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پیوند »فرهنگ« و »فرزانه« در فلسفه سهروردی 

چکیده
»نظریة فرهنگی« میراث اندیشة مدرن است، ولیکن غلبه زیست وارة مدرن ما را بر آن می دارد تا از خاستگاه 
حکمی خویش، راجع به امکانِ نوعی طرحِ بحث از آن، اندیشه کنیم. به نظر می رسد در فلسفة سهروردی، 
مؤلفّه هایی وجود دارند که امکان نوعی گفت وگوی معنادار را برای ما در این حوزه فراهم می سازد. فلسفة اشراق 
از آغاز خود، در پي آن است که ضرورت هستی شناختی خویش را در نسبت با علم الهی تأمین  سهروردی 
سازد. طرح سهروردی در مسئلة علم الهی، به ضرورت، طرح یک علم النفس اشراقی،  تبیینی از عالم مثال به 
مثابة ظرف حیاتِ نفس، و بحث از نسبت میان عوالم را به میان می آورد. از سوی دیگر، عالم مثال وعاء مثُل 
معلقه ای است که در عین جزئیت، وحدت و ضرورت همه امور مادون خویش را تأمین می کنند. طباع تام، که 
در ظرف مثال دیدار می شود، بستر ضروریِ »من« برای هرگونه سلوک نفس از آغاز تا پایان است و از این رو، 
آغاز و انجام هر هویت بشری به شمار می آید. بنابراین، به مدد طرح سهروردی، می توان از فرهنگ در معنایی 
بسیار گسترده و هستی شناسانه گفت وگو کرد؛ نحوة تبیین سهروردی از عالم مثال و تبیین آن به نحوی که 
قلمرو نفس را تا پایین ترین سطح هستی نمودار می سازد، فرهنگ را به مثابة حقیقت همة امور و این بار اموری 
که حقیقت آنها علم و نور است یا در نورانیت نفس، هویتّ می یابند، برای ما به تصویر می کشد. این فرهنگ، 
فرهنگ بشری نیست، اگرچه مجرای تحقق آن و قوام آن در مراتب گوناگون هستی بر نفس تکیه دارد، لیکن 
نفسِ فرزانه مجرای این فرهنگ الهی در پیوند با بالاترین مراتب تجرّد است. بنابراین، سرانجام در سهروردی 

به پیوند فرهنگ و فرزانه خواهیم رسید.
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1. مقدّمه

تبدیل رویکرد هستی شناسانه در فلسفه، به رویکرد معرفت شناسانه، لوازم و تبعات بسیاری را، 

چه در شکل گیری بحث های فلسفی و چه در سایر حوزه ها، اعم از معرفتی و غیرمعرفتی، داشته 

 است. بی شک، در عصر حاضر اگرچه مجال حکمت ورزی نباشد، ولیکن به مقتضای آن که خود 

زاییدة یک فلسفه و به تبعِ آن، یک جهان نگری خاص  است، هر فیلسوف و حکیمی را وامی دارد 

تا از زمین اندیشة خویش، رخدادی را که زاییدة عقلانیتِ مدرن است، اندیشه  کند. »فرهنگ«1 با 

تمامی مبانی انسان شناسانه و نظریاتی که در حوزة تعلیم و تربیت دارد، زاییده متدولوژی و عقلانیت 

مدرن است و اساساً معنایی نیست که دغدغة جهان  شرقی و اسلامی بوده باشد. اما در زمانه ای که 

آگاهی »سوژة« غربی بر زیست وارة انسان ها، ورای مرزهای اروپایی، سایه افکنده است، این بار باید 

از »آگاهی« و »علم النفس« شرقی و اسلامی به مثابة یک هویتّ معنابخش به انسان و جهان، مدد 

گرفت تا دست کم ـ بتوانیم از فرهنگ مدرن، فاصلة شناسایی گرفته، به گفت وگو با آن بنشینیم.

