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افول حکمت مشّاء

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

اىن دشمن سرسخت چىزى جز علم کلام اشعرى نبود.

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

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

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

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

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

تفکر
ــ چرا مشرب های کلامی با ىکدىگر اختلاف دارند؟ 

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

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

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

جرىان داشت، به طور مؤثر مقابله کند.

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

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

خواهند شد.                                                                                          سورۀاسراء، آیۀ ٣٦

1ــ تناقض گوىى هاى فىلسوفان .

ابوحامد محمد غزالی

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

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

اسلامى مهىا گردىد.

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

کنىد.( 

تمرىنات
1ــ زمىنهٔ پىداىش مکتب کلامی اشعری را بنوىسىد. 

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

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

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

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



حکمت اشراق

مطالعه آزاد 
شهاب الدىن سهروردی

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

به نحو مرموزى بدرود حىات گفت.3

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

ابلىس برکدام دسته غالب تر است؟(

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

ــ با توجه به کتاب تلوىحات پنج طبقه ای که شىخ اشراق برای حکما قائل است بنوىسىد. 
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استخراج پیام 
چرا شىخ اشراق مدارج داناىی را از اهل فلسفه آغاز و به کسانی که هم در حکمت بحثی )فلسفه 

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

منابع حکمت اشراق
شىخ اشراق براى تدوىن فلسفهٔ خوىش از منابعى چند مدد جسته است. تأثىر اىن منابع را در 

سراسر آثار او مى توان مشاهده کرد:
1ــ حکمت الهى یونان: او در مىان ىونانىان براى فىثاغورث، امپدُکلس1 و به وىژه افلاطون 
ارزش و احترام خاصى قائل بوده و افلاطون را »امام الحکمه« و پىشواى حکماى اشراق مى داند. مقام 
علمى ارسطو را مى ستاىد، اما افلاطون را بسى برتر از وى مى داند و بر ابن سىنا خرده مى گىرد که چرا 
اهمىت افلاطون را نشناخته و سرماىهٔ علمى او را اندک شمرده است. به نظر سهروردى، افلاطون نىز 

حکىمى اشراقى بوده و بحث و استدلال را با ذوق عرفانى جمع کرده است.
2ــ حکمت مشّاء: شىخ اشراق با حکمت مشّاء و به وىژه افکار ابن سىنا آشناىى کامل داشته 
و بهرهٔ فراوانى که از تعالىم ابن سىنا نصىب او شده، در نوشته هاىش نماىان است. او از کتب عرفانى و 
رمزى ابن سىنا حظّ بسىار برده و بدون شک اجزائى از حکمت مشرقى و قطعاتى از کتاب »الانصاف« 

ابن سىنا را در دسترس داشته است.

زرتشت

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

معرفى کرده است.
4ــ تعالىم اسلامى: شىخ اشراق حکىمى مسلمان و معتقد و پاى بند به 
ظاهر و باطن دىن بوده، در فقه اسلامى کتاب نوشته است و سُوَر قرآنى را تفسىر کرده 
و کتب او سرشار از آىات قرآنى و رواىات اسلامى است. وى دوگانه پرستان و پىروان 
مانى و مزدک را آشکارا نکوهش مى کند. به علاوه، نظر بلند عارفانه و دل شورىدهٔ 

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

Empedocles 1 ــ
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تأمّل فلسفی
از اىنکه شىخ اشراق در مىراث گذشتگان حکمت الهی را جست وجو می کند و معتقد است انس 
پىشىنىان با واقعىت و درک آنان از حقىقت بىشتر و روشن تر از متأخران است، چه نتىجه ای را در خصوص 

تفکر بشری از آغاز تا کنون می توان گرفت؟

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

می گردد«.

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

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

هىچ تفاوتى با هم ندارند. 

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

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

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

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

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

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

کامل به اىن روشنى است«2.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

نورالانوار برساند؟ 

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

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

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

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

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

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

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

مىسر گردىده است.

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

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

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

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

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

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

شىخ  اشراق در چىست؟

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

شوىم، براى ما »معلوم بالعرض« خواهد بود.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

گــرچه بسى مشرق آفـاق داشـت  بود ىکى شمس که اشراق داشت       

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

استخراج پیام
با توجه به اىنکه از نظر شىخ اشراق علم حضوری نفس منشأ هرگونه ادراک و اتصال به شمار 



102 فـه
سـ

فـل

می آىد، چه موقع انسان به عالی ترىن مرتبه ادراک و اتصال حقىقت ناىل می شود؟ 

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

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

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

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

ذکر کنىد. 

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

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

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

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

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

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

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

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

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

صفحهٔ ٤٤٧ مراجعه کنىد.( 

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

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

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

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

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

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

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

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

1٤ــ موضوعِ حکاىت تمثىلی سهروردی را به اختصار بنوىسىد. 


