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Holy Quran is an essential factor in forming Islamic culture and civilization. 

All researches and efforts in Islamic thought regarding Arabic grammar, from 

literature to jurisprudence, principles, theology, philosophy and mysticism, 

are principled on divine verses. Philosophy was influenced by the divine 

verses of the Qur'an and found an Islamic identity by Islamic thinkers. The 

Greek civilization coined the principles of Philosophy. Became "wise." The 

Islamic scholars considered Greek philosophical knowledge appropriate due 

to its similarity to the teachings and instructions in the verses and hadiths. 

Islamic scholars believed that the correlation between Quranic and religious 

knowledge with the intellectual achievements of Greek philosophy would 

profoundly affect the growth and excellence of Islamic society. The contents 

of Greek philosophy turned to the teachings of Islam, and they succeeded in 

localizing philosophy. The term "localization" is the adaptation of sciences 

affected by other cultures and civilizations to the destination society's 

environment, culture, civilization and religion. This research study seeks to 

examine the role of Islam in general and the Holy Quran in particular in the 

process of localizing the science of philosophy imported and translated in the 

early centuries of the emergence of Islam. In this regard, the initiatives of 

Muslim philosophers and the case study of several issues and philosophical 

theories show that philosophy has received a significant influence from the 

Qur'an and Islamic teachings over the past years, and the name of 

transcendent wisdom has become worthy of it. 
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 علمی  فصلنامه
 فلسفه غرب 

4011بهار شماره اول، جديد،  ۀ، دوراول سال   
 

 میقرآن کر ریتأث بر هیتک با سازی فلسفهومیدر بنقش اسلام 

 1* فهیمه کلباسی)اصفهانی(
                       نور استان تهران.                  امیدانشگاه پ ارياستاد 1*
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 پذیرش:

29/03/1401 

ادعا کرد تمام  توانیم کهیطوربوده به یفرهنگ و تمدن اسلام یریگشکلعامل  نيترمهم ميقرآن کر

عرب تا فقه و اصول و  اتیاز علم صرف و نحو در ادب یاسلام شهياند ۀها در حوزها و تلاشپژوهش

وارد  وناني نیگرفته است. فلسفه که در اصل از سرزمشکل یاله اتيکلام و فلسفه و عرفان بر محور آ

 ریتأثو تحت افتي یاسلام یتيهو یاسلام شمندانيقرآن و توسط اند یاله اتيآ ریتأثشد، تحت جهان اسلام

به دو واژه  یاسلام یحکما ۀلیوسبه «لسوفیف»و « فلسفه» یوناني یهابود که واژه یقرآن میتعال نیهم

ابهت آن با را از جهت مش وناني یفلسفمعارف  یاسلام یشد. ازآنجاکه حکما ليتبد «میحک»و « حکمت»

معارف  وندیو پ یو معتقد بودند همبستگ دانستندیکارآمد م اتيو روا اتيو معارف موجود در آ میتعال

ژرف خواهد  یریتأث یاسلام ۀجامع یدر رشد و تعال وناني ۀفلسف یعقل یبا دستاوردها ینيو د یقرآن

 یسازیتوانستند فلسفه را بومآورده و  یاسلام رو نيد فبا معار وناني ۀمطالب فلسف قیداشت، به تطب

 تمدن فرهنگ، بوم، با هاتمدن و هافرهنگ گرياز د یمنطبق کردن علوم واردات «یسازیبوم»کنند. اصطلاح 

به طور  ميطور عام و قرآن کرنقش اسلام به ینوشتار درصدد بررس ني. اباشدیمقصد م ۀجامع نآيی و

اسلام است.  شيدایپ نيآغاز هایو ترجمه شده در سده یعلم فلسفه واردات یسازیبوم نديخاص در فرآ

نشانگر آن است  یفلسف يۀمسئله و نظر نيچند یمورد یمسلمان و بررس لسوفانیراستا ابتکارات ف نيدر ا

نموده و نام حکمت  افتيدر یاسلام های¬از قرآن و آموزه یفراوان ریگذشته تأث انیسال یکه فلسفه در ط

 است. هديبرازنده آن گرد یمتعال

 ونانيقرآن،  ،یفلسفه، حکمت اله ،یسازبومی :کلمات کلیدی

، فصلنامه علمی فلسفه  ميقرآن کر ریبر تأث هیفلسفه با تک یسازینقش اسلام در بوم(. 1401) ؛، فهیمه کلباسی)اصفهانی( :استناد
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 مسئلهمقدمه و بیان  -1

ها در تولیدات علمی ديگر های علوم و رد پای آنانديشۀ دانشمندان و محققان همیشه در پی يافتن ريشه

هايی است چنان چه انديشه داروامدام ملت سرچشمه گرفته و که کدام علم از میان کملل بوده است. اين

که گاه حتی بدون توجه به تغییرات و تحولات  –شود و امروز نیز به آن اهمیت داده می –مهم بوده 

های ی و نامنطبق با انديشهربومیغهای علومی با ريشه کنارگذاشتنجريان يافته در آن، به طرد و رد و 

ها، صاحبان و پژوهندگان چنان ها و سرچشمهوجود اين ريشه صرفبهجامد و گاه انمسلّم جامعه می

شوند.از اين رو، از سوی گیرند و از صحنه اجتماع حذف میها قرار میعلمی مورد هجوم انواع تهمت

و فرهنگ اسلامی ريشه  تمدن اجتماع که در  ازیموردنمصلحان اجتماعی و انديشمندان تلاش شده علوم 

 سازی و با تمدن و فرهنگ اسلامی هماهنگ شوند تا در جامعه اسلامی کاربرد يابند.ند، بومیندار

ها با بوم، ها و تمدنبه معنای منطبق کردن علوم وارداتی از ديگر فرهنگ« سازیبومی»اصطلاح 

های اخیر رواج يافته است. فرهنگ، تمدن و آيین جامعۀ مقصد، اصطلاحی جديد است که در سال

 باکنند سازی فرايندی است که در آن محققان و فعالان علمی در عرصۀ مطالعات بنیادی سعی میمیبو

انسانی از غرب دارند، با پیرايش عناصر نامطلوب و ادغام هايی که دربارۀ پذيرش علومنگرانی به توجه

ده آن و احیای های عاريت گرفته شمطلوب آن بافرهنگ بومی و مذهبی جامعۀ مقصد و استحکام پايه

ها، به دستاوردی سازی عناصر بومی در آنانسانی وارداتی و برجستهها و تعديل اثرات منفی علوممجدد آن

: 1390مختاری و کوپايی و جاويدی و صیفوری، ) انسانی در کشور دست يابندمعقول و مفید از علوم

34.) 

شد تعبیر می« عهیمابعدالطب»م که از آن به موضوع بحث اين نوشتار فلسفه، مشخصاً فلسفۀ پیش از اسلا

« حکمت متعالیه»سازی آن تا تبديل به و تحولات پديدآمده در آن از سوی انديشمندان مسلمان برای بومی

های مسیحی، کلاسیک، مدرن، کانتی و نوکانتی و... از موضوع است و انواع ديگر فلسفه همانند فلسفه

ای های فرقهی از جزئیات و انشعابپوشچشمد از اسلام، با بحث ما خارج هستند. همچنین مقصو

ويژه تعالیم و معارف اصیل و کلّی قرآنی  که در میان های کلی اين دين و بهپديدآمده در آن، آموزه

 مسلمانان مورد پذيرش است.

مسلمانان روی در صدد تعیین اسلامی بودن يا اسلامی نبودن فلسفه موجود در میان هیچدر اين بحث به

های فلسفی بر اساس سازی رشد نحلهها و معیارهايی همچون زمینهبر چهارچوبنبوده، گرچه با تکیه 

ها و حتی از توان برای آن هويتی ويژه و مستقل از ديگر فلسفهی اسلامی و... مینیبجهانی و خدامحور

 (.1380یان، برای روشن شدن موضوع رجوع کنید: رحیم) ريشۀ ترجمه شده آن قائل شد
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های مشائی، اشراقی و حکمت متعالیه ياد ها با نامفلسفۀ اسلامی دارای سه مشرب عمده است که از آن

 –ترين مرتبۀ آن، يعنی علت نخستین های هر سه مشرب نگرش به هستی و عالیشود. محور کاوشمی

اه براهین عقلی محض ترين مباحث فلسفی هم از ر(. اساسی51: 1383سعیدی، است ) –الوجودواجب

شوند، يعنی مسائل اصلی فلسفه سرانجام بر اوّلیات و علم حضوری و مبتنی بر بديهیات اولیه اثبات می

افزون بر اين که درون موضوع يا روش فلسفه اسلامی، التزام يا عدم التزام به دين  نيبنابرامبتنی هستند، 

)خسرو  هم چیزی با عنوان دين راه نخواهد داشت های آنگیریشود، در مبانی فلسفه و جهتيافت نمی

در گزينش  لسوفیفدهی های وحیانی اسلام بر فلسفه در جهت(. بنابراين، تأثیر آموزه102: 1384، پناه

، ابداع استدلال و رفع اشتباه و نیز تعیین مسئلهی، طرح بخشالهامی در رگذاریتأثفلسفی،  شماریبمسائل 

 (.103: 1384، )خسرو پناه است تصورقابلهای اهمّ بر مهم و... همسائل مهم و تقديم آموز

سازی بومیفرايند در در اين نوشتار به بررسی نقش اسلام به طور عام و قرآن کريم به طور خاص 

و روش تحقیق  شودیمهای آغازين پیدايش اسلام پرداخته ۀ وارداتی و ترجمه شده در سدهعلم فلسف

بتکارات پديدآمده از سوی فیلسوفان مسلمان در علم فلسفه است در اين پژوهش بررسی ا

(؛ البته مجال اندکی که در گنجايش اين مقاله است، 112: 1384، خسرو پناه( و )62: 1380رحیمیان،)

دهد، لذا به سیری کوتاه در چگونگی اين فرايند با ارائۀ اجمالی اجازه استقرای تام اين مسائل را نمی

 شود که مشت نمونه خروار است.رداخته میشواهد مربوطه پ

 های مختلف بر فلسفه اسلامیبررسی دیدگاه -2

که  نيغیراسلامی دارد. البته ای از اسلام و به عبارت شیپ یهاشهيدر اند شهيکه فلسفه ر ستین یشک

ر که د بلکه پیش از آن ،(71: 1380 ،ی)غفار ستین حیصح میجستجو کن ونانيفلسفه را تنها در  ۀشير

 فنیقیه –و مصر و لبنان  -ايران و بابل  -سرزمین يونان چیزى به نام فلسفه وجود داشته باشد در مشرق 

وجود داشته  گرتمدنی پرفروغ و پرتوافکن بود و فلسفه وعلوم دي  صقلیه –و حتی جزاير سیسیل  –

 (. 13: 1387 ،یااست )خامنه

پیش از اسلام، پس از ترجمۀ متون فلسفی و  هایهمین پیشینه و فرض ريشه داشتن آن در فرهنگ

گمان  ها و برخوردهای متناقضی با آن شده است. برخیبروز حساسیت سازنهیزمها منتشر شدن آن

و  هاشهياند ۀچراکه فیلسوفان مسلمان صرفاً فراگیرند ؛وجود ندارد« اسلامى ۀفلسف»اند چیزى به نام کرده

مخدوش و نارسا دسترسى  يیهابه آثارى از آنان، آن هم با ترجمه اند وافکار ارسطو و افلاطون بوده

يعنى همان قرن اول که درهاى  ،هیامیاند. فلسفه و علم يونانى در خلال اين برخوردها، در عصر بنداشته

 (.291مرحبا، بی تا:باز شد، وارد ممالک اسلامى گرديد ) رعربیبه روى بلاد غ نینشممالک مسلمان

های ترجمه کتاب ۀالانباء در زمراست که در فهرست ابن نديم و عیون يیهامطلب، کتاب شاهد بر اين
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بود( علما را « حکیم آل مروان»: خالد بن يزيد )که ملقب به سدينویشده، ذکر گرديده است. ابن نديم م

، 1366 جمع کرد و دستور ترجمه کتب يونانى از جمله، کتاب ارغنون ارسطو را صادر کرد )ابن نديم،

تفکر فلسفى در جهان اسلام را  یهاشهيانکار نیست که آثار يونانى رهرچند اين حقیقت قابل. (497ص 

آثار فلسفى يونانى گرفتند، اما  یهاتفکر خود را از ترجمه ۀشکل داد و فیلسوفان اسلامى خمیرماي

و مروجّان چشم و گوش  يافته در مهد تفکر اسلامى را مقلّدان صرف يونانتوان فلاسفه پرورشنمی

به اقرار بسیارى از مورخّان، از زمانى که تفکرات فلسفى يونان به . بسته آثار افلاطون و ارسطو دانست

نگر اسلامى افتاد و به تفسیر و تحلیل آن شناس و ژرفانديش، سخندست مسلمانان و فیلسوفان باريک

اى در جهان برخوردار شد که اگر اين آثار توجهسخنان پرداختند، رشد روزافزونى نمود و از شهرت قابل

، از منزلت امروزى نیز برخوردار نبود. شدیبه فراموشى سپرده م و افتادبه دست فیلسوفان مسلمان نمی

توانستند از فلسفه افلاطون و ارسطو اطلاع  نایساز طريق آثار فارابى و ابن یوسط متفکران مسیحى قرون

، به همین ردیگیلقب م« معلم ثانى»اگر پس از ارسطو، در جهان فلسفه، فارابى به پیدا کنند و  یترعیوس

دلیل است که او پس از ارسطو اولین فیلسوفى است که توانست به زواياى تفکر فلسفى وى پى برده، 

ر سره آن را از ناسره درست بفهمد و نه صرفاً مفسّر و شارح باشد، بلکه از خود ابتکارات و ابداعاتى د

تلفیق و تألیف تفکرات فلسفى ارائه دهد. انديشمندان اسلامى در پرتو تعالیم دينى خود، آموخته بودند 

بروند و آن را با میزان  یاشهيکه با حفظ اصول و مبانى فکرى و عملى خود، به استقبال هر تفکر و اند

انديشمندان  .برآيند هاشهيندعقل و وحى تطبیق دهند تا به نیکى بتوانند از عهده درک و شناخت درست ا

اند. زيادى کرده یهادر اصل وجود و ماهیت فلسفه اسلامى و میزان استقلال آن از فلسفه يونانی بحث

اند. از برخى در اصول وجود فلسفه اسلامى ترديد نموده و آن را صرفاً تقلیدى از فلسفه يونانی دانسته

شهودى فرانسه، را نام برد. وى در کتاب تاريخ لغات  ارنست رنان، فیلسوف توانیاين گروه، م ۀزمر

« ونانى ترجمه شده به عربى را فلسفه عرب )مسلمین( بنامیم.ي اين خطاست که ما فلسفه»گويد: سامى می

همچنین مستشرق آلمانى، شمويلدرز، در کتاب بحثى  ، به نقل از ارنست رنان(.315)مرحبا، بی تا: 

« ل شويم.ئتوانیم قانمی« فلسفه عرب»ما چیزى به نام »: سدينویب مپیرامون مذاهب فلسفى نزد عر

دکتر ت. ج دبور نیز در کتاب تاريخ فلسفه در اسلام آورده است: فلسفه اسلامى در تمام  (.338)همان: 

های کتابی هاآن روى ترجمه یهاهيکه پا رودیزندگى خود، فلسفه انتخابى و التقاطى به شمار م ۀدور

گفت سیر تاريخ آن عبارت از اخذ و جذب و تحلیل بوده  توانیچنان که م ؛شده است یزيریپيونانى 

