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‌و‌نفی‌ادرکات‌فطری«‌فطرت»شناسی‌‌مفهوم
‌در‌اندیشه‌سینوی‌

 مصطفی‌مؤمنی

‌چکیده
از مفاهیمی است که در زبان فلاسفه اسلامی و غربی به کاار  « فطرت»مفهوم 

بیاان داده   « ادراکاات فطار   »رفته است؛ در فلسفه غرب در قالب اندیشاه  
است، ولی در نزد فلاسفه مسلمان چنان معنایی از آن ارائه نشده است. ایا   
مقاله ضم  بیان معنا و کاربرد فطرت در تفکر سینو  به رد ای  انگااره کاه   

تاه  اسات، رردا   -اعم از تصاور  و تصادیقی   -و  قائل به ادراکات فطر 
است. فطرت در عبارات دیخ به معنا  نوعی استعداد و نیز طبیعت هر قاوه  
ادراکی که استعداد  اص  ود را دادته و مشوب به هیچ مدرکَی غیر  اود  

ناام  « فطارت وهام  »و « فطارت عقال  »نگشته است، اطلاق دده است؛ او از 
رح برد. فطرت به معنایی که متأ ری ، معطوف به گرایش دینی انسان، مط می

سینا سینا و فلاسفه متقدم اسلامی مطرح نیست. در عبارات اب نمودند در اب 
نیز دواهد و دلایل زیاد  بر نفی هر گونه معرفت فطر ، به معنای دکاارتی   

داود و هایچ گوناه    آن، وجود دارد. علم انسان از معرفت حسی دارو  مای  
 ت.ادراکی قبل از محسوسات در ذه  و لوح ضمیر انسان منقوش نیس
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‌.‌مقدمه‌و‌طرح‌مسأله1
دناسای، فلسافه    ها  گوناگونی از جملاه روان از جمله مفاهیمی است که درحوزه« فطرت»

)معرفت دناسی( و دی  مطرح دده است هرچند امروزه و در ری بیان نظریه فطرت توسا   
بیشتر صبغه دینی به  ود گرفته است. ای  مفهوم در فلسفه نیز معنا   ااص  استاد مطهر ، 

 ود را دادته که مغایر با نظریه مذکور است؛ آنچه ازآن در حوزه فلسافی باه ذها  متباادر     
گردد در نگاه نخست ادراکات فطر  است که به صراحت در فلسفه دکارت مطارح داد   می

نی  مبنایی نه برا  اولی  بار در اندیشه دکارت، بلکاه  گرایی قرار گرفت. البته چو مبنا  عقل
 ورد؛ و  بود که با ارائه نظریه تذکار علم، دالوده ها  آن در آراء افلاطون به چشم میرگه

چنی  دیدگاهی را بنا نهاد، هرچند با تئور  ادراکات فطر  دکارت تا حاد  ا اتلاف دارد؛   
 نی با دکارتی در تبیی ، مغایر است.افلاطو (Rationalism)گراییبه عبارتی عقل

ساینا، از فطارت    صوص اب  ای  واژه در زبان فلاسفه اسلامی نیز جار  دده است؛ به
اسات.  نفسانی و فطرت قوا  آن از جمله فطرت عقل و فطرت وهم ساخ  باه میاان آورده   

و  ساینا باه چاه معناا باوده     در اندیشه اب « فطرت»راستی  حال جا  ای  ررسش است که به
ا  از قاوا  نفاا اسات؟ آیاا در آن گارایش و ادراکااتی       دود؟ آیاا قاوه  چگونه تفسیر می

تاوان باا توجاه باه     دود، وجود دارد؟ و آیاا مای  گونه که در حوزه دینی مطرح می بالفعل،آن
 کاربردها  فطرت، دیخ را قائل به ادراکات فطر  دانست؟
فاوق در عباارات و اندیشاه     هاا   آنچه در ای  نودتار دنبال دده است، راساخ ررساش  

الرئیا است؛ بنابرای  با مراجعه به عبارات و  به تفسیر فطرت و نیز رد ای  انگاره کاه   دیخ
 دیخ قائل به ادراکات فطر  است، به راسخ مبادرت دده است.

 .‌مفهوم‌فطرت‌در‌فلسفه‌اسلامى2

که علوم و  مفهوم فطرت از چند جهت در فلسفه اسلامى مطرح است: جهت اول ای  است
فطارت  »دوند و ایا  بادیهیات از    هاى انسانى به یك سلسله علوم بدیهى منتهى مى معرفت
دوند؛ جهت دوم، غیر از بدیهیات اولیه که از فطرت عقل نادى دده اسات،   نادى مى« عقل
دوند. قضایاى فطارى در منطا ،     وانده مى« فطریات»اى از بدیهیات ثانوى نیز به نام  دسته
از قضایا هستند که حد وس  آنها همیشه در ذه  حاضر است؛ عالاوه بار اینهاا در    اى  دسته

هاى  نیز به کار رفته است؛ مثلاً در کتاب« فطرت وهم»نودته هاى فلاسفه اسلامى، اصطلاح 
 دود.   سینا گاهى از فطرت وهم بحث مىى اب «دفا»و « نجات»

تفصیل به آن رردا ته اسات   نظریه فطرت که توس  دهید مطهر  بیان دده است و به 
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نیز یکی دیگر از کاربردها  ای  مفهوم، با الهام و استفاده از آیات قرآن و روایاات، و کااملاً   
 معطوف به مباحث دینی بوده و در ای  نودتار، مقصود نیست.

دناسی و  ریوند  محکم دارد. هر کجا کاه  سینا، با معرفتکاربرد فطرت در اندیشه اب 
دناسی اسات؛ حتای   وم را به کار برده است معطوف به حوزه ادارک و معرفتدیخ ای  مفه

با ای  مقدمه  (.22الا::  1404) دهددنا تی ارائه می معنا  لغو  فطرت را نیز در بافتی معرفت
 رردازیم.در ادامه، به معنادناسی فطرت در عبارات دیخ می

‌سینا‌و‌مفهوم‌فطرت.‌ابن3
‌«انسان‌معلق‌در‌فضا»مثیل‌.‌مفهوم‌فطرت‌در‌آیینه‌ت3-1

الرئیا بار اثباات وجاود    ها  ابتکار  دیخ یکی از استدلال 1،«انسان معل  در فضا»استدلال 
 نفا و مجرد بودن آن است؛ رسالت اصلی ای  تمثیل اثبات وجود و تجرد نفا است

 نجاات اش ای  تمثیل را بیان نموده و در کتاب  دیخ در آثار مختل: (.292: 2، ج1379)طوسی، 
از بیانی دبیه به ای  تمثیل، در توضیح و تبیی  مفهوم فطرت اساتفاده کارده اسات.     (117)ص
به  وبی بیان دده اسات. و  آنجاا    نجاتدر کتاب « فطرت»سینا از ساز   اص اب  مفهوم

سخ  به میاان آورده اسات و   «فطرت عقل»و « فطرت وهم»کند، از که از وهمیات بحث می
در محسوسات و  واص آنها صادق و تابع عقل است، اماا در  « رت وهمفط»کند که بیان می

 گوید:   غیرمحسوسات صادق نیست. دیخ می
بااره   و معنی فطرت ای  است که انسان  ود را چنان رنادارد کاه در دنیاا باه یاك     »

