيلسوفان را پايان  ابن

در مقام جمع بين شرع و عقل  ،انديشيد او چون به وحدت غرض و هدف مي. دهد

که در مباحث عقلي از استقراء نيز سخن  درحالي ،کردفقط به بحث برهان توجه 

رشد به آن توجه ننموده و عقل را مترادف با برهان  چيزي که ابن ؛گفته ميشود

ي عرفاي بزرگ و گرايش زياد ها رشد به آراء و يافته توجهي ابن کم )٥٨(.دانسته است

راسخان در ي صحيح به معناي فقهي در يک مبحث فلسفي و عدم توجه ها به انديشه

رشد نيز به برخي از اشکالات  البته ابن )٥٩(.علم از ديگر نارساييهاي اين انديشه است

 رعلوم و معارف بشري ظاهر و باطن ندارد؛ همگي ظاهرند، ب: جواب داده و ميگويد

ان للقرآن ظهراً و بطناً و لبطنه بطن الي « :که درباره آن گفته شده است نآقرخلاف 

بتعبير ديگر، حکمت، سخنان خود را صريح و مستقيم ميگويد و به  )٦٠( ».ابطن سبعة

گاهي غيرصريح سخن ميگويد و  قرآناين دليل، چيزي در باطن و خفا نميماند، اما 

  . ينرو در تعارض اين دو بايد معناي آيات را تأويل کردااز

ب رشد در معرض اين نقد نيز قرار دارد که از طريق پيشداوري در با نظريه ابن

نتيجه  ،که بايد مطابق با ملزومات فلسفه و هماهنگ با آن باشد قرآنمعناي 

کنم که يک روش واقعاً مي اما من فکر .دلخواهش را ميگيرد که اين نيز درست نيست
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رشد ميگويد و در آن بايد يک  علمي در باب تأويل بايد متفاوت از چيزي باشد که ابن

اب واقعاً چه منظوري داشته است؟ و اين را مؤلف کت و آن اين است كه پرسيد سؤال

  )٦١(.هم در پرتو متن، بقيه اثر، زبان زمانه و شرايط تاريخيش ميتوان معين کرد

ورزي،  پرسش از دين در باب جواز عقل برخي از صاحبنظران معاصر معتقدند

 زيرا اگر اين مسئله را ديني ببينيد، بايد مقدار اوج گرفتن ؛محدود کردن فلسفه است

اثبات نياز به  )٦٢(.عقل را نيز از دين بپرسيد و اين چيزي نيست جز فلج کردن عقل

 ةشاخه دين از ريش دين، وجود خدا و امکان وحي و نبوت را عقل برعهده دارد و

گيري از عقل، فرع را بر  عقل تغذيه ميکند، بنابرين پرسش از نياز به جواز يا بهره

  . مسند اصل نشاندن است

ات يويل با نظرأبه مقايسه ديدگاه ملاصدرا در باب ت در تكميل بحث در نهايت

زبان وحي ترغيب کرده و زمينه  بارةآنچه ملاصدرا را به بحث در: ميپردازيمرشد  ابن

در طرح  ويپس غايت . تفکر او را فراهم آورده است، همانا مسئله متشابهات است

ي که پديد آورده است ي يهاما نظر .حل مشکل متشابهات است ،مسئله زبان وحي

تواند مي يکي از فوايد آن اين است که اين نظريه ؛ميتواند فوايد متعددي داشته باشد

  )٦٣(.در حل تعارض بين حکمت و شريعت يا عقل و وحي مؤثر باشد

از نظر او همان  از اينروپذيرد؛ مي رشد ادبي بودن و عرفي بودن زبان دين را ابن

در زبان دين هم جايز  ،اصد، در زبان ادبي جايز استروشهايي که براي بيان مق

تأويل را نه رسيدن از معناي ظاهري به حقيقي يا باطني بلکه رسيدن  وي .ميباشد

و  هملاصدرا، ادبي بودن زبان دين را بکلي منکر بوداما  .داندمي ي مجازيبه معنا

يکي از  .کرده است، تخطئه اند بشدت رأي کساني که متشابهات را مجاز ادبي دانسته

ملاصدرا در باب تأويل اين است که زبان وحي در بخش متشابهات، زبان  ةلوازم نظري

چرا که طبق . استعاره و ساير صنايع علم بيان نيست ،مجاز ،ادبي و مشتمل بر تشبيه

دواعي فصاحت وي صحبت از رعايت فنون بلاغت نيست و حتي  لمتألهينبيان صدرا

صدرا بصراحت با مفسراني که در ملا. گيردمي را نيز ناديده و ملزومات کلام فصيح

و آنها را از مصاديق مجاز، استعاره و  اند فهم متشابهات به صنايع ادبي متوسل شده

  )٦٤(.کندمي مخالفت اند، تشبيه دانسته

صدرا، اين است که حقايق ملاعلت ورود الفاظ قابل تأويل در زبان شريعت از نظر 
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است که بتواند بعينه در عالم مثال و طبيعت تحقق يابد و آنچه عالم ملکوت محال 

پس تمثلي شدن زبان وحي . يابد تنها مثال آن حقايق استمي در طبيعت تحقق

رشد، زبان  اما در نظر ابن. امري اعتباري و انتخابي نيست، بلکه امري تکويني است

کسي الفاظ را در شريعت، در موطني بنحو آگاهانه انتخاب و اختيار شده است و 

   )٦٥(.مقابل معاني وضع کرده است

 ،رشد بر لزوم کتمان تأويل اصرار ندارد؛ زيرا به اعتقاد او صدرا برخلاف ابنملا

 وياز نظر . است که به حقيقت وحي تعلق دارد آنمعرفت و ايمان حقيقي تنها 

 حقيقي پس تنها کسي به سعادت .يابدمي سعادت تنها با علم به حقايق اشياء تحقق

هر کس به هر دليلي از مقاصد شريعت باز  بنابرين .رسد که حقايق را درک کندمي

  )٦٦( .بماند، حتي اگر بخاطر قصور فهم باشد، به سعادت حقيقي نايل نخواهد شد

  گيري نتيجه

فلاسفه اسلامي از يک طرف انسانهايي معتقد به دين مبين اسلام بودند و از طرفي 

را بهترين ابزار براي تبيين  يونان را در جلوي چشم داشتند و آنسنت فلسفي باشکوه 

هاي اسلاميشان ميدانستند، بنابرين کوشيدند تا فلسفه يونان را با  عقلاني آموزه

اين تلاش در شرق جهان اسلام بدست کساني مانند . هاي ديني هماهنگ سازند آموزه

سينا، سهروردي و ملاصدرا به جنبه معنوي و عرفاني دين نزديک شد، اما در  فارابي، ابن

رشد در شرق  هرچند ابن ت؛شگرشد به عقلگرايي متمايل  رب جهان اسلام توسط ابنغ

رشد بطور جدي به  ابن. ناديده گرفته شد اما غرب به راه حل او تمايل بيشتري نشان داد

مسئله نسبت ميان دين و فلسفه پرداخت، زيرا در زمانة حساسي در تاريخ تفکر اسلامي 

هاي ديني آشتي برقرار کند و يا  هاي عقل و آموزه يافتهاو کوشيد ميان . زندگي ميکرد

اند تصويري  اگرچه برخي کوشيده. نشان دهد که اين دو مخاصمتي با يکديگر ندارند

از نظر . رشد ارائه دهند، اما او فيلسوفي معتقد به دين اسلام است سکولار و لاييک از ابن

ون خود دين بفهمند و عالم ديني رشد فيلسوف از طريق تأويل ميتواند دين را در ابن

ميتواند آنچه را که لازمه عقلانيت و منطق است به معناي قول ديني ببخشد و 

بدينوسيله فيلسوف و عالم ديني همراه خواهند شد و اينکه حکمت، دوست شريعت و 

و نظر استدلالي و برهاني به مخالفت با آنچه در شريعت آمده  )٦٧(خواهر شيري اوست
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نخواهد شد، زيرا هر دو بدنبال حقيقتند و حق با حق تضادي ندارد بلکه  است، منجر

  .همراه آن و گواه بر آن است

 :نوشتها پي
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  چکيده

شناختي نيست، تقسيم چهارگانه وي از نگاه ارسطو به مقولات، صرفاً نگاهي زبان 

داشتن در موضوع و گفته شدن به موضوع در کنار موجودات و ذکر ويژگيهاي وجود 

مقولات نزد ارسطو . شناسانه وي به مقولات ميباشدهم حاکي از نگاه هستي

وي در همبستگي انديشه با واقعيت، . هاي ارتباطي عين و ذهن هستند دريچه

بنابرين قواعد منطق ارسطو علاوه بر اينکه تحليل . مسئله مقولات را مطرح ميکند

ي انديشيدن است، هدف آن شناخت واقعيت است؛ آنگونه که در ذهن انسان شکلها

گرايي در يي براي ورود ذاتطرح مقولات در آثار منطقي ارسطو دريچه. بازتاب دارد

منطق و تسلط متافيزيک ارسطويي بر منطق وي ميباشد؛ امري که منطق ارسطو را 

وان و جنبه معنايي اين منطق را در در ارائه و تحليل بسياري از قضايا و قياسات  نات

  .  مقايسه با جنبه صوري آن پررنگتر مينمايد

. سينا همچنان در کتب منطقي حضور داشته استنظريه مقولات تا پيش از ابن

به اين نکته که جاي بحث از  مقولات شفاوي در موارد مختلفي از کتاب 

. آن را کنار ميگذارد تمنطق اشارامقولات در منطق نيست، اشاره کرده و در 
                                                 

 rasoolyr@yahoo.com ؛)نويسنده مسئول(ام نوريار دانشگاه پياستاد .١

  کارشناس ارشد فلسفه و کلام اسلامی .٢
 ٦/١٢/٩٢ جلسه هيئت تحريريه:  :تأييدتاريخ                 ۷/۱۰/۹۲  :تاريخ دريافت
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سازي منطق سينا به مقولات ميتواند بيانگر صوريبرخلاف ارسطو، بيتوجهي ابن

  .گرايي ارسطو تلقي شودگرايي و معنا و عدول از ذات

  سينا، مقولاتمنطق ارسطو، منطق رواقي، فارابي، ابن :ها كليد واژه

*      *      *  

  مقدمه  

هستيم که نظريه مقولات و چگونگي طرح آن در در نوشتار حاضر در پي آن 

منطق و  هاي تأثيرگذار در حوزهمنطق ارسطو، منطق رواقي بعنوان يکي از نحله

  . منطق مشائي بخصوص در جهان اسلام را مورد بررسي قرار دهيم

گرايي ارسطو مورد توجه در سالهاي اخير، دو گرايش عمده در ارتباط با مقوله

. اند گرايي را به طرق مختلف مطرح كردهام از اين دو گرايش، مقولههر کد. بوده است

اولي آن را بطور مستقيم و بعنوان يک موضوع تحقيق مورد ملاحظه قرار داده و 

گرايي طرح ميشود،  دومي با توجه به مسائلي که در فلسفه ارسطو به دليل مقوله

  .  بنحو غيرمستقيم به آن پرداخته است

مقسم : گرايي ارسطو، سؤالات متعددي را ميتوان مطرح کردولهدر رابطه با مق

بندي مقولات، صحت انتساب آن به ارسطو و زمان نگارش اين کتاب، روش طبقه

ارسطو در ايجاد فهرست مقولات خود، ارتباط نظريه مقولات با ساير تئوريهاي 

اين  شناختي ارسطو همچون نظريه ماده و صورت، امکان دفاع فلسفي ازهستي

نظريه و منطقي يا فلسفي بودن آن، از جمله سؤالات مهمي است که پيرامون اين 

هدف در اين نوشتار . نظريه مطرح است و هر کدام تحقيق خاص خود را ميطلبد

بيشتر طرح مسائل مرتبط با اين نظريه است نه پاسخگويي به آنها، مگر در مواردي 

  .که با موضوع تحقيق مرتبط باشد

در يونان باستان در مورد آنچه که ميتواند بر ضد کسي در  ١ناني کاتگوريايو واژه

ارسطو كليه موجودات عالم را محدود و . يک دعوي حقوقي گفته شود بکار ميرفت

                                                 
1. kategoria 
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مقولات عشر عبارتند  .اند ناميده »مقولات عشر«آنها را  کهمنحصر در ده مقوله كرده 

 ياند و هريك جنس عال مقولات اجناس عاليه .يك مقوله جوهر و نه مقوله عرض :از

باشند و هر يك از آن اجناس به تمام ذات متباين و يانواع مادون خود م يبرا

  . متخالف با يكديگرند

خود بر منطق فارابي، مقوله را در دو معناي عام و خاص آن  تعليقاتباجه در ابن

ستند به محسوس معلوم مقوله در معناي عام آن بر هر معني کلي م. تبيين ميکند

گفته ميشود نه از طريق فکر و استدلال، بلکه لفظي بر آن دلالت ميکند بدون در 

. نظر گرفتن اينکه اين معنا جنس عالي، متوسط يا اخير است و مفرد يا مرکب است

در معناي خاص، مقوله بر اجناس عالي دلالت ميکند که معاني کلي مفرد مستند به 

ر استدلال هستند و لفظي بر آنها  دلالت ميکند که با آن محسوس معلوم از غي

  .ذکر شده است مقولاتيا  قاطيغورياسشناخته ميشوند يا با لفظ مقوله که در کتاب 

 بويژه و دوم تحليل، جدل، متافيزيکارسطو در رسائل گوناگوني از جمله 

، قولاتمهم در رسائل منطقي همچون  وي. ، به بحث از مقولات ميپردازدمقولات

هم در رسائل فلسفي همچون  و سوفسطياو  جدل، درباره عبارت ،اول و دوم تحليل

بنابرين ميتوان نتيجه گرفت که . از مقولات بحث کرده است دلتاکتاب پنجم يعني 

هم در فلسفه است و هم در منطق، چرا که روش  ارسطو جايگاه مقولات از نظر

  .ميدهدعملي او در آثارش اين را به ما نشان 

المقدمه، با طرح نظريه کليات خمس بعنوان مقدمه مقولات، مقدمه بجاي ذي

ركن اساسي ايساغوجي سلسله مراتب انواع و اجناس . آغازگر کتب منطقي گشت

  . است كه از جنس الأجناس تا نوع الأنواع ترتب مييابد

بر نظريه مقولات در منطق ارسطويي بعد از طرح کليات خمس و تأکيد بيشتر 

جايگاهي متفاوت از جايگاهش در ) افراد(بجاي جواهر اولي) جنس و نوع(جواهر ثانوي

  .منطق ارسطو يافت، بطوري که اين امر در منطق مشائي اسلامي بوضوح نمايان ميشود

برخلاف ارسطو و افلاطون كه اهميت زيادي براي علوم نظري قائل بودند، بسبب 

علوم نظري در بين رواقيان از دست رفت و شرايط خاص زماني و مكاني، جايگاه 

رواقيان فلسفه را به سه قسمت منطق، طبيعيات و . جاي خود را به علوم عملي داد
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اخلاق تقسيم كردند، اما آنچه براي آنها اهميت بيشتري داشت و نقش محوري ايفا 

  . ميكرد، مسئله اخلاق بود

 »انديشيدنآلت و فن صحيح«آن را منطق در نظر رواقيون مانند منطق در نزد ارسطو كه 

يي براي بيان را وسيله» منطق«برخلاف منطق ارسطو، رواقيون . ميدانست، نيست

ميدانند و به همين سبب است كه رواقيون حكمت را با فن پزشكي و يا » پيوستگي«

صنعت كشتيراني مقايسه نميكنند، چون غايت اين فنون در خودشان نيست و 

زيرا غايت هنرها و متون در خود . با هنر نمايشگري استحكمت بيشتر مشابه 

  . آنهاست و حكمت هم قائم به ذات خويش است و هدفش در خودش است

كه بر اساس آن، تنها هر آنچه محسوس  ـرواقيون بر مبناي مذهب مادي خويش 

معتقد بودند تنها فرد وجود دارد و معرفت ما، صرفاً شناسايي  ـباشد، وجود دارد 

در جهان و در عالم واقعيت، چيزي بجز اشياء منفرد، موجود . جزئي است ءاشيا

اختلافي که در شيوة برخورد با اشياء . مقولات منحصراً وجوه گوناگون تفکرند. نيست

معيني از آن ديدگاه  از لحاظ ذهني وجود دارد و ديدگاهي که اين شيء در مورد

  .بررسي ميشود، شالودة تقسيم منطقي مقولات در نظر رواقيون است

  جايگاه مقولات در نظام فکري ارسطو

 قبل از بحث در مورد جايگاه مقولات در تفکر ارسطو، لازم است ابتدا نگاهي به

ته اين مفاهيم به سه دس. بيندازيممفاهيم کلي و انتزاعي مورد بحث در علوم عقلي 

  : تقسيم ميشوند

  معقولات اولي  . ۱

يک دسته از مفاهيمي که حمل بر اشياء خارجي ميشوند، مفاهيمي هستند که 

ذهن بطور خودکار از موارد خاص، انتزاع ميکند؛ يعني همين که يک يا چند ادراک 

شخصي بوسيله حواس ظاهري يا شهود باطني حاصل شد، عقل فوراً مفهوم کلي آن 

آورد؛ مانند مفهوم کلي سفيدي که بعد از ديدن يک يا چند شيء را بدست مي

بعبارت ديگر، معقولات اولي هم عروضشان خارجي است و . سفيدرنگ، انتزاع ميشود

  .نيز مينامند» مفاهيم ماهوي«اين مفاهيم را . هم اتصافشان
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  فلسفي  معقولات ثانيه. ۲

وند، مفاهيمي هستند که ديگر از مفاهيمي که بر اشياء خارجي حمل ميش دسته

انتزاع آنها نيازمند به کندوکاو ذهني و مقايسه اشياء با يکديگر است؛ مانند مفهوم 

معقولات ثانيه . هم ميگويند» مفاهيم فلسفي«به اين دسته از مفاهيم، . علت و معلول

  .فلسفي، عروضشان ذهني ولي اتصافشان خارجي است

  معقولات ثانيه منطقي . ۳

ز مفاهيم، مفاهيمي هستند که قابل حمل بر امور عيني نيستند و اين دسته ا 

معقولات . تنها بر مفاهيم و صورتهاي ذهني حمل ميشوند؛ مانند مفهوم کلي و جزئي

  .ثانيه منطقي، هم عروض و هم اتصافشان ذهني است

و  ي همان معقولات اوليه هستند که عقل از خارج دريافت ميکنديمقولات ارسطو

. و با معقولات اوليه مرتبطند بودهمعقولات ثانويه ابزار شناخت اشياء در خارج 

 )١(.معقولات ثانويه حالات معقولات اوليه در ذهن هستند ،بعبارت ديگر

تأمل در منطق ارسطويي و تحليل مباني متافيزيکي آن، ارتباط تنگاتنگ ميان 

توجه به استحكام دلايلي كه نظام با . او را نشان ميدهد منطق و متافيزيک درانديشه

شناسانه و نه صرفاً مبحثي مقولات در متافيزيك ارسطويي را امري هستي

. شناختي معرفي ميكند، ميتوان گفت مقولات در نظام ارسطويي مراتب هستيند زبان

خواهد  يي به جهان ـ ملزومات مهمي در پيپذيرش اين امرـ يعني داشتن نگاه مقوله

يک نظام متافيزيكي و منطقي را متفاوت از نظامهاي ديگري خواهد  داشت كه چهره

با توجه به اينكه مقولات از يك طرف اموري . نمود كه چنين نگرشي به اشياء ندارند

واقعي در نظام ارسطويي هستند و از طرف ديگر بعنوان طرق انديشيدن ما در اشياء 

صوري ـ كه به بررسي اشكال  ميباشند، بنابرين نظام منطقي ارسطو، نظامي صرفاً

تفكر ميپردازد ـ نيست، بلكه هدف آن شناخت واقعيت است، آنگونه كه در ذهن 

  . انسان بازتاب دارد

اغلب صاحبنظران منطق بر اين امر اذعان دارند که منطق ارسطو، قوانين صوري 

مادي اند، اما جنبه معنايي و صرف نيست و قواعد معنايي و صوري در آن تلفيق شده



 