اسلامى به معناى حقیقى عبارت،  ۀتوان گفت که فلسفتقريباً نمی»گويد: ، میرونيا است، نه ابتکار. از

لسوف مشربى دور خود وجود داشته است، اما در اسلام، مردان بسیارى بودند که نتوانستند خود را از فی

« فلسفه اسلامى»به نام  یاگروه ديگرى نیز سرسختانه معتقدند فلسفه. (32 بی تا: ، )تجیتز ديور« دارند

توانیم ، ما مییکل طورگويد: بهدوگات را نام برد. او میرتوان گوستاوجود دارد. از جمله اين افراد می
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مشاّيى صرف نشد و بلکه شايد در همه جوانبى بگويیم فلسفه در نزد عرب )مسلمین( منحصر به مکتب 

شناسان از شرق یاعده(. 1878، به نقل از گوستار دوگات،342)مرحبا، بی تا:  که داشت، منقلب گرديد

معتقد به ( 60)مرحبا، بی تا: ص وات یو مونتگمر (229)مرحبا، بی تا: ص نیز همچون هانرى کربن

گونه که تعالیم اين باشد که اسلام همان« فلسفه اسلامى» اگر منظور از .وجود فلسفه اسلامى هستند

دارد، يکى از تعالیمش نیز فلسفه بوده و مسلمانان  یشناسو فرجام یشناس، راهیبسیارى در مبناشناس

وجود ندارد و عدم  یااند، به طور مسلّم بايد گفت چنین فلسفهمستقیماً آن را از کتاب و سنتّ فراگرفته

گونه که براى خود، به طور مستقل چرا که اساساً اسلام همان ;کندسلام نقصانى ايجاد نمیآن نیز براى ا

شناسی، علم سیاست و مجزا، علومى همچون فیزيک، شیمى و پزشکى ندارد، علومى نیز همچون جامعه

و علم اقتصاد ندارد. اسلام دين هدايت معنوى و روحى بشر است و در شأن چنین دينى نیست که 

اين  ۀگر آن در هميک يا شیمى و يا علم اقتصاد و سیاست را آموزش دهد. هرچند در تعالیم هدايتفیز

هاى انسانى استخراج زمینه ۀها اصولى را در همتوان از آنهست که می یاها رهنمودهاى ارزندهزمینه

، اگر مراد از اسلامى نيراقواعد و اصول اين علوم نیست؛ بناب ۀارائ ،کرد. اما مستقیماً هدف يک دينِ هادى

ها سخنى زمینه ۀعنوان يک دين جامع براى هدايت بشر در همعنوان صفت، اين باشد که اسلام بهبودن به

توانیم پاسخ سؤالات خود را از منابع اصیل اسلامى دريافت کنیم و در پرتو براى گفتن دارد و ما می

 طورتا سر حد تحوّل ماهیت آن علوم پیش برويم، بهطريق  ۀها و ارائهدايت معنوى و هدفمند کردن آن

 ۀيعنى علوم و معارفى که در حیط« اسلامى»قطع، ما علوم و فلسفه اسلامى داريم و بدين معنا، صفت 

و در تمام مراحل رشد و تکامل، در همان مسیرى که از سوى  دينمایاهداف معیّن شده اسلام سیر م

. در اين صورت، اسلام با هیچ يک از آن علوم و دهدیدامه ماسلام مشخص شده است به سیر خود ا

اساس، اگر  اين بر. داندها را واجب و ضرورى میتنها مخالفتى ندارد، بلکه در مواردى آنمعارف نه

اسلامى به اين دلیل که فلسفه از يونان آمده و امّهات مسائل آن به دست بزرگان آن  ۀکنندگان فلسفنفی

حقیق و تدوين قرار گرفته و سپس به مسلمانان منتقل شده است، فلسفه اسلامى را نفى سرزمین مورد ت

همچنان که ؛ کندکنند، بايد توجه کنند که اين حقیقت هیچ ايرادى بر اسلامى شدن فلسفه وارد نمیمی

علوم  تواند در همهشکل و غايت می ۀسازد. تأثیر اسلام از دو جنببر اسلامى شدن هیچ علمى وارد نمی

ها را معیّن نمايد و به عبارتى، هم در علل قوام و درونى آن و معارف بشرى علت صورى و غايى آن

اما در خصوص فلسفه، علاوه بر مطلب . هاعلوم دخیل باشد و هم بر علل بیرونى و خارج از ذات آن

تعلم  و علیمونان و دقت و وسواس در آموزش و تي مسلمان پس از فراگیرى فلسفه فۀمذکور، فلاس

آن، خود نیز به مقام و منزلتى در فلسفه دست يافتند که قادر به اظهارنظر و اجتهاد  ۀگونصحیح و وسواس

عوب آن نشدند، رونان منفعلانه برخورد نکرده و مي با فلسفه گاهچیفیلسوفانه در فلسفه شدند. آنان ه

حال، راگرفته بودند به صورتى فعّالانه و درعینکه از وحى ف يیهابلکه با موازين عقلى و معیارها و آموزش
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ها در موارد بسیارى، ونان مواجه شدند. همین موضوع سبب گرديد تا آني منصفانه و صادقانه با فلسفه

ها بپردازند و اين ادعايى است که با بررسى آثار نقد و اصلاح آرا حکماى يونان و يا جمع و تلفیق آنبه

گونه که اشاره شد، روشنی قابل اثبات است. همچنین همانفلسفه اسلامى بهفلسفى هر يک از بزرگان 

ونانى پس از ورود به جهان اسلام به دست فلاسفه اسلامى پرورده شد و از همین رهگذر ي اساساً فلسفه

 یاو تفاسیرى که توسط فلاسفه هاحبه دست فلاسفه مسیحى رسید و شر یوسطبود که فلسفه در قرون

ونان ۀ يرشد نگاشته شده بود، آنان را در فهم فلسفسینا و بعدها در اندلس توسط ابنرابى و ابنهمچون فا

گیرند، بلکه ، مهم اين نیست که آدمیان فکر و انديشه را از چه کسى يا کسانى مینيمساعدت نمود؛ بنابرا

سینا، غزالى، رابى، ابنهیثم، فا، ابنانیحکنند. افرادى همچون جابربنمهم اين است که با آن چه می

ترين خلدون به اقرار بسیارى از متفکران و انديشمندان جهان، از نوادر و در خیل بزرگرشد و ابنابن

. اين حقیقت شاهد بر آن است که مسلمانان با میراث علمى شوندینوابغ در رشته علمى خود محسوب م

)فلاح  .ها چیز نو و جديدى ساختندگويى از آنکشورهاى بیگانه و از جمله يونان چنان مواجه شدند که 

 (42: 1380رفیع، 

تا پايان قرن سوم هجری به طول انجامید  - 132يعنی سال  -عصر ترجمه از آغاز روزگار عباسیان 

، پور)جمال های يونانی و سريانی به عربی ترجمه شدهای فلسفه از زبانتر کتابو در اين مدت بیش

ای مخالفت کردند و معتقد ريشه صورتبهز همان روزگار، گروهی با اين علم (. ا352و  351: 1362

اسازگاری( ن -ت مفارق) ترين عقايد آن با محکمات وحی بینونتشدند که اساس و مبانی فلسفه و مهم

( و کار به جايی کشید که فلسفه را يکی از اسباب ترديد در اعتقاد به 124: 1390علی احمدی،) تام دارد

 (.17: 1388شیرازی، ) کردندند قلمداد خداو

گیر از آن مسلمانان را گريبان گرداندن یروگروهی ديگر اما آن را میراث علمی جهان اسلام که 

( و 10: 1387ای، خامنه) از آثار پیامبران ماندهیبرجا( و حتی 1: 1376محقق، ) است بدبختی کرده

 شانيا(. 51: 1380غفاری، ) اندقراط را پیامبر دانسته( و برخی فیلسوفان همچون س59: 1375)عامری، 

بر اين علم « حکمت»ند و نام بکار برد فلسفهبراى را قرآنى که مورد احترام هر مسلمانى است  ریتعب

 (.20: 1381محقق، ) نهادند

فیلسوفان مسلمان، تلاش کردند با نور توحید، معرفت درون دينی را که مبتنی بر وحی است با 

برونی علمی که مبتنی بر عقل است، الفت دهند و معتقد شدند که وحی و عقل هر دو، به  شناخت

که شرايط  رفتند شیپ(. ايشان تا جايی 345: 1362، پور)جمال حقیقت، تجلی عنايت ذات احديت است

ينده آن تعیین کردند. از فارابی نقل شده که شرايط جو پژوهاندانشمهمی را در بالاترين درجات، برای 

 فلسفه را چنین تعیین کرده است:
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، متأدّب به آداب از مزاجکسى که شروع درتحصیل حکمت کند سزاوار آن است که جوان صحیح 

 .نیکان بوده باشد

و پرهیزگار و راست گفتار باشد و از فسوق و فجور و  ردیگ  اداولاً قرآن و لغت و علوم شريعت ي

بود ومتوجّه به اداى وظايف  بال فارغاز مصالحه معاش مکر وخیانت و کید و حیله دورى جويد و 

شرعیه باشد و در هیچ رکنى از ارکان شريعت خلل نکند و ادبى از آداب آن را ترک ننمايد و تعظیم و 

 هاحرفهعلم و علما به جا آرد و غیرعلم را پیش او قدر و منزلتى نباشد و از براى زندگانى دنیا و  عیتوق

و کسى که برخلاف اين صفات باشد که ذکر شد او حکیم دروغگو است و او را از  علم را فرا نگیرد

 (367: 1365شهرزوری، ) شمارندنمى حکما

يکی از وجوه تمايز فلسفه »سنجد: های چنین میشهید مطهری فلسفۀ اسلامی را با ديگر فلسفه

 انحصارگرامعنا که فلسفۀ مادی های مادی، گسترۀ حوزۀ معرفتی اين فلسفه است، بدين اسلامی از فلسفه

داند، اما فلسفه الهی شعاع دايرۀ هستی را فراتر از ماده است و واقعیت و هستی را به ماده منحصر می

 (.52: 1383)سعیدی، « داند که اين ويژگی ريشه در آيات وحیانی داردمی

ر میان دانشمندان ی در اين علم دبررس و بحثپس از ورود فلسفه به جهان اسلام و داير شدن 

فلسفه »ی با نام گذارناممسلمان، اين علم طوری دستخوش تغییرات و دچار نوسازی شد که شايسته 

های قرآن، جهانی را که فلاسفه اسلامی قرار بود در آن شد. در واقع آموزه« حکمت متعالیه»يا « اسلامی

رد و به نوع خاصی از فلسفه راهبری کرد تغییر داد و از ريشه دگرگون ک، سازی کنندو دربارۀ آن فلسفه

(. اين عناوين جديد نشانگر هضم و 19: 1382نصر، ) نامید« فلسفه نبوی»توان آن را که به حق می

 اين علم در میان مسلمانان هستند.  شدنیبوم

در دو مشرب اشراقی و مشائی تنها  الظاهریعلآن است که « حکمت متعالیه»فلسفۀ اسلامی در لباس 

منظور شیخ اشراق هرچند روش استدلالى را در کنار روش اشراقى بهکه شود در حالیه برهان اکتفا میب

کند، اما اکتفا به روش برهانی محض را در دستیابى وصول به حقیقت، شرط ضرورى و لازم معرفى می

گیرى من بهرهداند که ضناکافى دانسته و روش کارآمدتر را طريقى می( کشف واقع) به مقصود حقیقى

هاى شريعت حقه و نیز منابعى همچون آراء ها و مبانى خود را بر اساس آموزهاز آراء مشائین، پايه

اى که مؤيدوفاق و هماهنگى عقل و اشراق گردد. اما بحث در گونهحکماى باستان مبتنى ساخته باشد، به

از بومی شدن و پوشیدن لباس  . فلسفه پس(194، 1جا فلسفه اسلامی است )سهروردى، بی تا، جاين

داند و هر کدام را در کمال خود را در جمع بین ادلۀ برهان، عرفان و وحی و قرآن می« حکمت متعالیه»

ها را گرد هم طلبد و با اطمینان به هماهنگی و جزم به عدم اختلاف، همۀ آنعین استقلال با ديگری می

داند و آن دو را در محور وحی غیر قابل ن قرآن میبیند و در مقام سنجش درونی اصالت را از آمی

 (.37: 1388گیر، شمارد )خواجهانفکاک می
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 های آغازینتلاش -1-2

رسد اين برقراری آشتی میان شرع و فلسفه انجام گرفت. به نظر می باهدفها در اين راه نخستین تلاش

تألیف  «جامع الحکم تین»و کتاب بوده است. چنان که د فرساطاقتهای نخستین بسیار سخت و تلاش

رشد اندلسی، گويای تألیف ابن« فصل الم قال فیما بین الحکمة و الشریعة من الاتّصال»قباديانی و  ناصرخسرو

 نيالدشهابها ادامه يافت تا جايی که و تقريباً نافرجام هستند. اين تلاش ریگنفسهای اين تلاش

نوشت و جان خود را بر سر همین  حکمابرای اثبات موحد بودن  را «لا ردّ علی الرّمز»سهروردی کتاب 

 (.19: 1381محقق،) سخن از دست داد

گفتار گذشتگان را منبع و اصل سازی فلسفه چنین بود که روش بزرگان و انديشمندان در فرايند بومی

فلسفى و عقلى از براى مطالب و گرفتند ، بر افکار آنان خرده مىیجایدادند و جاخود قرار مى ۀانديش

د نجستمیاستشهاد  ع(البلاغه و صحیفه سجاّديه و سخنان ائمّه اطهار )قرآن و سنتّ نبوى و نهج

های مختلف برداشت از قرآن (. تا جايی که فیلسوف ايرانی، جعفر کاشفی روش27و  21: 1381محقق،)

مکتب مشّائی، تأويل با مکتب را با مکاتب مختلف فلسفه يکی دانسته است. مثل يکی دانستن تفسیر با 

 (.22: 1382نصر، ) رواقی و تفهیم با مکتب اشراقی

 مسئلهوجود با شیئیت و نفی واسطه بین وجود و عدم،  مسبوقتۀ مسئلمسائلی نو مانند  آمدن ديپد

به علت، مسئله ابطال اولويت، مسئله امتناع ترجیح بلا  معلولمناط احتیاج  مسئلهامتناع اعاده معدوم، 

، تطابق عوالم، صفات ثبوتیه ، بسیط الحقیقة کل الاشیاءرجّح، اصالت وجود، وحدت وجود، وجود منبسطم

، شرور که قضاوقدرو سلبیه و بحث معاد روحانی و جسمانی، خلود، تجدد احوال در بهشت و جهنم، 

عمیق اسلام و همگی نشانگر تأثیر  (104: 1384)خسرو پناه،  اندهیچ پیشینه يونانی و سريانی نداشته

از صدر اسلام هر چه که گذشته »گويد: شهید مطهری می .ويژه قرآن کريم در مباحث فلسفه هستندبه

است، دوره به دوره قرآن نفوذ بیشتری در حکمت الهی داشته و چون بسیاری از مسائل فلسفی که مورد 

ذشت زمان، فلسفه اسلامی هر گ تناسببهتوجه و بحث قرار گرفته در قرآن نیز مورد توجه بوده است، 

 (.57: 1383)سعیدی، « تأثیر معارف قرآن قرار گرفته و در نهايت تسلیم آن شده استچه بیشتر تحت 

 سازی فلسفهو پیشروان بومی شگامانیپ -2-2

فلسفی دارد و  –دينی  مسائلقرآن کتابی سرشار از حکمت است و تعالیم بسیاری در باب  بختانهکین

يابیم که در آيات وحیانی است. با نگاهی گذرا در می بازکردهسازی فلسفه اه را برای بومیهمین نکته ر