حاصل دده، در حالی که بالغ و عاقل است اما رأیی نشنیده و به ماذهبی نگرویاده،   
و با مردمانی معادرت ننموده است و سیاستی نیامو تاه، اماا محسوساات را درک    

؛ در ای  حالت اگر چیاز  از آنهاا   ها   یالی را از آنها گرفته است نموده و صورت
بر او عرضه دود و از او بخواهند که در آنها دك کناد، اگار توانسات داك کناد،      

 (.117: 1362سینا،  )اب « فطر  نیست، و اگر نتوانست دك کند فطر  است
است با ای  تفااوت کاه در   « انسان معل  در فضا»آنچه در ای  عبارت آمده مانند فرض  

ها   یالی را از  صورت»و « محسوسات را درک کرده»دان افزوده دده است: اینجا دو قید ب
سینا به آزماون ذهنای  اویش افازوده اسات چارا کاه        ای  دو قید را اب «. آنها گرفته است

ناراذیر  بیاان کارده    است. دیخ ملاک فطر  بودن را داك « فطرت»مقصودش بیان مفهوم 
تاوان از کااربرد    ولی مای  2یات اولیه نیستها  بدیه است. هر چند دك نارذیر  از ویژگی

دیخ استفاده نمود که مراد و  از فطرت در ای  مورد همان بدیهیات اولیاه باداد. بناابرای ،    
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هاا  فطار  در    بردن از ای  آزمون ذهنی، به طرح مفهوم فطارت و نیزگازاره   سینا با بهرهاب 
چر اد،   حاول تصادی  مای    فکر   ویش رردا ته و از آنجا که ای  آزمون ذهنای   منظومه
توان استنباط کرد که بر حسب ای  تمثیل هیچ جاایی بارا  تصاورات فطار  باه هایچ        می

‌.)رک: ادامه مقاله(معنایی در تفکر دیخ وجود ندارد 
ب: 1404ساینا،  )ابا   دافا و  (292)طوسی، همان:  اداراتالبته تقریر دیخ در آثارش از جمله 

، در  صوص اثبات حقیقت مجرد نفا دفاو  اداراتمتفاوت است؛ در  نجاتبا تقریر ( 17
صارفاً بارا     نجاات کار برده است ولای در   واسطه به نفا، بهانسانی و علم حضور  و بی

گونه که ملاحظه دد مفهوم فطرت را به کار  تبیی  فطرت بیان دده است. در ای  تقریر همان
ت را مشاهده کرده و از آنها  یالاتی ا اذ نماوده   ولی محسوسا»...برد و بیان می کند که می
وجود ندارد و همی  عبارت است که بر حساب   اداراتو  دفا؛ ای  عبارت در تقریر «بادد

 گردد.  تر میآن مراد دیخ از مفهوم  فطرت رود 
مراد دیخ در اینجا که سخ  از فطرت عقل یا وهم و... به میان آورده، ای  است که فلان 

حالت نخستی  آن قوه، قبل از اینکه مشوب به معارف غیرمتناسب گردد، ساازگار  معارف با 
است نه اینکه ای  قوا منبع آن معارف بادند و ای  معارف در آن قوا قبلاً وجود دادته باداد.  
به عبارتی در ای  مورد مراد از فطرت حالت  لوص و اولیه هر قوه از قوا  نفا است کاه  

و احکام مربوط به  ود را تصدی  نماید. به همی   ااطر اسات    مقتضی ای  است که علوم
دهاد نیاز همیشاه صاادق     هر آنچه که فطرت داهادت مای  کند که که دیخ در ادامه بیان می

نیست چرا که فطرت بر ی از قوا مانند وهم، در صوص امور غیرمحسوس،احکامی حسی 
را ای  می داند که جبلتّ ای  و  علت فساد در فطرت وهم (. 117: 1362)همو،  و کاذب دارد

 (.118و 117)هماان:   3کناد  قوه به نحو  است که همه ادیاء را بر وزان محسوسات درک مای 
 بنابرای  فطرت طبیعت هر قوه از قوا  نفا است.

‌سان‌ظرف‌و‌استعدادی‌فوق‌قواست‌‌‌.‌فطرت،‌به3-2
را بردادات نماود؛   توان معنا  دیگر  از فطارت  در عبارت ا یر تعبیر  وجود دارد که می

کند که وهمیاتی کاه در  توضیح اینکه دیخ در تصدی  وهمیات )و نیز اولیات عقلی( بیان می
آیند  یلی قو  بوده و بدون استدلال عقلانای ابطاال   تبعیت قوه وهم از حا، به وجود می

داده نشده و در صورت ابطال نیز از قوه وهم زایل نگردیده و در ابتدا  امر از اولیاات تمیاز   
)هماان:  « الفطرة تشهد بها شههاداا االعلياها   لانا اذا رجعنا الى شهادة الفطرة، كان»دوند چرا که نمی

توان استنباط نمود کاه گویاا فطارت یرفای اسات در ابتادا  مراحال         از ای  بیان می (.116
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ا نمایاد؛ لاذ  عقلانی، که بالاتر از قوا بوده و ادراکات مخصوص به هار قاوه را تصادی  مای    
گونه کاه   اند، همان ادراکات باطله قوه وهم را نیز چون مختص به آن قوه بوده و راسخ در آن

 رذیرد.کند، میعقل اولیات را تأیید می
فطرت به عنوان نوعی استعداد، در عبارات دیگر  از دیخ نیز آمده است؛ آنجا که دایخ  

کاه یکای از آنهاا فطارت     در صناعت جدل در بیان دروط آن، رنج درط را بیان کرده است 
فطرت هماان اساتعداد جبلای    »گوید: است و در آنجا به وضوح به تعری: آن رردا ته و می

جاا کاه    البتاه ماراد و  در ایا     4.(26ب، مقدماه مصاحح:   1404ساینا،  )اب « در بر ی مردم است
صاورت یاك    کند ای  است که جدلی بودن در بر ی افراد انسان بهمردم را ذکر می« بر ی»

 استعداد وجود دارد.

‌سینا‌به‌معنای‌لغوی‌)خلق‌و‌آفرینش(‌آمده‌است.‌فطرت‌در‌عبارات‌ابن3-3
گویاد کاه انساان باه     دناسی نیز بیان دده است. دیخ مای همی  کاربرد، معطوف به معرفت

ساینا،  )ابا  ...( که طبیعتاً ادیاء را از طری  حواس درک کند فُطرَِ عيیا   ل  دده است )گونه

و داید بتوان جهت اصلاحی نیز به ای  معنا بخشید که نحوه آفارینش انساان    (.22:: ال1404
هایی طبیعتاً در نهاد و  وجود دارد که به عنوان نمونه یکای ایا     چنان است که یك ویژگی

کند. بر همای  اسااس اسات کاه بر ای چنای        است که از طری  حواس ادیاء را درک می
هاا   ااص  لقتای     بی کرده و مراد از فطریاات را ویژگای  یامعنایی را در تفکر دیخ ریشه

انسان دانستند و بر ای  رایه، عقل، که ا اص  اواص انساانی اسات، را یکای از فطریاات       
باه معناا    « فطُرَِ«ولی باید دقت دادت که در ای  جا کلمه (. 276: 1382)رک:  نادان،  دمردند 