       ومسسال چهارم، شماره  
  1392  زمستان                 

۱۳۲ 

طرح نظريه کلّي طبيعي در آراء ارسطو و اهميت تعريف به حد، . آن پررنگتر است

گراي اتبويژه حد تام که در آن تمام ذاتيات معرف ذکر ميشود، همه حاکي از نگاه ذ

ارسطو به عالم ميباشد و اين نوع نگاه متافيزيکي به جهان و اشياء سبب ميشود تا 

بررسي آن دسته از قضايا باشد که در آن رابطة اندراجي  منطق ارسطو صرفاً متکفّل

ميان موضوع و محمول برقرار است، از اينرو در اين منطق با توجه به مباني 

متافيزيکي حاکم بر آن، تنها قضاياي حملي مطرح ميشود و قضايا و قياسات شرطي 

سينا در ابنبا اين وجود . بدليل ناسازگاري با اين مباني از حيطة بحث خارج است

و انتقال از ، منطق را علمي ميداند که اشکال مختلف تفکر تنبيهاتالشارات و لاا

است   ييساختار ذهن آدمي بگونه چونو  )٢(معلوم به مجهول در آن آموخته ميشود

به كشف امور مجهول م ي امور معلوي بنحوي از پاره ،كه در عمل انديشه و فكر كردن

ي معلومات ي با معلوم گرفتن و صادق فرض كردن پاره ،ديگر عبارتبميگردد ـ نايل 

 اماتي ردمعلومات مق يمداگر آزيرا (د به معلومات ديگر بعنوان نتيجه نايل ميشو

د و در نتيجه عمل فكر و انديشه گردي منتهي نميي به نتيجه، صادق فرض نكند

ه است چنين كنند صورت نميگيرد اما از آنجا كه انسان موجودي ناطق و انديشه

روند فرضي  ـ از اينرو بنابرين چون انسان انديشه ميكند ،)محال خواهد بود يامر

همواره در قالب يك گزاره شرطي انديشه  ،به بيان ديگر .استنتاجي را طي ميكند

كتابي را  دمثلاً وقتي ميخواه ؛گرچه ممكن است توجهي بدان نداشته باشد ،ميكند

سپس با د، آور كه از خواندن آن اطلاعاتي بدست مي کندميابتدا فرض  نمايد،مطالعه 

د، از اينرو وي تفکر شرطي را نيز مطالعه آن وقت صرف ميكن راياين مقدمه ب

گرايي مانند که حتي شخص ذات تا جاييمطلوب علم منطق و فطري بشر ميداند، 

ت ارسطو نيز در مواردي همچون تبيين اشکال مختلف قياس اقتراني حملي و ضرور

بنظر ميرسد چون مباني متافيزيکي منطق . آموختن فلسفه از آن استفاده کرده است

ارسطو، مانع طرح اين دسته از قضايا در منطق بوده، وي با حذف نظريه مقولات از 

ابتداي آثار منطقي و توجه بيشتر به ارتباط زبان و منطق و در نتيجه گرايش بيشتر 

ورود اقسام روابط زباني و بتبع آن، روابط فکري و به صورت بجاي ماده، راه را براي 

تبيين و بررسي آنها بوسيلة منطق هموار کرده و منطق را از اسارت متافيزيک رها 

که همراهي فلسفه و کلام در آثار کلامي خواجه نصيرالدين  ساخته است؛ بطوري
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ن ميتوان بنابري. طوسي و ظهور کلام فلسفي را ميتوان از ثمرات اين رهايي دانست

محدوديت منطق ارسطو در پرداختن به برخي قضايا را نتيجة ارتباط ميان منطق و 

  : كاپلستون در اينباره ميگويد.متافيزيک وي دانست

اشتباهي بسيار بزرگ خواهد بود كه فرض شود در نظر ارسطو، منطق منحصراً 

خارجي به صور تفكر انساني مربوط است، بطوري كه هيچ ارتباطي با واقعيت 

يك  وي اصولاً با صور برهان سر و كار دارد و فرض ميكند كه نتيجه. ندارد

واقعيت بدست ميدهد؛ مثلاً در قياس  برهان علمي، معرفت يقييني درباره

، »هر انساني فاني است، سقراط انسان است، پس سقراط فاني است«صوريِ 

ين صوري منطق موضوع تنها اين نيست كه نتيجه بنحو صحيح بر طبق قوان

. كند كه نتيجه در واقعيت متحقق استارسطو فرض مي. استنتاج شده است

يي دربارة معرفت فرض ميكند و در نظر گرايانهواقع بنابرين وي از پيش نظريه

هر چند تحليلي از صور فكر است ـ تحليلي از فكري است كه  -او منطق

ري و مفهومي آن را در درون واقعيت را مورد تفكر قرار ميدهد و از لحاظ تصو

خود دوباره توليد ميكند و در حكم حقيقي، تصديقاتي دربارة واقعيت ميسازد 

   )٣(.كه در عالم خارج تحقق دارند

از نظر ماكوولسكي نيز منطق ارسطو با آن منطق صوري كه اشكال تفكر را بدون 

ارسطو حقيقت، در انديشة . پرسش دربارة حقيقت آن بررسي ميكند، مشابهتي ندارد

انطباق تفكر با واقعيت است و اين با آن بينش منطق صوري كه موافق آن حقيقت 

  .تماماً به خود انديشه باز ميگردد، مغاير است

، ٣، بونيتس٢، پرانتل١نظران ديگر مانند ترندلنبورگوي نظريات برخي صاحب

 ترندلنبورگ، رابطة را در تأييد نظرية خود ذكر ميكند، مثلاً ٦و بوبروف ٥، زلر٤اوبروگ

                                                 
1. Trendelenburg  

2. Prantel  

3. Bonitz 

4. Uberveg  

5. Zeller 

6. Bobrov 
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محكمي را كه ميان منطق ارسطو و متافيزيك وي موجود است، آشكار نموده و معتقد 

وي بيان . است كه منطق صوري ارسطويي، تعبير روابط و قوانين وجودشناسي است

نشان ميكند گرايش صوري كه ميكند كه نبايد منطق صوري را ارسطويي ناميد و خاطر

. ببعد در منطق رو به توسعه گذاشت، در نظرية ارسطو بكلّي بيرنگ استاز زمان رواقيون 

بوبروف بيان ميكند كه منطق ارسطو چنان با متافيزيك او مرتبط شده است كه اگر آن 

   )٤(.را از متافيزيك جدا نماييم، دشوار بتوان آن را بدرستي درك نمود

ه بايد در نظر داشت براي فهم صحيح نظريه ارسطو درباره قوانين منطق، هميش

و بعبارت دقيقتر  )٥(آليسماساسي فلسفه ميان ماترياليسم و ايده كه او در حل مسئله

  . ترديد داشته و در نوسان بوده است )٦(آليسم عينيميان ماترياليسم و ايده

آليسم را ميتوان ناشي از نگرش خاص وي دربارة ترديد ميان ماترياليسم و ايده

آراء ارسطو جوهر به دو نوع جوهر نخستين و جوهر ثانوي تقسيم در . جوهر دانست

وي چنين عنوان ميكند كه جوهر در دقيقترين و بنياديترين معناي آن،  )٧(.ميشود

 )٨(يي موضوع جاي دارد؛چيزي است كه نه به يك موضوع گفته ميشود و نه در گونه

اما جوهرهاي دومين به چيزهايي گفته . »اين اسب معين«، »اين فرد انسان«مانند 

ميشود كه چونان نوع، جوهرهايي كه به معناي نخستين گفته ميشوند، به آنها تعلق 

دارند و به همينسان جنسهايي كه اين نوعها را در خود ميگنجانند؛ براي نمونه فرد 

» نوع«بنابرين هم . است»جاندار«و جنس نوع،  تعلق ميگيرد» انسان«انسان به نوع 

  )٩(.يعني جاندار، جوهرهاي دومين خوانده ميشوند» جنس«يعني انسان و هم 

. جوهر ثاني ميباشد» جنس و نوع«جوهر اول و » فرد«با اين بيان، از نظر ارسطو 

جوهر ثاني اگرچه همانند جوهر اول در موضوع جايي ندارد ليكن هم نام و هم 

آنها بر موضوع حمل ميشود و چيزهايي كه در موضوع قرار دارند، يعني جوهر  تعريف

نيستند، تعريفشان بر موضوع حمل نميشود، اگرچه نام آنها گهگاه بر موضوع حمل 

ميشود؛ مانند سپيد كه در جسم وجود دارد و ميتوان گفت جسم سپيد است، اما 

  .  تعريف سپيدي بر جسم حمل نميشود

اگر جوهرهاي : دي كه بر جوهر نخستين دارد، چنانكه ميگويدارسطو با تأكي

نخستين وجود نداشتند، آنگاه هيچ چيز ديگر نميتوانست وجود داشته باشد، چرا كه 

همه چيزهاي ديگر يا ميتوانند به جوهرهاي نخستين چونان موضوعها گفته شوند يا 
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مورد جوهرهاي دومين،  در آنها چونان موضوعها حاضرند و نيز با تأكيد بر اينكه در

، منطق )١٠(نوع بيشتر از جنس جوهر است، چون به جوهر نخستين نزديكتر است

بنابرين در منطق . را تنظيم ميكند كه در آن موضوع، اشياء حقيقي است ١گرايي عين

ارسطو، صحبت از مفهوم حد موضوع جايگاهي ندارد و منطق ارسطو با آن منطق 

ها بجاي واقعيات و اشياء است، كاملاً  هيم و انديشهصوري كه در آن صحبت از مفا

مغاير است، در حالي كه از نظر وي علم و شناخت به چيستي و ماهيت تعلّق 

و جوهر ثانوي متعلّق شناخت است، ولي جواهر اولي، جواهر فردي  )١١(ميگيرد

ي اين امر، يعني ترديد در مواجهه با  کلي و فرد، همواره در تفکرات و. ميباشند

  .  ثيرگذار بوده و چهرة منطق ارسطو را از منطقي کاملاً صوري متمايز نموده استأت

فرضي بعنوان کلي از اينرو ميتوان گفت با توجه به اينکه در نظريه مقولات پيش

طبيعي مطرح است که مورد مناقشه بسياري از فيلسوفان و ناسازگار با برخي از 

ن نظريه در منطق، آن را  با اين نظامها نظامهاي فلسفي است، بنابرين طرح اي

  .دار ميکندناسازگار ساخته و چهرة منطق را بعنوان يک زبان مشترک خدشه

  ارغنون نظريه مقولات در

شناختي آغاز است، با يک تقسيم زبان ارغنونمقولات که اولين مبحث از منطق 

متفاوتي دارند و برخي ميشود؛ برخي امور فقط در اسم مشترکند، ولي تعاريف ذاتي 

  )١٢(.هم نام و هم تعريف ذاتي مشترکي دارند

تا اينجا ارسطو حول مباحث  )١٣(.در ادامه، گفتار به تأليفي و ساده تقسيم ميشود

شناختي صحبت ميکند ولي با ارائه يک تقسيم چهارگانه از موجودات و ذکر دو زبان

ر کنار هم، پيوندهاي ويژگي وجود داشتن در موضوع و گفته شدن به موضوع د

  :شناختي و زبان شناختي مطرح ميگرددهستي

برخي موجودات به موضوع گفته ميشوند، ولي هرگز در هيچ موضوعي . ۱

 .حاضر نيستند

                                                 
1. extentional  
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 .برخي موجودات در موضوع حاضر هستند، ولي به هيچ موضوعي گفته نميشوند. ۲

 .موضوع گفته شوندبرخي موجودات هم در موضوع حاضرند و هم ميتوانند به . ۳

  )١٤(.برخي موجودات نه در موضوع حاضرند و نه به موضوع گفته ميشوند. ۴

گفتار ساده و بدون تأليف را در ده مقولة جوهر يا ذات، کم، کيف، نسبت،  ارسطو

در نگاه اول بنظر ميرسد اين . زمان، مکان، ملک، اضافه، فعل و انفعال جاي ميدهد

فتارهاي ساده و بدون تأليف است، ولي در ادامه با شناختي از گيک تقسيم زبان

وي جوهر را . تبيين هر يک از اين مقولات بويژه مقولة جوهر اين رأي منتفي ميشود

يي موضوع جاي دارد يعني نه به يک موضوع گفته ميشود و نه در گونه« به آنچه که 

ي ندارد به موضوع گفته ميشود ولي در موضوع جا«و آنچه که » جوهر نخستين

جوهر نخستين، افراد و جوهر ثاني، اجناس و انواع . تقسيم ميکند» يعني جوهر ثاني

  )١٥(.را شامل ميشود

نگرش ارسطو دربارة جوهر و اينکه جوهر نخستين از نظر وي فرد بوده و نوع 

شناختي بودن نگاه چون به فرد نزديکتر است، جوهرتر از جنس است، نشانگر هستي

باشد، او در ادامه بعد از ذکر اقسام مقولات در ادامه به تبيين اقسام وي به مقولات مي

  . ميپردازد )١٨(و توضيح معيت )١٧(و سپس اقسام تقدم )١٦(تقابل

حد فاصل  ارغنونزمان گردآوري  :ميگويد The Development of Logic نيل در كتاب

مطالعات منطقي و غيرمنطقي، نميتوانست دقيقاً طراحي شده باشد، از اينرو 

در اين . گردآورندگان ميبايست برخي امور مشترك را در ميان آثار وي پيدا ميكردند

با ديگر آثار منطقي ارسطو از يك جنبة مهم اختلاف داشت؛  كتاب مقولاتميان، 

بنابرين قرار  )١٩(.اينكه بسياري از اصول مطرح شده در آن متافيزيكي بودند تا منطقي

گرفتن آن در ميان آثار منطقي ارسطو جاي بحث دارد، هر چند حضور آن در 

باعتقاد نيل،  .، حضورش را در ساير كتب منطقي تا مدت زيادي تضمين كردارغنون

نظرية مقولات اگر چه بصراحت منطقي نيست اما تأثير قابل توجهي بر منطق 

شايد علت اينکه نيل اثر  )٢٠(.هر چند كه اين اثر كاملاً مثبت نميباشد. گذاشت

مقولات بر منطق ارسطو را کاملاً مثبت ارزيابي نميکند، تأثيري است که با وساطت 
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طقش ميگذارد و محدوديتهايي در بررسي اقسام ارسطو بر من متافيزيکمقولات، 

  . آوردقضايا و قياس بوجود مي

همانگونه كه پيش از اين نيز بيان شد، قواعد منطق ارسطو، نه تنها با تحليل 

شكلهاي انديشيدن سروكار دارد، بلكه هدف آن شناخت واقعيت است؛ آنگونه كه در 

هاي استدلال بايد به ما آگاهي بدينسان شكل. ذهن و انديشة انسان بازتاب دارد

گيريهاي ما هاي عيني بدهد و درستي نتيجهني دربارة چگونگي پيوندهاي پديدهييقي

. هاي واقعي تأييد شودبايد هماهنگ با قانونهاي صوري تفكر باشد و بوسيلة پديده

تحليل شكلهاي انديشه، درواقع . اين درست مطابق با نظرية شناخت ارسطو است

آن داريم؛ يعني واقعيتي كه در ما  هايي است كه ما از واقعيت و درباره ديشهتحليل ان

از اينجاست كه ارسطو در همبستگي انديشه با واقعيت، . بشكل انديشه درآمده است

مقولات نزد وي از يكسو، شكلهايي را كه ما در آنها . مقولات را مطرح ميكند مسئله

و از سوي ديگر، نشانگر شكلهايي از واقعيتند، انديشيم، نشان ميدهند  به واقعيت مي

  . آنگونه كه در خود وجود دارد

ابهام اول اينكه : وجود دارد مقولاتنيل، دو ابهام اصلي در بررسي كتاب  ةبگفت

مقولات تنها  بندي نمادها و الفاظ ميباشد؛ يعني نظريه آيا منظور ارسطو تنها طبقه

بندي اشياء و عالم اينكه دامنة كاربرد آن تا طبقهيك نظرية وابسته به زبان است و يا 

  شناسانه است؟واقع گسترده ميشود و يك نظريه هستي

ابهام دوم اينكه آيا ارسطو با نظرية مقولات، تنها به محمولات نظر داشته است،   

با توجه به اينكه مقوله بمعناي غير فني آن گاهي اوقات بمعناي محمول نيز بكار (

طوركلي در جايگاه با اينكه مقولات ميتواند در جايگاه موضوع يا محمول و و ي) ميرود

  ها بكار رود؟ واژه

شناختي پيوند ميزند و زبان نيل بعد از بررسي دلايلي كه مقولات را به نظريه  

شناختي و در ارتباط با يي هستيناكافي دانستن آنها، نظرية مقولات را بعنوان نظريه

  : وي در اينباره ميگويد. وجود لحاظ ميكند

بعنوان مثال، زماني كه ارسطو در تعريف جوهر و اختلاف جوهر اول و ثاني بيان 

ميكند كه ـ جنبه مشترك هر گونه جوهر آن است كه در موضوع يافت نميشود، 
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ر است، اما ولي جوهر نخستين نه بر موضوع حمل ميشود و نه در موضوع حاض