ی کاملاً هایشياندژرفها نیاز به تأمل و ی به مفاهیم آنابيدستقرآن موضوعات بسیاری مطرح شده که 

ها را توان آنیعنوان موضوعاتی که نمها را بهتوان گفت که خداوند اينعقلانی دارد و از سويی نمی

(. از جمله 58: 1383سعیدی، ) ها فکر کرد مطرح ساخته استشناخت و يا اصولاً نبايد در مورد آن
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مباحث حکمت  ۀشامل کلیبودند که در تمام مباحث رسائل خويش که  الصفااخوانتلاشگران در اين راه، 

بسیارى از مسائل فلسفى صدرا نیز (. ملا15: 1ج  ،1373سجادی، ) کردندمیاز آيات قرآنى استفاده  بود

 (.16: 1، ج 1373سجادی، را با روايات و آيات قرآنى منطبق کرد )

سازی فلسفه جلوه بیشتری پیدا کرده است. نام نقش برخی از انديشمندان در اجرای فرايند بومی

درخشد. اين می سینا و اخیراً صدرالمتألهین ملاصدرا، در فهرست اين انديشمندانکندی، فارابی و ابن

ها و عقايد اسلامی و انديشمندان با به چالش کشیدن اصول و مبانی فلسفه وارداتی و عرضۀ آن بر آموزه

ها از سوی فیلسوفان قرآنی، نظرياتی ارائه کردند که در فلسفه مسبوق به سابقه نبود و امکان طرح آن

صورت، قوه و فعل و کون و فساد  غیراسلامی وجود نداشت. اصطلاحاتی همچون جوهر، عرض، ماده،

و علل چهارگانه در آثار و سخنان کسانی همچون کندی دلیل بر پیروی کورکورانه ايشان از ارسطو 

توجهی نیست، بلکه اين انديشمندان در کابرد اين اصطلاحات و مفاهیم گزينشی عمل کرده و بخش قابل

ايشان بیش از هر چیز در قرآن گروی ايشان نهفته اند که اين عملکرد های ارسطو را برگزيدهاز انديشه

های گوناگون تاريخی، فلسفی علوم را از جنبه-فلسفه علم پیامدهای فکری (.439: 1380است )نتون، 

از لحاظ  ويژهو به طور کلی سینا، بهابن فلسفی نظام .کندشناسی تحلیل و بررسی میمنطقی و روش

و نیز  از وی پس اسلامی فلسفی تفکر تأثیر را بر ترينو ماندنی ترين، ژرفآن اصول برخی

است که به بررسی  فلسفه ، گرايشی ازعلمفلسفه  .است داشته میانه هایسده اروپايی ۀفلسف بر

شناسی، ارزش های علمی و تغییر در مفاهیم و مسائل )مانند روشو چیستی گزاره علم هایفرضپیش

، دانش علم در واقع فلسفه. پردازدعلوم گوناگون می( …بندی وهای پیکرهها و گونهکارايی آن ها وگزاره

فلسفه  ،ذهنفلسفه  مانند تحلیلی فلسفه فلسفه علم ارتباط تنگاتنگی با ديگر مباحثاست. « مطالعه علوم»

شیخ الرئیس، ابوعلی سینا از جمله کسانی است که با آگاهی  و... دارد. مهندسی فلسفه ،منطقفلسفه  ،زبان

استفاده از آنچه که  ه است. او افزون برسازی )علم( فلسفه علم پرداخته و در اين راه توفیق يافتبه بومی

بردارى قرار میراث فکرى بومى و سنّتى خود را نیز مورد استفاده و بهره ،مترجمان فراهم ساخته بودند

از آن ياد کرده و « شفا»در اين راه نوشت که در مقدمه کتاب « فى الفلسفۀ المشرقیّۀ»و کتابی به نام  داد

 (.14: 1381حقق،به توصیف آن پرداخته است )م

 های مربوط به آنفلسفه و دیدگاه -3

است و هدف آن را دانستن  دوستدار حکمت به معنای« ایلسوفیف»مشتق از ای يونانی و واژه« فلسفه»واژۀ 

ترين ارسطو يکى از بزرگ(. 109: 1410الدايۀ، ) اندتر است، دانستهو عمل به آن چه درست اءیاححقايق 

بر دنیا مسلط بوده است و هم اکنون نیز  اتشیعیها، افکار فلسفى و طبقرن حکماى يونان است که طى

 .تر بوده استتفکرات منظم و مدون، از حکماى پیش از خود کامیاب ۀدارد. او در ارائ یشماریب نيمتأثر

https://fa.wikifeqh.ir/%D8%A7%D8%B5%D9%88%D9%84%E2%80%8C
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%A7%D8%B5%D9%88%D9%84%E2%80%8C
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%AA%D9%81%DA%A9%D8%B1
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%AA%D9%81%DA%A9%D8%B1
https://fa.wikifeqh.ir/%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%B3%D8%AF%D9%87
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%B3%D8%AF%D9%87
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%B9%D9%84%D9%85
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%B9%D9%84%D9%85
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%B9%D9%84%D9%85
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%B9%D9%84%D9%85
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87_%D8%AA%D8%AD%D9%84%DB%8C%D9%84%DB%8C
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87_%D8%B0%D9%87%D9%86
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87_%D8%B2%D8%A8%D8%A7%D9%86
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87_%D8%B2%D8%A8%D8%A7%D9%86
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87_%D8%B2%D8%A8%D8%A7%D9%86
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87_%D9%85%D9%86%D8%B7%D9%82
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87_%D9%85%D9%87%D9%86%D8%AF%D8%B3%DB%8C
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يکى از مفاهیمى است که سراسر متافیزيک و بخش عظیمى از منطق وى را به  (ousia) ایجوهر يا اوص

ها تعلق داشت و اختصاص داده است. جوهر که در نزد استاد او، افلاطون، به جهان مثل و ايدهخود 

توانست در جايگاه حقیقت ثابت و کلى، يعنى جوهر آمد و نمىحساب مىها بهجهان محسوس، سايه آن

ل در شود و جدايى میان عالم محسوس و معقوباشد، در تفکر ارسطو به عالم محسوس بازگردانده مى

کند و . ارسطو مثال و جوهر را نه در عالمى ديگر، بلکه در دل اشیا مادى جستجو مىزديریهم فروم

داند، بلکه معتقد تفکر پیرامون شناسايى حقیقت و جوهر اشیا را نیازمند به جدايى از محسوسات نمى

ارسطو که سرآغاز يک . است با مراجعه به خود محسوسات، انديشه قادر به استخراج حقايق خواهد بود

اندازد و هاى مختلف از جمله جوهر، با انتقاد از پیشینیان، طرحى نو درمىعصر فلسفى است، در زمینه

کند. عنوان علم به جوهر و علل و مبادى نخستین تعبیر مىحکمت را با جوهر ممزوج کرده و از فلسفه به

، زيرا مبدأ و جوهر نخستین از ضدى برخوردار هاست و ضدى نداردنظر او، فلسفه ارجمندترين دانش به

ى نیز میان سهاى اساهاى افلاطونى دارد، تفاوتهايى که صورت ارسطويى به ايدهبا همه شباهت. نیست

 از جمله:  ها وجود دارد.آن

آيند. حساب مىهاى افلاطونى، حقايق مجزا و بیرون از اشیا و موجودات عالم بهمثل و ايده( الف

که صورت که جوهر و حقیقت اصلى اشیا جزئى است، در داخل خود، موجود بوده و سازنده آنحال

 .شکل معین آنهاست

شمول و کلیت صورت، از مثل کمتر است. آنچه از مفاهیم انتزاعى اخلاقى و رياضى که در ( ب 

ه ارسطو، شد، در ديدگاماهیت اشیا محسوب مى ۀدهندلیافلاطون واقعیت جوهرى داشت و تشک شۀاندي

 .آيدحساب نمىصورت و جوهر حقیقى به

. صورت، هرچند کلى و دتواند مشترک میان چندين موجود باشمثل کلى بوده و در نتیجه مى (ج

بدين طريق، ارسطو  .معقول است، اما ذاتى و درونى محسوس است و از تشخّص و تعیّن برخوردار است

و آن جدايى و تمايزى که میان محسوس و معقول در تفکر کشد افلاطون را از آسمان به زمین مى ۀفلسف

  .کندبرد و بین آن دو سازگارى ايجاد مىافلاطونى وجود داشت، به طريقى شايسته از میان مى

رسطويى، معقول و محسوس دو وجود که هر يک بدون ديگرى ناقص و ناکامل است و ادر تفکر 

یّن به يکديگر نیازمندند.  ماده بدون صورت، قوه محض اشیا جزئى و وجودات متع آوردن وجودبراى به

عنوان شالوده و اساس وجود واقعى محتاج است؛ بوده و بدون تعیّن است و صورت نیز به ماده، به

گرايى و جستجوى ، ويژگى بارز جوهر ارسطو، در مقابل افلاطون همانا گرايش وى به واقعنيبنابرا

ترين نوع و مهم دهدیو انواع حرکت را مورد بررسی قرار مارسط  ت.جوهر در جهان محسوسات اس

آن  یجاو موجود ديگری به رودیزيرا هنگامی که موجودی از بین م؛ ندیبیحرکت را در کون و فساد م
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، به کجا رفت و موجود دوم ميديدیشود: موجود اول که قبلاً آن را ماين سؤال مطرح می ديآیپديد م

 م از کجا آمد؟بودي دهيکه آن را ند

قبلاً  موجود حادث،يد: گویسپس ارسطو در مقام حل اين مشکل و پاسخ به اين سؤال برآمده و م 

بالقوه موجود بوده و وجود بالقوه همان ماده اولی است که پس از پذيرفتن صورت فعلیه و متحد شدن 

ء از مقام یانتقال ش»ود که: شبحث مطرح می مورد جا قاعدهبالفعل گرديده است. در اين با آن، موجود

پس از يعقوب بن اسحاق کندی،  .«محرک است نیازمند رکت است و هر حرکتیح قوه به مقام فعل

 در بابوی محرک را . اشاره و به آن استدلال نموده است ارسطو ۀابونصر فارابی در آثارش به اين قاعد

چهار ، طی سالیان متمادی حرکت را در نیصدرالمتألهفلاسفه پیش از . داندیماين قاعده، علت غايی 

و ساير مقولات عرضی و همچنین مقوله جوهر  کردندیماين و وضع منحصر  ،کیف ،کم: عرضی مقوله

در نتیجه بسیاری از مسائل مبتنی بر حرکت همچنان لاينحل باقی مانده  ؛پنداشتندیبدون حرکت م را

 .بود

   سینا و ملاصدرااز دیدگاه ارسطو و ابنحرکت جوهری  -1-3  

جوهراست؛ سیبی که ابتدا  بر خلاف حرکت عرضی حرکت جوهری نوعی تغییر و دگرگونی در خود 

شود، آنچه در حقیقت عوض گرايد و طعم و بوی آن عوض میم رنگ آن به سرخی میککال است و کم

ییر پیدا کرده صرفاً يک سری از اوصاف و اعراض آن نیست، بلکه جوهر و ذات سیب است که تغ شده

ی از حرکت جوهر سخن مبنایرايحه آن نمايان شده است.  و اين تغییر در اعراضی مانند حجم، طعم يا

آيد. در حرکات عرضی، رود و چیزی به دست میشک در هر حرکتی، چیزی از دست میبی  چیست؟

بت است. اما شود، اما ذات شیء در هر دو حال باقی و ثايک عرض زايل و عرضی ديگر حاصل می

ل تدريجی در ذات متحرک است. پس، حرکت جوهری به معنای ديگر حرکت جوهری، مستلزم تحوّ

شدن مستمر شیء است و اين امر، مستلزم از خود به در آمدن يا خود را از دست دادن و فنای مستمر 

دهد نچه روی می، آيک ذات و پیدايش ذاتی ديگر است. اما از سوی ديگر، اگر ذاتی باقی نباشد اولاً

کون و فساد است، نه حرکت. ثانیاً، اين امر خلاف حس و وجدان است. ما برای بذری که به نهال تبديل 

يابیم شناسیم. ما به روشنی درمیگردد، نوعی وحدت شخصیت میشود و نهالی که به درخت مبدل میمی

ص واحد است. هر کسی در کسی که روزی کودکی بود و امروز به کهنسالی رسیده است، همان شخ

يابد. پس، حرکت هم مستلزم دگرگونی و کثرت است و هم مستلزم مورد خود اين امر را بالوجدان می

 .نوعی ثبات و وحدت شخصیت است

امر واحد و ثابتی است که  ،صدرا، اين امر بنا بر اصالت ماهیت ممکن نیست. چون ماهیتبه نظر ملا

عدم بقای هويت شیء است. اما بر مبنای اصالت وجود، حرکت  حرکت در آن مستلزم تغییر ذات و
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کند، اما ذات که وجود بر اثر حرکت جوهری تغییر میچیزی جز تجدّد تدريجی وجود نیست. با اين

زيرا وجود متحرک با وحدت اتصالی واحد و باقی است.  ت؛محفوظ است و وحدت هويت باقی اس

به  ،مرحوم صدرالمتالهین برای اثبات حرکت جوهريه .وحدت اتصالی مساوق با وحدت شخصی است

 ئلۀمس که شودکلیدی وی اشاره می ۀبه يکی از ادل جا صرفاًدر اينکه سه صورت استدلال کرده است 

عرض نحوه وجود تعلق به موضوع است.  فرمايد نحوه وجوداست و می از موضوعات تبعیت اعراض

مراتب وجود جوهر است، لذا محال است  اند، عرض ازات کردهديگران اثب که ايشان وطوریدر واقع به

 و در جوهر صورت نگیرد. بنابراين حرکاتی که ما در اعراض می بینیم، حرکت در عرض صورت بگیرد

ها بر و فقط اين عرضند ساکن باشند ها به آن قائممحال است صورت بگیرد و جوهری که اين عرض

های محسوسه در اعراض پس حرکت .اين حرفهاست تر ازجوهر قویرابطه عرض و  ؛بلغزند هاروی آن

 کنند. اثبات می حرکت اعراض حرکت جواهر را دلیل بر حرکت جوهر است و مرحوم آخوند از

اند و اين مطلب در مورد عنوان نمودها و شؤون وجود جوهر، معرفی شدهدر اين دلیل اعراض به

هايی از آن چهره امتدادات موجود جسمانی چیزی جز ابعاد وزيرا  ؛های متصل، قابل قبول استکمیت

مانند اشکال هندسی نیز  ،های مخصوص به کمیاتتوان آن را در مورد کیفیتهمچنان که می ؛باشدنمی

انتزاع بعضی  أمفاهیم انتزاعی است و تنها منش ،اما مقولات نسبی چنان که بارها گفته شده ،جاری دانست

ات بازگشت آنها هم به کمیّ شؤون وجود جوهر به شمار آورد، توان ازان و مکان را میها مانند زماز آن

 ،باشندمی« اعراض خارجیه»متصل است و اما کیفیاتی از قبیل کیفیات نفسانی که به معنای دقیق کلمه

 عین وجود نفس هاولی وجود آن ،روندنفس به شمار می هايی ازبه يک معنی نمودها و جلوه هرچند

برقرار است و از اين روی، جريان اين دلیل  ها با نفس،میان آن -نه وحدت  -حاد بلکه نوعی اتّ ،نیست

 .در چنین اعراضی دشوار است

پذيرفتن اصالت وجود،  - 1اثبات حرکت جوهريه مترتب است بر: و  مبانی فرضیّه حرکت جوهری

قائل به اصالت وجود نباشیم و  تشکیک حقیقت وجود. اگر چنانچه - 3وحدت حقیقت وجود،  - 2