را « طبعااً »ت که در ادامه دیخ  واژه لغو  )آفریده ددن( بیان دده است؛ دلیل مطلب ای  اس
الإنسان فطر على أن يستفاد العيم و »تر است: آورده است که به معنا  اصطلاحی فطرت نزدیك

گوناه اسات و لاذا بردادات      یعنی طبیعتاً انساان بادی    «يدرك الأشااء طبعاً من جهة الحهاا....
 «.فطُرَِ»کلمه تر است تا از متناسب« طبعاً»ها  فطر  از کلمه  ویژگی

‌.‌فطرت‌در‌منطق‌سینوی‌در‌باب‌مبادی‌برهان‌آمده‌است3-4
به عنوان یکی از مباد  برهان و از اقسام بادیهیات ناام   « فطریات»سینا در ای  مبحث از  اب  
گونه که بر ی  توان تلقی کرد، آن برد. در ای  مورد فطرت را به عنوان نیرویی ادراکی نمی می

بلکاه در اینجاا فطریاات، ناوعی از تصادیقات       (180: 1384احمد  سعید ، )اند  چنی  رندادته
کند ولی حدوس  و قیاس مثبتِاه آنهاا   است که ذه  به واسطه حد وس ، آنها را تصدی  می
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همیشه همراه آنها بوده و باه محاح حضاور و فهام اکبار و اصاغر )موضاو  و محماول(         
دو نصا:  »گردد؛ مانند قضیه ر میمطلوب، حد وس  نیز بدون نیاز به کسب، در ذه  حاض

( 202: 1371؛ حلای،  64ق: 1375سینا، ؛ اب 350: 1361؛ همو، 219: 1)رک: طوسی، همان، ج« چهار است

 ا  مدرکه تعبیر نشده است.و در هیچ یك از کتب منطقی از ای  مورد )قضایا( به نیرو و قوه
بودن نفا را باا فطارت یکای    سلیم ( 354: 3)طوسی، جدر جایی دیگر از درح ادارات .‌3-5

دانسته و بر ای  باور است که نفوس سلیمه نفوسی هستند کاه بار فطارت  اویش باوده و      
 هنوز نه ح  در آن نقش بسته و نه با عقاید  لاف و باطل آغشته دده است.

‌سینا‌و‌نفی‌ادراکات‌فطری‌.‌ابن4
 .‌نگاهی‌تاریخی4-1

او بر ای  باور بود که انسان آنگاه کاه گاام در   گردد؛ ریشینه ادراکات فطر  به افلاطون برمی
بار   ا  معرفتی است که از طری  حا حاصل نگشاته اسات و  نهد دارا  سرمایهای  دنیا می

رود.  اى به سراغ جهاان و ادایاء ماى    انداز از ریش داده دده اساس زمینه، چارچوب و چشم
ى انسان و صور منطوى در هاى معرفت کند. سرمایه وى در دناسایى جهان از صفر درو  نمى

گیرى داده اسات    اند و دستگاه ادراکى او به سوى فعلیت ای  معلومات نشانه نفا او، بالقوهّ
تاوان گفات: دساتگاه ادراکاى انساان       رردازد و از ای  نظر، مى و در ای  زمینه، به فعالیت مى

رت، یاا باا   کند. انسان در هار صاو   دار است و بر مدار ای  صور فعالیت مىدستگاهى جهت
؛ ولاى  « ود صاور »درباره ای  صور سروکار دارد و یا با « هایى گمانه»و « تصاویر»، «ها سایه»

در هر حال، با امورى مقدرّ و مندرج در نفا سر و کار دارد که سا تار نفسانى ما را داکل  
ود )تفصایل رک: مساع   دهناد  دهند و جهت جریان ادراکى ما را در آینده تحت تأثیر قرار ماى  مى

نظریه فطرت و ادراکات فطار  در رسااله مناون و فایادون افلاطاون       (.193ا 242: 1387امید، 
دناسایی باید ریش از آنکه از مادر بزاییم در ما بادد ... و » یهور بارز  دارد؛ عباراتی مانند: 

نفاا(  تصورات درست هم اکناون در او ) » (؛475، فایدون: 1364)افلاطون، ایم با آن به دنیا آمده
)هماان:  « آمو ت ، چیز  جز به یااد آوردن نیسات  »؛ «هستند... روح او همیشه دانا بوده است

‌نشان از فطر  بودن بر ی ادراکات دارد. (471
در مقابل، ارسطو به چنان معرفتی که افلاطون معتقد بود باور ندادت و بر ایا  باود کاه    

 (.253 :1349)ارساطو،  توان فهمیاد   ىتوان آمو ت و نه م در غیاب احساس، هیچ چیز را نه مى
در عبارات افلاوطی    .(605ا604: 1378)رک: همو، به نظر و  هیچ اصل و دانش فطر  نداریم 

اش   ورد بدی  معناا کاه بر ای عباارات    ا  بینابی  افلاطون و ارسطو به چشم مینیز نظریه
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و در بر ی دیگار ادراک   (751: 2،  ج1366)فلوطی ، حاکی از انطوا  همه صور در نفا است 
 (.689، 691)همان: کند جزئیات احکام را از حا، و حکم را از درون نفا بیان می

جرقه بحث ادراکات فطر  در فلسفه جدید غرب در تفکر بیک  زده دده است؛ و  با بیان 
ا  و دخصی  به نحو  به سا تار ذاتای و فطار  دساتگاه ادراکای و ذها       ها  طایفهبت

توان دستگاه ادراکی انسان را لوح سافید و غیار منقودای    کند که بر اساس آن نمیاداره می
تار  در تفکار دکاارت     سپا ای  تفکر، به طور رررنا   (.107: 1376)رک: جهانگیر ، دانست 

یهور یافت و به نام و  در تاریخ فلسفه ثبت گردید. و  به صراحت از ادراکات فطر  نام 
و  (. 167: 1371)دکاارت،  داود بی نبوده و انسان با آنها متولد میبرده است؛ مفاهیمی که اکتسا

)هماو،  داناد  را از مفاهیم فطر  موجود در سردات آدمای مای   « م »و «  دا»مفاهیمی چون 

هر چند تفسیر و توضیح نظریه دکارت بی  افراط و تفری  )از مادرزاد  بودن (. 88، 70: 1381
تعداد عقل در سا ت  چنی  مفااهیمی( در نوساان   تصورات فطر  تا نایر بودن به قوه و اس

؛ اسااکروت ، 92-3: 1385؛ بریاه،  202-4: 1347؛ فولکیاه،  109: 4، ج1387رک: کارلساتون،  باوده اسات )  

(، ولی قدر مسلم و متیق  ای  است که از نظر دکارت، Paul Edwards,1972 ,p17؛ 1-60:  1382
تجربه در ایجاد آنها نقشای نداداته و باه    ادراکات فطر  برسا ته از تجربه نبوده و حا و 

 (.139: 1388)امید،  نیستد و نفا نسبت به آنها منشأیت مستقل دارد« ماتأ ر»تعبیر کانتی 

‌.‌دیدگاه‌فلاسفه‌اسلامی4-2
به طور کلی فلاسفه اسلامی در  صوص باور به ادراکات فطر  ریرو ارسطو بوده و بر ایا   