سهروردی، که خویش  را میراث دار حکمتِ حکمای باستان می داند )سهروردی، 1375ک، 

ص502و503(، مبدأ نگاه های بدیعی در حکمت اسلامی است. گاهی اصول حکمی پیشینیان در آثار 

شیخ اشراق، تبیین دقیق تر و بدیع تری می یابد و شیخ در معارضه، آنان را به لوازم اندیشة خویش 

آگاه می کند و به آراء قابل تأمّلی دست می یابد که همة ساختار حکمی را متحوّل می سازد )براي 

نمونه، نک. سهروردی، 1375ج، ص210؛ همو، 1375ک، ص485(. از این رو، شیخ اشراق به عنوان 

زمینه تحقیق در امکان گفت وگو از فرهنگ در حکمت اسلامی، موضوع بحث قرار گرفته است. 

شیخ اشراق نمود برجستة »میانی اندیشی« و »مثالی اندیشی«  در حکمت اسلامی است. بدین 

روي، بخشِ نخست مقالة حاضر به »عالم مثال« می پردازد. مثال به مثابة صورت بخش و معنابخش 

عالم موضوع بحث قرار می گیرد. از سوی دیگر، مثال به مثابة عالمَ، ظرف زیستی نفس نیز هست؛ 

زیرا همان گونه که مثال در میان عوالم عقلی و حسی قرار دارد، نفس نیز میانة مجرّد و مادی 

است. با این وصف، در واقع، نسبت میان انسان و عالم را به مثابة مؤلفّه های کلیدی در هر نظریة 

فرهنگی تحلیل خواهیم کرد. 

1. Culture.
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در بخش دوم، تقویمی نو از علم اشراقی کمک خواهد کرد تا عالمَ، علم گونه تصویر شود، 

اما نه به مثابة آگاهیِ »سوژه«، بلکه به مثابة علم خداوند، که حاوی ضرورت هستی شناختی و 

معرفت شناختی، به گونه اي توأمان و مساوق یکدیگر باشد. »علم گونه« بودنِ عالم به کمک وجوه 

مثالی عالم می آید تا عالم را به مثابة هر امری که ذیل سنّت الهی است، به مثابة فرهنگی الهی، 

کلیّ و وجودی، نمودار سازد. 

در بخش سوم، به عنصر کلیدی »طباع تام« که میراث حکمت هرمسی در فلسفة سهروردی 

است، خواهیم پرداخت. »طباع تام« ما را تا بحث نبوّت و ولایت، به عنوان مجاریِ معرفتی و 

وجودیِ فرهنگ پیش خواهد برد. در این مقاله، هر حقیقتی که به عنوان انسان کامل، مبدأ و مرجع 

فرهنگ الهی قرار می گیرد، »فرزانه« نامیده شده است. فرزانه در خویش، همة حقایق عالمَ را تقویم 

می کند و بدین سان، بر عالمَ ذیلِ خویش ولایت دارد. از این رو، هویتّ بخش و معنابخش عالم 

است و در نتیجه، فرهنگ به عنوان صورت بخش همة امور، از جمله باورها، هنجارها و ارزش ها، 

در پیوند دایم با فرزانه است. 

2. مثال؛ هندسة همة امور

رأی غالب در حکمت مشّاء، آن است که »خیال« به عنوان قوّه ای از قوای نفس، تنها خزانة 

تصاویر جزئی برای حس مشترک است؛ اما در حکمت اشراق و در معارضه ای که با حکمت مشّاء 

دارد، خیال درک کننده  و فعّال است )سهروردی، 1375ج، ص210(. اهمیت صورت بندی خیال 

به عنوان قوّة درّاکه و فعّاله در اندیشة سهروردی، در پیوند با نحوة تبیین او از عالم مثال است و 

از این رو، آنچه در حکمت سهروردی به صراحت بیان شده آن است که قوّه خیال به مشاهده و 