جوهر دومين در موضوع حاضر نيست ولي هم نام و هم تعريف آن بر موضوع حمل 

وي ارتباطي ميان وجود داشتن در موضوع و حمل شدن بر موضوع  )٢١(- ميشود 

شناختي به برقرار ميكند و اين ميتواند به اين معنا باشد كه او بكمك قواعد زبان

بندي جوهر به اولي و ثاني  و آن طبقه شناختي گرايش پيدا ميكنديك اصل هستي

  . يي جهان ميباشدبندي نظام مقوله و در نگاه كلّيتر، طبقه

  : همچنين وي براي تبيين جوهر ثاني چنين مثال ميزند      

انسان در يك فرد معين حاضر نيست ولي بر آن قابل حمل است، همينطور 

 )٢٢(ر آن قابل حمل است،جاندار در يك فرد معين انسان حاضر نيست ولي ب

سؤالي كه در اينباره . »جاندار استX «، »انسان است  X«ميتوانيم بگوييم 

» انسان«مطرح ميشود اين است كه آيا منظور ارسطو در اين مثالها حمل 

بعنوان نشانه و لفظ بر انسان فردي است يا حمل انسانيت بر انسان فردي؟ 

   )٢٣(.اشياء است نه الفاظبنظر ميرسد منظور وي امور واقعي و 

وي در تفسير نظرية . چنين ابهامي ميداند أنيل ضعف و نقص زبان يوناني را منش

حل صحيح ابهام فوق را در اين شناسانه بودن نظرية مقولات، راه خود مبني بر هستي

ي كه وجود دارند، همچنين عبارتهايي هستند ئبراي اشيا«: يوس ميداندورفرف جمله

   )٢٤(.»لي بيانگر آنها هستندكه بطور او

بندي انواع وجود است، ولي از اختلافات بين قوانين ارسطو در حال طبقه

شناختي بعنوان يك مسير راهنما براي بيان اختلافات بين  عبارتهاي مختلف زبان

وي همچنين با ذكر دلايلي نشان ميدهد كه مقولات . انواع وجود استفاده ميكند

  . ودبمعناي محمول نبوده، بلكه در جايگاه موضوع و محمول در قضيه بكار مير

ديويد راس در تأييد اين امر كه مقوله صرفاً بمعناي محمول نميباشد، بيان 

در اينصورت ميبايست اعضاي نخستين مقولة اول كه جواهر فردي هستند «: ميكند

  )٢٥(».نباشدو بر طبق آموزة ارسطويي همواره موضوعند، مناسب آموزة مقولات 

باعتقاد راس، بسيار محتمل است كه آموزة مقولات بمثابة كوششي براي حل 
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برخي مشكلات دربارة حمل آغاز شده باشد كه مكتب مگاري و ديگر متفكران قديم 

هاي بنظر وي هدف ارسطو، روشن كردن تشخيص گونه )٢٦(.را به زحمت انداخته بود

يي بسازند و او ب شوند و جملهاساسي معناي الفاظ و تعابيري است كه ميتوانند تركي

هاي هستي شده از گونهبندي شناخته در عملي ساختن اين فكر به قديميترين طبقه

   )٢٧(.مشتمل در ساختار واقعيت دست يافت

  جايگاه مقولات در تفکر رواقي

در جزيره قبرس  ٢م در شهر كيتيون. ق ۵/۳۳۶بنيانگذار حوزه رواقي در سال  ١زنون

وي حوزه . م. ق ۳۰۰در حدود سال . م در آتن درگذشت.ق ۳/۳۶۴متولّد شد و بسال 

، جايي كه درس )رواق پرنگار(» استوآپويكيليه«فلسفي خود را بنياد نهاد و نام آن را از 

اگر چه رواقيون تأليفات  )٢٩(.زنون رواقي شاگرد استيلپون مگاري بود )٢٨(.ميداد، گرفت

رساله  ۷۰۵هاي او را حدود  اند ـ همچون خوروسيپوس که تعداد نوشته شتهزيادي دا

  . اند ـ ولي تمام آثار آنها از بين رفته و در دسترس نيست بيان کرده

شناخت ما از منطق رواقي از طريق گزارشهايي است که چندين قرن بعد تدوين 

و  ٣ديوژن لائرتيوس منابع مورد اعتماد در اين حوزه، گزارشات مفصلي از. (شده است

،  ٦، سنکا ٥اما منابع دست دوم آثاري است از سيسرو. است ٤سکستوس امپريکوس

  )٣٠()٨و جالينوس ٧اسکندر افروديسي

گرچه اشاره ميکند که مقولات رواقي در  منطق رواقيبنسون ميتس در کتاب 

مقايسه با مقولات دهگانه ارسطويي، چهار مقوله بيشتر نيست، ولي تأکيد ميکند که 

منابع خوبي که در منطق رواقي وجود دارد، مانند يادداشتهاي سکستوس، لائرتيوس 

در اين  و منابع مورد استفاده )٣١(.يي به نظرية مقولات ندارند يا جالينوس هيچ اشاره

                                                 
1. Zeno 

2. Citiun 

3. Diojenes lartius                                                                                                                                                                          

4. Sextus empricus                                                                                                                                                                       

5  . Cicero  

6  . Seneca  

7  . Alexander Aphrodisias 

8. Galen 
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، ٣ريوسو، فرف ٢، دگزيپوس١هاي الکساندر سيمپليسيوس حوزه متکي به نوشته

باشد که منابع مي و اشارات مختصري توسط سنکا و ديگران ٥و استابيوس ٤كپلوتار

  . مورد اعتمادي در اين زمينه نيستند

. »سقراط انسان است«: در تفکر ارسطو، محمول مفهومي را بيان ميكند، مانند

را » سقراط انسان است«ديگر چنين اسنادي را مقبول نميدانستند و قضية  هفلاسف

محسوب ميکردند و مفهوم اين قضيه اين بود كه دو » الف ب است«معادل قضيه 

الف الف «چيز عين يكديگر بوده و مبتني بر اصل عينيت يعني اصلي كه ميگويد 

اين ايراد بر منطق رواقي . ستند، ميباشد و غير از اين، بقيه قضايا قابل قبول ني»است

از پيوستگي مفاهيم بين موضوع و محمول،  سخنوارد نيست، زيرا در منطق رواقي، 

  : اميل بريه در اينباره ميگويد. در ميان نيست

 در منطق و فلسفه رواقيون محمولات و مسندات موجودات و جواهر، بوسيله

ن ميكند، تبيين نميشود آنها را بيا صفات و مشخصاتي كه خصوصيات مختصه

فعلهايي بيان ميشود كه مبين اعمال و افعالي است كه از  بلكه بوسيله

بنابرين اسناد با حذف محمولاتي كه داراي هر .... موضوعها صادر ميگردد

واقعيت حقيقي باشند در منطق رواقيون حل شده است، زيرا محمول نه يك 

اني و غيرمادي است و چون مصداق است و نه يك مفهوم و محمول غيرجسم

محمول غيرواقعي است، حمل منطقي و اسناد اشياء بر يكديگر بصورت واحد 

  )٣٢(.آيند و يكي ميشونددرمي

اختلاف اين دو منطق گفت كه رواقيون بجاي منطق متصل و  ةميتوان دربار

شناخت و معرفت روابط زماني و . ي، منطق نتايج را جانشين ساختنديپيوسته ارسطو

روابط ضروري بين يك مقدم و يك تالي، اولين مجاهده و كوششي است كه انسان 

  .براي حيات مبتني بر عقل و بر وفق طبيعت بكار ميبرد
                                                 
1. Simplicius 

2. Dexippus 

3. Porphyry 

4. Plutarch 

5  . Stobaeus 
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رواقي، بحث منطق به بحث طبيعيات و بحث طبيعيات به بحث اخلاق  در فلسفه

 لعههماهنگي جهاني و مطا متصله به مطالعه شرطيه قضيه مطالعه. منجر ميشود

  )٣٣(.انجامدهماهنگي جهاني به شناخت طبيعت و دوستداري خدا و فيلسوف شدن مي

  مقولات رواقي

 ةآيد، چهار مقولتعداد مقولات رواقي با توجه به آنچه از منابع رواقي بدست مي

که امري  ٥»تصور برتر«يک  ةباشد به اضافمي ٤و رابطه ٣، وضعيت٢، کيفيت١ذات

ي که هر ي اين چهار مقوله مرتبط با يکديگر بوده، بگونه. است نامحدود و غيرصريح

  .شودمي مقوله مقدمي داخل در مقوله متأخر بوده و بوسيله آن مقوله متأخر، متعينتر

و ديگران، تلاشهايي در جهت  ٧هاي اپيکتتوس کند که در نوشتهمي ادعا ٦ِليزي

اپيکتتوس در بحث  ،براي مثال ؛تحقيق موضوعاتي بوسيله مقولات تمييز داده است

پيرامون برخي مسائل، ابتدا ذات موضوع ، سپس کيفيت و بعد وضعيتش را مورد 

يابد که هر چهار مقوله در آن مورد استفاده نمي دهد، ولي هيچ مثاليمي بررسي قرار

 كم دستواقع شده باشد، بنابرين از آنجايي که بحث از هر موضوعي بدون استفاده 

رسد در اينمورد اين بنظر مي از اينروها بسيار دشوار است،  يک مورد از اين مقوله

  )٣٤(.نظريه ناکافي و ناوارد است
آنها تفاوت  بنظر ؛کندمي بيان بارهماکوولسکي نظر پرانتل و بروشار را در اين

رواقيون . بنيادي زيادي در بحث بينش مقولات ميان رواقيون و ارسطو وجود دارد
نگرند و آنها را بمثابه انواع و اجناس وجود مي سميهمقولات را از ديدگاه اصالت ت

جنبي ، بلکه  ةمقولات خود را نه بر رابط ةآنان برخلاف ارسطو، نظري. کنندنمي تعريف
در اينجا دو اصل متفاوت بکار رفته  ،بعبارت ديگر. ميسازندتبعي مبتني  ةبر رابط

در نظام رواقي . اند گرفتهرواقيون از اصل متابعت و ارسطو از اصل مجانبت بهره  ؛است
                                                 
1  . substratum or subject 

2. quality 

3. state 

4. relation 

5. highest notion 

6. De Lacy       

7. Epictetus 



 

       ومسسال چهارم، شماره  
  1392  زمستان                 

۱۴۲ 

  . کندمي شود و بدينسان تعيني تازه کسبمي مقولات، هر مقوله وارد مقوله بعدي
صورتهايي که  ؛، صورتهاي کاملاً ذهنيند)نوعي(رواقيون، مفاهيم کلي  ةبعقيد

آنان، مقولات نيز چنين  ةدر نظري. هيچ رابطه و مطابقتي با واقعيت عيني ندارند
شوند، نمي وضعي دارند و بنابرين مقولات در نظر آنان واپسين انواع وجود محسوب

  .اينکه در نظر آنان هر آنچه که موجود است، همگوني دارد رمضاف ب
مقولات . در جهان و در عالم واقعيت، چيزي بجز اشياء منفرد، موجود نيست

انديشيم، هر جسم را بعنوان ذات در  ي که ميوقت. منحصراً وجوه گوناگون تفکرند
اين جسم داراي کيفيت معيني است و بديهي است که وضع معيني . آوريم نظر مي

برخورد با  اختلافي که در شيوه. معيني با اجسام ديگر بسر ميبرد ةدارد و در رابط
 اشياء از لحاظ ذهني وجود دارد و ديدگاهي که اين شيء در مورد معيني از آن

  .تقسيم منطقي مقولات در نظر رواقيون است ةديدگاه بررسي ميشود، شالود
رواقيون مقولات : گويدمي مقولات در منطق رواقي ةنظري بارةکاپلستون نيز در

، قوام ذاتي )توهيپوکيمنون) (زيرنهاد(جوهر  ؛عشر را به چهار مقوله مبدل کردند
توپوس (، قوام عرضي )جوهر چگونگي: چگونگي يا توپون هيپوکيمنون: توپويون(

جوهر : آنچه داراي کيفيت است يا توپوس اخون هويون هيپوکيمنون: اخون
آنچه : توپروس تيپوس اخون(و قوام عرضي نسبي ) کيفي که دالّ بر کيفيت است ذي

   )٣٥(.)کيفي که دالّ بر کيفيتي با نسبت است نسبتي به چيزي دارد يا جوهر ذي
همچنانکه ملاحظه ميشود نظريه مقولات در آراء رواقي کاملاً متمايز از ارسطو و  

است كه  ييدر نگاه رواقيون، فلسفه هماهنگ. بيني خاص رواقي استهمسو با جهان
 ،در اين فلسفه. ميان عقل و جهان وجود دارد و اين هماهنگي يعني زندگي و حيات

بايد در ) اخلاق(و قوانين فرد ) عياتطبي(، قوانين جهان )منطق(قوانين عقل 
در اين ميان قوانين عقل و . تا فرد به سعادت دست يابد گيرندهماهنگي باهم قرار 

جهان اموري ثابتند كه از هماهنگي ميان آنان بايد قوانين فردي، يعني اخلاق را در 
  .ي با آنها ارائه نموديتناسب و همسو

  ي اسلاميئجايگاه مقولات در منطق مشا

هاي علوم در نهضت  را چون برخي ديگر از شاخه» علم منطق«مسلمان  ةفلاسف

منطق نزد آنان فقط جنبه ابزاري . ترجمه از يونانيان بويژه ارسطو اقتباس کردند



سينا ارسطو تا ابنتطور نظريه مقولات از / شربياني، مهرخاني 

 

   سال چهارم، شماره سوم
1392زمستان        

150-127صفحات   

143 

شناسي و مابعدالطبيعه را نيز شامل  بلکه عناصري از فلسفه زبان، معرفت ،نداشت

را  ارگانونبخشهايي از  ،وفان اسلاميدر راستاي سنت يونان باستان، فيلس. يگرديدم

نطق در فلسفه اسلامي در شکل م. اندندبسط دادند و در حد شارح صرف نم

متفکران اسلامي . ملهم بود ارگانوناش، از مجموعه آثار منطقي ارسطو، يعني  اوليه

شناسي و منطق رواقي آشنا بودند و منابع منطقي  همچنين با عناصري از نظريه زبان

فرفوريوس و  ايساغوجي ،علاوه بر آثار خود ارسطو، آثار مفسران متأخر يوناني ،آنها

غالب آثار منطقي  ،با اين وجود. هاي منطقي جالينوس را نيز دربرميگرفت نوشته

هاي آنها فلاسفه مسلمان در همان چارچوب منطق ارسطويي باقي ماند و اکثر نوشته

  .جاي ماندر ب در اين حوزه بصورت تفاسيري بر آثار ارسطو

را بعنوان  ارغنونبخشهاي  ،سنت يونان باستان، فيلسوفان اسلامي ةدر ادام

 مقولات مجموعه منظمي درنظر گرفتند که با مطالعه دلالت الفاظ ساده در کتاب

علاوه بر اين دو متن . گرديددنبال » عبارتدرباره «  آغاز شد و با بررسي قضايا

ي براي يمقدمهبعنوان  ايساغوجييک اثر از فرفوريوس نوافلاطوني با نام  ،ارسطويي

با وجود آنکه تمام ارسطوگرايان . آغاز اين مجموعه پيوسته گرديدبه مقولات مطالعه 

نوشتند و تقسيمبندي آن درباره محمولات را بکار  ايساغوجياسلامي تفاسيري بر 

  .القول نبودند ي بر آثار ارسطو متفقيقدمهبستند، همگي بر سر تلقي اين اثر بعنوان م

  نظريه مقولات در آراء فارابي

. ميباشدمطرح  ارغنونتعداد مقولات نزد فارابي به همان صورتي است که در 

را قبل  ارغنونترتيب قرار گرفتن آن در  ةالعباردر شرح کتاب  المنطقياتفارابي در 

ثير أبيان ميکند ولي بر شک خود مبني بر ت مقولاتو بعد از کتاب  قياساز کتاب 

ي مطرح يوي در اينجا پرسشي اساس. دنمايتصريح مي ةالعباراين کتاب بر فهم کتاب 

ي براي کل منطق ارسطو است و يبعنوان مقدمه مقولاتاينکه کتاب مبني بر ميکند 

 ةالعبارکتاب  ةي که مقولات، مقدمأو در رد اين را؟ ةالعباري بر کتاب ييا صرفاً مقدمه

سخن پيرامون قول جازم حملي بسيط  ةالعبارغرض ارسطو در کتاب  :ميگويد ،است

و آنچه در اين کتاب بيان ميشود قابل فهمتر از  بودهليف أو اصناف آن از جهت ت

 مقولاتمتعلم ميتواند بدون داشتن هيچگونه شناخت از  ، از اينرواست مقولاتکتاب 
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ي به يهيچ اشاره ةالعبارهمچنين وي بيان ميکند که ارسطو در کتاب . آن را بفهمد

ي بر کل يبنابرين از نظر فارابي نظريه مقولات مقدمه. بعنوان مقدمه نميکند مقولات

  )٣٦(.ماده براي صورت است منطق ارسطو و بمنزله

بر  نيز بررسي قوانين مربوط به معقولات مفرد و الفاظ دالّ احصاءالعلوم وي در

داخل در  ،مينامند »قاطيغورياس«و در يوناني  »مقولات«آنها را که در زبان عربي 

بنابرين ميتوان گفت شايد علت اينکه فارابي با وجود  )٣٧(.صناعت منطق ذکر ميکند

رطي نداشته و آنها را به آشنايي با منابع منطق رواقي، توجه چنداني به قضاياي ش

و بحث رواقيون پيرامون اين دسته از قضايا را افراط مينمايد قضاياي حملي تحويل 

ي را بعنوان قياس شرطي مطرح ياستثنا ياهميداند و در مبحث قياس نيز تنها قياس

ميکند، منطقي دانستن نظريه مقولات و درنتيجه پذيرش تبعات آن و کنار گذاشتن 

    )٣٨(.ا از منطق ميباشدهايا و قياسيک سري از قض

      ايساغوجي و تأثير آن بر نظريه مقولات

ارسطو مشتمل بر نظرية مقولات است ، اين  ارغنونبا توجه به اينکه اولين بخش از 

بحق جنبة مادي منطق ارسطو را در نسبت  ارغنوننحوة تنظيم آثار توسط گردآورندگان 

مينمايد؛ امري كه بعدها در منطق ارسطويي بويژه با طرح با جنبة صوري آن پررنگتر 

يي كه معمولاً اين بحث قبل از مقولات در كتب مدخل ايساغوجي كمرنگتر گشته، بگونه

  .منطقي واقع شده و يا كلاً مقولات را از آثار منطقي كنار گذاشته است

المقدمه  ذيبراي پي بردن به اينكه اصولاً چه امري سبب جايگزيني مقدمه بجاي 

. نگاهي كلي به مبحث ايساغوجي داشته باشيم است در كتب منطقي گشت، لازم

- ٣٠١بعد از (توسط شخصي بنام فرفوريوس صوري  ايساغوجيتنظيم كتاب 

اينگونه . ه استوي شاگرد افلوطين و تحت تأثير او بود. صورت گرفته است) م.٣/٢٣٢

مهمترين اثر فلسفي كه در . نشان داد تأثيرات را ميتوان در آراء فلسفي و منطقي وي

در ميان مسلمين  هجري است كه در قرن چهارم اثولوجيا اينباره قابل ذكر است،

نوافلاطوني را ميتوان در  هتأثرات وي از فلسف. بعنوان كتاب ارسطو معروف بوده است

 ايساغوجيركن اساسي . نيز نشان داد ايساغوجيدر منطق يعني  اوكتاب معروف 

. الأجناس تا نوع الأنواع ترتب مييابد سلسله مراتب انواع و اجناس است كه از جنس  
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كلّي ذاتي  ٢.»كلّي عرضي«و  ١»كلّي ذاتي«: كلّي در تقسيم اول بر دو قسم است