صورت بالقوه بوده و چون لوح سافید  اسات کاه بالفعال      باورند که عقل انسان از ابتدا به
دارا  هیچ نقشی نیست و سپا با حا و محسوسات، معلومات انسان آغاز داده و ابتادا   

داوند. حتای   معلومات جزئی و سپا کلیات برا  و  به نحو انتزا  و تجرید حاصال مای  
ی کاه درحصاول   بدیهیات و اولیات نیز به نحو  مسبوق به محسوسات هستند؛ بادی  معنا  

فطر  نبودن اولیات در عباارتی   دان )= موضو  و محمول( نیازمند به حا هستند. مفردات
از سهرورد  وضوح کامل دارد به نحو  که زمینه وجود معارف فطر  به معنا  جدیاد را،  

گرداند؛ و  به صراحت بر نفی هر گونه معرفت فطر  تصریح کرده است.  به کلی منتفی می
 گوید:  و می

گوییم اولیات فطر  هستند معنایش ای  نیست که انسان در ابتادا  تولاد   وقتی می»
به آنها عالم بادد، بلکه مراد ای  است که اگر حدود آن قضایا برایش حاصل داود،  

 (.180: 4، ج1382)سهرورد ، « دان نیاز به استدلال ندارد در تصدی 
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آید که ملاک فطر  باودن )مقتضاا    نیز به دست می بصائر النصیریهاز عبارت صاحب  
ملاصدرا نیز معتقد است  (؛380: 1383)الساو ،  رذیر  آن استنافطرت بودن( یك قضیه دك

 که: 
اول چیز از آثار محسوسات، که معقول بالقوه هستند و در  زاناه متخیلاه مجتماع    »

و تجربیاات  « اولیاات »دود بدیهیات است و آن عبارت اسات از  هستند، حادث می
)ملاصادرا،   دودو با حصول ای  معقولات است که عقل به مرتبه بالملکه نائل می...« 
 (.205: دواهد الربوبیه، 1382

ملاصدرا  الی بودن نفا در ابتدا   لقات از هماه علاوم تصاور  و تصادیقی را از      
به نظر و  نقاش معاارف حسای در تحصایل      (.161: 6، ج1981)همو،  5عردیات دانسته است

رذیرد. دهید مطهر  در  بدیهیات اعانه است. یعنی حصول بدیهیات با اعانه حواس انجام می
 گوید:  ای  باره می
ای  دانشمندان غالباً از نظریه ارسطو در باب کیفیت حصول علم و معرفت ریارو   »

اناد؛ یعنای از طرفای اعتاراف     اند، و هر دو قسمت نظریه ارسطو را... رذیرفتهنموده
نقشای اسات   دارند که نفا انسان در کودکی قوه و استعداد محح است و لوح بی

که فق  استعداد رذیرفت  نقوش را دارد و بالفعل واجد هیچ معلوم و معقولی نیسات  
دامارند  و از طرف دیگر ادراکات جزئی حسی را مقادم بار ادراکاات عقلای مای     

 (.20: 2، ج1359)طباطبائی، 
نتیجه اینکه هرچند تعبیر فطر  باودن و یاا فطار  نباودن بر ای معاارف در عباارات        
فلاسفه اسلامی وجود دارد، ولی مقصوددان غیر از آن چیز  است که در فلسفه غارب باه   
عنوان نظریه ادراکات فطر  مطرح گردیده است؛ معمولاً فطر  بودن به معنا  بدیهی باودن  

ساهرود  در  ا  فطر ، به کار رفته است. به عنوان نمونه، یا به معنا   اص  ودش، قضای
کند که معارف یا فطر  هستند و یا غیر فطار ؛ غیرفطار    تقسیم معارف بشر  تصریح می

نیازمند به مقدماتی است که منتج از آن بادند و ایا  مقادمات بایاد باه فطریاات )معاارف       
نهایت مقدماه     هر مطلوب به بیفطر = بدیهی( منتهی دود والا مستلزم تسلسل و نیازمند

الدی  دیراز  به صراحت فطر  بودن  قطب (؛18: 2)رک: سهرورد ، ج است و ای  محال است
را به معنا  کسابی و نظار  باودن آن    بودن معارف را برابر با بدیهی بودن آن و غیر فطر  

را به همان بدیهی و غیر  -چه تصور  و چه تصدیقی -و فطر  و غیر فطر   تفسیر نموده
  (.50: 1383)بدیهی تعری: کرده است 

بند ، سه معنا  اصطلاحی معلومات فطر  را چنای  بیاان   علامه طباطبائی با یك جمع
ك ( ی2( معلوماتی که در اولی  مرتبه ریدایش وجود انسان به همراه و  ریدا دوند؛1کند:  می
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داان   داان باه هماراه    اند که قیاسات قسم از معلومات بدیهی که درمنط  به فطریات معروف
( معلوماتی که آفرینش نخستی  ویژه انسان او را به سو  آنها هدایت  واهاد کارد.   3است؛ 

کند که فطر  به معنا  دانند؛ در ادامه بیان می قسم ا یر را به لسان در  معلومات فطر  می
صطلاح فلسفی است، در بی  بر ی فلاسافه غربای از جملاه دکاارت مطارح      اول که یك ا

 (.634: 1373سینا،)اب است، و هیچ یك از فلاسفه اسلامی بدان قائل نیست 
بنابرای  در اندیشه فلاسفه اسلامی به هیچ وجه آنچه به عنوان نظریه ادراکات فطار  در  

زیااد  وجاود دارد بار اینکاه      غرب مطرح بوده است وجود ندادته، بلکه بر عکا تصریح
مبدأ و منشأ حصول معرفت انسان، حا )اعم از حواس یاهر  و باطنی( بوده و قبل از آن 

البتاه اینکاه بار ایا  بااور بادایم کاه اگرچاه          6از هیچ تصور و تصدیقی بر وردار نیساتیم. 
 تصوراتی مقدم بر تصورات حسی نداریم ولی تصدیقاتی مقدم بر تصدیقات تجربای داریام  

با توجه به فرق بی  حا و تجرباه، ساخنی صاحیح اسات و      ،(182و 181: 1رک: طباطبائی، ج)
نباید با ای  مقصود که از نظر فلاسفه اسلامی تصدیقات فطر  نداریم، ادتباه دود. در اداماه  

‌سینا را به تفصیل در ای  باره بیان  واهیم نمود.دیدگاه اب 

‌سینا.‌نفی‌ادراکات‌فطری‌در‌تفکر‌ابن4-3
فطار  داواهد زیااد  در     -تصاور  و تصادی    -سینا به هر گونه ادراکبر عدم اعتقاد اب 

 کنیم.عبارات و آثار و  وجود دارد که در ادامه بیان می

‌.‌تصریح‌شیخ‌در‌خاتمه‌کتاب‌برهان‌‌4-3-1
بر نفی ادراکات فطر  به معنا  اول تصریح کرده اسات؛ و  باه    برهان دفادیخ در  اتمه 

هاا  ماا باه نحاو       م و معرفت فطر  قائل نبوده و بر ای  است که تماام دانا ت  هیچ عل
 مسبوق به حا هستند؛ و  در ای  فصل به تفصیل به ای  مطلب رردا ته است.