درک حضوری صورت های خیالی، که جایگاهشان در عالم مثال است، نایل می شود )ابراهیمی 

دینانی، 1364، ص405(. به عبارت دیگر، متخیّله معدّ اتصال نفوس به عالم مثال است؛ آنچنان 

که عقل در دستگاه مشّائی معدّ اتصال به عالم عقول و دریافت صور عقلانی بود. بدین روست 

که سهروردی در تاریخ فلسفة اسلامی، نخستین کسی است که وجودشناسیِ خود را مبتنی بر 

عالم مثال )که حدّ میانی و واسطة عالم عقول و عالم محسوسات است(، به گونه ای تأثیرگذار 
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قرار می دهد )کربن، 1369، ص120(. عالم مثال جایگاه صور قائم به ذات و مجرد از ماده است. از 

سوي دیگر، هرچه در عالم ماده )به بیان سهروردی، »برزخ«( قرار دارد، در تناظر یک به یک با آن 

)یعنی لکلّ فردٍ فردٌ(، در عالم مثال، یک صورت قائم به ذات وجود دارد. بنابراین، موجودات عالم 

مثال، جزئی خواهند بود، ولیکن هندسه هایی )یا به تعبیر دکتر ابراهیمی دینانی، »انَدَزِه هایی«( 

متعیّن هستند و نه مبهم )سهروردی، 1375ج، ص230و231(. اما این نکته را باید توجه کرد که 

میان نوع وجود مثالی و اثری که به عنوان ظهوری در عالم ماده برجای می گذارد، فرق است. مثال 

پیوسته »احََدی« است. مثال، متحدکننده و وحدت بخشِ هر چیزی است که واحد است. وحدت 

مثال در زمرة وحَدات دیگر نیست. »مثال خود را در اثر ظاهر می کند و معنای این اثر همان 

مثال ظاهر شده است« )کربن، 1389، ص191(. بنابراین، در حکمت سهروردی، سخن گفتن از 

هندسة محسوس در تقابل با هندسة مجرّد و نامحسوس معنا ندارد. به نظر می رسد هندسه در 

نظر سهروردی، امری است که حکایت از غلبة خیال دارد بر آنچه ما آن را امر مادی می دانیم؛ به 

این معنا که ادراک حضوری نفس از امر خارجی، ادراک آن هندسة مجرّد است که در عین ادراک 

شدن، جزئیتِ خویش را حفظ می کند، البته با التفات به این نکته که امر خیالی دارای هندسه 

)شکل و مقدار( و جزئیت است. 

برای تکمیل مؤلفّه های مدّ نظر سهروردی در توضیح این مطلب، باید به سراغ آراء خاص او 

در طبیعیات نیز برویم. شیخ اشراق جسم را ترکیب ماده و صورت نمی داند )که تکیة ما در اینجا 

بر صورتِ ضمن شیء است(، بلکه شیء را »نفسِ مقدار« می داند )سهروردی، 1375ج، ص79(. 

توجه به این امر موجب می شود که شیء را صورت صرف بدانیم و آن گاه در قیاس با آنچه دربارة 

عالم مثال گفته شد، عالم ماده و برزخ، به تداوم عالم مثال و اشراقِ همان هندسه، تبدیل خواهد 

شد. این مطلب وقتی مؤکّد می شود که سهروردی پای تشکیک را به بحث از جسم وارد می کند. 

در نظر او، اجسام در اصلِ جسمیت )مقدار مطلق بودن و نه دارای مقدار بودن( مشترک هستند و 

تمایز آنها نیز به تعین مقداری آنها بازگشت می کند )همان، ص77؛ دینانی،1364، ص211و212(. 