اگر قائل به اصالت  مورد است. اماحرکت جوهری بی ۀتشکیک در ماهیات را محال بدانیم، طرح مسئل

 -که بعضی از مشاّئین به آن قائل هستند هچنان –وجود باشیم، ولی موجودات را حقايق متباينه بدانیم 

گونه که عارفان قائل همان –یک در آن شويم که قائل به وحدت حقیقت وجود و نفی تشکو يا اين

 د.بلکه قابل تصور نخواهد بو ،باز هم حرکت جوهری قابل اثبات -هستند

جوهر و عرض با نظر ابن سینا و ارسطو متفاوت است. طبق نظر او وجود عرض،  ۀنظر ملاصدرا دربار

که حقیقتی . و به حکم ايناستقد سینا معتطور که ابنغیره است، نه وجود فی نفسه لغیره؛ آن وجود فی

است تابع جوهر، لازمه عرض بودنش اين است که هیچ استقلالی در مقابل جوهر نداشته باشد و نه تنها 

استقلال ندارد، بلکه از مراتب وجود جوهر است، و بالاتر از اين، مجموع جوهر و عرض شخص واحدی 
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آن دو وجود ندارد. به گفته ملاصدرا، وجود ذهنی يا  اثنینیتی بین آورند که گويی اصلاًرا به وجود می

حضور صور در نفس يا ذهن که در نتیجه آن علم به اعیان خارجی و علم به ذات حاصل می شود، فراتر 

از مقولات جوهر و عرض است و با حقیقت وجود يکی است. به همین وجه، ما ديگر جوهر را نه در 

نه در برابر صیرورت و تغیر و دگرگونی. سخن ملاصدرا در اثبات  دهیم ومقابل پديدار و عرض قرار می

حرکت جوهری بر اين پايه استوار است که وجود شی، همه چیز شی است و ماهیت امری اعتباری 

کند که حرکت در جوهر و ذات اشیا ساری و جاری است. او بر اساس اصل حرکت جوهری، اثبات می

ريشه در ذات و جوهر اشیا دارد، بنابراين، نیاز به محرک نخستین  است و دگرگونی در اعراض و ظواهر،

ملاک ربط  ،لهینأبه عمق وجودات سیال راه يافته و در واقع وجودشان عین فقر و نیاز است. صدرالمت

 ۀداند که هويتی گذرا دارد و از جنبمتغیرات به ثابت و حادثات به قديم را همین جوهر سیال می

ه علت خويش است. بدين ترتیب حرکت طبیعی ارسطويی و تغییر دفعی يک جوهر پذيری متکی بهستی

که ابن سینا آن را همراه با تغییر تدريجی پذيرفته و از آن به کون و فساد تعبیر کرده  -به جوهر ديگر 

الفیض و دهد که از منبع فیض لايزال الهی که دايمجای خود را به حرکت جوهری وجودی می -است 

  .گیردت میألفضل است، نشادايم

بنابراين کسی که در پی اثبات حرکت جوهری است، نخست بايد اصالت وجود و وحدت تشکیکیّه 

وجود را اثبات کند. لذا نزاع در حرکت جوهری با کسانی که قائل به اصالت ماهیتّ و نفی تشکیک در 

وحدت وجود و موجود و نفی تشکیک ذاتیات و يا قائل به اصالت وجود و تباين موجودات و يا قائل به 

به پیروی از ارسطو به بحث حرکت پرداخت  سینا؛ ابندر وجود هستند، نزاع مبنايی خواهد بود نه موردی

و حرکت در برخی مقولات عرضی را اثبات کرده است. ملاصدرا نیز با بررسی عمیق در مباحث حرکت، 

پاسخ به اشکالات مطرح در باب حرکت  او ضمن .به پذيرش حرکت در تمام مقولات معتقد است

جوهر  ۀشناسی، حرکت در مقولجوهری، برای نخستین بار در تاريخ فلسفه، با استمداد از مبانی وجود

 ،سینانبل فلسفی دست يافت. حرکت جوهری از نگاه ائرا به اثبات رسانید و به حل بسیاری از مسا

که با در نظر گردد مشخص میل دقیق هر دو ديدگاه،  با تحلی .امتناع و از نگاه ملاصدرا ضرورت دارد

فیلسوفان  ءشناسی، اذعان به نظريه حرکت جوهری در آرهای فلسفی و وجودفرضگرفتن مبانی و پیش

اما در اثر آمیخته شدن بحث انقلاب در ماهیت با حرکت  سینا نیز وجود دارد.ابن ويژهپیش از ملاصدرا به

سینا و ملاصدرا انگاری میان ديدگاه ابنگونگی حرکت در جوهر، دوگانهدر وجود و يا عدم وضوح چ

تواند حافظ وحدت موضوع باشد وجه به دو رويکرد و اين که صور جواهر می رخ داده است. اما بات

 .سینا نیز ممکن است و نه ممتنعکه حرکت جوهری در نگاه ابنرسد نظر میبه  خیر،يا 
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های خود، میان شرع و عقل جمع نمايد و در از جمله کسانی است که تلاش کرده در غالب کتاب کندی

ای خلّاق به بیان افکار نوين فلسفی در عالم معقولات اسلامی پرداخته نتیجه با روحی مستقل و انديشه

-قديم میای از جهان را (. فلاسفۀ غیراسلامی همچون پروکلوس، پاره359: 1360است )جمال پور، 

( و به نوعی ضرورت و ازلیت جهان مادی قائل بودند 43: 1389( و )بدوی، 20: 1376دانستند )محقق، 

شود و از اين روی، نیازی هم به آفريننده و معتقد بودند که برای جهان ماده امکان عدم فرض نمی

قرآن گروی شديدی ، ولی کندی برخلاف ايشان و به دلیل (61و  60: 1380ان،یمیرحشد )احساس نمی

پس جهان حادث است. مطالعه در آثار او  ،که داشت، بر اين باور بود که خداوند جهان را از عدم آفريد

های قرآنی توحید و وحدت مطلق الهی دارد و بر همین دهد که او بیشترين تأکید را بر آموزهنشان می

(. اساساً طرح 438: 1380ت )نتون، اساس وجود تام خداوند در حقیقت با انديشه وحدت او متحد اس

الوجود بودن عالم در مقابل اصل الهی است و حل مسئلۀ حدوث و قدم عالم که در رابطه با ممکن

 (.27: 1382باشد )نصر، های قرآن و حديث غیرقابل تصور میمعضلات آن، بدون تعالیم و آموزه

پس خداوند متعدد نیست، بلکه واحد »: نوسیدمی« رسالۀ علی بن الجهم فی وحدانیۀ الله»کندی در 

است و هیچ کثرتی در او راه ندارد. خداوند ستوده و منزه است از صفاتی که ملحدان به او نسبت 

دهند. همانند مخلوقاتش نیست، زيرا کثرت در همه موجودات وجود دارد، اما در او مطلقاً کثرتی می

(. اصل قرآنی خدای خالق و خلق 438: 1380)نتون،  «نیست؛ زيرا او خالق  و مبدع است و آنان مخلوق

عنوان وجود باعث شد تا فلاسفه اسلامی بین خدا به –با همه سطوح مختلف معنايی عدم  –از عدم 

شناسی ارسطويی را شکستند محض با وجود عالم تمايز قائل شوند و بدين صورت سد بدون رخنه وجود

 (.27: 1382)نصر، 

سینا و ابويعقوب سجستانی، حمیدالدين کرمانی، ناصر ی و به پیروی از او ابندر همین راستا فاراب

مراتب فلسفی خلقت و بازگرداندن آفرينش اشیا خسرو و... با تأثیر از قرآن کريم، پس از پذيرش سلسله

طور شمرده است که اين نظر همان« لا عن شیء»به ماده اولی يا هیولی، آن هیولی را آفريده نه از چیزی: 

دانستند )پاکتچی، تر بیان شد، برخلاف نظريۀ فلسفی پیش از اسلام است که ماده را ازلی میکه پیش

( 35[ )طور: ءٍ أَمْ هُمُ الْخالِقُونأَمْ خُلِقُوا مِنْ غَیْرِ شَيْ تأثیر آيه ](. روشن است که اين نظريه تحت121: 1385

اند، يا خود خالق ها بى هیچ آفريده شدهيا آنباشد که اين طور به فارسی ترجمه شده است: )می

 (خويشند؟!

ای تفسیر کرد و به مدد آن اصول، نسبت ديانت و فلسفه را تبیین فارابی فلسفه را بر اساس اصول تازه

عنوان يک عنصر متافیزيکی متمايز از ماهیت، تحلیل مفهوم وجود را به ساحت نمود. او با تصور وجود به
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بود. پیامد اين نظريۀ نوين و تغییر در « وجود»ند که ورای تصورات پیشین فلسفی از وجود بالفعل کشا

 ، تغییر در حقیقت و علیت و ساير مسايل فلسفی بود.«وجود»تفسیر 

قرار داد. در نظر او ذات خداوند از آن « وجود شناسی»سینا محور اصلی نظام فلسفی خود را ابن

است. او بر همین اساس برهانی جديد با عنوان « لايتناهیوجودی »حیث که صورت محض وجود است 

 (.42برهان صديقین اقامه کرد )اکبريان، بی تا: 

هُ عَلی: ]خدای متعال در قرآن کريم فرموده است كَ أَنَّ آيا ( )53)فصّلت: [ءٍ شَهید  کُلِّ شَيْ  أَ وَ لَمْ یَکْفِ بِرَبِّ

سینا در تبیین عقلی و برهانی وجوب ( ابنواه است؟کافى نیست که پروردگارت بر همه چیز شاهد و گ

(. خدای متعال در 112: 1384و امکان در اشارات و تنبیهات از اين آيه الهام گرفته است )خسرو پناه، 

حاب]فرمايد: قرآن کريم می بینى، و ها را مىکوه ()88)نمل: [وَ تَرَى الْجِبالَ تَحْسَبُها جامِدَةً وَ هِيَ تَمُرُّ مَرَّ السَّ

اين صنع و آفرينش خداوندى  ،ندهست پندارى، در حالى که مانند ابر در حرکتها را ساکن و جامد مىآن

 .(دهید مسلّماً آگاه استاو از کارهايى که شما انجام مى ،است که همه چیز را متقن آفريده

يابیم. می« حرکت جوهری» ها دربارۀ مسئلۀ حدوث عالم را در نظريهپردازیمرحله بالاتر از اين نظريه

خدشه حدوث عالم، بر حرکت جوهری توقف دارد که کسی از سابقین و لاحقین اثبات کامل و  بی

( تا اين که صدرالمتألهین با الهام از اين آيه، نظريه 53: 1387توفیق ادراک کنه آن را نداشتند )آشتیانی، 

و در اين تحقیق متفرد و بین اوضاع شريعت (. ا106: 1384حرکت جوهری را مطرح ساخت )خسرو پناه، 

 (.53: 1387و مبانی حکمت جمع نموده است )آشتیانی، 

 علم الهی -3-3

کی از دشوارترين مباحث فلسفه و کلام، مبحث علم واجب تعالی است. در بین مسائل عقلی کمتر ي

ديدگاه دو ز اهمّ نظرات، ا  .شود که تا به اين حد مورد اختلاف و معرکه آرا باشدای يافت میمسئله

 ۀاختلاف نظر آن دو درباراست که حاوی سینا و حکیم، صدرالمتألهین الرئیس، ابنفیلسوف نامدار، شیخ

علم الهی است. علم در حکمت صدرايی، امری وجودی و دارای مراتب و در نظام مشايی، کیف نفسانی 

دات قبل از ايجاد و بعد از ايجاد، علمی ذات و علم به موجواست. در حکمت متعالیه علم خداوند به

ذات و علم به صور متقرره در ذات، حضوری و علم به حضوری، ولی در حکمت مشاء علم ذات به

تحقیق و مطالعه در آثار فلاسفه و متکلمان نشان  .موجودات خارجی، قبل و بعد از ايجاد، حصولی است

محققان و انديشمندان بوده و در طول قرون متمادی توجه  دهد که از ديرباز مسئله علم واجب موردمی

اند تا به زوايای نشکفته آن پی ببرند. مباحث مربوط به علم نظران اهتمام داشتهخردمندان و صاحب

واجب مباحث نظری و تئوری صرف نیست، بلکه ارتباط وثیقی با رفتارهای فردی و اجتماعی دارد و 

علم الهی داده است. از اين رو، از روزگارانی که انسان قدرت  همین امر حساسیتی دوچندان به مسئله
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همیشه در پی  ،پیدا کرده استرا  تحلیل و تفکر پیرامون سرنوشت خود و تأثیر عوامل بیرونی بر آن

در اين  .های نظری بوده تا آن را مبنايی برای رفتارهای عملی و کارکردهای اجتماعی قرار دهدحلراه

اند، جزو کسانی هستند که گذار مکتب فلسفیسینا و ملاصدار، که هريک بنیانچون ابنفرزانگانی  ،میان

های مختلف علمی پديدآمده است و در مورد علم ايشان تحولی شگرف و اساسی در عرصه ءدر پرتو آرا

 العبورهای اين مسیر صعبولی بسیاری از ناهمواری ،الهی، هرچند شیخ نتوانست به نقطه مطلوب برسد

های مؤثری در اين را هموار کرد. و بعدها بزرگانی همچون شیخ اشراق، محقق طوسی و... توانستند گام

اساس اصول حکمت متعالیه به  رشد ادامه يافت و در دوران صدرالمتألهین برراه بردارند. اين روند روبه

ع نگرشی است که نقطه اوج خود رسید. شايد بتوان گفت اساس تفاوت بین اين دو فیلسوف در نو

علم از شیخ نقل  ۀماهیت علم دارند؛ صدرالمتألهین در کتاب اسفار چهار تعريف دربار ۀهريک دربار

پسندد و خود شیخ در کتاب آنها را نمی.گويد بین اين تعاريف سازگاری نیستکه میکند و ضمن اينمی

تعريف « ء نزد مدرکِصورت شی مثال و ء نزد مدرکِ و يا حضورتمثل حقیقت شی»اشارات علم را به 

ء خارجی است يا که اين مثال و صورت چیست؟ گفت يا منظور حقیقت و عین شیاين ۀکرد. دربار

صورت و مثال آن، شیخ قسم اول را مردود دانست و قسم دوم را اثبات کرد. طبق تعريف شیخ آنچه به 

کند. ا آلتی از آلات او ارتسام پیدا میبلکه صورت آن است که در نفس ي ،آيد عین خارجی نیستذهن می

وَ »گويد: داند و میداند چون آن را امری وجودی میاما صدرالمتألهین در ابتدا، تعريف علم را محال می
تارِ هُوَ وَ اَمّا مَذْهَبُ الْمُخْ »کند: گونه تعريف میلکن در نهايت آن را اين، «مِثْلُ تِلْکَ الْحَقَایِقِ لَایُمْکِنُ تَحْدِیدُها

ةِ  ةِ الْوَضْعِیَّ دِ عَنِ الْمادَّ  «. اَنَّ الْعِلْمَ عِبارَة  عَنْ وُجُودِ الْمُجَرَّ

گونه قوه و حرکت و تغییر در آن راه طبق نظر صدرايی، علم وجودی است مجرد و بسیط و هیچ

)هیچگاه علمی زائل شود( و نه از بالا به پايین ندارد نه تغییر از پايین به بالا )هرگز علمی کامل نمی

همین اساس  شود(. برشود( نه تغییر از مساوی به مساوی )هرگز علمی به درجه مساوی منتقل نمینمی

که در علم تغییر نیست، در علم تحلیل به اجزاء و ترکیب از اجزاء و تطبیق و تقسیم هم نیست، زيرا در 