دود که علم به مباد  بایاد از علام    توضیح اینکه، در بحث مباد  اولی برهان مطرح می
تار  به مباد  برهاان )اولیاات( دادیدتر و قاو      رو باید علم ما به نتایج موکدّتر بادد؛ از ای 

که در  بادد؛ حال ای  سؤال قابل طرح است که ما به ای  مباد  چگونه علم داریم؟ در حالی
توان دنا ت چرا که هار برهاانی   ابتدا  طفولیت علمی به اینها نداریم؛ آنها را با برهان نمی
ه آنهاا از طریا  برهاان باداد لازم     مبتنی بر همی  مباد  است و به فرض هم اگر علم ما با 

مباد  برهان نبادند و ای   لاف فرض است. را علم ما باه آنهاا باه چاه     مبتنی بر آید  می
ایم و به تعبیر  علام  ا  است؟ آیا به آنها از زمانی که  ل  ددیم عالم بودهنحو و با چه قوه
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یاانی چاون دکاارت    گراما به آنها همراه با  لقت ما بوده اسات؟ )هماان نظار  کاه عقال     
معتقدند(. اگر فطرتاً با ماست، چون آنها مباد  هستند علم به آنها مؤکدتر است حال چگونه 

دود که کسی به آنها علم دادته بادد ولی از آن آگاه نبادد؟ و اگر کسی بگوید در ابتدا   می
ح دانستیم و بعد فراموش کردیم، سؤال بار سار زماان دانسات  و فرامودای مطار       لقت می

توان گفات کاه ماا در    گردد. دیخ نیز بر ای  است که راسخ مذکور صحیح نیست و نمی می
دانستیم و موقعی که استکمال یافتیم فراموش کرده و بعاد از مادتی   دوران کودکی آنها را می

 آن را با استکمال به یاد آوردیم.
باه کماك   دیخ معتقد است که در ما قوه و استعداد  بار عاالم دادن وجاود دارد کاه      

یااهر    –تواند به فعلیت برسد. ای  اعوان قوا  حسی  اعوانی، نه از سنخ تعلیم و تعلم، می
انسان هستند که به کمك آنهاا تصاورات و معاانی جزئای حاصال داده، حفا          -و باطنی

ا  که کاسب اولیات است از مطالعه و مقایسه ای  معانی و تصاورات  گردند و سپا قوه می
عرضیات را انتزا  کرده و لذا اول تصورات بسی  را کسب کرده و ساپا،   یالی، ذاتیات و 

کند و اولیات به چیز  آن تصورات و معانی بسی  را توس  قوه مفکره ترکیب و تفصیل می
غیر از ای  تصورات نیاز ندارند. ولی در تصدی ِ مباد  زیاد ، نیاز به حا و تجربه اسات.  

قوه عاقله را به فعلیت رسانده و تصورات حسی مبدأ  را حواس، قوه و استعداد عالمِ ددن
 هستند. البته مبدأ از جهت تصورند والا مباد  اولیه برهان )اولیات( از جهت تصدی  نیساتند 

 (.330ق: 1375سینا، )اب 
علت اینکه در ابتدا به ای  مباد  )اولیات( عالم نبودیم، فقدان مبدأ آنها یعنای تصاورات   

نکه ای  مبدأ توس  حواس حاصل دد قوه ماذکور باه فعلیات رسایده،     است. ولی بعد از ای
 (.331)همان:  دویمعلم ایجاد گشته و ما به آنها عالم می

با توجه به آنچه ذکر دد، دیخ به کلی بر ریشه هر گونه تصور و دنا تی که فطر  و مقادم  
)رک:  نادان،   است بر حا بادد تیشه زده است و لذا اینکه بگوییم و  به فطریات قائل بوده

 صحیح نیست.( 42و 41دماره  ،1382

‌.‌عبارات‌شیخ‌دال‌بر‌اینکه‌علوم‌از‌طریق‌حواس‌به‌دست‌آمده‌و‌پیشینی‌نیستند‌‌4-3-2
کناد علاوم و معاارف از طریا      که به صراحت بیان مای سینا عباراتی وجود دارد در آثار اب 

دوند و ادراک معقاولات ادایاء از طریا  محسوساات آنهاا      حواس برا  انسان حاصل می
 1404ساینا،  )رک: ابا  حاصل دده و هیچ معرفتی ابتدایی و ریشینی و به تعبیر  فطر  ناداریم  

  (.23ال:: 

http://www.noormags.com/View/Magazine/ViewArticles.aspx?NumberId=0
http://www.noormags.com/View/Magazine/ViewArticles.aspx?NumberId=0
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خ در باب همه ادراکاات حتای   در موارد متعدد  به حصول )حصول فعلی است که دی 
حتای   ،(27)همان: کند برد( معارف، حتی اولیات، برا  انسان تصریح میاولیات نیز به کار می

العلال إذا اعتهت  توهان عهلى ة ةهة أن هاء  »گوید: در  صوص مرتبه قوه عقل هیولانی نیز می

فإنهها صلهل   فاها االلاة، إلا الأوائهل منها ما يوان االلاة من كل وجه كالعلال الإنساناة، فإن المعلالا 

 .)همانجا( «ء فاه االلاة و فى قاته أن يعليها كيها ء أى أن كل شى و إذا قينا  إنه كل شى  فاها اعد ترعرعه
در اولیات نیز نیازمند  به تجربه و تنبیه وجود دارد. دایخ در علامِ نفاا باه  اویش      

 گوید:  می
أوّلّى لها، ف  يحلل لها اوسب فاوان حاص  لها اعد مها   يوهن. و  شعار النفس الإنساناة اذااا ها»

ذاهيهة عنهها فت تهالى إلى أن تنبهه كه    التي توان حاصية لها. إلا أن النفس قد توهان  سبايه سبال الأوائل

در عبارت فوق باید دقت دادت که بی  کسب  (؛79)همان:  «توان ذاهية عن الأولاا  فتنبه عياها
   نشود؛ هر کسبی حصول است ولی هر حصولی کسبی نیست.و حصول  ل

دیمیتر  گوتاس معتقد است که نه در اینجا و نه در هیچ جا  دیگر، فطارت یاا هماان    
هایی از جنا  ود، چه به صورت ذاتی و چه به غریزه، استعداد اضافی ذه  نیست که ایده

 گذارد   ه  را به نمایش میصورت غیرذاتی، دادته بادد؛ بلکه در حقیقت فعالیت طبیعی ذ
(Gutas, 2012, p408.) 