به عبارت دیگر، اگر پیش از این، جسمیتِ مطلق وجه اشتراک بود و مقدار خاص وجه اختلاف، 

در نظر سهروردی، جسم مطلق مابازاي مقدار مطلق است و جسم خاص مابازاي مقدار خاص؛ 
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زیرا اینجا ما به الإمتیاز و ما به الإشتراک به امر واحدِ »مقدار« )یعنی همان هندسه( بازگشت 

می کند )شهرزوری، 1372، ص 204(. با این وصف، سهروردی عالم مثال را به عنوان باطن این 

عالم قلمداد مي کند. شاید بهترین تعبیر در جمع بندی این مطلب، بیان داریوش شایگان )1384، 

ص 216-218( باشد که علم اشراقی تقویم معنوی داده های مادی حواس و نمودارسازی، و در 

نتیجه، ادراک آنها در مثال است. آنچه ما »درک« می نامیم اتصال به عالم هندسه هاست. این 

ادراک، حضوری است و ملاکِ علم حضوری آن است که جایی این حضور محقق می شود که پای 

وجودِ جمعی درکار باشد و ابعاد و فواصل مکانی و زمانی، که از خصایص ماده است، در کار نباشد 

)طباطبائی، 1368، ج2، پاورقی ص35(. بنابراین، چنین تبیینی از قوّة خیال، به عنوان قوّه ای که 

معدّ نفس برای اتصال به عالم هندسه ها )مثالِ فارغ از زمان و مکان( است، تلاشی است برای آنکه 

اساساً عالم و همة مراتب وجودیِ آن، علم گونه تصویر شوند. عالم هستی سراسر علم و علم گونه است.

3. عالمَ به مثابه علم؛ علم اشراقی  و صورت بخشی

حکما غالباً برای تبیین مسئلة ادراک و به ویژه ادراک حسی، ابصار را محور قرار داده اند )براي 

نمونه، نک. طوسي، 1374، ص191(. گاهی ابصار را به همة ادراکات، حتی ادراک عقلی نیز اطلاق 

می کرده اند )براي نمونه، نک. میر داماد،1367، ص38و165( که این معنا از »ابصار« در خصوص 

خداوند نیز استفاده شده و بلکه به عنوان معنای غالب در برخی متون نمود یافته است )سهروردی، 

1375ج، ص153؛ ملّاصدرا، 1981، ج6، ص253(. اما خود این مسئله، فارغ از معنای موسعِ آن، به 

واسطة آنکه ذیل مسئلة علم و نحوه ارتباط قوای ادراکی با یکدیگر و با نفس قرائت می شد، اهمیت 

ویژه می یافت. یکی از اقوال مهم دربارة علم به محسوسات از طریق ابصار، قول مشائیان در تبعیت 

از ارسطو است که آن را به نظریة »انطباع« می شناسیم؛ هرگاه بیننده چیزی را می بیند صورت و 

عکس آن چیز در جلیدیة چشم او منطبع شده، نقش می بندد. این صورت نقش بسته افاضة واهب 

الصور است، لیکن پس از جلیدیه، این تصویر به مجمع النورین می رود و از آنجا به حس مشترک 

رفته، بدین نحو ادراک می شود )ابن سینا، 1404ق، ، ص102و113 / سبزواری، 1361، ص248(. 

اما نظریة »انطباع« توسط سهروردی رد شد. در نظر او، اساس ابصار مبتنی بر اشراق نفس و بی نیاز 



12

دو فصل نامه علمی پژوهشی دین و سیاست فرهنگی / شماره پنجم/ پاییز و زمستان1394

از صورت است )سهروردی، 1375ج، ص215 / سبزواری،1361، ص147(؛ بدین گونه که ابصار 

به صرف مقابله میان باصر و مبصَر و به شرط نبودن حجاب میان آن دو ـ که البته یک امر سلبی 

است و دخالتی در تعریف ندارد ـ اتفاق می افتد )سهروردی، 1375ج، ص100-101؛ ج1، ص486 

/ شهرزوری، 1372، ص263و376(. سهروردی در المشارع و المطارحات )1375ک، ص487(، 

علم را »عدم غیبة الشیء عن الذات المجرّدة عن المادّة« تعریف می کند و البته چون بر این باور 

است که در تعریف امر اثباتی نمی توان از امر سلبی استفاده کرد، این قید سلبی )نبودن غیبت( 