آيد، اين تغییراتی که در انسانی پديد می تقسیم، جدايی و حرکت لازم است و در علم حرکت راه ندارد و

کند و آنچه را نداشت بلکه بر اثر ارتباطی است که نفس با صور علمیه پیدا می ،تغییر در انديشه نیست

جا علم اين ،شودء ندارد و بعد برای او ارتباط حاصل میگردد؛ گاهی نفس ارتباطی با يک شیواجد می

شود اينجا علمی داشته رسیده است و گاهی که فراموشی حاصل میبلکه نفس به آنچه ن ،کامل نشده

حرکت  ۀوسیلبلکه ارتباط نفس قطع شده است، در هر صورت در علم تغییری نیست. تغییر به ،زايل نشده

رود و صور اما در علم، حدّ قبلی از بین نمی ،آيدقبلی زايل و مرتبه بعدی پديد می ۀآيد که مرتبپديد می

شود. اين نوع نگرش طور که دريافت کرده، باقی است، تنها علمی به علم قبلی ضمیمه میهمانعلمیه او 

 :آيدهای اساسی بین مشايین و حکمت صدرايی شده است، نظیر آنچه در پی میبه علم سبب تفاوت
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براساس حکمت متعالیه علم امری است وجودی و دارای مراتب؛ مرتبه ضعیف علم و مرتبه  الف:

ای مندرج نیست، در حالی که مشايین اند. طبق اين تعريف علم تحت هیچ مقولهلم هر دو علمقوی ع

 (30، 1.)ملا صدرا، بی تا، جدانندعلم را از مقوله کیف نفسانی می

ذات و علم به صور مرتسمه در ذات را حضوری و علم به موجودات  مشايین علم ذات به ب:

ذات و داند، لیکن صدرالمتألهین علم بهبعد از ايجاد ـ حصولی میخارجی را ـ چه قبل از ايجاد و چه 

 .داندعلم به موجودات را قبل از ايجاد، علمِ کمالی و بعد از ايجاد، علمِ تفصیلی حضوری می

شدت نفی و دونوع برهان بر استحاله ويژه شیخ، اتحاد عالم و معلوم را بههمتأخرين از مشايین، ب ج:

خاصه که اتحاد  ۀداند و ديگر ادلء را محال میعامه که مطلق اتحاد دو شی ل: يکی ادلکنندآن اقامه می

که علم امری وجود داند، لکن صدرالمتألهین با توجه به اصالت وجود و اينعاقل و معقول را محال می

 .کنداست، اتحاد عالم و علم و معلوم را اثبات می

علم حضوری معلوم به علت و علم حضوری علت  ،دانندمشايین چون علم را از سنخ وجود نمی :د

الوجود فقط به ذات خودش و به لوازم متقرره همین اساس معتقدند واجب پذيرند. بربه معلول را نمی

اما براساس  ،در ذات ـ صور علمیه ارتسامی ـ علم حضوری دارد و نسبت به ماسوا علم حصولی دارد

 .واجب تعالی غیرقابل قبول است ۀر است و علم حصولی دربارمبانی صدرا علم از سنخ وجود و حضو

فلاسفه مشاء در باب صور علمیه نفسانی قايل به انتزاع و تجريدند و کار حس را ادراک جزيیات  ه:

گردد، سپس خیال نگهداری می ۀشود و در قوی از راه حس ادراک میئمعتقدند که صورت جز دانند ومی

اما صدرالمتألهین قايل به خلق و  ،کندجريد و صورت کلی از آن انتزاع مینفس، زوايد و عوارض را ت

 .داندابداع صور است و قوای نفس را مُعِدّ می

انگیزی که آثار و نتايج سوء آن صدرايی در باب علم واجب تعالی به يکی از مسائل بحث ۀنظري و:

لم خدا تابع است يا متبوع؟ علت است يا که آيا عدامنگیر جوامع انسانی بود نیز پايان داد. بحث اين

های عالم و از جمله افعال انسان که معلول؟ از مباحث جنجالی بین حکما و فلاسفه بود و اگر پديده

ها جزو معلومات خدايند تابع علم خداست و اگر علم خدا علت برای معلومات است، چگونه آن ۀهم

 :اند که گفته استه به خیام نسبت دادهتوان انسان را موجودی مختار دانست؟ چنانکمی

 دمی خوردن او نزد خرد سهل بو                                  من می خورم و هرکه چون من اهل بود

  جهل شود گرمی نخورم علم خدا                                 دانست می خوردن من حق ز ازل می

 (. 92ش،1351)خیام،  

که بر سر دو راهی قرار دارد؛ يا بايد علم الهی را انکار کند و انسان را موجودی  او بر اين باور است

مختار بداند يا بايد علم خدا را اثبات کند و اختیار را از انسان بگیرد؛ او علم خدا را متبوع و غیرقابل 
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 ،داندرا متبوع میالرئیس گرچه علم خداوند کند. البته شیخلذا از انسان سلب اختیار می ؛داندانکار می

زيرا معتقد است اختیار انسان در سلسله اموری است که از  ؛داندلیکن علم متبوع را مستلزم جبر نمی

صدرالمتألهین در باب علم واجب به اين نزاع پايان  ۀحال نظرياما درعین ،کندتعالی تبعیت میعلم باری

هم . (41 بی تا،  )ملاصدرا،ست و هم متبوع، داد و به نظر او هر دو صحیح است؛ علم الهی هم تابع ا

اصل است و هم فرع، هم علت است و هم معلول؛ علم ذاتی و قبل از ايجاد خداوند متبوع و علم فعلی 

و همراه با ايجاد اشیا تابع است. در مرحله علم فعلی وجود اشیا همان علم به اشیا و علم به اشیا همان 

ی، وجود ذات عین علم ذاتی و علم ذاتی عین وجود ذات است، وجود اشیاست و در مرحله علم ذات

طوری که وجود ذات سبب تام وجود اشیاست و وجود اشیا معلول برای وجود ذات است، بنابراين همان

علم ذاتی نیز سبب تام برای علم به وجود اشیاست و علم به وجود اشیا معلول علم ذاتی است و بین 

مغايرت مفهومی است، نه مغايرت مصداقی، چنانکه میان علم فعلی و وجود  علم ذاتی و وجود ذاتی تنها

 .ها تنها مغايرت مفهومی استبلکه میان آن ،اشیا نیز مغايرت مصداقی نیست

کارايی مطالعه »گويد: های علم الهی میشهید مطهری دربارۀ چگونگی شناخت انسان از ويژگی

باشد، ولی اوند فقط تا حد اثبات اصل دانايی برای خداوند میطبیعت با متد تجربی در ارتباط با علم خد

مهم علم الهی که عبارت است از نامتناهی بودن علم او، ارتباط ندارد؛ گرچه قرآن در مواردی  به ويژگی

(، ]و ما يعزب 12به مسئله نامتناهی بودن علم خداوند پرداخته است، مانند ]انه بکل شیء علیم[ )شوری: 

(، ]قل لو کان البحر مداداً لکلمات ربی لنفد البحر قبل أن تنفد کلمات ربی[ )کهف: 3ذرۀ[ )سبأ:  عنه مثقال

(. اين آيه و آياتی مشابه آن که بر علم خدا به همه چیز تأکید دارند، مسئلۀ 61: 1383سعیدی، («)109

لسفی دوران باستان نبود علم خدا را در محوريت توجه فلاسفه اسلامی قرار داد که ابداً در چشم انداز ف

 (.28: 1382)نصر، 

شَأْنٍ وَ ما تَتْلُوا مِنْهُ مِنْ قُرْآنٍ وَ لا تَعْمَلُونَ مِنْ عَمَلٍ إِلاَّ  وَ ما تَکُونُ في]فرمايد: خدای متعال در قرآن کريم می
كَ مِنْ مِثْ  ا عَلَیْکُمْ شُهُوداً إِذْ تُفیضُونَ فیهِ وَ ما یَعْزُبُ عَنْ رَبِّ ماءِ وَ لا أَصْغَرَ مِنْ ذلِكَ وَ کُنَّ رْضِ وَ لا فِي السَّ

َ
ةٍ فِي الْْ قالِ ذَرَّ

کْبَرَ إِلاَّ في نیستى و هیچ قسمتى از قرآن را  - اىو انديشه -ر هیچ حال (.)د61)يونس:  [کِتابٍ مُبینٍ  لا أَ

ما بر شما ، شويدد آن مىکه در آن هنگام که واردهید، مگر اينکنى و هیچ عملى را انجام نمىتلاوت نمى

 ،اىماند حتّى به اندازه سنگینى ذرهّگواه هستیم و هیچ چیز در زمین و آسمان، از پروردگار تو مخفى نمى

 (در کتاب آشکار ثبت است! - هاهمه آن -که تر، مگر اينتر از آن و نه بزرگو نه کوچک

فی علم الواجب و أنه کل »عنوان بهبر اساس همین آيات است که فارابی بخشی از کتاب خود را 

محرک اول در »طور که از نام اين فصل پیداست باور به اختصاص داده و همان« الأشیاء و مبدأ کل فیض

( به خدای فیاض که 158: 1366ارسطو که تنها علت غايی عالم است )صلیبا و صانعی، « غیر متحرک

صوص الحکم در توضیح اين نظر چنین گفته است: کند. شارح فعلم او سرآغاز هر چیز است تغییر می
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يابد؛ يعنی مجرّد علم کند، اين چیزی در پی تمثلّ، وجود میچون او هنگامی که به چیزی تمثلّ می»

: 1381فارابی و غازانی، )*«ها کافی است... برخلاف علم ماخدای متعال به چیزها برای به وجود آمدن آن

57.) 

بأنّ علم اللّه تعالی  -و هما أبو نصر الفارابي و أبو علي بن سینا  -قد صرّح الشیخان »: گويدغازانی در ادامه می
بالْشیاء صفة لذاته تقدّست؛ و المشهور من مذهب الحکماء أنّ علمه کسائر صفاته عین ذاته؛ یعنی أنّ ذاته تعالی بذاته 

(.)دو 58: 1381فارابی و غازانی، «)ما هو حالناسبب لانکشاف الْشیاء و ظهورها علیه لا بواسطة صفة له قائمة به ک

اند که علم خدای متعال به اشیا صفت تصريح کرده –که ابونصر فارانی و ابوعلی بن سینا هستند  –شیخ 

های او عین ذات مقدس اوست در حالی که نظر مشهور حکما اين است که علم او همانند ديگر صفت

ودی خودش سبب انکشاف اشیا و ظهور ايشان است. برای او ذات اوست، يعنی ذات خدای متعال به خ

 طور که برای ما چنان است(.بدون واسطه شدن صفتی است که با قائم شدن آن برای او پديد آيد آن

کند. تر از تأثیر قرآن در اين مبحث فلسفی حکايت میسخن شهرستانی در اين باب به شکلی روشن

فهذا و أمثاله لعلمه بالجزئیات و الکلیات، بل علمه فوق »د: گوياو در بخشی از سخنان خويش می

القسمین، و إحاطته أعلى من الطريقین، بل من مخلوقاته من هو بهذه الصفۀ، أعنى العقل يدرک الکلى و 

بْ ] الحس يدرک الجزئى. و علمه تعالى وراء العقل و الحس جمیعا.
َ
بْصارُ وَ هُوَ یُدْرِكُ الْْ

َ
صارَ، وَ هُوَ لا تُدْرِکُهُ الْْ

طِیفُ الْخَبِیرُ  (. )اين و امثال آن به دلیل علم او به جزئیات و کلیات 93: 1405)شهرستانی، (« 103[)انعام: اللَّ

است، بلکه علم او بالاتر از اين دو گروه است و احاطه او برتر از اين دو راه است، بلکه بالاتر از 

کند و حس، جزئی را درک يعنی عقل، کلی را درک می های اوست که اين صفت را دارا باشند،آفريده

کنند و او ديدگان را ها است: ديدگان او را درک نمیکند و علم خدای متعال ورای تمام عقل و حسمی

 کند و او لطیف و خبیر است.(درک می

از  - سینا در شرح اشاراتهمچون ابن –سبزواری پس از اشاره به اين که در بیان مراتب علم الهی 

ه تعالی علی هذه المراتب، کما في الخبر »گويد: آيه نور ياری گرفته، می من عرف نفسه فقد »التنزیل لنور اللَّ
بقولنا: و الْول هو المشکاة. و الثاني علم زجاجة. و الثالث المصباح سم لرابع نور علی نور سما. و الزّیت « عرف ربّه

(. )تشبیه نور خدای متعال به اين مراتب، چنان که در روايت 173: 1369)سبزواری،  «...أیضا قوة الحدس

آمده که هر کس خودش را بشناسد، پروردگار خويش را شناخته است، با اين سخن ماست که: مرتبه 

اول همان مشکات است و دومی علم زجاجه )شیشه( و سومی مصباح، نور چهارم را بر نور نشان گذاشته 

 نیروی حدس است(. است و زيت )روغن زيتون( هم

استفاده کرده و معتقد  -معروف به آيۀ الکرسی  –سوره بقره  255ملاصدرا در تبیین علم الهی از آيه 

شده که علم خداوند به اشیا چهار مرتبه دارد. مرتبه دوم آن، عقل کلی است که همان روح اعظم و محل 
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فس کلی است که محل قدر و لوح قضا نامیده شده است. مرتبه سوم آن، ن« عرش»قضا است و در قرآن 

 (.171: 1383در اين آيه، همین مرتبه از علم الهی است )ارشد رياحی)الف(، « کرسی»است و منظور از 

 عقل و فلسفه -4-3

روشن فلسفه از قرآن  هاییريپذ ری( به فهم اسلامی آن )العقل( از تأثnousاز عقل ) یونانيفهم  رییتغ

در سیناابن (.21: 1382)نصر،  سینا مشهود استهمچون ابن یاسلام نیار مشائدر آث یاست که حت ميکر

الهیات شفا به تشريح و تبیین حالات عقل پرداخته و به تعريف عقل فعّال، عقل مستفاد و عقل قدسی 

اصطلاح  مياز قرآن کر یريپذریو با تأث(219و  218: 1404و التنبیهات ، شاراتلااسینا، پرداخته )ابن

 .(21: 1382)نصر، ه است قرار داد «روح القدس»با  یرا مساو «عقل فعال» یففلس

علم سواء حصل من غیر المتعلم أو حصل من نفس المتعلم فإنه متفاوت فیه، فإن من و اعلم أن التّ »گويد: او می
إن کان ذلك للإنسان المتعلمین من یکون أقرب إلی التصور، لْن استعداده الذي قبل الاستعداد الذي ذکرناه أقوى، ف

. و هذا الاستعداد قد یشتد فی بعض الناس، حتی لا یحتاج فی فیما بینه و بین نفسه سمی هذا الاستعداد القوى حدساً 
ء و إلی تخریج و تعلیم، بل یکون شدید الاستعداد لذلك کأن الاستعداد الثاني أن یتصل بالعقل الفعال إلی کثیر شی

الاستعداد، و یجب أن تسمی هذه  اء من نفسه. و هذه الدرجة أعلی درجات هذشیحاصل له، بل کأنه یعرف کل 
الحالة من العقل الهیولانی عقلا قدسیا، و هی من جنس العقل بالملکة، إلا أنه رفیع جدا لیس مما یشترك فیه الناس 

 شاراتلااسینا،)ابن «...علائهاکلهم. و لا یبعد أن یفیض بعض هذه الْفعال المنسوبة إلی الروح القدسیة لقوتها و است

(. )بدان که آموختن چه بدون آموزگار باشد يا از خود فراگیر پديد آيد دربارۀ 219: 1404و التنبیهات ، 