  :آن كلّي است كه داخل در حقيقت افراد باشد و بر سه قسم است

تي كه تنها عددشان عبارت است از تمام حقيقت مشترك ميان جزئيا :٣نوع .۱

 ؛ال از چيستي واقع ميشودؤمتعدد است، اما حقيقتشان يكي است و در پاسخ س

  چيست؟... ال كه ماهيت علي، حسن، حسين وؤمانند انسان در پاسخ به اين س

تمام حقيقت مشترك ميان جزئياتي است كه حقيقتشان مختلف  :٤جنس .۲

نوان مثال پاسخ ارائه شده به بع ؛ال از چيستي واقع ميشودؤاست و در پاسخ س

  .           حيوان خواهد بود... پرسش از ماهيت اسب، زيد و

در «جزئي از ماهيت است كه اختصاص به آن ماهيت دارد و در پاسخ  :٥فصل .۳

در كه مانند زيد كدام حيوان است؟  ؛آورده ميشود» ذات خود كدامين شيء است؟

 .پاسخ بايد گفته شود ناطق است

  : كلّي عرضي آن كلّي است كه خارج از حقيقت افراد باشد و بر دو قسم است

كلّي محمول بيرون از ذات است كه اختصاص به  :٦عرض خاص يا خاصه .۱

  .  مانند رونده كه خاصّه حيوان است ؛موضوع خود دارد

كلّي محمول بيرون از ذات است كه بر غيرموضوع خود نيز حمل  :٧عرض عام -۲

  . مانند رونده كه عرض عام انسان است ؛ميشود

و كتاب  البرهانبصورت پراكنده در آثار ارسطو مانند  ايساغوجيهر چند مباحث 

نه تنها خبري از سلسله  تحليل اولو  مقولاتمورد بحث قرار گرفته است، ولي در  الجدل

نيه بكار مراتب انواع و اجناس نيست، بلكه ارسطو جنس و نوع را فقط در مورد جواهر ثا

همين نگرش سلسله مراتبي به . ميبرد و از استعمال آنها در ساير مقولات پرهيز ميكند

سبب شد كه كليات نقش محوري بعهده بگيرند، تا حدي  ايساغوجيانواع و اجناس در 

                                                 
1. essential universal  

2. accidental universal 

3. species 

4. genus  

5. differentia 

6. proper accident 

7. common accident 
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 مقولاتاما اين روند در . كه هيچ سخني از جواهر اولي در آن كتاب بميان نيامده است

، جواهر اولي است تا حدي كه مقولاتارسطو كاملاً معكوس است؛ يعني محور كتاب 

اين جايگاه محوري . جواهر ثانيه همه تحقق و تحصّل خود را مديون جواهر اولي هستند

سبب شد كه جنس، نوع، فصل، عرض عام و خاصه بعنوان كلّيات  ايساغوجيكليات در 

و رسمي نيز استقلال بيابند، در حالي كه ميدانيم خمس اصالت پيدا كنند و تعاريف حدي 

متفاوت است؛ يعني كلّيات خمس به اينصورت مستقل وجود ندارند و  ارغنوناين روند در 

بنظر ميرسد استقلال . مبحث حد نيز باقتضاي بحث برهان در تحليل ثاني طرح شده است

كشانده و  گراييكلّيات خمس و جايگزيني آن بجاي مقولات، منطق را بسمت صوري

كم از  گويا منطق ارسطويي كم )٣٩(.مباحث مادي منطق را كمرنگتر ساخته است

حركت كرده است؛ بعنوان مثال، نظرية مقولات  ٢شناسي بسمت معرفت ١شناسي هستي

 اشاراتو در  ايساغوجيخواجه نصير بعد از مدخل  اساس الإقتباسسينا و  ابن شفاءدر 

و  )٤٠(الحکمهعيونسينا در ابن. به كلي كنار گذاشته شده استكاتبي شمسيه  سينا و ابن

اختصاص داده و تعداد مقولات را در ده مقوله » مقولات«کتابي را به  )٤١(شفاءدر منطق 

را از منطق به فلسفه » مقولات«برشمرده است، اما در ساير تأليفات خود نخستين بار 

که جاي  ـ به اين نکته شفاءمقولات او در موارد مختلفي از کتاب . منتقل کرده است

 ـ بحث از مقولات در منطق نيست و منطقي وظيفه ندارد که ماهيت آن را بيان کند

مقولات را کنار ميگذارد و بررسي آن را بيرون از  اشاراتوي در منطق ، اشاره کرده است

اين . دو بحث خود را با باب ايساغوجي يا کليات خمس آغاز ميکن وظيفة منطقي ميداند

سينا،  ابن نجاتاند مانند منطق روند در آثار منطقي مهمي که مسلمانان تدوين کرده

 کاتبي شمسيهتفتازاني و  المنطقتهذيب سهروردي، الاشراقةحکمو  تلويحاتمنطق 

 الاقتباساساسآنها يا نظرية مقولات حذف ميشود و يا همانند  دنبال ميشود و در همه

حذف مقولات از منطق، يعني قطع ارتباط . طوسي بعد از مبحث ايساغوجي طرح ميشود

سينا نمود پيدا ابن و التنبيهاتشارات الاميان منطق و متافيزيک، امري است که در 

با توجه . ميکند و در نتيجه منطق وي تمايل بيشتري به گرايش به صورت نشان ميدهد

قسمتهايي از کتاب مقولات شفاء متذکر شده است، ميتوان سينا نيز در  به دلايلي که ابن
                                                 
1. ontology 

2. epistemology 
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گفت طرح نظريه مقولات در منطق و تأثيرپذيري از آن، خلط مرز ميان منطق و فلسفه  

اين امر يعني . و بحث از برخي موضوعات غيرمنطقي در اين علم را سبب گشته است

ايش به صورت، حذف مقولات از منطق و استقلال مبحث کليات خمس و در نتيجه گر

باعث کنار رفتن مبحث صناعات خمس ـ که بحث از مادة قياس در آن مطرح است ـ از 

از اين  اشارات، سينا در منطقمنطق و يا در حاشيه ماندن آن گرديد، بطوري که ابن

  .مبحث فقط به دو صناعت برهان و مغالطه پرداخته و بقيه را کنار ميگذارد

  گيرينتيجه

گراي شد، نظريه مقولات در نظام فکري ارسطو ملهم از تفکر ذاتچنانکه ملاحظه 

واسطه منطق و متافيزيک ارسطو  وي بوده و طرح آن در جمع آثار منطقي بعنوان حلقه

گرايي يعني دوري از منطق شهودي که تابع قواعد صوري است و به همين ذات. است

گرايي بيشتر باشد، به همان عناجهت گرايش بيشتر به معنا داشته و هر ميزان توجه به م

  .ميزان، مغالطات معنايي بيشتري مطرح خواهد بود

گرايي اصالت ماهيت و ذات با توجه به اينکه طرح مسئلة مقولات، پايه و اساس نظريه

 .است، از اينرو در منطق جديد که منطق مصاديق است، نميتواند محلي از اعراب داشته باشد

گرايانه در منطق، منطق ارسطو را در مواجهه هاي ذاتانديشههمين امر، يعني تأثير 

يي که در منطق مشائي اسلامي با با صور تفکر انساني دچار محدوديتهايي نمود؛ مسئله

در . کنار زدن مقولات و فاصله گرفتن منطق از متافيزيک تا حدود زيادي برطرف شد

ي متافيزيکي آنها بوده و ميتوان هامنطق رواقي نيز نظريه مقولات برگرفته از انديشه

  .گفت مقولات مطرح شده در آراء اين نحله بکلي متمايز از مقولات ارسطويي است
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  ���اث ا���� 

	
  ا���ا���� ا���� ���ت و 
�ر

  ∗مهدي عظيميمهدي عظيميمهدي عظيميمهدي عظيمي

  چکيده

متکلّم، فيلسوف، منطقدان، ) ق.ه  ۶۶۳- ۵۹۰(اثيرالدين مفضّل بن عمر ابهري 

ايراني است که تاکنون رشر، قنواتي، آيشنر، موحد   شناس پرآوازه رياضيدان و ستاره

ما در اين . اند اُغلو گزارشهايي ناهمگون از احوال و آثار وي بدست داده و ساري

منابع تاريخي دست اول، گزارشي   پايهنوشتار، با نقد پژوهشهاي پيشين و بر 

هاي ما بدين  يي از نويافته  پاره. ايم يکدست و جامع از احوال و آثار وي برنگاشته

فهرست نسخ خطي و (کتابشناسي او ) ۲شماري زندگي ابهري؛  گاه) ۱: قرارند

نقد رشر، ) ۳فهرست کاملي از استادان، شاگردان و معاصران او   ارائه) ۲؛ )چاپي

اُغلو  نقد ساري) ۴. اغلو که ميگويند زادبوم ابهري موصول بوده است نواتي و ساريق

اند که خودش يا نياکانش در اصل  که ميگويد ابهري را ازاينروي سمرقندي خوانده

نقد ) ۵. اند و نقد موحد که ميگويد منابع قديم در اينباره ساکتند سمرقندي بوده

نقد ) ۶. ابتدايي ميرفته است  صل به مدرسهاُغلو که ميگويد ابهري در مو ساري

عسقلاني و ـ بتبع آن ـ نقد سرکيس، کردعلي و مدرس رضوي که ميگويند ابهري 
                                                 

 mahdiazimi@ut.ac.ir ؛استاديار دانشگاه تهران ∗

 ٦/١٢/٩٢ جلسه هيئت تحريريه:  :تاريخ تأييد                ۸/۱۰/۹۲  :تاريخ دريافت
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نقد آيشنر که ميگويد ابهري در موصل ) ۷. به ابوالفداء پناه برده است ةدر حما

  .درگذشته است

 هفتم اثيرالدين، ابهري، سمرقندي، مفضل بن عمر، دانشمندان مسلمان قرن :ها واژه کليد

*      *      *  

  درآمد

ما در اين جستار بر آنيم تا به شرح احوال و آثار اثيرالدين ابهري، يکي از دانشمندان 

يي از   تاريخ ايران اسلامي بپردازيم، در اين ميان، پاره  شده شناخته برجسته ولي کمتر

پژوهان  هاي خود و برخي از خطاهاي پژوهشهاي پيشين را بر ترازوي داوري تاريخ نويافته

  .خواهيم نهاد

  زندگي ابهري. ۱

  نام و نسب و لقب. ۱- ۱

نام دقيق فيلسوف، منطقدان، رياضيدان » المفضل بن عمر بن المفضل الأبهري«

 )١(»إنهاء«چهار خط خويش در  ماست، آنگونه که خود به دست  و اخترشناس پرآوازه

از اين نام، نسب و . که براي شاگردش کاتبي قزويني نوشته، به ثبت رسانده است

  از اين درباره  بيش. چند واژه  نسبت ابهري نيز دانسته ميشود، ولي تنها باندازه

حدسهايي ) ابهري(نسبتش   هيچ نميدانيم و درباره) پدر و نياي پدريش(نسبش 

ياد » اثيرالدين«از ابهري بيشتر با لقب . خواهيم پرداختميتوان زد که به آنها 

بمعناي برگزيدن، که در اينصورت » اَثَر«يا صفت است از فعل » اثير«. ميشود

است بمعناي هواي  ١»αίθήρ«يوناني   دين؛ يا معرب واژه  يعني برگزيده» اثيرالدين«

طو نيز ميباشد؛ تازه و پاک يا آسمان صاف، که نام عنصر پنجم در فيزيک ارس

در . اند جوهري نابسودني و ناديدني که موجودات جهان زبرين از آن ساخته شده

  .سپهرهاي برتر دين  همه  مايه يعني گوهر و بن» اثيرالدين«اينصورت، 

                                                 
1. aithēr 
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  )ق.ه  ۵۹۰  دهه(زمان ولادت . ۲- ۱

م .۱۲۰۰رشر آن را حدود . زمان ولادت ابهري آگاهي دقيقي در دست نيست  درباره

من از هيچ منبع متقدمي که اين «، ولي رويهب ميگويد که )٢(ذکر ميکند) ق.ه  ۵۹۷(

در ) ق.ه  ۶۸۲. ف(با اين حال، از گزارش قزويني  )٣(.»تاريخ را تأييد کند آگاه نيستم

   )٤(.ق بوده است.ه  ۵۹۰  ميتوان نتيجه گرفت که ولادت وي احتمالاً در دهه آثارالبلاد

  )ابهر(مکان ولادت . ۳- ۱

آيد که زادگاه  از اينجا برمي. خود را ابهري خوانده است )٥(اثيرالدين در انهاء يادشده

ولي کدام ابهر؟ در کتابهاي جغرافياي تاريخي از دو . وي باحتمال اقوي ابهر بوده است

موحد و  )٦(.يکي بين قزوين و زنجان و ديگري در اطراف اصفهان: ابهر سخن رفته است

اُغلو، زادبوم ابهري را موصلِ عراق  رشر، قنواتي و ساري )٧(.آيشنر نظرشان بر اولي است

از خود ابهري ) ق.ه  ۶۸۱. ف(خلّکان  ولي اين رأي نادرست است، زيرا ابن )٨(.اند دانسته

من سرزمين خويش را ترک نگفتم و آهنگ موصل نکردم : ميگفت«گزارش ميکند که 

بنابرين  )٩(.»]الدين بن يونس موصلي کمال[نزد شيخ ] آموزي به علم[غال مگر براي اشت

يونس به  گيري از درس ابن موطن ابهري جايي غير از موصل بوده و او تنها براي بهره

برخي از متأخّران نسبت سمرقندي را هم در کنار نسبت ابهري . موصل کوچيده است

در منابع قديم هيچ گونه «ساب ميگويد که علّت اين انت ةموحد دربار )١٠(.اند نشانده

در نام او » سمرقندي««اُغلو، مينويسد که  ساري )١١(.»خبري در اينباره در دست نيست

اند و باحتمال اقوي متعلّق به  نشان ميدهد که او يا نياکانش در اصل از آنجا برخاسته

ز خود همين انتساب اُغلو براي مدعاي خويش شاهدي ج ساري )١٢(.»اند ابهر بوده  قبيله

اما برخلاف ادعاي . ندارد ولي صحت اين انتساب خود مسئله است؛ مصادره بر مطلوب

موحد، از منابع قديم خبري در دست است که ميگويد ابهري مدتي در سمرقند 

  .  اند خوانده» ابهري سمرقندي«و احتمالاً از همينروست که وي را  )١٣(زيسته

  )ق.. ه ۶۶۳-۶۵۱بين (زمان وفات . ۴- ۱

ْمرگ ابهري را  سال) ق.. ه ۱۳۱۳. ف(و اعتمادالسلطنه ) ق.. ه ۱۲۸۸. ف(هدايت 
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خليفه، بترتيب، سه تاريخ مختلف براي وفات ابهري  حاجي) ١٤(.اند ق گفته.. ه ۶۷۱

از اين سه، رشر و قنواتي دومي  )١٥(.ق.. ه ۷۰۰ق و . .ه ۶۶۳ق، .. ه ۶۰۰: ذکر ميکند

ق را آورده و مدرس .. ه ۶۶۰اقبال آشتياني سال  )١٦(.اند و فانديک سومي را ذکر کرده

ق تا .. ه ۶۶۰وفات او را جمعي در حيات هلاکو يعني در حدود «: رضوي ميگويد

آيشنر از مدرس رضوي پيروي کرد و موحد ميگويد که  )١٧(».اند ق نوشته.. ه ۶۶۳

  )١٨(.»ق قولي است که بسياري برآنند.. ه ۶۶۳ ظاهراً«

تاريخ تقريبي   اين منابع متأخّرند و ما از منابع کهن تنها سه سند درباره  اما همه

وي در  )١٩(.است الحقائق کشفنخستين سند گزارش ناسخ . ايم وفات ابهري بدست آورده

زمان (= ق .. ه ۶۷۴الآخر  پايان اين نسخه، يادداشتي دارد که به تاريخ دوشنبه اول ربيع

وي در اين يادداشت ميگويد که  )٢٠(.در قاهره نوشته شده است) پايان کتابت اثر

الدين محمد بن محمود بن محمد اصفهاني،  شمس »  را از روي نسخه الحقائق کشف

هم اين نسخه ) ق.. ه ۶۸۸. ف(الدين اصفهاني کرده است و شمسکتابت » أطال االله أيامه

منسوخ از اصل براي خودش استنساخ کرده و به تاريخ شامگاه روز   را از روي نسخه

ناسخ، . بغداد آن را به پايان رسانده است  شرفيه  ق در مدرسه.. ه ۶۴۶رمضان  ۱۲جمعه 

 )٢١(ارتباط وي با ابهري نقل ميکند  الدين اصفهاني درباره سپس حکايتي را از زبان شمس

در اول ماه صفر از سال ششصد و هفتاد و چهار در مصر به شيخ «: از آن مينويسد و پس

الدين مذکور پيوستم و براي تحصيل ملازم مجلس او شدم و به من  امام علّامه شمس

ويش وفات کرد و بيماريش تشنّج در باز] ؟[شوشتر/گفت که مصنّف اين کتاب در شبستر

بدينسان مرگ ابهري » .بود که اسهال در پي داشت و تاريخ مرگش را برايم ذکر نکرد

ق .. ه ۷۰۰مرگ او را  گزارشهايي که سالْ   ق بوده و بنابرين، همه.. ه ۶۷۴از  مدتي پيش

  )٢٢(.اند نادرستند گفته

: است که مينويسد) ق.. ه ۷۵۰. ف(سند دوم در اينباره از آن حمداالله مستوفي 

 ق.. ه ۶۵۱سالهاي   يعني در فاصله )٢٣(».در عهد هولاگو خان درگذشت... اثيرالدين ابهري«

  .ق.. ه ۶۶۳تا 

، المعيار تعديلاو در آغاز . بدست ميدهد) ق.. ه ۶۷۲. ف(سند سوم را خواجه نصير 

ابهري در زمان نگارش . که نشان ميدهد )٢٤(»االله حمةر«: از آوردن نام ابهري مينويسد پس

. ش(ملک   کتابخانه  از سوي ديگر، کاتب در پايان نسخه. زنده نبوده است المعيار تعديل
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ق به پايان .. ه ۶۵۶هاي شعبان  نوشته است که تأليف اين کتاب در نيمه) ق.. ه ۶۴۰

خود خواجه   براستي نوشته» االلهحمةر«بنابرين، اگر اين تاريخْ درست و آن  )٢٥(.رسيده است

  .ق درگذشته است.. ه ۶۵۶از شعبان   ناسخ، ميتوان گفت که ابهري پيش  افزودهباشد و نه 

  )شبستر يا شوشتر(مکان وفات . ۵ - ۱

نوشته شده و از » شستر«، محلّ فوت ابهري بصورت الحقائق کشفدر گزارش ناسخ 

ولي چون  )٢٦(.خوانده است» ششتر«، و ششن آن را »شبستر«اُغلو آن را  همينرو ساري

اُغلو درستتر  ، خوانش ساري»ششتر«نوشته ميشود و نه » تستر«در متون عربي  شوشتر

باشد و به هر » تستر»  شده تصحيف» شستر«اما اين نيز ميتواند باشد که . بنظر ميرسد

  .روي معلوم نيست که آيشنر چرا ميگويد که ابهري در موصل درگذشته است

  استادان . ۶ - ۱

  الدين موصلي کمال. ۶-۱- ۱

آمده است که ابهري اين  في برکار المقطوع/رسالة من پرکار القطوعدر صدر 

 )٢٧(الدين بن يونس موصلي ميخوانده تحرير کرده که نزد شيخ کمال رساله را هنگامي

از اين معتبرتر، ). ق.ه  ۶۳۹. ف(شاگردي ابهري نزد موصلي  است بر  و اين سندي

  : بهري بوده استخلّکان است که خود از شاگردان ا گزارش ابن

يعني [اثير ـ برغم جلالت قدرش در علوم ـ کتاب ميگرفت و در برابر او 

مينشست و نزد او ميخواند و اين در حالي بود که مردم در آن ] يونس ابن

من اين را به چشم خود ديدم که او . به تصنيفهاي اثير مشغول بودند] ها[روز

  )٢٨(.را نزد وي ميخواند مجسطيکتاب 

شناسي، اخترشناسي و  اينجا ميتوان دانست که ابهري تنها براي فراگيري کيهاناز 

که در موصل شاگردي او را  احتمالاً هندسه و رياضيات، به نزد موصلي رفته و هنگامي

. تأليف بوده است هاي ديگر علوم دانشمندي نامدار و صاحب ميکرده خود در شاخه

 )٢٩(»ابتدايي رفته  در موصل به مدرسه«هرياُغلو که ميگويد اب بنابرين، سخن ساري
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ق در .ه  ۶۲۶و   ۶۲۵همچنين در گفته خواهد شد که ابهري حدود . نادرست است