را هم حذف می کند )سهروردی، 1375ج، ص151(. از سوي دیگر، مقابله ای که به عنوان شرط 

ابصار و ادراک در فلسفة اشراق طرح می شود، یک شرط عام نیست، به نحوی که همة ادراک ها 

را شامل شود؛ زیرا در مشاهدة انوار مجرّد و صور برزخی، تنها رفع حجاب کفایت می کند )همان، 

ص234(. اما نظریة شیخ اشراق دربارة ابصار ـ که می تواند مبنای کلی ادراک حسی نیز قرار گیرد 

ـ مطابق نظریة اصلی او در باب علم و ادراک است. همچنان که اشراق و احاطه نفس مبنای ابصار 

بود، در علم، اضافة اشراقیه مبنا قرار می گیرد و همة علم را بر اساس حقیقت علم حضوری تبیین 

می کند )شهرزوری، 1372، مقدّمه، ص37(. بنابراین، اساس ادراکِ از غیر در نظر سهروردی، تسلّط 

نوری مدرِک و حضور استناری مدرَک است )نوربخش، 1392، ص373(.

شیخ اشراق در تعریف »علم«، بر اصلی تکیه می کند و معتقد است که مشّائیان خود به این 

امر توجه داشته و آن را پذیرفته اند: برای تبدیل شدن صورت نقش بسته به واسطة علم، باید نفس 

به آن »التفات« داشته باشد. صورت منطبعه در اثر غفلت و یا اشتغال به حسِ دیگر، مورد التفات 

قرار نمی گیرد و از این  نظر علم هم محسوب نمي شود. التفات در واقع، شهود نفس است و تکیه بر 

حضور صورت نزد نفس دارد. مشاهدة نفس نیز به سبب بطلان تسلسل، نمی تواند به وسیلة صورت 

کلی باشد. ازاین رو، نفس به خود آن صورت، »علم اشراقی حضوری« دارد )سهروردی، 1375ک، 

ص485(، بنابراین سهروردی از یک سو، اساساً خودِ آن التفات را علم می داند، و از سوی دیگر، 

از آن نظر که التفات و توجهِ نفس )از آن جهت که فعلی از افعال نفس است(، برای نفس حضور 

دارد، خود علم را نیز حضوری می داند. بنابراین صرف صورت علمیه توجیه کنندة خود علم نیست 

و باید علم بودنِ علم را از آن نظر که یک رخداد واقعی و رفع نقیصه ای از نفس)جهل( است، به 
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گونه ای دیگر توجیه کرد. نظریه ای که مسئلة علم را توجیه مي کند باید علمِ شخصی و منتسب 

به یک فاعل شناسای شخصی و از این حیث، یک علم جزئی و معیّن در مقابل یک جهل جزئی و 

معیّن را توجیه نماید. در بیان سهروردی، ناظر به عبارتی که در بالا از او نقل شد، حصول صورت 

کلی علم نیست؛ زیرا برای حصول علم، به مؤلفّة »التفات« نیاز است و التفات یک امر عینی و 

جزئی است. ازاین رو، مشاهدة جزئیِ نفس است که علم را ایجاد می کند و این بدان معناست که 

علم در علم بودنِ خود، بنیانی حضوری دارد که نیازمند جزئیت و شخصیت است )یزدان پناه، 

1389، ص262(. 

به نظر می رسد میرداماد بر اساس همین رویکرد است که ادراک و التفات را در عطف به 

یکدیگر استفاده کرده و در واقع، مراحل گوناگون ادراک را افعال متعدد نفس در »انتقال مدرَکات 

از حضیض محسوسیت به ذروة معقولیت« می داند )میرداماد، 1380، ص125(. اما ملّاصدرا نیز 

در اسفار، استدلال سهروردی را در تبیین نقش التفات در شکل گیری علم می آورد. او ادراک را 

چیزی جز »التفاتِ نفس« نمی داند. در نظر ملّاصدرا، تنها زمانی که مدرَک وجود ادراکی ندارد ـ 

نظیر جسم و امور جسمانی که نمی توان از حضورِ آن نزد مدرِک سخن گفت ـ یک صورت زاید 

به عنوان صورت ذهنی لازم است، و از این حیث که در این حالت، علم به حضور آن صورت ایجاد 

مي شود، علم مزبور را »علم حصولی« می نامند، لیکن حقیقت حضور صورت و آنکه همین صورت 

حاضر، علم محسوب شود، نفی ناشدنی است )ملّاصدرا، 1981، ج6، ص162و163(.