تر هستند، چون استعدادشان که پیش از آن اختلاف وجود دارد؛ زيرا برخی از فراگیران به تصور نزديک

پس اگر چنین چیزی را انسانی میان خويش و نفسش دارا تر است، استعدادی است که ذکر کرديم قوی

 شود.باشد، اين استعداد قوی، حدس نامیده می

شود، تا اين که در اتصال به عقل فعال نیازی به بسیاری اين استعداد گاهی در برخی مردم شديد می

ند، گويی استعدادی يابکنند، بلکه استعداد شديدتری برای آن میاز چیزها و تفکر و آموختن پیدا نمی

داند. اين درجه برترين درجه اين آيد، بلکه گويی هر چیزی را از خودش میدوم برای ايشان پديد می

استعداد است و بايد اين حالت از عقل هیولايی را عقل قدسی نامید که از جنس عقل با ملکه است، جز 

رند و بعید نیست که  برخی از اين رفتارهای ها در آن اشتراک داکه آن واقعاً والاست که تمام انساناين

 منسوب به روح قدسی برسد به دلیل قوت و برتری آن...(

عن  فالعقول ینبغي أن تکون واحداً »نويسد: سینا پیروی کرده و چنین میسهروردی در اين نظر از ابن
ة إلیه، و ممکن في ذاته، فاقتضی بما واحد سلسلة؛ و لیس في کلّ واحد من الجهات، إلّا أنّه واجب بالْوّل، و له نسب

، فکانت تسعة أفلاك، و نفساً  أشرف، و هو عقل آخر. و باقتضاء ماهیته و إمکانه جرماً  یعقل من نسبته إلی الْول شیئاً 
لها تسعة من المبادئ العقلیّة و مع فلك القمر، عاشر، منه العالم العنصري. و له معاونات من حرکات الْفلاك معدّات 
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العقل "اصر لاستعدادات  مختلفة فتختلف استعداداتها للکمالات من الواهب. و هذا العاشر سمّاه الحکماء للعن
و هو موجب نفوسنا و مکمّلها، و نسبته إلی کلماتنا کنسبة الشمس إلی الْبصار. و هو  "روح القدس"، و هو "الفعّال

هَبَ ]الذي قال لمریم: 
َ
كِ لِْ ما أَنَا رَسُولُ رَبِّ اً غ لَكِ  إِنَّ « و هو واهب نوع المسیح (19)مريم: [لاماً زَکِیًّ

يک ها يکی پس از ديگری زنجیروار باشند و در هیچ( )جا دارد که عقل118 /4: ج1375)سهروردی)ب(، 

که به ذات که آن واجب است به واسطۀ اولی بودن و آن به او نسبت دارد در حالیجهتی نیست، جز اين

تر باشد که همان عقل ه دلیل نسبت آن به اول اقتضا دارد که چیزی شريفخودش ممکن است، پس ب

ديگر است و بر اساس مقتضای ماهیت آن و امکان آن از نظر جرم و نفس، که نُه فلک است، نُه سرچشمه 

های فلکی شوند که جهان عنصری از آن است و ياورانی از حرکتعقلی دارد که با فلک قمر، ده تا می

ها بر اساس کمالات اند برای استعدادهای مختلف که استعداد آنبرای عنصرها آماده شدهدارند که 

 ها مختلف هستند.بخشیده شده به آن

های ما و است و آن واجب کننده نفس« القدسروح»اند که همان نامیده« عقل فعال»اين دهمی را حکما 

بت خورشید به ديدگان ماست و همان است تکمیل کننده آن است که نسبت آن به کلمات ما همانند نس

گويد: من پیامبر پروردگار تو هستم تا به تو پسری پاک ببخشم. چون او بخشنده نوع که به مريم می

 مسیح است(.

شود و از نظر ملاصدرا سه نوع عالم وجود دارد: يکی عالم مجردات تام که عالم عقول نامیده می

لم مادی... عالم مجردات تام دارای دو نوع کثرت است: يکی ديگری عالم مجردات مثالی و سوم عا

 کثرت طولی و ديگری کثرت عرضی. بنابراين دو نوع عقل وجود دارد: عقول طولی و عقول عرضی.

که هر کدام علت عقل طوریاند، بهعقول طولی مجردات تامی هستند که در طول يکديگر قرار گرفته

ها رابطه علیت برقرار است. عقول عرضی به باشند، يعنی بین آنبعدی و معلول عقل قبل از خود می

ها از آخرين عقل طولی، ها رابطه علیت برقرار نیست، بلکه همه آنشود که بین آنمجردات تامی گفته می

اند و به عبارت ديگر همه در عرض هم، معلول يک علت واحد هستند. يعنی عقل فعال به وجود آمده

ها عالم ها را و سپس به وسیله آناسطه فیض خداوند هستند، يعنی خداوند ابتدا آناز نظر او عقول و

 (.5: 1383مادی را ايجاد نموده است )ارشد رياحی)ب(، 

 تبیین وحی -4

های دينی مسلمانان است که در فلسفه بر اساس مرحل عقل تبیین شده ترين آموزهمسئله وحی از مهم

های يونانی در پی اين بودند سینا با استفاده از نظريهفارابی و ابن است. فلاسفه اسلامی متقدم همچون

(. نخستین فیلسوفی که به نحو روشمند و 28: 1382ای بپرورانند )نصر، که از عقل و قوای نفس نظريه

(. 148: 1388مبتنی بر اصول فلسفی از وحی و نبوت سخن گفت، حکیم ابونصر فارابی بود )يوسفی، 
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لیست تلك الملائکة کألواح »دهد: فارابی را در تبیین فرشتگان واسطه وحی چنین شرح میغازانی نظريۀ 
فیها نقوش أو صور فیها علوم؛ لْنّها من قبیل الْجسام و توابعها؛ و هي منزّهة عنها لتجرّدها بل هي علوم إبداعیة؛ و 

علی إمّا بالإشراق من المبدأ الحقّ أو لْنّ العلم الْولی أن یقال: بل هي قائمة بذاتها غیر قائمة بغیرها تلحظ الْمر الْ
 ..بالسبب یستلزم العلم بالمسبّب؛ فینطبع أي یرتسم في هویّاتها ما تلحظ من الصور الإدراکیة.

و هي أي أعظم الملائکة التي هي العقول مطلقة أي غیر مقیّدة ببدن من الْبدان تقیّد نفوسنا الناطقة بأبداننا لکنّ 
أنّهم شاهدوا جبرئیل و  -صلوات اللّه علیهم  -ة التي للرسولتخاطبها في الیقظة کما روي عن الرّسل الروح القدسی

 (.127: 1381فارابی و غازانی، )« تکلّموا معه حالة الیقظة و الروح النبویّة تعاشرها و تخالطها في النوم

لوم در آن است در ايشان باشند، ها يا تصويرهايی که عهايی نیستند که نگاره)آن ملائکه همانند لوحه

به دلیل  –فرشتگان  –ها هستند در حالی که ايشان جزو اجسام و وابستگان آن –ها لوحه –ها چون آن

ها علوم نوپديدی هستند. پس شايسته اين منزه هستند، بلکه آن –جسم بودن  -ها مجرد بودنشان از آن

تند و قائم به ذات چیز ديگری نیستند که فرمان برتر است که گفته شود: ايشان قائم به ذات خويش هس

کنند يا به دلیل اين که علم پیدا کردن به سبب ملازم علم به را يا با اشراق از سرچشمه حق ملاحظه می

شود هر صورت ادراکی را که ملاحظه شود، يعنی در ذات ايشان ترسیم میمسبب است که حک می

 کنند...

های ناطق هايی مطلق هستند، يعنی مثل در بند بدن بودن نفسشتگان که عقلترين فرو او يعنی بزرگ

سازد، ها نیستند. اما روح قدسی که رسول داراست او را در بیداری مخاطب میما، در بند بدنی از بدن

ديدند و با او در بیداری سخن روايت شده که جبرئیل را می –صلوات الله علیهم  –چنان که از پیامبران 

 شود(.کند و در خواب با او هم نفس میگفتند و روح نبوی با او معاشرت میمی

، نفس قدسی و يا قوه قدسی بیان شد که «عقل قدسی»سینا به بعد، مرتبه ديگر عقل به نام از ابن

يابند عقل فعال: را می»مختص انبیاست و انبیا با رسیدن به اين مرتبه توان دريافت معارف وحیانی از 

سینا در باب نبوت از جانب سهروردی نیز پذيرفته شده است (. قالب کلی نظريه ابن151: 1388وسفی، )ي

 (.164: 1388)يوسفی، 

را وارد « عالم مثال متصل»(، نظريه17تأثیر آيه ]فتمثلّ لها بشراً سوياً[ )مريم: صدرالمتألهین تحت

، صورتی مجرد و خیالی نیست که در عالم فلسفه کرده است. بر اساس نظريۀ او اين صورت تمثل يافته

خارج ما به ازائی نداشته باشد. در واقع ملاصدرا با طرح اين نظريه تبیین سهروردی از وحی را تکامل 

 (.151: 1388بخشید )يوسفی، 

 روح و نفس -5
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از دو بعد از ديگر مسائلی که در فلسفه اسلامی به تأثیر از قرآن کريم پديد آمد، اعتقاد به ترکیب انسان 

وَ ]جسمانی و روحانی و تجرد بعد روحانی انسان است. خدای متعال در قرآن کريم فرموده است: 
ي وَ ما أُوتیتُمْ مِنَ الْعِلْمِ إِلاَّ قَلیلاً  وحُ مِنْ أَمْرِ رَبِّ وحِ قُلِ الرُّ و از تو درباره روح . )(85اسرا: )[ یَسْئَلُونَكَ عَنِ الرُّ

(. تأثیر فرمان پروردگار من است و جز اندکى از دانش، به شما داده نشده است! ند، بگو: روح ازپرسمى

 چنین آياتی باعث باورمندی به وجود روح و نفس و وجود دو بعد جسمی و روحی در انسان شد.

در نتیجه اعتقاد به بعد روحانی انسان و تجرد روح، فلاسفه اسلامی تلاش کردند تجرد روح را از 

(. در ادامه نیز با الهام از آيات آغازين سوره  150و 149: 1388هان ثابت کنند )يوسفی، طريق ارائۀ بر

(؛ 111: 1384مبارک مؤمنون، نظريۀ پديد آمدن جسمانی انسان و بقای روحی او طرح شد )خسرو پناه، 

ديشمندان البته ممکن است در اين رهگذر خلط و اشتباهاتی نیز رخ داده باشد. مثلاً به اعتقاد برخی ان

پس از ترجمه شدن متون فلسفی دچار دگرگونی و تحريف شد و معنای اصلی « نفس»و « روح»معنای 

پس از نهضت ترجمه و ورود »گويد: ای در اين باره میقرآنی آن به فراموشی سپرده شد. خامنه

 (Animus )«آنیما و آنیموس»)معادل کلمه روان( و  (Psyche )«پسیچه»اصطلاحات و واژگانی مثل 

عنی بخش ناهشیار خودِ درونیِ راستین هر فرد که به ترتیب در مورد مرد و زن به کار می رود( )هر دو ي

ها در رفت، مترجمان آنبه کار می« نَفس حیوانی»و « نَفَس»و « تنفّس»يونانی که در معنايی مشترک میان 

ساختند و عملاً « فسن»با سکون فاء ترجمه کردند و در واقع، معنای جديدی برای واژۀ « نفس»عربی به 

مفهوم يونانی اين واژه جای میزبان خود را غصب کرد و اندک اندک، معنای قرآنی جای خود را به 

 نیز پیش آمد. « روح»مفهوم فلسفی يونانی آن داد، اين اتفاق عیناً برای واژه 

ر نتیجه اين هجوم فرهنگ غیراسلامی در کشورهای اسلامی، نوعی خلط و سردرگمی بود که د

بسیاری از مفاهیم و اصطلاحات قرآنی و اسلامی به وجود آمد که فلسفه اسلامی سینايی و سپس اشراقی 

و حتی حکمت متعالیه صدرايی نیز در اين خلط و سردرگمی افتادند و نتوانستند به خوبی، پالايشی میان 

 (.8و  7بی تا: ای، )خامنه« نفس و روح در قرآن و معنای اين دو کلمه در فلسفه انجام دهند

 ست،یسخن درست ن نيکه ا یو بعضى گفتند: روح همان هوا است، در حال»شهرزوری گفته است: 

بلکه هوا روح را از  ،ستیشود. روح هوا نشود و با نخوردن غذا کم میمی اديروح با غذا خوردن ز

و دود روح را خارج کند یکند و با استفاده از عروق تعادل روح را برقرار میعروق اصلاح م قيطر

سه  نيبدن است و بعد کبد. ا سیبدن، قلب است. مغز هم رئ استياست. عضو ر نيروح ا سکند. پیم

 بدن را بر عهده دارند. استير

روح انسان  رايشد؛ زیداغ م اریبود، مغز بس نیادعا کرد که اصل روح مغز است و اگر چن نوسیجال

روح سرد است، روح »: نديگویو بر خلاف مردم که م ردیگیکه گرم و مرطوب بوده آرام م يیدر جا

رخ  مغزاست که در درون روح و  یروح و مغز حاصل از افکار و  فعل و انفعالات یگرما .«ستیسرد ن
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تا هنگام عروج  ديدل آفر یسرد برا یکمال و حکمتش، وجود ۀلیمتعال، به وس دگاريبلکه آفر دهد.یم

و بعضهم قال: إنّ الروح هو الهواء؛ و لیس ذلك بصواب؛ » و آتش نشود. قيرروح انسان به سمت خدا دچار ح
فإنّ الروح یزیدبتناول الغذاء و ینقص عند نقصانه و لیس کذلك الهواء؛ بل الهواء یصحب الروح في العروق و المنافذ 

ما هو القلب، و یلیه في لتعدیله و نقص فضلته الدخانیة فقط، لا أنّه نفس الروح.و العضو الرئیس علی الإطلاق إنّ 
 الرئاسة الدماغ ثم الکبد؛ فهذه الثلاثة هم رؤساء البدن.