ق .ه  ۶۲۷الدين بهره ميجسته و در  موصل در زمينة هندسه و رياضيات از کمال

 .هايي در منطق و فلسفه و طبيعيات داشته که آنها را به کاتبي درس ميداده است رساله

  )٣٠(.يونس نبوده است بنابرين، ابهري در فلسفه، طبيعيات و بويژه در منطق متأثّر از ابن

  الدين مصري قطب. ۶-۲- ۱

را ) ق.ه  ۶۰۶. ف(فهرستي از شاگردان فخرالدين رازي ) ق.ه  ۶۸۵. ف(عبري  ابن
  دغيم و موحد برپايه )٣١(.ارائه ميدهد که نام اثيرالدين ابهري نيز در آن ديده ميشود

اُغلو نيز  نوراني، حلبي، آيشنر و ساري )٣٢(.اند همين گزارش، ابهري را شاگرد رازي شمرده
گونه  هيچ) کم در منطق دست(ولي رشر ميان آن دو  )٣٣(.همين دعوي را تکرار ميکنند

ه به اين عبري را با توج ابن  رويهب گفته )٣٤(.شاگردي يا جز آن نديده است ـ   پيوند استاد
وي با . واقعيت که ابهري در زمان وفات فخر رازي کودک بوده است، منتفي ميداند

سند داريم که ابهري نزد شاگرد «: ميگويد) ق.ه  ۷۶۴. ف(استناد به گزارش صفدي 
  )٣٥(.»لدين مصري، تحصيل کرده است و نه پيشِ خود رازيا فخرالدين رازي، قطب

  شاگردان . ۷ - ۱

  )ق.ه  ۶۷۵. ف(الدين کاتبي قزويني  نجم. ۷-۱- ۱

عزيزترينِ «از کاتبي با تعبير  )٣٦(المجسطي عةملخّص في صنا  ابهري در آغاز رساله
  : ياد ميکند و ميگويد» مثابت فرزندم به«و » رفيقانم نزد من

و ... او مدتي از زمان را بعنوان پژوهشگر دانشهاي حقيقي همنشين من بوده
ظر در صناعت مجسطي رسيده و ازاينرو ميخواهم که براي او فرجام پژوهشش به ن

  )٣٧(.يي از دانشهاي پيشينيان را فراهم آورم  چکيده
مشتمل بر چهار رساله از ابهري  )٣٨(يي  کوپريلي استانبول نسخه  همچنين در کتابخانه

که کاتبي آنها را به  الحقائقةزبدو  المطالعلةرسا، تلخيص الحقائق، بيان الأسراربه نامهاي 
اصل رونويسي کرده و ابهري به خطّ خود بر صدر هر چهار رساله   خطّ خود از نسخه

قعده،  ذي ۴اين يادداشتها، بترتيب، تاريخهاي . يادداشت انهاء براي کاتبي نگاشته است
  .ق را نشان ميدهند.ه  ۶۲۷  حجه و اواخر ذي  حجه ذي ۵قعده،  ذي ۲۵
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 ذکره هکذا«: سدينويم زمان وجود بحث در نيالعکمةح دري کاتبهمچنين 
  )٣٩(.»ينالأبهريالد ريأث مةالإمامالعلّا هو و: ديگويم شرح دري خارب رکيم؛ »الأستاذ

  نصيرالدين طوسي. ۷-۲- ۱

 اشاراتخواندن   کم به اندازه گزارش صفدي نشان ميدهد که خواجه نصير نيز ـ دست

  )٤١(.نگاريهايي هم با ابهري داشته است وي نامه )٤٠(.ـ نزد ابهري شاگردي کرده است

  خلّکان ابن. ۷-۳- ۱

 )٤٢(مشغول آموختن چيزي از خلاف] يعني ابهري[نزد او «وي ميگويد که در اربيل 

  )٤٣(.»بودم

  زکريا بن محمد بن محمود قزويني. ۷-۴- ۱

   )٤٤(.ياد ميکند» استاد ما«در دو جا از ابهري با عنوان آثار البلاد وي در 

  الدين اصفهاني شمس. ۷-۵- ۱

الدين اصفهاني  حکايتي را از شمس الحقائق کشفاز اين گفتم که ناسخ   پيش

در اين حکايت، که آن را بطور کامل نقل . ارتباطش با ابهري ذکر ميکند  درباره

را نزد ابهري خوانده و در  الحقائق کشفالدين اصفهاني ميگويد  خواهيم کرد، شمس

  .او را کرده استموصل نيز شاگردي 

  الدين احمد بن عيسي قزويني جمال. ۷-۶- ۱

که به سبب خدمت نزد «موحد ميگويد که وي از شاگردان اثيرالدين است 

  )٤٥(.»اثيرالدين و ارتباط نزديک با او به اثيري معروف شده بود

  معاصران. ۸- ۱

: حكمراني(گفته خواهد شد که ابهري از نظر سياسي با علاءالدين محمد خوارزمشاه 

و فردريک دوم، ) ق.ه  ۶۳۵- ۶۱۵: حكمراني(، ملک کامل ايوبي )ق.ه  ۶۱۷- ۵۹۶
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. ف(الدين عميدي  و از نظر علمي با رکن) م.۱۱۹۸- ۱۲۵۰: حكمراني(فرمانرواي سيسيل 

الدين  و تاج) نخست قرن هفتم  نيمه: ييشكوفا(الدين کشّي  ، زين)ق.ه  ۶۱۰حدود 

و  )ق.ه  ۶۴۶. ف(الدين خونجي  افضل. روزگار بوده است هم) ق.ه  ۶۵۳. ف(ارموي 

اند که بويژه در  عصران وي بوده نيز از ديگر هم) ق.ه  ۶۸۲. ف(الدين ارموي  سراج

اصفهاني  )تُرکه(آيشنر از ابو حامد محمد  )٤٦(.اند گراييهاي چشمگيري داشته منطق هم

) ق.ه  ۶۵۹. ف(الدين اهري  و قطب) اواخر قرن هفتم و  اوايل قرن هشتم: شكوفايي(

  . نيز بعنوان معاصران ابهري ياد ميکند

  رخدادهاي زندگي. ۹- ۱

  همه. هاي اندکي پيش مينهند رخدادهاي زندگي ابهري داده  منابع تاريخي درباره

آنچه در اينباره، از اينجا و آنجا، ميتوان به چنگ آورد، فهرستي از کوچ و مانْدهاست که 

، )آسياي کوچک/آناتولي(سمرقند، روم . ترسيم خطّ زماني آنها نيز بسيار دشوار است

  . نام شهرها و سرزمينهايي هستند که اين فهرست را ميسازندالجزيره، موصل و اربيل، 

  )ق.ه  ۶۱۰از  پيش(حضور در سمرقند . ۹-۱- ۱

، آنجا که سمرقند را توصيف ميکند، از دانشمندي سمرقندي آثار البلادقزويني در 

استاد ما، اثيرالدين مفضل بن عمر «الدين عميدي نام ميبرد و ميگويد که  بنام رکن

الدين کشّي در يک مجلس مناظره حکايت  را ميستود و از چيرگيش بر زينوي » ابهري

که معلوم نيست راوي همچنان ابهري است يا خود قزويني، گفته  سپس درحالي. ميکرد

ميشود که عميدي عزم رفتن به عراق ميکند ولي در نيشابور کساني از جانب سلطان او 

بجز خراسان در جاي ديگري با عميدي ازاينرو ابهري  )٤٧(.را راضي به ماندن ميکنند

همين روايت گفته ميشود که عميدي در   از سوي ديگر، در دنباله. ديدار نداشته است

ق يعني در روزگار .ه  ۶۱۰از   بنابرين ابهري پيش. ق درگذشته است.ه  ۶۱۰حدود 

يم که حال اگر بپذير. نوجواني و جواني در سمرقند و بسان کلّيتر، در خراسان بوده است

سال عمر داشته، ميتوان گمان زد که تاريخ  ۲۰تا  ۱۵کم  ابهري در اين دوره دست

  .ق بوده است.ه  ۵۹۰  ولادتش حدود دهه

ق تحت  فرمانروايي سلطان علاءالدين محمد .ه  ۶۱۷تا  ۵۹۶سمرقند در سالهاي 
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در اينک ذکرش رفت   الدين کشّي که هم افزون بر اين، زين. خوارزمشاه بوده است

بنابرين، کشّي در . براي سلطان علاءالدين محمد دعا ميکند )٤٨(الحقائق حدائقآغاز 

: زمان و در زمين سلطان علاءالدين محمد ميزيسته و از اينجا دو نکته روشن ميشود

روزگار ) ۲سلطاني که از مهاجرت عميدي جلوگيري کرده همين علاءالدين بوده است؛ ) ۱

نوجواني و جواني ابهري که مقارن با دوران شکوفايي کشّي و عميدي بوده، همزمان با 

  .  سلطنت همين علاءالدين بوده است

ي در اين دوره اگرچه ابهري با کشّي ارتباط داشته، بعيد بنظر ميرسد که شاگرد

ياد » يکي از فاضلان متأخّر«از او با عنوان منتهي الأفکار وي را کرده باشد، چون در 

الدين  عبري که ميگويد محل فعاليت قطب اما اگر روايت ابن )٤٩(.ميکند، نه استاد

الدين مصري  و روايت صفدي که ميگويد ابهري شاگرد قطب )٥٠(مصري خراسان بوده

اريم، آنگاه ميتواند روا باشد که بگوييم ابهري در را در کنار هم بگذ )٥١(بوده است

  .الدين مصري شاگردي ميکرده است همين دوره نزد قطب

به آب قهر و دمار خاك «در زمان علاءالدين محمد خوارزمشاه، چنگيزخان مغول 

بدينسان سمرقند که در آن زمان اقامتگاه ابهري  )٥٢(.»ديار ملك سلطان را ناچيز كرد

  .ان نداشت و فيلسوف ما به غرب جهان اسلام کوچيدبود، ديگر ام

  )ق. ه  ۶۲۰  دهه(حضور در آسياي کوچک . ۹-۲- ۱

ق، فهرستي از شاگردان برجستة فخر .ه  ۶۲۶عبري در ذکر رخدادهاي سال  ابن

رازي را بدست ميدهد که نام ابهري نيز با قيد اقامت وي در روم در آن ديده 

از اين سخن گفتيم،  شاگرد فخر رازي بوده يا نه، پيش اينکه ابهري  درباره )٥٣(.ميشود

که ابهري  هاي ديگر درست باشد، گواه بر اين است  عبري از سويه ولي اگر گزارش ابن

با وجود اين، در . بوده است) آناتولي/آسياي کوچک(ق در روم .ه  ۶۲۶در حدود 

در نظر گرفت و از ق را نبايد بعنوان يک تاريخ دقيق .ه  ۶۲۶عبري سال  گزارش ابن

آيد که مقصودش تعيين يک زمان دقيق نبوده، بلکه بيشتر  بافتار سخن وي نيز برمي

يي با روايتهاي   ق را در نظر داشته است؛ وگرنه گزارش او تا اندازه.ه  ۶۲۰  دهه

  .معتبرتري که در بخشهاي بعدي خواهند آمد اصطکاک پيدا ميکند
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  )ق.ه  ۶۲۶و  ۶۲۵(اربيل حضور در موصل و سفر به . ۹-۳- ۱

ق از .ه  ۶۲۵از آن در  ق و پيش.ه  ۶۲۶در سال ... ابهري«خلّکان مينويسد که  ابن

اربيل از توابع موصل بوده و با آن دو روز  فاصله  )٥٤(.»موصل به اربيل پيش ما آمد

ق در موصل بوده و گهگاه به اربيل .ه  ۶۲۵از  بنابرين، ابهري پيش )٥٥(.داشته است

حکايتي را » موصل«ذيل مدخل  آثار البلادهمچنين قزويني در . ميزده است نيز سر

  :او مينويسد. نقل ميکند که خواندني است

و از چيزهاي شگفتي که ديدم اين است که فرنگ در زمان ملک کامل 

ها  برخي از آن مسئله. هايي به شام فرستادند و پاسخ آن را خواستند مسئله

هاي طبي و حکمي را  اما مسئله. رياضي بودند طبي، برخي حکمي و برخي

هاي هندسي ناتوان ماندند و  اهل شام پاسخ گفتند، ولي از پاسخ به مسئله

به ] ها را آن مسئله[ملک کامل خواست که پاسخ همه را بفرستد؛ ازاينرو، 

او در دانش هندسه . موصل، به مفضل بن عمر ابهري، استاد ما، فرستادند

يونس عرضه  ي پاسخ بر وي دشوار آمد؛ پس آن را بر شيخ ابنبيهمتا بود ول

  )٥٦(.آن انديشيد و بدان پاسخ گفت  وي درباره. کرد

ق براي .ه  ۶۲۶ها را فردريک دوم در سال  واصل اين مسئله گزارش ابن  بر پايه

و اين سند معتبر ديگري است بر اينکه ابهري در اين سال  )٥٧(ملک کامل فرستاده

  . ساکن موصل بوده است

الدين بن  آيد که ابهري در اين زمان از شاگردي کمال از روايت قزويني برمي

از اين  پيش. تر شده است يونس در هندسه و رياضيات بدر آمده و حتي از او پرآوازه

. ق نزد ابهري درس ميخوانده است.ه  ۶۲۷الدين کاتبي در سال  گفتيم که نجم

استوار بود که اين درسها نيز در همين موصل برگزار  اکنون ميتوان کمابيش دل

  . ميشده است

گويا ارتباط غيرمستقيم ابهري با فردريک دوم، سبب آشنايي زودهنگام غربيان با 

ضياتي هاي اخترشناختي و ريا نوشته«آيشنر در اينباره مينويسد که . وي شده است

، در همان اوايل، )و نيز ارتباطش با محيط فلسفي موصل و با فردريک دوم(ابهري 
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  » .توجه آثار دست دوم غربي را به خود جلب کرد

  سفر به الجزيره. ۹-۴- ۱

نام ) ق.ه  ۶۵۱. ف(الدين محمد بن محمد بن سعيد بن نَدي جزَري  صفدي از محيي

: حكمراني(لطان معزّالدين سنجرشاه الدين جزري از سوي س ميبرد که پدرش شمس

از پدرش حکمراني اين   و او پس )٥٨(الجزيره بود  حکمران منطقه ،)ق.ه  ۶۰۵- ۵۷۶

که ملک کامل ايوبي دمشق را گشود و از فرات  منطقه را بدست گرفت و هنگامي

الدين به ديدار او رفت و با او پيمان دوستي بست و او نيز حکمراني  برگذشت، محيي

باري، صفدي در وصف اين  )٥٩(.الدين به وي واگذاشت ره را تا پايان عمر محييالجزي

الدين جزري مينويسد که حامي مالي ابهري و شماري از دانشمندان ديگر  محيي

ق درگذشته، اقامت ابهري .ه  ۶۵۱الدين جزري در  با توجه به اينکه محيي. بوده است

چندي در «رس رضوي ميگويد که ابهري مد. از اين تاريخ بوده است در الجزيره پيش 

بسر  دمشقدر ) ق.ه  ۶۵۱.ف(الدين محمدبن محمدبن سعيدبن ندي  خدمت محيي

  .الدين بود همنشين محيي در الجزيرهکه ابهري  درحالي )٦٠(»برد

  )ق.ه  ۶۴۶از  اندکي پيش(بازگشت به ايران . ۹-۵- ۱

الدين اصفهاني است که از  ابهري از آن شمس  يکي از معتبرترين گزارشها درباره 

بخش  اين گزارش اگرچه چندان آگاهي. بدست ما رسيده است الحقائق کشفطريق ناسخ 

ناسخ . يي يکپارچگي ميبخشد  نيست، به گزارشهايي که تاکنون بررسي کرديم تا اندازه

  :الدين اصفهاني نقل ميکند که ميگويد از زبان شمس الحقائق کشفگمنام 

اين کتاب را نزد مصنّفش خواندم و مدتي با او همنشين بودم و همراه با او از 

به موصل سفر کردم و مصنّف مدتي در موصل ماند و من براي  )٦١(روم

سفر کرد و من به  )٦٢(سپس مصنّف به عجم. تحصيل، در خدمت او ملازم بودم

بکر ارموي  الدين محمود بن ابي مکان کردم و به شيخ امام علّامه تاج بغداد نقل

و از  )٦٤(جعبر  و از آنجا بعنوان قاضي به قلعه )٦٣(سپس دوباره به حلب. پيوستم

. را در دست گرفتم )٦٥(آنجا به ديار مصر نقل مکان کردم و فرمانروايي قوص
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  .کردمنتقل  )٦٦(سپس سلطان وقت مرا بعنوان حاکم به کَرک

آيد که ابهري در همان زماني به ايران بازگشته است که  از روايت بالا برمي

  از اين گفتيم که برپايه از سوي ديگر، پيش. الدين اصفهاني به بغداد رفته است شمس

 ۱۲برداري از اين کتاب را به تاريخ جمعه  ، اصفهاني نسخهالحقائق کشفگزارش ناسخ 

بغداد به پايان برده است و اين احتمالاً اندکي   شرفيه  ق در مدرسه.ه  ۶۴۶رمضان 

از  بنابرين، ميتوان گمان زد که ابهري اندکي پيش. بعد از اقامتش در بغداد بوده است

  .ق به ايران كوچ كرده است.ه  ۶۴۶

  يک گزارش نادرست. ۹-۶- ۱

عسقلاني از ابوالفداء عمادالدين اسماعيل بن علي، معروف به ملک مؤيد، ياد 

ق از سوي ملک ناصر .ه  ۷۱۰ق در حلب زاده شده و در .ه  ۶۷۲ميکند که در حدود 

به او پناه برده  ةگماشته شده و اثيرالدين ابهري در حما ةبن قلاوون به حکمراني حما

اما  )٦٨(.سرکيس، کردعلي و مدرس رضوي همين مطلب را تکرار ميکنند )٦٧(.است

از ولادت ابوالفداء   اينکه ابهري پيش نخست: اين گزارش به دو دليل نادرست است

دارد که  المختصرفي أخبارالبشردرگذشته است و دوم اينکه خود ابوالفداء کتابي بنام 

  )٦٩(.در آن از ابهري ياد ميکند ولي از اين موضوع هيچ سخني نميگويد

  مذهب و مرام. ۱۰- ۱

معلوم نيست ولي حدس ما اين است که او   مذهب فقهي ابهري براي نگارنده 

و نيز  منتهي الأفکاروي در بخش پاياني تحرير دومِ منطق . مذهب بوده است شافعي

يي از   به نقد پاره) ةالزاهرلةالرسامانند (هايي که در علم خلاف نوشته  در رساله

  آنها بتوان به داوري قطعي درباره  د برپايهاصولي ميپردازد که شاي ـ استدلالهاي فقهي

ولي اين کار از دست نويسنده که تخصصي در اين . مذهب فقهي او دست يافت

کم به اين  با اين حال، آنچه در اينجا نوشتيم دست. ها ندارد، برآمدني نيست زمينه

ند، افک ابهري درمي  زندگي و انديشه  اندازه سودمند است که پرسماني را درباره

يي را در پاسخ به اين پرسمان پيش مينهد و منابعي را براي پاسخ فرجامين   گمانه
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مستقل کلامي   يي که روي تنها رساله  از نظر کلامي، براساس مطالعه. بدست ميدهد