دیخ در بیان ا تلاف ادراکات انسان با مدرکات مجردات، به صاراحت بار غیار فطار      
ا  کناد کاه انساان باه گوناه     بودن علم و آگاهی انسان نظر داده است. و  در آنجا بیان مای 

وهم )در معانی( حاصال  آفریده دده است که علم او به ادیاء از طری  حواس )در صور( و 
کند که از طری  تجرباه و اساتقراء و نیاز داهود     دود. حتی دربارة اولیات نیز تصریح میمی

و  در ادامه در اثبات اینکه ادراک از آنِ نفا است و به نحو  7(.22ساینا:  )اب دوند حاصل می
ریا   کناد کاه نفاا صاور محسوساه را از ط     دود، بیان می انفعال از محسوسات حاصل می

(؛ 23)هماان:  کناد  حواس درک نموده و صور معقوله را توسا  صاور محسوساه ادراک مای    

کند مستفاد از تلاش  اود عقال و باه صاورت تحلیال و      بنابرای  آنچه را عقل نیز درک می
ها  حسی است و ای  دلالات دارد بار اینکاه     واسطه داده ترکیب یا مستفاد از محسوسات به
حواس برا  انساان وجاود نادارد و حاواس مبادأ حصاول       هیچ صورت و علمی مقدم بر 

 معارف است.
اسات و باه    حاواس را مفتااح اباواب علاوم دانساته      الاقتبااس اساس واجه طوسی در 

هرچند حا به انفراد افادت رأ  کلی نکند ... اما باید که معلاوم باداد   »گوید: صراحت می
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تادا  فطارت تاا آنگااه کاه      که مفتاح علوم کلی و جزو  حا است چه نفا انسانی از اب
جملگی معقولات اولی و مکتسب او را حاصل دود اقتناص مباد  تصاورات و تصادیقات   

 (.375همان: )به توس  حا تواند کرد 
هایی که دیخ برا  معرفات حسای    به ای  مطلب باید دقت دادت که با توجه به ویژگی

و به تعبیار  نقاش آنهاا    حواس به عنوان طری  کسب علوم و معارف هستند  8دمارد،برمی
ساز و به عنوان علت ناقصه برا  حصول علم انسان هساتند. هرچناد   طریقیت است و زمینه

ولی بر ای   (94: التعلیقات)دیخ در موارد  بر مبدأیت حواس برا  علوم انسان تصریح دارد 
و دنا تی و مبدئیت وجود دنا تی فرق گذادات  بر ای  باورند که باید بی  مبدأیت معرفت

مراد دیخ در ای  موارد مبدأیت وجوددنا تی است؛ یعنی حواس نسبت به حصول اولیاات  
ارزش معرفت دنا تی ندارند بلکه ارزش وجود دنا تی دادته و در حکام علال اعاداد     

( 212: 1388)مسعود، گردد هستند که با وجود آنها عقل انسان فعلیت یافته و به اولیات آگاه می

 )همانجاا(. اند  به عقل را نسبت جریان برق به کار انه تشبیه نموده و نسبت محصولات حسی
رسد از نظر دیخ چنی  نسبتی بی  محصاولات حسای و معقاولات و    که به نظر می در حالی

ها  بنیادی  از درون  اولیات برقرار نیست و ای  بردادت در ررتو ای  تحلیل است که آگاهی
ها  حسی به معقولات و کلیاات  نسبت داده9؛(216)همان: دوند  ود نفا و عقل آدکار می

هاا   توان به نسبت مواد اولیه کار انه به محصولات  روجی آن مثاال زد؛ یعنای داده  را می
حسی ماده اولیه را برا  فعالیت عقل فراهم نموده و هر چند در موارد ، چون اولیات، عقل 

کناد، اساتفاده   محسوساات عمال مای   گونه که در تجریاد معقاولات از    ن از  ودِ ای  مواد، آ
نماید ولی بدون هرگونه تجربه حسی و ادراک حسی فهم اولیاات نیاز مشاکل  واهاد      نمی

و  برهاان بود. مویدّ ای  مطلاب بیاان دایخ  در نحاوه اساتفاده نفاا از حاواس در کتااب         
باه نحاوه اقتنااص    « م  فقد حساً فقد علما ما»در درح عبارت  برهانالنفا است؛ در  کتاب
لوم از حواس رردا ته است و در آنجا نیز بر مبادأ باودن حاواس بارا  ادراک، حتای در      ع

؛ و در کتااب نفاا در تبیای  نحاوه انتفاا       (222ق: 1375سینا، )اب اولیات، تصریح کرده است 
 نفا از حواس به مبتنی بودن اولیات به جزئیات مأ وذه از حاواس تصاریح نماوده اسات    

 (.305ش: 1375)رک: همو، 

 

‌.‌مراتب‌عقل‌نظری‌نافی‌ادراک‌فطری4-3-3
بار نفای معرفات     -و نیز جمهور فلاسفه اسلامی -یکی دیگر از موارد  که در تفکر سینو 
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سازد، مراتب قائل ددن بارا   گرایی دکارتی جدا میفطر  دلالت دارد و آن را از تفکر عقل
ر  مراتبای  عقل است. توضایح اینکاه فلاسافه اسالامی و از جملاه دایخ بارا  عقال نظا         

: 1400ساینا،   )اب  اند از: مرتبه عقل هیولانی، بالملکه، بالفعل و بالمستفاد دمارند که عبارت برمی
(؛ 16: 1، ج1375؛ ملکشاهی، 354: 2، ج1379؛ طوسی، 98و 97: 1363؛همو، 68و 67: 1375؛ همو، 57و 56

یکی راا از دیگار    استعداد و قوه همه مراتب، در عقل  هیولانی وجود دارد و ای  مراتب 
رسد. آنچه بیشتر از همه گواه بر اثبات مدعاست قول آنها باه مرتباه اول یعنای    به فعلیت می

ا  رتباه عقال هیاولانی م  عقل هیولانی است. بنابر تعریفی که از ای  مرتبه ارائه دده اسات،  
گونه که مااده اولای عای       ود   ود فاقد هرگونه معرفت و علم است و همان است که به

استعداد و قوه است و فعلیت آن همان قوه بودنش است، در ایا  مرتباه نیاز فعلیات عقال      
چیز  نیست جز همان قوة عاقله ددنش، و ای  همان استعداد  اسات کاه بارا  حصاول     

ویژه مرتبه هیولانی عقل، دیگر جاایی وجاود    ی  مراتب و بهادراکات دارد. حال با توجه به ا
ندارد برا  اینکه انسان دارا  معرفت فطر  بادد، چه اینکه به تصریح دیخ هر نو  معرفتی 

البته مسبوقیت به حا به همان معنایی اسات کاه    10مسبوق به حا هستند. -حتی اولیات–
کند و از آنجا که تصاورات باه نحاو     تعبیر می« مبدأیت تصور برا  تصدی »دیخ از آن به 
هستند، را تصدیقات نیز مسبوق به حا  واهند باود.   -درونی و بیرونی -برآمده از حا

رو با توجه به مراتب عقل و اینکه در مرتبه عقل هیولانی که اولی  مرتبه عقال اسات،    از ای 
رش معارف نیست، چیز  جز استعداد رذیعقل هیولانی هیچ معرفتی بالفعل وجود ندادته و 

 معرفت فطر  نداریم.  
کند که مفید نفی ادراک فطار   علاوه بر ای  دیخ در اثبات عقل فعال چنان استدلال می

کنناد تاا   است چرا که و  نقش جزئیات و صور  یالی را معده دانسته که نفا را آماده می
 (.208:  1375سینا، )رک: اب  عقل فعال، اولیات را بر عقل انسان افاضه نماید

‌مفید‌فطری‌بودن‌اولیات‌است؟«‌انسان‌معلق‌در‌فضا».‌آیا‌تمثیل‌4-3-4
طور که در بخش اول مقاله اداره دد، تقریر ای  تمثیل در کتب مختل: دیخ، متفاوت  همان

به عنوان تنبیهی بار اثباات وجاود و تجارد نفاا       اداراتاست؛ اصل تقریر ابتکار  آن در 
ء إلا  قهد ففيهع عهن كهل ي»گیرد ای  است که در آنجا نتیجه میناطقه انسانی است؛ آنچه که 