و زعم جالینوس أنّ المبدأ للروح إنّما هو الدماغ، و لو کان کذلك کان الدماغ کثیر الحرارة؛ لْنّ الروح الحار 
عند  وجود في الواقع، و کان یشتعل ناراً علی ما هو م رطباً  الرطب الذي یکون فیه یسخّنه و یلطّفه فلم یکن مزاجه بارداً 

خلق  -لکمال عنایته و تمام حکمته  -انضمام التسخین الحاصل من أفعال القوى و حرکات الْفکار؛ بل الصانع تعالی 
 «رطبا لیعتدل الروح الحیواني الصاعد إلیه من القلب بتردّده في تجاویفه، و لئلا یشتعل عند الْفکار فیحترق مزاجه بارداً 

 (.410: 1383)شهرزوری، 

 تأثیر آیه نور -6

هُ نُورُ ]از تأثیرهای بارز قرآن در فلسفه، تأثیر آيه نور است. خدای متعال در قرآن کريم فرموده است:  اللَّ
رْضِ مَثَلُ نُورِهِ کَمِشْکاةٍ فیها مِصْباح  الْمِصْباحُ في

َ
ماواتِ وَ الْْ ها کَوْکَ  السَّ جاجَةُ کَأَنَّ يٌّ یُوقَدُ مِنْ شَجَرَةٍ زُجاجَةٍ الزُّ ب  دُرِّ

ةٍ یَکادُ زَیْتُها یُضي ةٍ وَ لا غَرْبِیَّ هُ لِنُورِهِ مَنْ یَشاءُ وَ یَضْرِبُ  ءُ وَ لَوْ لَمْ تَمْسَسْهُ نار  نُور  عَلیمُبارَکَةٍ زَیْتُونَةٍ لا شَرْقِیَّ نُورٍ یَهْدِي اللَّ
هُ بِکُ  اسِ وَ اللَّ مْثالَ لِلنَّ

َ
هُ الْْ ل نور خداوند ثَمَ ،ها و زمین استخداوند نور آسمان (. )35)نور:  [ءٍ عَلیم  لِّ شَيْ اللَّ

باشد، آن چراغ در حبابى قرار گیرد، حبابى شفاف  - پرفروغ -همانند چراغدانى است که در آن چراغى 

ت شود که از درخت پربرکو درخشنده همچون يک ستاره فروزان، اين چراغ با روغنى افروخته مى

نزديک  - روغنش آن چنان صاف و خالص است که -زيتونى گرفته شده که نه شرقى است و نه غربى

نورى است بر فراز نورى و خدا هر کس را بخواهد به نور خود  .ور شوداست بدون تماس با آتش شعله

 .(کند، و خداوند به هر چیزى داناستهدايت مى

سفی و پوشاندن لباس دينی به آن، اين علم را به ذهن غزالی تلاش کرده با تغییر در اصطلاحات فل

توان او را نیز از جمله کسانی که در راه (. بنابراين می48: 1389عموم مردم نزديک کند )بدوی، 

سازی فلسفه گام برداشته است به شمار آورد. او بر اساس اين آيه، فصل نخست کتاب )مشکاۀ بومی

نور حقیقی همان الله تعالی است و نام نور نهادن بر غیر مَجاز محض  در بیان اين که»الانوار( خود را 

 (.46: 1389نامیده است )بدوی، « است و حقیقت ندارد

گذارد به دلیل فیضان نور بر چیزی که بر غیر خود اثر می»گويد: غزالی در بخشی از اين کتاب می

به روح قدسی نبوی است، زيرا به ديگری شايسته است که سراج نامیده شود و اين خصوصیت متعلق 

 (.47: 1389)بدوی، « يابدواسطه او انوار معارف بر خلق فیضان می
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ا أَرْسَلْناكَ ]فرمايد: بینیم که اين سخنان نیز دقیقاً به عبارات قرآن کريم اشاره دارد که میمی بِيُّ إِنَّ هَا النَّ یا أَیُّ
راً وَ نَذیراً وَ داعِیاً  هِ بِإِذْنِهِ وَ سِراجاً مُنیراً  شاهِداً وَ مُبَشِّ اى پیامبر! ما تو را گواه فرستاديم (. )46و  45)احزاب:  [إِلَی اللَّ

سوى خدا به فرمان او قرار داديم، و چراغى  کننده بو تو را دعوت دهنده و انذارکننده!و بشارت

 ( بخش!روشنى

ی و نفس مجرد است. حتی او بین روح سینا انسان ترکیب يافته از دو ساحت بدن ماداز ديدگاه ابن

و نفس تمايز نهاده  و نفس را غیر از روح می داند. بر اساس ديدگاه او روح جسم لطیف و نفس جوهر 

سازد نفس است و بدن همچون ابزاری در تصرف نفس مجرد است.آنچه هويت حقیقی انسان را می

فس و مراتب عقل، آيه نور را بر مراتب عقل بندی از قوای نسیناصورتابن(. 40: 1980سینا،است )ابن

و در نتیجه، عقل هیولانی را مشکات، عقل بالملکه  (450 ، 2 :ج 1383 نصیرالدين طوسی،) کندتطبیق می

را زجاجه، عقل بالفعل را مصباح، عقل مستفاد را نور علی نور و عقل قدسی را زيتها يضئ ولو لم تمسسه 

. کندل را به نار، فکر را به شجره زيتون و حدس را به زيت تشبیه میخواند. همچنین عقل فعانار، می

ولی قابلیت نور  ،گونه که مشکات خود تاريک استزيرا همان ،شودعقل هیولانی به مشکات تشبیه می

 گونه صورت معقول نیست، اما قابلیت انواع صور را داردرا دارد، عقل هیولانی نیز خود دارای هیچ

طوری که زجاجه خود شفاف است همان خواند، چونعقل بالملکه را زجاجه می .(39تا،  سینا، بی)ابن

ای از درک معقولات اولیه نايل پذيرد، عقل بالملکه نیز به مرحلهتر نور را میو به صورت بهتر و تمام

ری که خواند چون همان طوعقل بالفعل را مصباح می. شده و به سادگی پذيرای معقولات ثانويه است

ای از درک مصباح بدون کسب نور از جای ديگر، خود نورانی است، عقل بالفعل هم خود به مرحله

 .(40)همان،  معقولات اولیه و ثانويه رسیده که در فعلیت تعقل، نیاز به چیز ديگری ندارد

ای هگويد چون صورتخواند. محقق طوسی در وجه تشبیه آن میمی« نور علی نور»عقل مستفاد را 

ها است نیز نور است، پس معقول حاصل آمده در عقل مستفاد، نور است و نفس که قابل اين صورت

که عقل توان به صورت ديگر نیز توجیه کرد و آن اينرسد میشود نور علی نور. اما به نظر میاين می

گر، در اين مرحله ای از درک معقولات رسیده و فعلیت يافته و از سوی ديمستفاد از يک طرف به مرحله

 .رو، نور علی نور استين با ارتباط با عقل فعال و کسب فیض از آن، بر تعقلش افزوده شده، از

شود، عقل فعال ها میزيرا همان طوری که نار سبب روشنی چراغ ؛کندعقل فعال را به نار تشبیه می

عقل قدسی را به . گرددر آن میور شدن نونیز معقولات را بر عقل انسانی افاضه نموده و موجب شعله

گونه که زيت آن بدون تماس با آتش روشن چون همان ،کندتشبیه می« زيتها يضئ و لولم تمسسه نار»

که چیزی آن را از قوه به فعل آورد و يا تعلیم دهد، معقولات و کلیات گردد، عقل قدسی نیز بدون اينمی

که آتشی به آن شود بدون اينور میت که خود شعلهکند، يعنی اين عقل همچون روغنی اسرا درک می

 .(447)نصیرالدين طوسی، بی تا،  برسد
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اما پس از حرکت  ،زيتون تعبیر کرد چون مستعد آن است که ذاتاً پذيرنده نور باشد فکر را به شجره 

ر است، تزيتونه در پذيرش نور نزديک ۀگونه که زيت از شجرخواند چون همانحدس را زيت می. زياد

 (.451-450سینا، بی تا، )ابن تر استحدس نیز در ادراک معقولات از فکر نزديک

توان چنین تفسیری را از نگاه يک به راحتی می سینا،با تأمل در جايگاه عقل در نظام فلسفی ابن

بخش ديگر اشیا است، عقل نیز خود که اگر نور خود روشن و روشنیفیلسوف موجه دانست؛ چه اين

توان به مصاديق و ابزار نور حسی همچون ور است و اگر عقل نور است، پس قوا و مراتب آن را مین

بخش او از گرفتاری و گشای انسان و نجاتمشکات، زجاجه و مصباح تشبیه کرد. اگر نور حسی راه

و های جهل بخش انسان از سقوط در ظلمتهای مادی است، عقل نیز راهنما و نجاتسقوط در ظلمت

که اگر عقل بر قوای نفس انسان حکومت کند، او را از گرفتاری در دام احساسات نادانی است، چه اين

تواند عقل را نور بداند چون بخشد. بنابراين يک فیلسوف میو عواطف و غضب و شهوت نجات می

 ..راه او عقل است چراغ

گويد که فیلسوف بزرگ صدرالمتالهین میسوره نور تا بدان پايه است  35اهمیت تحقیق و پژوهش در آيه 

 .سزاوار است آدمی تمام عمر خود را در فهم و کشف اسرار اين آيه صرف کند

 معادشناسی -7

تر و آشکارتر از معادشناسی نیست. ای از فلسفه اسلامی، تأثیر قرآن و حديث برجستهدر هیچ شاخه

معاد جسمانی، وقايع متعدد مربوط به معاد، روز مفاهیمی هچون، اختیار تام الهی در تعیین پايان تاريخ، 

ها پرداخته شده و جزا و مقامات و احوال پس از مرگ، مسائلی هستند که در قرآن با صراحت به آن

 (.29: 1382اند )نصر، ها پرداختهفلاسفه مسلمان با تأثیر از اين کتاب مقدس به آن

ائل است که بدن محشور در روز قیامت عین همین ق« معاد جسمانی»ملاصدرا با تأثیرپذيری از نظريه 

: 1387بدن دنیوی است، نه غیر اين بدن. ولی با تبدلات و انتقالاتی که مناسب آخرت است )آشتیانی، 

أن المعاد في المعاد هو هذا الشخص بعینه نفسا و بدنا فالنفس هذه النفس »گويد: (. ايشان در اسفار چنین می111
و إن وقعت التحولات و  -البدن بعینه بحیث لو رأیته لقلت رأیته بعینه فلان الذي کان في الدنیا بعینهاو البدن هذا 

ملاصدرا، )«.و من أنکر ذلك فهو منکر للشریعة ناقص في الحکمة و لزمه إنکار کثیر من النصوص القرآني ...التقلبات

عینه هست چه از نظر نفس و شود، همین شخص بهچه در معاد بازگردانده می(. )آن9/169: ج 1981

عینه، به صورتی که اگر او را ببینی، عینه و بدن همین بدن است بهچه بدن، پس نفس همین نفس است به

خواهی گفت که خود فلانی است که در دنیا بود، اگرچه تحولات و تغییراتی در آن ايجاد شده است... 

ريعت و ناقص در حکمت است و لازمه آن انکار را انکار کند، منکر ش –معاد جسمانی  –و هر کس آن 

 بسیاری از تصريحات قرآنی است.(
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ثم اعلم إن إعادة النفس إلی بدن مثل بدنها الذي کان لها في »گويد: او همچنین در شرح هدايۀ الاثیريه می
التنزیل و روایات الدنیا مخلوق من سنخ هذا البدن بعد مفارقتها عنه في القیمة، کما نطقت به الشریعة من نصوص 

قالَ مَنْ یُحْيِ الْعِظامَ وَ هِيَ رَمِیم  قُلْ یُحْیِیهَا ]کثیرة متظافرة لْصحاب العصمة و الهدایة غیر قابلة للتأویل کقوله تعالی: 
ةٍ وَ هُوَ بِکُلِّ خَلْقٍ عَلِیم   لَ مَرَّ ذِي أَنْشَأَها أَوَّ جْداثِ ]، (79و  78)يس: [الَّ

َ
هِمْ یَنْسِلُونَ  إِلی فَإِذا هُمْ مِنَ الْْ ، (51)يس: [رَبِّ

نْ نَجْمَعَ عِظامَهُ بَلی] نْسانُ أَلَّ يَ بَنانَهُ  قادِرِینَ عَلی أَ یَحْسَبُ الْإِ ( أمر ممکن غیر مستحیل، 4و 3)قیامت: [أَنْ نُسَوِّ

ل الاستبعاد فوجب التصديق بها لکونها من ضروريات الدين و إنکارها کفر مبین و لا استبعاد أيضا فیها، ب

سپس (. )444: 1422ملاصدرا، «)و التعجب من تعلق النفس إلیه من أول الأمر أظهر من تعجب عوده إلیه

از سنخ ، است. بدنی نفس به بدنى مانند خود که در دنیا داشت آفريده شده بازگشتکه در قیامت بدان

نصوص تنزيل و روايات  که شريعت به آن گوياست ازچنان -همین بدن پس از جدايى نفس از بدن

گفت: ) فرمايد:بسیار زياد رسیده از اصحاب عصمت و هدايت و غیرقابل تأويل، همچون آياتى که مى

همان کسى که در نخستین  که پوسیده شده است؟ بگو:کند، و حال آنها را زنده مىاستخوان چه کسی

سپس ناگاه ايشان از گورها به )، (نش داناستکند. و او به هر آفريآنها را زنده مى ،ها را بیافريدبار آن

آوريم، آرى هاى او را گرد نمىپندارد که استخوانآيا انسان مى)، (آورندسوى پروردگار خود روى مى

، کارى است ممکن و محال نیست. پس بايد آن را تصديق (توانايیم که سر انگشتان او را يکسان سازيم

نکار کردن آن کفرى آشکار است، و هیچ بعدى در آن نیست، بلکه کرد، زيرا از ضروريات دين است و ا

بعد و تعجبّ در تعلقّ گرفتن نفس به بدن از آغاز کار آشکارتر است از تعجبّ کردن در عود نفس به 

 (.بدن

است در اسفار « تناسخ»قبول نوعی « بازگشت روح به بدن»ايشان در پاسخ به اين شبهه که پذيرش 

فیکون تناسخا قیل الممتنع عندنا هو انتقال النفس إلی بدن مغایر له بحسب المادة لا إلی بدن  فإن قیل»گويد: می
متألف من عین مادة هذا البدن و صورة هي أقرب الصور إلی الصورة الزائلة فإن سمي ذلك تناسخا فلا بد من البرهان 

تناسخ است.  –زگشت نفس به بدن با –(. )اگر گفته شود که 9/168: ج 1981)ملاصدرا،  «ه...علی امتناع

شود که تناسخ از نظر ما انتقال نفس به بدنی ديگر و مغاير با بدن نخست بر اساس در پاسخ گفته می

ترين صورت به صورت از میان ماده است نه به بدنی که از خود مادۀ همین بدن و صورتی که نزديک

سخ بنامد، ناچار بايد برهانی برای ممنوعیت آن رفته است، تشکیل شده باشد که اگر کسی اين را هم تنا

 ارائه کند(

 شناختی قرآن بر فلسفهتأثیرات کیهان -8

توان حضور دائم مضامین قرآنی و بعضی احاديث را مشاهده کرد. استفاده از شناختی میدر حوزۀ کیهان

و اصطلاحات « همشکو»، «نورالسموات و الارض»، «کرسی»، «عرش»ها و استعارات صريحی همچون نماد
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دهد خوبی نشان میشناسی فلسفه اسلامی بهگیری کیهانمتعدد ديگر اهمیت قرآن و حديث را در شکل

ترکه اصفهانی در متون فلسفی اشاره کرد که ابن« شق القمر»توان به بررسی واقعۀ که از آن جمله می

 (.29: 1382ای جداگانه دربارۀ آن نوشته است )نصر، رساله

انظر کیف نسبة بدنك الی عالم العناصر و کیف »گويد: در بیان نسبت عوالم مختلف چنین می سهروردی
نسبة العنصریات الی جرم الکلّ و کیف نسبة جرم الکلّ الی نفس الکلّ و کیف نسبة نفس الکلّ الی العقول و کیف 

(. 7 /1ج: 1375ردی)الف(، )سهرو «دنسبتها الی العقل المسمّی بالعنصر الاعلی و هو العرش العظیم المجی

)ببین نسبت بدنت به عالم عناصر چگونه است و نسبت عنصريات به جرم کل و نسبت جرم کل به نفس 

شود و همان عرش عظیم کل و نسبت نفس کل به عقول و نسبت آن به عقل که عنصر اعلی خوانده می

 مجید است، چگونه است(.