ايم، ميتوانيم بگوييم که   انجام داده )٧٠(تحرير الدلائل في تقرير المسائلاو يعني 

  .بوده استرو  ابهري يک اشعري ميانه

  اشعار. ۱۱- ۱

الدين اوحدي  تقي تةنوش عرفات العاشقين ةموحد و مدرس رضوي از تذکر

هزار بيتي داشته است و مدرس ميگويد که  نقل ميکنند که ابهري ديواني سه) خطّي(

  : رباعي زير به وي منسوب است

  اندوز كنم مـود غـود خـي ز وجـخلق             مـدآموز كنـس بـدد نفـي مــا كــت

  )٧١(وزي به شب آرم و شبي روز كنمر               چو فلكقرصي بعد بر آنم كه به   من 

  :مستوفي نيز رباعي زير را به وي نسبت ميدهد

  آواز نيـافـت ونـدر قـفس جهـان هـم                  مسكين دل من چو محرم راز نيافت

  )٧٢(اش باز نيافت  كس تاريك شبي بود و                انـدر سرِ زلـف مـاهرويـي گـم شـد

  هاي ابهري نوشته. ۲

هاي گوناگون  هاي فراواني در شاخه يي پرکار بوده و کتابها و رساله  ابهري نويسنده

هاي پرشمار است  آوري خود را وامدار همين نوشته وي نام. دانشهاي عقلي نوشته است

. اند  خود جذب کرده يي را به  که نثري روان و رسا دارند و از همينرو، مخاطبان گسترده

هاي بسياري بر آنها  و تعليقه هانامة آموزشي بوده و شرح حتي شماري از آنها سالها درس

  : هاي ابهري ميگويد آيشنر در يک ارزيابي کلّي از نوشته. اند نوشته شده

بويژه يکي از . هاي ابهري اثرپذيري نيرومند از فخرالدين رازي است نوشته  نشانه

  ، که نقش اصلي را در انتقال فلسفهلحکمةالملخّ صفي اآثار فخر رازي، يعني 

سينوي بازي کرد، نه تنها بر ابهري بلکه بر بسياري از معاصران او، مانند 

الدين اهري  اصفهاني و قطب) تُرکه(الدين ارموي، کاتبي، ابو حامد محمد  سراج

الدين  نخستين نويسندگاني است که آشکارا از شهاب  ابهري از جمله. اثر داشت

سهروردي نقل قول ميکند؛ با وجود اين، وي را نبايد در شمار يکي از نخستين 
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. بندي کرد يافته، دسته اشراقي، بعنوان يک مکتب کاملاً تعين  نمايندگان فلسفه

روند ] گيري شکل[آيند بر  ر او همچنين بعنوان شاهدي بکار ميآثا[...] 

گرايي فزاينده در قلمروهايي مانند منطق، رياضيات و نجوم و بررسي  تخصص

  .يي آنها  هاي مستقل بجاي صرفاً شرح دانشنامه آنها در رساله

هاي  تهنوش. يکم: ابهري را ميتوان در چهار دسته جاي داد  شده باري، نوشتارگان شناخته

. که ارزش منطقي نيز دارند؛ سوم )٧٣(هايي در علم خلاف نوشته. منطقي صرف؛ دوم

يک رساله در علم ) تا آنجا که ما ميدانيم. (حکمي؛ چهارم  ـطبيعي  ـهاي منطقي گانه سه

  . شناختي و اخترشناختي هاي رياضي، هندسي، کيهان نوشته. کلام؛ پنجم

  هاي منطقي صرف نوشته. ۲-۱

  ايساغوجي .۱-۱- ۲

اند و كتابي مقدماتي در منطق است که  نيز ناميده في المنطق يةالأثيرلةالرساآن را 

پژواکترين کتاب ابهري بوده  ـ  پر يةالحکمةهدابيشتر کارکرد آموزشي دارد و در کنار 

بمعناي مدخل، مقدمه، درآمد و نام  ١»Είσαγωγή«يوناني   معرب واژه» ايساغوجي«. است

نيز هست که با عنوان ) کلّيات خمس(کلّيهاي پنجگانه   فرفوريوس درباره  کتاب پرآوازه

به عربي ترجمه شده ) قرن سوم هجري: شكوفايي(و بدست ابوعثمان دمشقي  ايساغوجي

روي خليفه که حلبي نيز از آن پي حاجي  ، برخلاف گفته»ايساغوجي«بنابرين . است

. کلّيهاي پنجگانه  ، بمعناي کلّيهاي پنجگانه نيست، بلکه نام کتابي است درباره)٧٤(کرده

ابهري ترجمه، شرح يا بازنوشتي از کتاب  ايساغوجيهمچنين بايد يادآوري کرد که 

کاملي   دوره  کلّيهاي پنجگانه نيست، بلکه دربردارنده  فرفوريوس يا کتاب مستقلّي درباره

 ايساغوجيدوبخشي است و جاي بسي شگفتي است که قنواتي،   بشيوه از ابواب منطق

 )٧٥(.آورد بشمار مي» فرفوريوس  ايساگوگهيکي از رايجترين شروح عربي «ابهري را 

کلّ، يا اطلاق   خليفه ميگويد که  اين کتاب مجازاً، از باب اطلاق اسم جزء و اراده حاجي

ولي  )٧٦(.ناميده شده است ايساغوجيآن،   مظروف بر ظرف، يا ناميدن کتاب بنام مقدمه

                                                 
1. Eisagoge 
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اين نيز ميتواند باشد بود که چون اين کتاب درآمدي به منطق است که گزارشي 

  . ناميده شده است ايساغوجي مقدماتي از کلّ اين دانش بدست ميدهد،

هاي فراوان، شروح بسيار و چاپهاي گوناگون در  باري، اين کتاب داراي نسخه

، بيست و چهار مخطوط از التراث نةخزادر جلدهاي مختلف . کشورهاي متعدد است

ابهري خود شرحي بر اين . اين اثر معرفي شده است که از ذکر آنها خودداري ميکنيم

دهلي، (انجمن ترقي اردو   ر کتابخانهکه مخطوطي از آن د قالأقولرساله نوشته بنام 

يي بر   فانديک ميگويد که ابهري خود حاشيه. نگهداري ميشود ۴۳۰  به شماره) هند

ق در قسطنطنيه .ه  ۱۲۶۰، که بسال المنطق مغني الطلاب فياين شرح دارد به نام 

ق در کانبور بچاپ .ه  ۱۲۹۳به سال  قالأقولوي ميگويد که  )٧٧(.چاپ شده است

ابهري نام ميبرد که برخي از  ايساغوجيخليفه از يازده شرح بر  حاجي. رسيده است

  .نام ميبرد ايساغوجيوي سپس از نظمهاي  )٧٨(.اند آنها داراي چندين حاشيه

. ابهري سالها پيش به باختر زمين نيز راه يافته استايساغوجي جالب اينکه 

يي   م به همراه ترجمه.۱۶۲۵آن را در  ١توماس نُوارينسيس. گويد که پيمي )٧٩(قنواتي

  :لاتيني در رم منتشر کرده است

Isagoge, i.e. breve introductorium arabum in scientiam logicae cum versione latina. 

  :در منبع زير ياد ميکند ٢کالورلي. انگليسي اي  وي همچنين از ترجمه

D. B. Macdonald Memorial Volume, Princeton, 1933, pp. 75-85. 

  :و نيز از پژوهش زير که به زبان آلماني است نام ميبرد

C. F. Seybold, “Al-Abharī’s Īsaghūjī und al-Fanārī’s Kommentar dazu,” 

Der Islam 92, 1919, pp. 112-15. 

  :ابهري را به ترکي ترجمه کرده است ايساغوجياُغلو  نين ساريچهم

Ebheri, Đsaguci Mantığa Giriş, Đz Yayıncılık, Istanbul, 1998. 

  يي بينام در منطق به زبان فارسي  رساله. ۱-۲- ۲

دو رساله «با عنوان  يةالحکمةهداپژوه آن را در کنار بخش منطق  محمدتقي دانش
                                                 
1. P. Thomas Novariensis 

2. E. Calverly 
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  .نُه مخطوط از آن معرفي شده است ثالترا انةخزدر . به چاپ رسانده است» در منطق

   الأسرار ةالأفکار و نقاو صةخلا .۱-۳- ۲

 )۵۱۷- ۴۰۷، ص۲۷۵۲. ش  مجموعه(مجلس شورا   مخطوط اين کتاب در کتابخانه

  .موجود است

  الأفکار دقائق .۱-۴- ۲

  .نگهداري ميشود) ۵۸۰- ۵۱۹ص(بالا   مخطوط آن در مجموعه

  هايي در علم خلاف نوشته. ۲-۲

  في علم الجدل مستعملةفي فساد مقدمات  ةالزاهر لةالرسا .۲-۱- ۲

اند و عظيمي مقدمه و شرحي  اين رساله را عظيمي نگارند و قرباني تصحيح کرده

هاي بکار رفته در  افزون بر نسخه. مفصّل از منظر منطق جديد بر آن نوشته است

  )٨٠(.تصحيح يادشده، ششن از شش نسخة ديگر نيز ياد ميکند

  ةالزاهر لةفي الرسا ةالباهر لةالرسا. ۲-۲- ۲

  . آيشنر از آن نام ميبرد ولي در جاي ديگر نام و نشاني از آن نديديم

  النکت تهذيب. ۲-۳- ۲

النکت في علم   خليفه، اين رساله شرحي انتقادي بر رساله گزارش حاجي  برپايه
ششن دو  )٨١(.است) ق.. ه ۴۷۶. ف(اثر ابواسحاق ابراهيم بن علي شيرازي الجدل 

ديگر از   ما نيز دو نسخه )٨٢(.اند يک نسخة ديگر از آن را گزارش کرده نسخه، و نوراني

  :ايم اين رساله را بازشناخته

  ).۱۲۹۳: برگ؛ تاريخ کتابت ۸۷( ۱۴۱۲. دانشگاه ييل آمريکا، ش ةکتابخان ـ
اوايل : برگ؛ تاريخ کتابت ۱۱۳( ۵۰. االله مرعشي نجفي، ش آيت ةکتابخان ـ

  ).محمود بن محمود بن اقبال: ؛ کاتب۶۸۷الاول  ربيع
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  في فساد أصول الأبحاث الّتي وضعها مبرز الجدليين لةرسا. ۲-۴- ۲

  )٨٣(.ششن يک نسخه از آن معرفي ميکند

  المغني في علم الجدل .۲-۵- ۲

  )٨٤(.هاي کوتاه در اين علم است خليفه ميگويد که اين رساله از نوشته حاجي

  حکمي  ـ  ـ طبيعي  منطقيهاي  گانه سه. ۲-۳

  الحکمة يةهدا. ۳-۱- ۲

يازده التراث انةخزدر . ترين اثر ابهري بوده است پرخواننده ايساغوجياين رساله در کنار 
 )٨٦(.ششن يک نسخة ديگر از آن را معرفي ميکند )٨٥(.نسخه از آن معرفي شده است

در ايران محمدتقي . چاپهاي متعددي از اين کتاب در کشورهاي مختلف وجود دارد
آن را تصحيح و چاپ کرده   و نجفقلي حبيبي همه )٨٧(پژوه بخش منطق آن را دانش
در کنار «آيشنر،   ابهري شروح فراواني نوشته شده است و بگفته  هدايهبر  )٨٨(.است

سينا، شروحي که بر  ابن شارات و التنبيهاتالإکاتبي و شرحهاي  العينِ حکمةشرحهاي 
سينوي    پسا  او نوشته شدند نقشي کانوني در استمرار و بهبود سنّت آموزشي فلسفه  هدايه

 )٨٩(.خليفه فهرست بلندي از شروح و حواشي اين کتاب بدست داده است حاجي» .داشتند
شرح اين اثر با عنوان  .اما در اين فهرست،  شرح صدرالدين شيرازي از قلم افتاده است

ق بچاپ .ه  ۱۴۲۲به تصحيح محمد مصطفي فولادکار در بيروت به سال  يةالأثير يةالهدا
  .رسيده است

  الأسرار الأفکار في تعديل تنزيل. ۳-۲- ۲

هاي ترکيه وجود  گزارش ششن، چندين نسخه از اين رساله در کتابخانه  برپايه

 تنزيل الأفکار«آستان قدس رضوي بنام   نوراني از مخطوط ديگري در کتابخانه )٩٠(.دارد

 التراث نةخزادر  )٩١(.ياد ميکند که به داوري او، از آن ابهري نيست» اثيرالدين ابهري

نام برده ) ۳۹۷( ۴۸۷۶۶الازهرية قاهره به شمارة   ديگري در کتابخانه  از نسخه

. موجود است ۶۹  به شماره بيةالمخطوطات العرمعهد که عکس آن در  )٩٢(شده

ابهري بنام  تنزيلا لأفکارخواجه نصيرالدين طوسي شرحي انتقادي بر بخش منطق 
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 ،منطق و مباحث الفاظنوشته است که نوراني در  المعيار في نقد تنزيل الأفکار تعديل
  .آن را تصحيح و چاپ کرده است

  الأسرار بيان. ۳-۳- ۲

کوپريلي استانبول نگاه   ، که در کتابخانه)۱۶۱۸. ش(اشا، مخطوط فاضل احمد پ

ايران موجود است و   پژوهشي حکمت و فلسفه  و عکس آن در مؤسسه(داشته ميشود 

) وجود دارد) ۱۴۱۶. ش(مراد ملّا   آيشنر، رونوشتي از آن در کتابخانه  بگفته

اصل براي   را از نسخه که کاتبي قزويني آنها )٩٣(چهار رساله از ابهري است  دربردارنده

نخستين از اين چهار رساله، . خودش رونويسي کرده و همه را نزد ابهري خوانده است

 ۴ق کتابت شده و ابهري در .ه  ۶۲۷شعبان  ۱۸است که به تاريخ  بيان الأسرار

  .آغازين آن انهاء نوشته است  ق بر صفحه.ه  ۶۲۷ذيقعدة 

  الحقائق تلخيص. ۳-۴- ۲

ق .ه  ۶۲۷شعبان  ۲۸است که به تاريخ الحقائق  تلخيصدومين از آن چهار رساله، 

  .آغازين آن انهاء نوشته است  ق بر صفحه.ه  ۶۲۷ذيقعدة  ۲۵کتابت شده و ابهري در 

  المطالع لةرسا. ۳-۵- ۲

ق .ه  ۶۲۷رمضان  ۹است که به تاريخ  المطالعلةرساسومين از آن چهار رساله، 

  .آغازين آن انهاء نوشته است  ق بر صفحه.ه  ۶۲۷  حجه ذي ۵ي در کتابت شده و ابهر

  الحقائق ةزبد. ۳-۶- ۲

ق .ه  ۶۲۷شوال  ۱۵است که به تاريخ الحقائق  ةزبدچهارمين از آن چهار رساله، 

  .آغازين آن انهاء نوشته است  ق بر صفحه.ه  ۶۲۷حجة  کتابت شده و ابهري در اواخر ذي

  الأسرار ةزبد. ۳-۷- ۲

) ۱۲۱۰. ش(االله افندي  فيض  از مخطوط کتابخانه الحقائق ةزبدششن ذيل مدخل 

يي جاي گرفته است با افتادگي در آغاز، ولي در پايان آن   ياد ميکند که در آن رساله
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  : آمده است

تأليف أثيرالدين المفضل بن عمر بن المفضل الأبهري  الأسرار ةزبدتم کتاب 

   )٩٤(... .لحکمةفي ا

. است، ولي چنين نيستالحقائق ةزبدگويا ششن پنداشته است که اين همان 

خود ابهري در پايان قسم الهي «: نوراني آن را جداگانه فهرست کرده و ميگويد

: افزايد آورد و مي آيشنر نيز آن را جداگانه مي )٩٥(».بدان ارجاع داده است يةالهدا

وي ميگويد که » .ه شده استعبري به سرياني ترجم بدست ابن الأسرار ةزبد«

  .موجود است) ۴۰۶۰. ش(االله مرعشي  آيت  يي از آن در کتابخانه  نسخه

  الحقائق في تحريرالدقائق کشف. ۳-۸- ۲

موجود ) ۱۶۲. ش( يةيي از آن در قاهره در دار الکتب المصر  نوراني ميگويد که نسخه

در  )٩٦(.ثبت شده است) ۱۳۴۵. ش(مرکزي دانشگاه تهران   است و فيلم آن در کتابخانه

است  يةدار الکتب المصر  يکي همان نسخه: دو نسخه از آن معرفي شده است التراث نةخزا

ديگري از   نسخه )٩٧(.است) ۳۱۸. ش(در قاهره  بيةمعهد المخطوطات العر  و ديگري نسخه

چهارمي   نگهداري ميشود و نسخه) ۲۷۵۲. ش  مجموعه(مجلس شورا   کتابخانهآن در 

ق .ه  ۶۷۴الاول  وجود دارد که در اول ربيع )۱۴۳۶. ش(جاراالله افندي   هم در کتابخانه

برگ استنساخ شده  ۱۳۴الدين اصفهاني در  منسوخ از اصل شمس  از روي نسخه

  : او بدست داده است الحقائق کشفز اُغلو تحقيق و تصحيحي انتقادي ا ساري. است

Esirüddin Ebheri, Keşfu'l-Hakâik fi Tahrîri'd-Dekâik, Çantay Kitabevi, 

Istanbul: 2001. 