در نظر سهروردی، ابِصار بدان سبب امکان پذیر است که در مقابله و مواجهه با یک موجود 

)که البته باید روشن و مستنیر باشد(، نفس ناطقه بر آن موجود احاطه می یابد و ظهور آن شیء 

برای نفس امکان پذیر می شود. بنابراین حقیقت ابِصار احاطه و اشراق نفس و در نتیجه، حضور 

یک موجود نزد نفس است )ابراهیمی دینانی، 1364، ص359-361(. با همین تبیین است که 

در نظر شیخ اشراق، علم به همة امور، از جمله  علم به اجسام، به بدن، وهم، خیال و احساسات، 

از سنخ علم حضوری است )معلمی، 1386، ص170(. شیخ اشراق پس از نفی همة راه هایي که 

در پی تبیین پدیدة ابِصار بودند، می گوید: »إنّ الابصار مجرّد مقابلة المستنير للعضو الباصر، فيقع به 

اشراق حضورىّ للنفس لا غير« )سهروردی، 1375ک، ص486(. بنا بر این نظریه، باصر حقیقی 
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نفس است )سهروردی، 1375ج، ص213( و انتساب ابصار و افعالی از این قبیل، به اعضا و حتی 

به قوا، به سبب انتسابشان به نفس است. 

در نظر دکتر داوری اردکانی )1387، ص167(، در فلسفة اسلامی، به صراحت، از حیث التفاتی 

ذهن و نفس ناطقه )چنان که مبنای شکل گیری سنّت پدیدارشناسی نزد هوسرل است( بحث نشده 

است؛ اما هنگامی که در آدمی امری به عنوان نفس ناطقه ممتاز می شود، واضح است حیثیتِ نطقی 

نفس، چیزی جز نفس به اعتبار توجه و التفاتش به اشیاء نیست. از سوي دیگر، در نظر ایشان، فلاسفة 

اسلامی در طرح و اثبات مسئلة »وجود ذهنی« نوعی التفات برای نفس قایل بوده اند و از این روی، 

لی نداشته  است.  ذهنِ خالی و مبرّا از ذهنیات و یا ادراکِ خالی از مدرَک برای آنها معنای محصَّ

بنابراین، قول به انطباع )و حتی نظریة ریاضی افلاطون به خروج شعاع از چشم( تنها توجیه کنندة 

مراحل پیش از توجه و التفات نفس )مرحله ای که شکل گیریِ علم بدان تکیه دارد( هستند و اصل 

علم و نحوة شکل گیری آن را توجیه نخواهند کرد. اما این اعتراف ضمنی در مشّائیان نیز وجود دارد 

که تا وقتي نفس التفات پیدا نکند، علمی هم صورت نپذیرفته  و از این روست که بالاصاله، علم در 

فلسفة اسلامی حیثیت التفاتی دارد و همواره علم ما، علم به چیزی است. 

بنابر آنچه تاکنون گذشت، با رفتن مسئلة علم به سمت التفات به عنوان فعلی از افعال نفس، 

حل مسئلة علم بر دوش مسئلة نفس و تعیین نسبت آن با قوا خواهد بود؛ چنان که در کلیّت 

فلسفة اسلامی، نفس شناسی مجرای شناخت عوالم و مسیر شناخت خداوند و اثبات اوصاف اوست، 

در نظر سهروردی نیز این روش برای توضیح بسیاری از مسائل نقطة آغاز و گاه نقطة پایان است. 