نفا به چیز  جز  ویش عاالم نباوده و علام    (؛ 292: 2، ج1379)رک: طوسای،   «عن ةبا  إناتها
کناد و  دیگر  ندارد؛ لذا ای  نظریه یا تمثیل، موضو  علم انسان به نفا  ویش را اثبات می

تاوان بار   رو، بر اساس ای  تمثیل، نمیآنها ندارد؛ از ای نظر  به اولیات و غیراکتسابی بودن 
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غیر اکتسابی بودن اولیات نظر داد و ای  غیر اکتسابی بودن را به فطر  بودن آنها تأویل بارد  
توان انسان و عقل او را به صورت کاملاً بالغ و دارا  اصول و مباد  و اولیات می»و گفت: 

: 1388)امیاد،   «از  به منشأیت حواس بارا  آن باداد   اص او تصور کرد بدون آنکه هیچ نی

ای  تمثیل مفید فطر  بون اولیات نیست. باید دقت کرد که غیراکتسابی بودن با فطر  (. 215
تواند غیر اکتسابی بادد بدون اینکاه فطار  باداد؛ فطار      بودن  ل  نگردد؛ یك قضیه می

ظر دیخ و فلاسفه اسلامی، اولیات بودن مستلزم غیراکتسابی بودن است ولی نه برعکا. از ن
دان نیاز به تفکر و استدلال نیسات و   غیراکتسابی و بدیهی هستند بدی  معنا که برا  تصدی 

کند و ایا  باه معناا  فطار      دان کفایت می صرف تصور موضو  و محمول برا  تصدی 
 بودن نیست.

، نجاات رت، در کتااب  سینا از ای  تمثیال، در تبیای  مفهاوم فطا    علاوه بر ای ، تقریر اب 
 (؛117: 1362ساینا،   )اب  است« استفاده از محسوسات و ا ذ صور  یالی از آنهاست»دارا  قید 

ای  قید، استفاده از ای  تمثیل را در مفهوم فطرت، از تقریار آن در آثاار دیگارش کاه مفیاد      
فطرت باه  دود که آنچه کند و از آن استفاده میاثبات وجود و تجرد نفا است، متفاوت می

از ای  است که صور محسوسات و صور  یاالی آنهاا بارا  انساان      بعددهد آن دهادت می
 حاصل دده بادد.  

‌.‌عدم‌تصدیق‌فطری‌در‌تفکر‌سینوی4-3-5
و ناه   -سینا را قائل باه تصادیقات فطار    با توجه به توضیح مطلب قبلی، بیان بر ی که اب 

 1382) ندان، اند دیهی یا اولیات بیان کردهدانسته و مصداق آن را قضایا  ب -تصورات فطر 

، صحیح نیست؛ به نظر نگارنده در سخ  فوق، بی  فطر  بودن و بادیهی باودن  لا     (83:
زمینه نقد ایا    11گونه که اداره دد بدیهی بودن مستلزم فطر  بودن نیست. دده است. همان

دیدگاه با ارجا  به عبارات دیخ دال بر نحوه اکتساب اولیات، فراهم است. صحیح است کاه  
داناد ولای ایا     دیخ ای  قضایا را ضرور  دانسته و حا و تجربه را منشأ حصول آنها نمی

ست. امر، مستلزم باور دادت  به اینکه ای  قضایا در نهاد ما وجود دادته و فطر  ما بادند، نی
و  12گردناد بلکه از جانب عقل فعال بعد از تهیؤ و آمادگی نفا انساان بار و  افاضاه مای    

رود  است که افاضه ددن از جانب عقل فعال بعد از آمادگی نفا،  با فطر  بودن تعاالیم  
سازگار نیست. البته باید دقت کرد که ای  قضایا )اولیات( از آن جهات کاه قضایه و حکام     

و باه دسات    (166: 1362ساینا، )اب ده و بدون استدلال و تفکر حاصل دده هستند، اکتسابی نبو
ولی با توجه به باور فلاسفه و از جملاه دایخ باه     (64)هماان:  آمده از حا و استقراء نیستند 
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مراتب )هر چند رتبی( عقل نظر  و اینکه در مرتبه عقل بالملکه ای  تصدیقات بارا  عقال   
ای  قضایا بالفعل در عقل انسان وجود ندارند. از عبارت  آید کهدست می دوند، بهحاصل می
بردادت فطر  باودن ایا     ( 117)همان: دهد که فطرت به اولیات دهادت می نجاتدیخ در 

کند که و ناصحیح است. و  در کتاب برهان تصریح می« بما لایرضی صاحبه»قضایا، تفسیر 
طه، از طری  حا، برا  نفاا حاصال   ای  قضایا )مباد  برهان( بعد از اینکه تصورات بسی

دوند و یا با اتصال به عقل فعال و  گردید با ملاحظه آنها و تحلیل آنها برا  نفا حاصل می
-و  بر ای  باور است که در تحصایل  تصادیقات  13دوند.افاضه از آن بر نفوس حاصل می

 (.223)همان: حا مبدأ بالعرض است نه مبدأ بالذات.  -اعم از اولیات و غیر آنها
کند بر اینکه ما مباد  برهان )اولیاات( را قابلاً   در جایی دیگر از کتاب برهان تصریح می

 -اولیاات  -را ندادتیم. مباد  اولای برهاان   -که تصور است-دانستیم چون که مبدأ آنها نمی
هر چند به لحاظ تصدی  دارا  مبدأ نیستند چون بدیهی هستند ولی از جهت تصور، مبااد   

توس  حاا و تخیال و تاوهم کساب      -تصور موضو  و محمول -ی  مباد  آنهادارند و ا
)هماان:  کنایم   دوند و بعد از ای  تصورات است که ما آنها را بالذات تعقل و تصدی  مای می
331.) 

 نتیجه

 آید چنی  است:دست می آنچه از ای  نودتار به
مفهاوم   . مفهوم فطرت در تفکر سینو  باه طاور مانقح و واضاح باه عناوان یاك       1

 مشخص با کاربرد   اص بیان نشده است.
توان چنای  تعبیار نماود:    . از موارد  که واژه فطرت را دیخ به کار برده است، می2

استعداد  اص هر قوه از قوا  نفا؛ لوح نفا و  ود نفا قبل از اینکه علمای را  
تحصیل کرده بادد و منقش به نقودی دده بادد؛ به ساان اساتعداد و یرفای فاوق     
قوا  نفا نیز به کار رفته است و به معنایی که در  ود نوعی معارف بالفعل داداته  

 بادد به هیچ وجه به کار نرفته است.
. با توجه به عبارات و تصریحات دیخ، در تفکر و  رد رایی از ادراکات 3

فطر  چه تصور  و چه تصدیقی به آن معنا که در تفکر فیلسوفانی چون 
سینا بر عدم  .. مطرح است وجود ندارد بلکه در مقابل، اب افلاطون و دکارت و .