هاي  نوشته را از منطق الحقائق الدقائق في کشف جامعزرکلي، قنواتي و موحد

  )٩٩(.که اين کتاب از آن کاتبي قزويني است ، درحالي)٩٨(اند ابهري برشمرده

  الأسرار نةالأفکار في إبا منتهي. ۳-۹- ۲

تحرير . وجود دارد) ۲۷۵۲. ش  مجموعه(مجلس شورا  ميکروفيلم آن در کتابخانه

نخست اين کتاب شامل منطق، طبيعيات و الهيات و تحرير دوم تنها شامل منطق 
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بخشهاي منطق هر دو تحرير بدست نگارندة اين سطور تصحيح و تعليق . ميشود

  .است که بزودي چاپ شود شده و اميد

  الصدق الحق و برهان عنوان. ۳-۱۰- ۲

  .موجود است) ۲۷۵۲. مجلس شورا، ش  کتابخانه(گفته  پيش  ميکروفيلم آن در مجموعه

  اشارات. ۳-۱۱- ۲

خليفه از آن نام ميبرد و مدرس رضوي ميگويد که ابهري اين رساله را در  حاجي

  )١٠٠(.سينا نوشته است ابن اشاراتبرابر 

  المحصول. ۳-۱۲- ۲

مدرس رضوي ميگويد که ابهري آن را در برابر . خليفه از آن ياد ميکند حاجي
  )١٠١(.بهمنيار نوشته است التحصيل

  محصولي. ۳-۱۳- ۲

  )١٠٢(.است المحصولآنگونه که مدرس رضوي ميگويد، اين رساله بازنوشت خود ابهري از 

  مراصدالمقاصد. ۳-۱۴- ۲

  )١٠٣(.ميکندششن دو نسخه از آن را معرفي 

  )؟( الشکوککتاب /في السلوک لةرسا. ۳-۱۵- ۲

) ۳۳۴۰. ش(اياصوفيا   که در کتابخانه في السلوک لةرساششن از اثري ياد ميکند بنام 
ه  ۹۱۱آن خبري نميدهد، در سال   اين رساله که ششن از درونمايه )١٠٤(.نگهداري ميشود

 کتاب الشکوکاز سوي ديگر، آيشنر اثر ديگري را نام ميبرد بنام . ق کتابت شده است.ه 
» فخر رازي ملخّص  ملاحظاتي انتقادي درباره«که دربردارنده ) ۲۳۱۹. ش اياصوفيا،(

باشد، با توجه به اينکه بعيد است  در اينجا بمعناي عرفاني کلمه» سلوک«اگر . است
ابهري در اين واديها قلم و قدم زده باشد، آيا آنچه ششن ميگويد هماني نيست که آيشنر 

  .)   بويژه که بسياري از ناسخان نقطه و سرکج نميگذاشتند(ياد ميکند؟ 
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  آغاز و انجام/مبدأ و معاد/کلمات عشر. ۳-۱۶- ۲

ق در .ه  ۱۳۴۰کوتاهي به زبان فارسي است که محمدباقر سبزواري آن را در   رساله

  نوراني ميگويد که مخطوط اين رساله در کتابخانه. چاپ کرده است چهارده رساله  مجموعه

  )١٠٥(.نگهداري ميشود) ۲۴۰۱. ش  مجموعه(مرکزي دانشگاه تهران 

  يک رساله در علم کلام. ۲-۴

في الکلام وقع فيها النزاع بين الحکماء  لةمسأ ةعشر علي ثماني ةمشتمل لةرسا/المسائل

  و المتکلمين و أرباب الملل و الأديان

است  تحرير الدلائل في تقرير المسائليافتة ما،   اين رساله که نام دقيقش، برپايه
  .بدست نگارندة اين سطور تصحيح شده و بزودي منتشر خواهد شد

  شناختي و اخترشناختي هندسي، کيهانهاي رياضي،  نوشته. ۲-۵

  إصلاح أصول أقليدس/لأقليدس سةإصلاح کتاب الأسطقسات في الهند. ۵-۱- ۲

اقليدوس، معروف به اصل   ابهري در اين کتاب تلاش ميکند تا اصل پنجم هندسه
اثبات  التأسيس اشکالالدين سمرقندي در  شمس )١٠٦(.توازي، را به اثبات برساند

 )١٠٧(.ابهري را نقل و نقد ميکند، ولي ميگويد که از اثبات خواجه نصير بهتر است
  )١٠٨(.گزارش ششن، از اين اثر دو نسخه در ترکيه موجود است  برپايه

   في برکار المقطوع لةرسا. ۵-۲- ۲

الدين  در صدر اين رساله آمده است که ابهري آن را هنگامي که نزد شيخ کمال
 )١٠٩(.از آن را معرفي ميکند  ششن دو نسخه. ميخوانده تحرير کرده استبن يونس 

نام ميبرد و ميگويد که  من پرکار القطوع لةرسانوراني از اين اثر با عنوان 
  )١١٠(.موجود است) ۶۷۰. ش(مرکزي دانشگاه تهران   ميکروفيلمي از آن در کتابخانه

   الأفلاک ايةالإدراک في در يةغا. ۵-۳- ۲

مرکزي دانشگاه تهران را معرفي ميکند و   کتابخانه) ۱۰۸۲. ش(نوراني مخطوط 
دانشگاه تهران موجود ) ۶۷۰. ش(هايي از آن در ميکروفيلم  افزايد که پاره مي
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دانشگاه مغنيسا را ياد ميکند که ) ۱۷۰۶ .ش(  ششن نيز مجموعه )١١١(.است
زرکلي از مخطوطي  )١١٢(.آن  همههايي برگرفته از اين رساله است، نه  دربردارنده نکته

نيز  التراث نةخزادر  )١١٣(.نام ميبرد که گويا همين رساله است الأفلاک دراياتبنام 
ينِ  بادلي  معرفي شده است که در کتابخانه الأفلاک يةکتاب في درايي بنام  نسخه

  )١١٤(.نگهداري ميشود)) ۹( ۱/۹۴۰. ش(آکسفورد 

  نام، مشتمل بر علم حساب، منسوب به ابهري بيناقص   بخشي از يک رساله. ۴- ۵- ۲

  مغنيسا ياد ميکند که در آن رساله  در کتابخانه) ۱۷۵۱/۳. ش(  ششن از مجموعه
الفن الثاني في الحساب و فيه «: نامي وجود دارد که چنين آغاز ميشود ناقص بي

 ق بدست حسن بن طيب استنساخ و با.ه  ۶۸۳اين رساله در رمضان . »...مقالات
  )١١٥(.است» غير موثوق به، کثيرالخلل«ارزيابي ناسخ،   اصل مقابله شده و برپايه  نسخه

  لهيئةا مختصر في علم. ۵- ۵- ۲

گزارش ششن،   برپايه )١١٦(.زرکلي آن را بعنوان يکي از مخطوطات ابهري ياد ميکند
از آن يي   نسخه التراث انةخزدر  )١١٧(.سليمانيه موجود است  يي از آن در کتابخانه  نسخه

  )١١٨(.جاراالله استانبول نگهداري ميشود  معرفي شده است که در کتابخانه

  المجسطي عةملخّص في صنا. ۵-۶- ۲

  کتابخانه  ششن نسخه. اين رساله را ابهري براي کاتبي قزويني نوشته است
  )١١٩(.اياصوفيا را براي آن معرفي ميکند

  رسالة الأسطرلاب/الأسطرلاب فةفي معررسالة . ۵-۷- ۲

  )١٢١(.دو نسخه از آن معرفي شده است التراثانةخردر  )١٢٠(.زرکلي از آن نام ميبرد

  الزيج الشامل. ۵-۸- ۲

ديگري به همين نام از   خليفه، اين رساله مبتني بر رساله گزارش حاجي  برپايه
در  )١٢٣(.زرکلي نيز از آن ياد ميکند )١٢٢(.است) ق.ه  ۳۷۶. ف(ابوالوفا بوزجاني 

  )١٢٤(.نسخه از آن معرفي شده استسه التراث  نةخزا



حيات و كارنامه اثيرالدين ابهري ؛ميراث اثيري/ مهدي عظيمي 

 

   سال چهارم، شماره سوم
1392زمستان        

180-151صفحات        

173 

  الزيج المقنن. ۵-۹- ۲

انگيزد که شايد اين  توصيف وي اين گمان را برمي. خليفه از آن نام ميبرد حاجي
  )١٢٥(.باشد الزيج الشاملرساله همان 

  الزيج الملخص. ۵-۱۰- ۲

  )١٢٦(.يي از آن معرفي شده است نسخهالتراث نةخزادر 

  الزيج الاختياري. ۵-۱۱- ۲

زرکلي از آن نام  )١٢٧(.ابهري نام آن آمده استالادراك ية غانوراني ميگويد که در 

سه نسخه از التراث  نةخزادر  )١٢٨(.است الزيج الأثيريميبرد و ميگويد که نام ديگرش 

  )١٢٩(.آن معرفي شده است

  شريک الأقطار. ۵-۱۲- ۲

جذر اصم   پنجمِ آن به شبهه  مشتمل بر چند مقاله در رياضيات است که مقاله

  )١٣٠(.ميپردازد) تقريري از پارادوکس دروغگو(

  نتيجه

ق در ابهر زاده شده .ه  ۵۹۰  در اين جستار دانستيم که اثيرالدين ابهري در دهه

باحتمال، آموزشهاي آغازين خود را . است؛ شهري کوچک در ميانة قزوين و زنجان

ق براي تکميل تحصيلات، بويژه در .ه  ۶۰۰در اين شهر ديده و سپس در حدود دهة 

در اين . علمي خراسان کوچيده است منطق و فلسفه، به سمرقند و ديگر کانونهاي

نيمة : شكوفايي(الدين کشّي  و زين) ق.ه  ۶۱۰حدود . ف(الدين عميدي  دوره با رکن

. ف(الدين مصري  ديدار داشته و احتمالاً از درس قطب) نخست قرن هفتم هجري

هاي دانش خراسان، به  از سيراب شدن از چشمه پس . بهره برده است) ق.ه  ۶۱۸

الدين بن  شناسي، اخترشناسي، هندسه و رياضيات نزد کمال ري کيهانآهنگ فراگي

ق .ه  ۶۴۶تا  ۶۲۵از   تقريباً از پيش. ، راهي موصل شده است)ق.ه  ۶۳۹. ف(يونس 

در موصل به آموزش و آموزانش سرگرم بوده و در اين مدت سفرهاي کوتاه و بلندي 
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) ق.ه  ۶۸۱. ف(خلّکان  ابنهم به شهرهاي اطراف موصل داشته است؛ به اربيل نزد 

حامي ) ق.ه  ۶۵۱. ف(الدين جزري  شاگرد او در علم خلاف و به الجزيره نزد محيي

) ق.ه  ۶۷۵. ف(الدين کاتبي  بنظر ميرسد در همين دوره بوده است که نجم. مالي او

ق به ايران بازگشته و .ه  ۶۴۶وي سپس در حدود . شاگردي ابهري را ميکرده است

اثيرالدين از نظر فقهي . ق در شبستر يا شوشتر درگذشته است. ه ۶۷۴از  پيش

. رو بوده است مذهب و از نظر کلامي بطورقطع يک اشعري ميانه احتمالاً شافعي

همچنين در اين نوشتار، فهرست نسبتاً کاملي از نسخ خطي و چاپي آثار ابهري 

  .بدست داده شده است

 :نوشتها پي
 

يادداشت نويسنده در آغاز يا انجام اثر است که در آن تأييد ميکند کاتب يا شخص ديگري که » إنهاء« .١
ابهري  ءانها  درباره. تمام يا بخشي از اثر را نزد وي به پايان رسانده است  مطالعه ،نسخه را در دست دارد

  . ۱-۷-۱ §: ك.ربراي کاتبي، 
2. Rescher, Development of Arabic Logic, p. 196. 

رويهب تاريخ   مترجم فارسي مقدمه. ۶۳، پاورقي xxiiiخونجي، ص کشف الأسرارِ  مقدمهخالد، الرويهب،  .٣
  .محاسبه کرده استق .ه  ۶۰۰خطا سال  منقول از رشر را به

  .نوشتار حاضر ۱ـ  ۹ـ  ۱بخش : ك.ر .٤
  .نوشتار حاضر ۱ـ  ۱بخش : ك.ر .٥
، ؛ سمعاني۲۶، ص۱جالمؤتلف و المختلف، ، )ق.ه  ۵۰۷. ف( محمدبن طاهر،، ابوالفضل قيسراني ابن .٦

تحقيق عبدالرحمن بن يحيي المعلمي اليماني و غيره،  الأنساب،، )ق.ه  ۵۶۲. ف( عبدالكريم بن محمد
  .۸۳، ص۱ج البلدان، معجم، )ق.ه  ۶۲۶. ف(ياقوت بن عبداالله، ؛ حموي ۱۰۳ص

  ؛ ۵۹۰-۵۸۶، ص»اثيرالدين ابهري«موحد، .٧
Eichner, “Al-Abharī, Athīr al-Dīn”. 
8. Rescher, op. cit., p. 196; Anawati, “Abharī, Athīr al-Dīn”, p. 216; Sarıoğlu, “Abharī: Athīr al‐Dīn 

al‐Mufaḍḍal ibn ‘Umar ibn al‐ Mufaḍḍal al‐Samarqandī al‐Abharī”, The Biographical 

Encyclopedia of Astronomers, p. 7. 

 .) تلفظ ميکنند» ء«را » ق«مصري و لبناني،   هاي زبان عربي، مانند لهجه شود که در برخي از لهجه توجه(

  .۳۱۳، ص۵ج الأعيان، فيات واحمد بن محمد، ، خلّکان ابن .٩
  ؛۴۶۹، ص۲ج العارفين،يةهد؛ بغدادي، ۲۷۹، ص۷ج الأعلام، خيرالدين، زرکلي، .١٠

 Anawati, op. cit., p. 216; Sarıoğlu, op. cit., p. 7. 
  ؛۵۸۶، ص»اثيرالدين ابهري«موحد،  .١١

 .Sarıoğlu, op. cit., p. 7   

12. Sarıoğlu, op. cit., p. 7. 

  .نوشتار حاضر ۱ـ  ۹ـ  ۱بخش : ك.ر .١٣
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 تاريخ منـتظم ناصـري،  محمد حسن خان، ؛ اعتمادالسلطنه، ۱۵۹ص فهرس التواريخ،خان،  رضا قليهدايت،  .١٤

  .۵۹۰، ص۲ج
  .۱۷۵۰و  ۱۴۸۹، ۹۵۳، ص۲ج الظنون، کشف مصطفي بن عبداالله كاتب حلبي،خليفه، حاجي.١٥

16. Rescher, op. cit., p.196; Anawati, op. cit., p. 216. 
  .۱۹۹، ص۱ج اکتفاءالقنوع، ادوارد كرنيليوس، فانديک،

 احـوال و آثـار خواجـه نصـير،    محمـد تقـي،   ؛ مدرس رضـوي،  ۵۰۰ص مغول، تاريخعباس، اقبال آشتياني،  .١٧
  .۱۸۵ص

  .۵۸۷، ص»ابهري  اثيرالدين«موحد،  .١٨
Eichner, op. cit. 

از اين پـس در سراسـر ايـن نوشـتار     ). ۱۴۳۶. مخطوط جاراللّه افندي، ش( الحقائق کشف اثيرالدين، ابهري، .١٩
  .است» شماره«نوشت  کوته» .ش«

يادکرد اين نکته بايسته است که اين يادداشت به خط شخصي غير از ناسخ رونويسي  .ب۱۲۵، صهمان .٢٠
  اين يادداشت از کتاب جدا شده و آن شخص آن را در صفحه  شده است؛ گويا ازاينرو که برگ دربردارنده

اين مطلب از يادداشت حاشيه بدست . از آخر که از قضا جاي خالي هم داشته، رونويسي کرده است پيش
الذي المکتوب علي الباقي  عةالمقطو قةوجدته في الور قةجميع ما في هذا الوجه من هذه الور«: آيد مي

ب بخط الناسخ فنقلته منّا بتاريخ يوم الثلاثاء الثاني والعشرين من شهر جمادي ۲۲۲ مةمنها هذه العلا
  . »...قةو قطعت تلک الور ةبالقاهر ئةثمان و سبعين و ستما سنة ةالآخر

  .نوشتار حاضر ۵ـ  ۹ـ  ۱بخش : ك.ر .٢١
  .۵۴۹و  ۵۴۸، ص...ايراني فةتاريخ فلاس؛ حلبي، ۵۸۷، ص»ابهري اثيرالدين«موحد، : قس. ٢٢
  .۶۸۵صباهتمام عبدالحسين نوائي،  گزيده، تاريخحمدالله، مستوفي،  .٢٣
  .۱۳۹، صالمعيار تعديلطوسي،  .٢٤
  .۴۳طوسي، صالمعيار  تعديل  مقدمه .٢٥

26. Sarıoğlu, op. cit., p. 7; Şeşen, Mukhtārāt min al-makhṭūṭāt al-‘Aarabiyya al-nādira fī maktabāt 

Turkiyya, p. 270. 

  ؛۴۰، صالمعيار تعديل ةمقدم .٢٧
 Şeşen, op. cit., p. 268. 

ميزان احترام ابهري به استادش   خلّکان همچنين درباره ابن. ۳۱۳، ص۵ج، الأعيان وفياتخلّکان،  ابن .٢٨
بدريه   شيخ در مدرسه) معيد(افزايد که ابهري دستيار  يونس دو حکايت خواندني نقل ميکند و مي ابن
  ).همانجا(بوده است ) موصل(

29.Sarıoğlu, op. cit., p. 7. 

  .xxiii-xxivخونجي، ص الأسرار کشف مةمقد .٣٠
  .۲۵۴ص تاريخ مختصر الدول، .٣١
  .۵۸۶، ص»...اثيرالدين«؛ موحد، ۱۰ص مصطلحات الإمام فخرالدين الرازي، عةموسودغيم  .٣٢
  ؛۵۴۸، صايراني فةتاريخ فلاس اصغر، علي ؛ حلبي،۳۶طوسي، ص المعيار تعديل مةمقد .٣٣

 Sarıoğlu op. cit.,p. 7; Eichner, op. cit. 

34. Rescher, op. cit., p.76. 

 الـوافي  الـدين خليـل بـن أيبـك،     صـلاح  صفدي،: ك.همچنين ر؛ xii-xiiiخونجي، ص الأسرار کشف مةمقد. ٣٥
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  .۱۰۱، ص۲جبالوفيات، 

  .مکرر ۲۵۸۳. اياصوفيا، ش  مخطوط، کتابخانه .٣٦
37. Şeşen, op. cit., p. 271. 