(. )سپس بر عرش قرار گرفت(. 59[ )فرقان: وى علی العرشثم استخدای متعال در قرآن فرموده است: ]

مبدعات  -1مخلوقات خداوند را بر دو قسم است: »گويد: ملاصدرا در شرح و تفسیر اين آيه چنین می

ها کافی است مخلوقات خداوند را بر دو قسم دانسته است در نتیجه که امکان ذاتی برای موجود شدن آن

کائنات زمانی که برای موجود شدن به ماده مخلوقات خداوند را بر  -2. شوندبدون فاصله موجود می

ها دو قسم دانسته است قوه و استعداد حاصل از حرکات افلاک نیاز دارند و تنها امکان ذاتی برای آن

فرمايد، بدين کافی نیست. خداوند در اين آيه، ابتدا از آسمان و زمین و آن چه بین آن دو هست، ياد می

کند که وقايع روزانه به حرکت افلاک نیازمند ب ثم استوی علی العرش بر اين مطلب دلالت میترتی

ترين اجرام آسمانی است ترين و قویترين، احاطه کنندهترين، لطیفبزرگ« عرش»هستند و بدون شک 

زای بدن الافلاک و نسبت آن به ساير اجرام مانند نسبت قلب انسانی به ساير اجو عبارت است از فلک

 (.169: 1383اوست )ارشد رياحی )الف(، 

فأما الموجود بالذات فهو الباري تعالی ذکره؛ و أما »گويد: عامری نیز در بیان اصطلاحات فلاسفه می
؛ و أما الموجود بالتسخیر فهي "اللوح"و  "العرش"؛ و أما الموجود بالخلق فهو "الْمر"و  "القلم"الموجود بالابداع فهو 

الدائرة و الْجرام الْوّلیّة؛ و أما الموجود بالتولید فهو جمیع ما یتکوّن من الْسطقسات الْربعة.و قد یعبّر عن الْفلاك 
بلفظة النفس الکلیة؛  "اللوح"بالصور الکلیة؛ و یعبّر عن  "الْمر"؛ و یعبّر عن "العقل الکلي"، عند الفلاسفة، بلفظ "القلم"

(. )اما موجود بالذات همان 304: 1375)عامری،  «"فلك الْفلاك"و  "مستقیمالفلك ال"بلفظة  "العرش"و یعبّر عن 

آفريننده متعال و اما موجود به ابداع همان قلم و امر است و اما موجود با خلق همان عرش و لوح و اما 

موجود به تسخیر همان افلاک دائره و اجرام اولیه و اما موجود با تولید تمام چیزهايی هستند که از 

به صور کلیه « امر»و از « عقل کلی»با لفظ « قلم»اند. نزد فلاسفه گاهی از سطقسات چهارگانه پديد آمدها

 شود(.تعبیر می« فلک الافلاک»و « فلک مستقیم»با لفظ « عرش»و از لوح با لفظ نفس کلیه و از 
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است. « یکمال اول جسم طبیعی آل»: نفس شده استيکی از نظرياتی که از سوی ملاصدرا مطرح 

 رسد.، امری وجودی است که به وسیله آن، يک نوع، به فعلیت نوع می«کمال اول»منظور از 

شود. در مقابل، کمال ثانی آثار و افعالی است که بعد از تمام شدن نوعیت شیء بر آن مترتب می

لت در جسم طبیعی، جسمی است که به طور مصنوعی به وسیلۀ انسان ساخته نشده باشد و منظور از آ

شود، زيرا افلاک هرچند دارای اين جا قوه است. بدين ترتیب تعريف نفس شامل نفوس افلاک نیز می

)ارشد رياحی)الف(، « اندام و اعضا نیستند، اما قوای متعددی از قبیل قوای محرک و قوای ادراکی دارند

نفس کلی »دهد: ح میرا اين طور توضی« نفس کلی»(. ملا صدرا از تألیفات مختلف خويش 163: 1383

شود و در واقع نفوس افلاک و قوای ادراکی عبارت است از نفسی که تمام نفوس افلاک را شامل می

شوند. اين نفس واحد، اداره کننده جهان و قلب عالم است )ارشد ها، قوای آن نفس محسوب میآن

یر آيات مهمی از قرآن که پیرامون (. کاربرد اين نظريه در آثار ملاصدرا در تفس163: 1383رياحی )الف(، 

و... هستند روشن است. او در تفسیر آيه ]و لا رطب و لا « کرسی»، «عرش»، «کتاب مبین»، «ام الکتاب»

(. )هیچ تر و خشکی وجود ندارد مگر اين که در کتابی آشکار است(، 59يابس الا فی کتاب مبین[ )انعام: 

بندد که به است، صوری جزئی در نفوس فلکی نقش می از لوح محفوظ که همان نفس کلی»گويد: می

خاطر جزئی بودن، متغیر و متبدل هستند، بر خلاف لوح محفوظ که از هر تغییری محفوظ است. اين 

اند، های معینی مقارن گشتههای مقدری تشخص يافته و با زمانها و هیأتصور جزئی به وسیلۀ شکل

از  –نفس کلی و نفوس فلکی  –شوند. هر يک از اين دو لوح گونه که در خارج واقع میدرست همان

: 1383)ارشد رياحی)الف(، « شودآن جا که شامل تمام صور موجودات است، کتاب مبین نامیده می

کند که سوره نمل ذکر کرده و تصريح می 75سوره هود و آيه  6(.او همین تفسیر را در شرح آيه 166

 (.167: 1383يه نیز همان افلاک است )ارشد رياحی)الف(، مراد از کتاب مبین در اين دو آ

های بسیار ديگر بر اساس قرآن کريم در فلسفه پديدآمده که برای رعايت اختصار از ذکر و توضیح ابداع

 کنیم.ها خودداری میآن

 گیرینتیجه

های پیشین فلسفه ها دراز تمام آنچه بیان شد، تأثیر قرآن کريم بر هشت موضوع فلسفی که برخی از آن

های بسیار ديگری نیز وجود دارد که به دلیل مجال اندک از ذکر اند، روشن شد. نمونهسابقه هم نداشته

 ها خودداری کرديم.آن

شود که علم ، روشن می-«مشت نمونه خروار است»به حکم  -اما از همین موارد معدودِ ارائه شده 

سازی، می در طی تاريخ و به تدريج بر اساس فرايند بومیفلسفه با تلاش انديشمندان و فلاسفه اسلا

ويژه معارف قرآنی قرار گرفته است و انديشمندان مسلمان توانستند با های اسلامی و بهتأثیر آموزهتحت
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های غیراسلامی را به چالش بکشند و به تلاشی پیگیر و تفکری پويا، فلسفۀ سرچشمه گرفته از فرهنگ

ها حاصل مسائل اسلامی و قرآنی تبديل سازند که هويتی مستقل از ديگر فلسفه ای مشحون ازفلسفه

کند به مسائل مسلمانان و جهان اسلام و جامعۀ اسلامی پاسخ دهد که به حق شايسته گردد و تلاش می

 شده است.« حکمت متعالیه»نام 

 اهتشاددای

 ...مجرّد علمه تعالى بالأشیاء کاف فی وجوداتهاء تبع ذلک التمثلّ الوجود؛ يعنى أن لأنّه إذا تمثلّ بشی»*

 «بخلاف علومنا

 فهرست منابع 

مؤسسه بوستان کتاب، قم،  ،شرح حال و آرای فلسفی ملاصدراآشتیانی، سید جلال الدين،  -

 هـ . ش. 1387

 ق. 1404 مکتبۀآيۀالله المرعشی،: سعیدزايد،قم: سینا،الشفاء)الطبیعیات(،تصحیحابن -

 انتشارات دانشگاه تهران،چاپ دوم، بی تا.: ــــــ ،النجاۀمن الغرق فی بحرالضلالات،تهران -

 م. 1980 اپدوم،دارالقلم،چ: عبدالرحمانبدوی،بیروت: ــــــ ،عیونالحکمۀ،تحقیق -

 بی تا. ، الهیات، نمط ششم، فصل دوازدهم، شرح ملکشاهى،و التنبیهات شاراتلا، اــــــ  -

 .1366ابن نديم، الفهرست، ترجمه و تحقیق محمدرضا تجدّد، تهران، امیر کبیر،  -

نظریه نفس کلی و نفوس افلاک و تأثیر آن در فهم صدرا از آیات ارشد رياحی)الف(، علی،  -

 دفتر دوم. 75، شماره 1383ها، بهار و تابستان الات و بررسی، مققرآن

، نقد و بررسی نظریه عقول و تأثیر آن در فهم صدرا از آیات قرآنـــــــــ )ب(، علی،  -

 .12، شماره 1383انديشه دينی، پايیز 

، گلستان قرآن، دوره جديد شماره میزان تأثیر قرآن و حدیث در فلسفه اسلامیاکبريان، رضا؛  -

52 . 

، مترجم: سید مهدی حسینی اسفیدواجانی، اطلاعات منابع یونانی غزالیبدوی، عبدالرحمن،  -

 .3، شماره 1389حکمت و معرفت، سال پنجم، خرداد 

، شناخت، بهار معنای لا شیء در انتقال از فلسفه یونانی به فلسفه اسلامیپاکتچی، احمد،  -

 .49، شماره 1385

 بی تا.سلام، ترجمه عباس شوقى، دبور، تاريخ فلسفه در اجیتز ت -
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انسانی ، دانشکده ادبیات و علومکندی مؤسس حکمت مشاء در اسلامجمال پور، بهرام،  -

 .104و  103و  102و  101، شماره 1362دانشگاه تهران، پايیز 

مجموعه مقالات کنگره شیخ  ماجرای نفس و روح در صدر اسلام،ای، سید محمد، خامنه -

 .90مفید، شماره 

تألیف  مقدمه مصحح المظاهر الالهیة فی اسرار العلوم الکمالیةـــــــــــــ ، ـــ -

 هـ . ش. 1387صدرالمتألهین محمد بن ابراهیم شیرازی، بنیاد حکمت صدرا، تهران، 

 .35، شماره 1384، قبسات، بهار هویت فلسفه اسلامیخسرو پناه، عبدالحسین،  -

، خردنامه صدرا، برمبنای تفسیر حکمت متعالیه معناشناسی قضای الهیگیری، علیرضا، خواجه -

 .58، شماره 1388زمستان 

جا، خیام، عمر، رباعیات حکیم عمرخیام، با مقدمه و حواشی محمدعلی فروغی و دکتر غنی، بی -

 .ش 1351

 هـ .ق. 1410، دارالفکر، دمشق، معجم المصطلحات العلمیة العربیةدايۀ، فايز،  -

 ، بی تا.سلام، ترجمه عباس شوقىتاريخ فلسفه در ات ج؛ دبور،  -

 .26، شماره 1380خردنامه صدرا، زمستان  هویت فلسفه اسلامی،رحیمیان، سعید،  -

 هـ . ش. 1369نشر ناب، تهران،  شرح المنظومة،سبزواری، ملا هادی،  -

 هـ . ش. 1373انتشارات دانشگاه تهران، تهران،  فرهنگ معارف اسلامی،سجادی، سید جعفر،  -

، آينه معرفت، نسبت فلسفه اسلامی با قرآن و سنت در نگرش شهید مطهریسعیدی، حسن،  -

 .3، شماره 1383تابستان 

مجموعه مصنفات شیخ کتاب التلویحات اللوحیة و العرشیة) سهروردی)الف(، شهاب الدين، -

 هـ .ش. 1375، مؤسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی، تهران، (اشراق

مؤسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی،  نفات،مجموعه مصسهروردی)ب(، شهاب الدين،  -

 هـ . ش. 1375تهران، 

، مؤسسه حکمت رسائل الشجرة الالهیة فی علوم الحقایق الربانیة شهرزوری، شمس الدين، -

 هـ .ش. 1383و فلسفه ايران، تهران، 

، ترجمه: نزهة الارواح و روضة الافراح)تاریخ الحکماء(شهرزوری، شمس الدين،  -

 .ش.  هـ 1365 تهران، فرهنگی، –، انتشارات علمی مقصودعلی تبريزی

هـ .  1405، مکتبۀ آيۀ الله المرعشی، قم، مصارعة الفلاسفةشهرستانی، محمد بن عبدالکريم،  -

 ق.
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، اسباب تردید در اعتقاد به خداوند و اشکالات فلاسفه و عرفاشیرازی، سید محمدباقر،  -

 .11، شماره 1388نشريه نورالصادق)ع(، پايیز 

 هـ . ش. 1366انتشارات حکمت، تهران، فرهنگ فلسفی،یبا، جمیل؛ صانعی، منوچهر، صل -

 بوستانکتاب،چاپاول،: حسنزادهآملی،قم: نصیرالدين؛شرحالاشاراتوالتنبیهات،تحقیقطوسی،  -

 ش. 1383

، مرکز نشر دانشگاهی، فصول فی المعالم الالهیة)رسائل(عامری، ابوالحسن محمد بن يوسف،  -

 . ش. هـ 1375تهران، 

و عقل گريزی فلاسفه،  فلسفه و عرفان از دیدگاه علما و دانشمندانعلی احمدی، سید قاسم،  -

 .17و  16، شماره 1390و بهار  1389نشريه نورالصادق)ع(، زمستان 

ارزيابی کیفی و کمی تأثیر فلسفه يونان  (2فلسفه اسلامی یا فلسفه مسلمانان)غفاری، حسین،  -

 .3و  2، شماره 1380لسفه و کلام، پايیز و زمستان در فلسفه اسلامی، نشريه ف

انجمن آثار و مفاخر فصوص الحکمة و شرحه،سید اسماعیل، ،غازانی -فارابی، ابونصر  -

 هـ . ش. 1381فرهنگی، تهران، 

، 1380د، نشریهمعرفت، تفکریونان و نخستینفیلسوفان مسلمان در بوته نقفلاح رفیع، علی؛  -

 .42شماره 

 بی تا. ريخ فلسفه اسلامى، ترجمه جواد طباطبائى،تا؛ هانرىکربن،  -

تألیف احمد بن زين العابدين علوی، مؤسسه  سرآغاز کتاب شرح القبساتمحقق، مهدی،  -

 هـ . ش. 1376مطالعات اسلامی، تهران، 

 ،غازانی اسماعیل سید –تألیف ابونصر فارابی مقدمه فصوص الحکمة و شرحه محقق، مهدی،  -

 هـ . ش. 1381رهنگی، تهران، انجمن آثار و مفاخر ف

امکان گفتمان مختاری، مريم؛ کوپايی، محمد؛ جاويدی، فاطمه؛ صیفوری طغرالجردی، بتول؛  -

، مطالعات معرفتی در سازی یا اسلامی سازی در ساحت جهانی شدن دنیای امروزبومی

 .49، سال پانزدهم، شماره 1390دانشگاه اسلامی، زمستان 

 بی تا.من الفلسفۀ الیونانیۀ الى الفلسفۀ الاسلامیه، بیروت، ؛رحبامحمد عبدالرحمن ممرحبا،  -

دار احیاء التراث، الحکمة المتعالیة فی الاسفار العقلیة الاربعة، ملاصدرا، محمد بن ابراهیم؛  -

 م. 1981بیروت، 

 هـ . ق.1422، مؤسسۀ التأريخ العربی، بیروت، شرح الهدایة الاثیریةـــــــــــــــــــــ ؛  -
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ۀ، تصحیح سید مصطفی محقق الشواهد الربوبیۀ فی المناهج السلوکیـــــــــــــــــــ ؛ــ -

 داماد، بی تا.

مترجم: جواد قاسمی، نقد و نظر، تابستان و  های فلسفه اسلامی،سرچشمهنتون، يان ريچارد،  -

 .28و  27، شماره 1380پايیز 

مترجم جلیل پروين، اسلامی، قرآن و حدیث: منبع و منشأ الهام فلسفه نصر، سید حسین،  -

 .18، شماره 1382پژوهشنامه متین، بهار 

 بی تا. فلسفه و کلام اسلامى، ترجمه عزّتى، ؛مونتگمرىوات،  -

آيین حکمت،  سیر تطور تبیین فلسفی وحی از فارابی تا ملاصدرا،يوسفی، زهرا روشناوند،  -

 .2، شماره .1388زمستان، 
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