چنان ادراکاتی تصریح کرده است و بر ی دیگر از عبارات و آراء دیخ مستلزم 
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توان و  را معتقد به ادراکات فطر  دانست، نه عدم ادراک فطر  است؛ لذا نمی
 زه تصورات و نه در حوزه تصدیقات.در حو

‌ها‌نوشت‌پی
 

 النفا دیخ الرئیا است. ها  کلید  و با اهمیت علم ستدلالاز ا« انسان معل  در فضا. »1

نارذیر  اولیات، کمال و صحت عقل، توجاه، و عادم اباتلا باه دابهه لازم اسات.        . چرا که در دك 2
بنابرای ، حتی در اولیات، کسی که به دلیل عدم کمال یا عدم صحت عقل، طرفی  را  وب تصور نکرده 
یا ذهنش دچار دبهه است، ممک  است دك کند، ولی ای  نافی بداهت اولیاات نیسات. راا، حتای     

یات دك رذیرند. ولی با توجه به قیود  که دیخ بیان نموده از قبیل اینکه دخص عاقل و بالغ بادد اول
ناراذیر  ماذکور را در   تاوان دارای  داك    و محسوسات را درک نموده و دارا  صور  یالی بادد می

 عبارت دیخ موجود دانست.

ر غیرمحساوس نیاز حکام    گونه که ماهیت قوه وهم چنی  است کاه باه متابعات از حاا، با      همان.  3
اند،گاهی با اولیات عقلای اداتباه    کند و ای  وهمیات چنان قو  هستند که، هر چند کاذبمحسوس می

 (.116)همان: « دهداگر به فطرت حوالت داده دوند به آنها دهادت می»دوند، ولی به تعبیر دیخ می
 في اعض النا.. . و شروط اللناعة الجدلاة خمسة  الفطرة، أى الاستعداد الجبلى4

داند )رک: امید، . با ای  تصریحات قول به اینکه ملاصدرا بر ی از مفاهیم  و تصدیقات را فطر  می5
« بدیهی»و « غیر اکتسابی»، «فطرت»( صحیح نخواهد بود و نادی از  ل  بی  مفاهیم 219-218: 1388

ئل است ولی ارتکاز  به معنا  است. هرچند و  در موضعی اولیات را به نحو ارتکاز  برا  انسان قا
فطر  )مورد بحث( نیست چه اینکه ارتکاز  هم دامل آنچه مد نظر فلاسافه اسالامی اسات )باالقوه     

توان ارتکاز  بودن را دود و با توجه به تصریحات ملاصدرا نمی بودن( و هم دامل ادراکات فطر  می
که حتی علم نفاا باه ذات  اودش در     کندبه ادراکات فطر  دکارتی تأویل برد. ملاصدرا تصریح می

 (.295: 1382ابتدا  فطرت و  لقت بالقوه و متحد با نفا بوده و هیچ فعلیتی ندارد )ملاصدرا، 

دود؛ اصالت تجربه یعنی ذه  انسان در . دراینجا دیدگاه فلاسفه اسلامی به اصالت تجربه نزدیك می6
و تجربه حسی )اعم از یاهر و باط ( بر رو   ابتدا مانند لوح سفید  است که دارا  هیچ نقشی نیست

کند و سپا عقل بر رو  ای  نقوش حاصال داده از طریا  حاا     ای  لوح سفید نقودی را ایجاد می
آورد ) فعالیت نموده و و با ترکیب و مقایسه و انتزا  تصورات و تصدیقات جدید  را باه دسات مای   

گرا وجود دارد ت تجربه که در تفکر فلاسفه تجربه(. البته فرق بسیار است بی  اصال29: 1398بزرگمهر،
ادعا  اصلی اصالت تجربه ای  اسات  »با آنچه در بالا در باره تفکر فیلسوفان اسلامی بیان دد؛ چرا که 

تواند بادد و جز عمال کاردن بار رو  ماواد حاا کاار       که عقل به  ود   ود منشأ علم جدید نمی
رکیب و مقایسه و انتزا  آن محدود باه همای  ماواد اسات و     دیگر  ندارد... و فعالیت ذهنی و عمل ت

 )همانجا(.« تواند برود ارج از ای  مواد نمی

اسات؛ باه عباارتی     -چه حسی و چه باطنی -لاک  بر ای  باور است که مد ل علم انسان فق  تجربه
گاردد  مای دیگر کلیه مواد عمل ادراک و تعقل به وسیله حا و تجربه حسی از عالم  ارج وارد ذه  

  (.88: 5؛ کارلستون، ج26همان: )
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 . و أما الأوائل التي صلل له فإنها توان من الاستلرار و ها تجراة و من الشهادة.7

 . الحس طريق الی معرفع الشیء لا عيمه ...؛  و ان لا يوان ادراک الجزئاا  عي  ال معرفه.8

ن اولیات و به طاور کلای فطار  باودن     . توضیح اینکه تقریر مؤل: کتاب مذکور در بحث فطر  بود9
سینا ( متمایل به فطر  دانست  اولیات در نظر اب 210-215بر ی از معارف در بخش مربوط کتاب )ص

 است )رک: همان صفحات(.

 . مسبوقیت به حا مستلزم مکتسب بودن از حا و تجربه نیست .10
دان باه چیاز  غیار از     ه در تصدی دان نیز به ای   اطر است ک . اولیات بدیهی هستند )اولی بودن11

تصور موضو  و محمول نیاز نداریم( و اینکه اولیات را غیراکتسابی بدانیم با اینکه حاواس را منشااء و   
توان موارد  را که دیخ بر طریقیت حواس در علم نیستند؛ یعنی هم می مانعة الجمعمبدأ معرفت بدانیم 

د دیخ در نفی هر گونه ادراک فطار  و متقادم بار حاا     انسان به ادیاء تصریح کرده است به عنوان ر
دانست و هم اینکه اولیات را بدیهی و غیر اکتسابی دانست چرا کاه در اولیاات صارف تصاور و فهام      
طرفی  قضیه برا  تصدی  آنها کفایت نموده و نیازمند مقدمات تجربی و حسی و غیر آن نیستند. ولای  

از حا بادند. البته دیخ بر ای  مطلب تصریح نیز نموده است توانند برآمده موضو  و محمول آنها می
« و اما الاوائل التی صلل لها فانها توان من الاستلراء و هها  الترراهه  و مهن الشههاد »گوید: آنجا که می

( و اکتسابی بودن فق  بدی  معنا نیست که از طری  حا و کسب فکار   22ال:، ص1404سینا، )اب 
ایی بیان می کند ) اتمه کتاب برهان( که اولیات از طری  الهام نیز باه دسات   حاصل دوند دیخ در ج

 آیند.می

 (.324، ص1387گونه که یکی از ادله اثبات عقل فعال نیز همی  است )رک: داوود ، . همان12
بل نقول إن تصدی  المعقولات یکتسب بالحا على وجوه أربعة: أحدها ». عبارت و  چنی  است: 13

أماا الکاائ  باالعرض فهاو أن      ؛انی بالقیاس الجزئی و الثالث بالاستقراء و الراباع بالتجرباة  بالعرض و الث
و الخیالی،   یکتسب م  الحا، بالوجه الذ  قلنا، المعانی المفردة المعقولة مجردة ع  الا تلاط الحسی

قال  ثم یقبل العقل على تفصیل بعضها ع  بعح و ترکیب بعضها مع بعاح. و یتباع ذلاك أحکاام الع    
 (.222ق، ص1375همو، ) «بالفطرة فی بعضها و یتوق: فی بعضها إلى البرهان
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