  .۱۶۱۸. مخطوط فاضل احمد پاشا، ش .٣٨
  .۴۶۲، صالعين و شرحه حکمةکاتبي و ميرک بخاري،  .٣٩
  .۱۰۱، ص۲، جبالوفيات الوافي .٤٠
  .۲۷۷-۲۷۳، صيةالمسائل النصير بةأجونوراني، : ك.ر .٤١
آورده، علمي است مشتمل بر ) ۳۸، ص۱ج( کشّاف اصطلاحات الفنونخلاف، آنگونه که تهانوي در  .٤٢

ميرسانند، ولي نه بر وجه تحقيق، بلکه هدف از آن الزام ] يعني فهم حکم شرع[قواعدي که ما را به فقه «
علمي است که با آن «) ۷۲۱، ص۱ج( الظنون کشفخليفه در  جيتعريف حا  و برپايه» خصم است

خلافي با وارد کردن برهانهاي   ها و اشکالهاي ادلّه و دفع شبهه يچگونگي وارد کردن حجتهاي شرع
همان جدل است که بخشي از منطق ميباشد، جز اينکه به مقاصد ] علم[قطعي دانسته ميشود و اين 
  نگارنده. هاي ابهري در علم خلاف است از نوشته يي نمونه ةالزاهر لةساالر»  .ديني اختصاص يافته است

، اين )۱۳۲ص(به دست داده  ةالزاهر لةالرسااين سطور، پيشتر در مقدمه و شرح خود بر تصحيحي که از 
در اين رساله جدل ارسطويي نيست، بلکه نوعي روش محاجه » جدل«نکته را ياد کرده است که منظور از 

  .  بيشتر در ميان فقيهان رواج داشته است است که
  .۳۱۳، ص۵ج وفيات الأعيان، .٤٣
 ۱و  ۱ـ   ۹ـ   ۱بخشـهاي  : ك.؛ همچنـين ر ۵۳۶و  ۴۶۳، صآثار البلاد زكريا بن محمد بن محمود، قزويني، .٤٤

  .نوشتار حاضر ۲ـ  ۹ـ 
  .۵۸۷، ص»...اثيرالدين«موحد،  .٤٥
  .xxiii-xxvخونجي، ص الأسرار کشف مةمقد: ك.ر .٤٦
  .۵۳۶، صآثار البلاد .٤٧
  .ب۲، ص الحقائق حدائقالدين عبدالرحمن،  زينکشي، .٤٨
  . ۴۵، صالحقائق کشف؛ همو، ۲۲۷، صالأفکار منتهيابهري،  .٤٩
  .۲۵۴ص مختصرالدول، تاريخالعبري،  ابن .٥٠
  .۱۰۱، ص۲ج بالوفيات، الوافي .٥١
  .۱۰۰، ص۲، جتاريخ جهانگشاعطامك، جويني،  .٥٢
  .۲۵۳ص الدول،تاريخ مختصر  .٥٣
  .۳۱۳، ص۵ج اتالأعيان، وفي :ك.ر .٥٤
  .کيلومتري شرق موصل واقع است ۸۰؛ اربيل کنوني در۱۳۸، ص۱ج البلدان، معجم :ك.ر .٥٥
  .۴۶۳، صآثار البلاد .٥٦
  .۲۴۲، ص۴ج مفرج الکروب،الدين محمد،  جمالواصل،  ابن .٥٧
  . واقع در شمال عراق، در ميان کوههاي آناتولي و رودهاي دجله و فرات .٥٨
، سرور الـنفس  مةمقدالتيفاشي، ابوالعباس احمد بن يوسف، : ك.همچنين ر؛ ۱۴۳، ص۱ج بالوفيات، الوافي  .٥٩

  .۱۰، ص۱جبمدارك الحواس الخمس، 
  .۱۸۳، صاحوال و آثار خواجه نصير .٦٠
  .يعني آناتولي، آسياي صغير .٦١
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  .يعني ايران .٦٢
  .کنوني  واقع در شمال سوريه .٦٣
  .بقايايي از اين قلعه هنوز موجود است. کنوني  واقع در استان رقه، شمال سوريه يي  قلعه .٦٤
  .رود نيل واقع در استان قنا در مصر کنوني  شهري بر کرانه .٦٥
  .واقع در اردن .٦٦
  .۴۴۱، ص۱ج ،منةالدرر الکا حجر، ابن العسقلاني، .٦٧
محمدبن عبدالرزاق بن محمد، ؛ کردعلي، ۳۳۳، ص۱ج ،بةو المعر بيةمعجم المطبوعات العرسرکيس،  .٦٨

  .۱۸۳ص نصير، خواجه آثار و احوال؛ ۴۵، ص۴ج الشام، خطط
  .۱۷۰، ص۳، جأخبارالبشر المختصرفيعمادالدين اسماعيل، ابوالفداء،  .٦٩
  .نوشتار حاضر ۴ـ  ۲بخش : ك.ر .٧٠
  .۱۸۵، صنصير آثارخواجه و احوال ؛ ۵۸۷، ص»ابهري اثيرالدين«موحد،  .٧١
  .۶۸۵، صتاريخ گزيدهمستوفي،  .٧٢
  .نوشتار حاضر ۴۲نوشت  پي: ك.ر. ٧٣
  .۵۴۹، صايراني فةتاريخ فلاس؛ حلبي، ۲۰۶، ص۱ج الظنون، کشفخليفه،  حاجي .٧٤

75. Anawati, op. cit., p. 216. 

  .۲۰۶، ص۱ج الظنون، کشف .٧٦
  .۱۹۹، ص۱ج اکتفاءالقنوع، .٧٧
  .۲۰۸-۲۰۶، ص۱ج الظنون، کشف .٧٨

79. Anawati, op. cit., p. 216. 

80. Şeşen, op. cit., p. 268. 

  .۱۹۷۷، ص۲ج الظنون، کشف .٨١
82. Şeşen, op. cit., p. 267. 

؛ ۳۹طوسي، ص المعيار تعديلمة مقد  
83. Şeşen, op. cit., p. 269. 

  .۱۷۵۰، ص۲ج الظنون، کشف .٨٤
  .۲۳۸، ص۳۶ج التراث، نةخزا .٨٥

86. Şeşen, op. cit., p. 272. 

  .نوشتار حاضر ۲ـ  ۱ـ  ۲بخش : ك.ر .٨٧
  .۱۳۸۷ ،، تهراندکتر غلامحسين ابراهيمي ديناني مةنا ارج: ورزيدخر و خرد :ك.ر .٨٨
  .۲۰۲۹و  ۲۰۲۸، ص۲ج الظنون، کشف.٨٩

90. Şeşen, op. cit., p. 267. 

٩١. ۴۴طوسي، ص المعيار تعديل مةنوراني، مقد.  
  .۲۶۷، ص۳۶، جالتراث نةخزا. ٩٢
 ـبه تداعي  چهار رسالهما از اين پس، اين چهار رساله را، چونان اسم علَم  .٩٣   .عروضي سمرقندي لةچهار مقاميخوانيم 

94. Şeşen, op. cit., p. 269. 

٩٥. ۴۰طوسي، ص المعيار تعديل مةمقد.  
  .۳۹، صهمان .٩٦
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  .۲۶۵، ص۳۶ج التراث، انةخز. ٩٧
  ؛۵۸۹، ص»ابهري اثيرالدين«؛ موحد، ۲۷۹ص ،۷، جالأعلام .٩٨

 Anawati, op. cit., p. 217. 

  .۷۱۳، ص۱، جالعارفينيةهد؛ بغدادي، ۵۴۰، ص۱، جالظنون کشف :ك.ر .٩٩
  .۱۰۵، صاحوال و آثار خواجه نصير ؛۹۷، ص۱ج الظنون، کشف. ١٠٠
  .۱۰۵، همان ؛۱۶۱۶، ص۲ج ،همان. ١٠١
  .۱۰۵، احوال و آثار خواجه نصير. ١٠٢

103. Şeşen, op. cit., p. 271. 

104. Şeşen, op. cit., p. 268. 

١٠٥. ۳۸طوسي، ص المعيار تعديل مةمقد.  
  .۵۸۸و  ۵۸۷، ص»ابهري اثيرالدين«موحد، : ك.ر .١٠٦
  ؛۱۲۲و  ۱۲۱قرباني، ص: ك.ر .١٠٧

  Sarıoğlu, op. cit., p. 8. 

108. Şeşen, op. cit., p. 266. 

109. Şeşen, op. cit., p. 268. 
  .۴۰طوسي، ص المعيار تعديل مةمقد .١١٠
  .همانجا .١١١

112. Şeşen, op. cit., p. 269. 

  .۲۷۹، ص۷ج الأعلام،زرکلي،  .١١٣
  .۲۷۰، ص۳۶ج التراث، نةخزا.١١٤

115. Şeşen, op. cit., p. 269-270. 

  .۲۷۹، ص۷ج الأعلام، .١١٦
117. Şeşen, op. cit., p. 271. 

  .۲۶۳، ص۳۶ج التراث، انةخز.١١٨
119. Şeşen, op. cit., p. 271. 

  .۲۰۳، ص۸ج الأعلام، .١٢٠
  .۲۶۴، ص۳۶ج التراث،انةخر. ١٢١
  .۹۶۹، ص۲ج الظنون، کشف. ١٢٢
  .۲۷۹، ص۷ج الأعلام، .١٢٣
  .۲۷۱، ص۳۶ج التراث، انةخز. ١٢٤
  .۹۷۱، ص۲ج الظنون، کشف. ١٢٥
  .۲۷۲، ص۳۶ج التراث، انةخز.١٢٦
١٢٧. ۴۱طوسي، ص المعيار تعديل مةمقد.  
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Athiri’s Heritage: Life and Works 

Mahdi ‘Azimi∗ 

Athir al-Din Mufaddal Ibn Umar Abhari (590-663 AH) is a well-

known Iranian mutikallim, philosophers, logician, mathematician, and 

astronomer. So far, Recher, Qanawati, Muwahhid, and Sariogulu have 

provided some heterogeneous reports of his life and works. In this 

paper, through criticizing previous studies and based on first-hand 

historical sources, the writer has tried to give a comprehensive and well-

documented report of his life and works. Some of the new findings of 

this report are as follows: 1) the timeline of Abhari’s life, 2) a 

bibliography of his works (a list of his manuscripts and printed works), 

3) a complete list of his masters, students, and contemporary thinkers, 

4) critiques of Recher, Qanawati, and Sariogulu claiming that Abhari’s 

hometown was Mosul, 5) Sariogulu’s critique stating that Abhari was said 

to be from Samarqand because either he or his ancestors were originally 

from this city, and Muwahhid’s critique stating that old sources do not 

contain any information in this regard, 6) Sariogulu’s critique reporting 

that Abhari went to primary school in Mosul, 7) ‘Asqalani’s critique and, 

following it, the critiques of Sarkis, Kordali, and Mudarres Razawi, all 

claiming that Abhari found shelter with Abu al-fada’ in Hamat, and 8) A 

critique declaring that Abhari passed away in Mosul. 

 

Key Terms 

Athir al-Din  Abhari 
Samarqandi Mufaddal Ibn Umar 
Muslim Scientists of the 7th century 
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Development of the Theory of 
Categories from Aristotle to Ibn Sina 

Reza Rasuli Sharabiyani1 and Parisa Mehrkhani2  

Aristotle’s view of categories is not a merely linguistic one. His four-

fold division of existents and referring to the features of being in the subject 

and being told in terms of the subject alongside each other indicate his 

ontological view of categories. In his eyes, they are the windows linking 

subject and object to each other. He poses the issue of categories to bring 

thought and reality together. Therefore, the goal of the laws of Aristotelian 

logic, in addition to analyzing the forms of thinking, is to explain the 

knowledge of reality as it is reflected in the human mind. The discussion of 

categories in Aristotle’s logical works functions as a window to the entrance 

of essentialism in logic and the dominance of Aristotelian metaphysics on 

his logic. This aspect weakens Aristotle’s logic in presenting and analyzing 

many propositions and syllogisms and makes the semantic aspect of this 

logic more prominent in comparison to its formal aspect. 

The theory of categories existed in logic books before Ibn Sina. In 

several cases in the book of categories of al-Shifa, he mentions that there is 

no place for the discussion of categories in logic and puts it aside in the 

logic section of al-Isharat. Unlike Aristotle, Ibn Sina’s heedlessness of 

categories can reveal formalization in logic and its deviation from Aristotle’s 

essentialism and semanticism. 

 

Key Terms 

Aristotelian logic Stoic logic 
Farabi Ibn Sina 
categories 
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with each other. In the present article, the writers have tackled the 

problem of the harmony between philosophy and religion from Ibn 

Rushd’s view in general, and explored his theory of interpretation, in 

particular. Finally, they argue that one of the most important goals of Ibn 

Rushd in propounding the discussion of the lack of opposition among 

religion, philosophy, and interpretation was defending philosophy and 

giving the right of interpretation to the people of reasoning, who are the 

same philosophers. 

 

Key Terms 

Ibn Rushd religion 
philosophy esoteric interpretation 
truth 
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Philosophers and the Esoteric 

Interpretation of the Qur’an in  

Ibn Rushd1 

Muhammed Sa‘idi Mehr2, Seyyed Abbas Zahabi3, Roohallah ‘Alizadeh4 

Like other Islamic philosophers, Abulwalid Muhammed Ibn Rushd, 

the most prominent philosopher of the West of the Islamic world thought 

about the relationship between religion and philosophy and created some 

important works in this regard. From among them, we can refer to Fasl al-

maqal, al-kashf ‘an manahij al-adillah fi ‘aqa’id al-malah and Tahafut al-tahafat. 

In Ibn Rushd’s view, religion and philosophy are in harmony and bear no 

opposition against each other. In this regard, he argues, “Since Shari‘ah is 

the truth and invites people to a kind of rational reasoning which is 

fulfilled by the truth, both are the truth, and the truth is not in contrast to 

the truth. Rather, both agree with each other and acknowledge each 

other.” However, saying that philosophy is not in opposition to religion 

pertains to the innermost of religion and Qur’anic verses because 

philosophy and rational thinking are sometimes in contrast to the external 

meaning of religious ideas and verses. Ibn Rushd’s solution for removing 

such contrasts is to attain the inner meaning of the verses through 

interpretation. Of course, like Farabi, Ibn Rushd does not believe in the 

unity of religion and philosophy and merely thinks about their consistency 

with each other and lack of opposition between them. This is because 

philosophy and religion have to be independent from each other for the 

sake of their own safety. Thus we must not mix their related discussions 

                                                 
1. This article has been derived from Roohallah ‘Alizadeh’s PhD dissertation entitled “The Relationship 

between Philosophy and Religion in Farabi and Ibn Rushd”, which is in the process of completion at Islamic 
Azad University, Science and Research Branch. The advisors of this dissertation are Dr. Muhammed 
Sa‘idi Mehr and Seyyed ‘Abbs Zahabi, and its reader is Dr. Seyyed Sadr al-Din Taheri.  

2. Associate Professor, Islamic Philosophy and Kalam Department, Islamic Azad University, Science and 
Research Brach. 

3. Associate Professor, Islamic Philosophy and Kalam Department, Islamic Azad University, Science and 
Research Brach. 

4. PhD student of Islamic Philosophy and Kalam Department, Islamic Azad University, Science and Research 
Branch (corresponding author) : rohallah.alizadeh60@gmail.com 
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The Relationship between the Pillars 

of Wisdom and Utopia in Suhrawardi 

and Plato 

Sa‘id Rahimian1 and Tayyebeh Zare’i2 

The idea of utopia entails extensive discussions with a history as long 

as the history of humanity. Plato was the first philosopher who portrayed 

utopia in a philosophical mould. On the other hand, in the Islamic world, 

Farabi was the pioneer of this view and left it as a legacy to the thinkers 

living after him until today. Shaykh Shahab al-Din Suhrawardi is one of the 

philosophers who gives a specific direction to his philosophical thoughts in 

search of an ideal state; one that emerges from the heart of his 

Illuminationist ontology and epistemology. The present paper aims to 

explore this firm relationship and, given the place of Plato’s ideas in 

Suhrawardi’s philosophy, highlights the points of agreement and 

disagreement of these two thinkers in this regard. 

Considering the similarities between their views, particularly in cases 

such as man’s interest in a civil society, the conformity and harmony 

between their ideal state and the order of being and confining the ruling 

power to the people possessing the knowledge of the truths of the higher 

world, one cannot deny the independence of Suhrawardi’s philosophy, 

especially, with respect to the leadership of an ideal state and its leader’s 

attributes. 

 

Key Terms 

higher world Illuminationist knowledge 
ideal state (utopia) leadership of state 
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Man’s Intellectual and Intuitive 

Knowledge of the One and the One’s 

Knowledge of Himself and other than 

Himself in Plotinus’ Philosophy 

Asadullah Heydarpour Kiya’i∗ 

The present paper explores whether, based on Plotinus’ view, man 

can have a demonstrative and inferential knowledge of the One. It also 

tries to provide answers to the questions of whether he can describe and 

explain Him, whether he is capable of having an intuitive and presential 

knowledge of the One, what kind of knowledge the One has of Himself, 

and, finally, whether this knowledge is of an intellectual demonstrative 

nature or of an intellectual-intuitive type. Plotinus believes that man is not 

capable of attaining a theoretical concept and intellectual-demonstrative 

knowledge of the One. Therefore, he cannot provide a description and 

explanation for Him. Nevertheless, he will be able to have intuitive 

knowledge and presential knowledge of the One under certain conditions. 

In this case, he will become one with the One in some way. 

Demonstrative thinking, which is concomitant with plurality in its essence, 

has no way into the essentially simple and pure One. Accordingly, He is 

intuitively self-conscious, and since He is the Origin of everything, and 

since everything is present in Him, He is aware of other than Himself in 

the same way that He is aware of Himself. 

 

Key Terms 

Plotinus intellectual knowledge 
intuitive knowledge ineffability 
inexpressibility  
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Truth of Man and the True Man in 
Abulhassan ‘Amiri and Mulla Sadra 

Reza Rezazadeh1 and Hassan Rahbar2  

The discussion of man’s existence and his truth and station in the 
world of creation has always attracted the attention of philosophers as one of 

the important philosophical issues. Muslim philosophers have also dealt with 

the problem of man in their discussions. The fundamental point in 

philosophical anthropology is to speak about the truth of man as a distinct 

and chosen existent among all others. Abulhassan ‘Amiri Nishaburi, the 

Iranian Muslim philosopher, is one of the thinkers who has posed certain 

discussions regarding the truth of man in his philosophical works. As a result, 

here the writers have compared his views in this regard with those of Mulla 

Sadra as a distinguished philosopher with some novel theories about the truth 

of man. In doing so, they have tried to analyze their ideas and reveal their 

points of agreement and disagreement. Here, their conception of man as a 

creature of God composed of soul and body, their conception of the soul as 

the truth of man and, as a result, their opposition to materialistic approaches 

can be considered to be among their common points. On the other hand, 

their views concerning the body-soul relationship and its quality can be 

viewed as their points of difference. Mulla Sadra believes that the body-soul 

relationship is a necessary and ontological one, and introduces the steam-like 

spirit as the mediator between the two. Then, by posing the theory of corporeal 

origination, he provides a more comprehensive theory. Nevertheless, ‘Amiri 

considers this relationship to be an accidental one and does provide a clear 

explanation to justify his position in this regard. It is emphasized that both of 

them conceive of the intellect as one of the levels of the soul, the element 

distinguishing man from other existents, and the criterion for the truth of man. 

Key Terms 

truth of man soul 
body body-soul relationship 
‘Amiri Mulla Sadra 
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A Study of Idah al-Khayr al-Mahd and 

its Influence over the History of 

Islamic Philosophy  

Gholamhossein Ahmadi Ahangar∗  

The book al-Khayr al-mahd is inspired by Proclus’ Elements of Theology 

and, in spite of its small size, has exercised the greatest influence upon 

Islamic philosophy along with Athologia. In this treatise, Proclus has 

propounded several problems concerning the prime cause, intellect, and 

soul, which are accepted by Muslim philosophers. 

Through posing the four elements of prime cause, existence, 

intellects, and souls in the cosmological theory of emanation based on 

effusion, as well as dividing each of the intellects and souls into primary and 

secondary ones and discussing them based on their ontological places and 

excellence, Proclus stands at a distance from Plotinus’ theory of emanation. 

The translation of al-Khayr al-mahd into Arabic granted it a more 

visible presence before Muslim philosophers because of its greater 

conformity with their religious and revealed thoughts. That is why we 

sometimes confront the same words and statements used in al-Khayr al-mahd 

in their works. For example, in ‘Amiri’s treatise of Fi al-m‘alim ilahiyyah, the 

principles and problems discussed in al-Khayr al-mahd have been presented in 

exactly the same form. However, they have been reflected in a new form in 

others’ works. In this paper, the writer has tried to demonstrate the 

influence of this book on Muslim philosophers. 
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