اساساً حکمت اشراقی را پیش از هر چیز می توان یک علم النفس اشراقی دانست و یا همة مسائل 

آن را حول مسئلة نفس جمع کرد. در ادبیات سهروردی، گاهی به جای »نفس«، از»نور اسفهبدیه« 

استفاده می شود و این به سبب احاطه ای است که بر همة قوا و »صیصیه« )بدن( دارد. 

قطب شیرازی در شرح خود بر حکمة الاشراق )1383، ص453و454(، ویژگی های نفس در 

نسبت با قوا و در نسبت با مسئلة ادراک و ابصار را ذکر مي کند. نور اسفهبد بر بدن و قوا احاطه 

دارد و ازاین رو هم در به کارگیری قوّه ای نظیر خیال دارای ادراک جزئی است و هم به سبب احاطه 

بر قوّه عقل، از ادراک کلی برخوردار است.



15

                               پیوند »فرهنگ« و »فرزانه« در فلسفه سهروردی

پس حکم ]کردن[ ذاتا از آن اوست، و او حس همه حواس است. و آنچه از قوا و غیر قوا 
از جمله استعدادها و همانند آنها، که در همه بدن پخش و متفرق شده است، در نور 
اسپهبد به یک چیز واحد بازمی گردد و آن ذات نوری اوست که فیاض لذاته می باشد 

)همان، ص454(.

اشاره  بدان  به همین نحو ضمنی  اگرچه در حکمت اشراقی  این همان قاعده ای است که 

می شود، لیکن در نظر ملّاصدرا )براي نمونه، نک. ملّاصدرا، 1981، ج8، ص221و226( و تابعان 

او )براي نمونه، نک. سبزواری، 1368، ص180و181( به صورت قاعدة »النفس فی وحدتها کل 

القوا و ليس بشیء منها« بر آن تأکید مي شود. نفس مجمع، وحدت بخش، مبدأ و غایتِ همة قوا و 

حالّ در آنهاست. بنابراین، نفس به بدن و قوای خود علم حضوری اشراقی دارد، و در هنگام ادراکِ 

بدن و قوای خود، به موطن آنها می آید و با آنها ارتباط وجودی برقرار می کند )یزدان پناه،1389، 

ص264و265(. 

در فلسفة اشراق، نفس در علم به سایر امور، نوعی پرتو افکنی می کند. ما این پرتو افکنی 

را »التفات« و »توجه نفس« می دانیم و بالطبع، التفات و توجه امری است حضوری و شهودی. 

بنابراین، سایر امور ـ حتی امور خیالی که در نظر سهروردی تعیّن مثالی دارند ـ به احاطة اشراقی 

نفس ادراک می شوند. در نظر سهروردی، هر چه ذات خویش را ادراک کند، نور محض است )مجرّد 

بودن در ادبیات مشّائی( و قابل اشارة حسی نیست و به عبارت دیگر، عین ظهور و نوریت است 

)سهروردی، 1375ج، ص110و111(. نفس حقیقت نوری دارد؛ زیرا غیر از ظهور ویژگی دیگری 

ندارد. بنابراین، هویتّ علم حضوری به خود، به وجود نوری ذات بازمی گردد )همان، ص278(. 

نفس که حقیقت نوری دارد، یک ذات دارد )ظاهر بنفسه بودن(  و یک صفتِ ذاتی )مظهر لغیره 

بودن( که تابعِ همان ذات نوریه است )شهرزوری، 1372، ص299( و همة آنچه را به عنوان ادراک 

می یابیم به این ذات نوری، که فیاض لذاته است، بازمی گردد.

زمانی که از علم در نظر سهروردی سخن می گوییم انسان قدری از مفهوم »ذهن منفعل« و 

منطبع از خارج، فراتر می ایستد. نفس )فلکی و انسانی( در تاریخ فلسفة اسلامی، ذاتاً از مجرّدات 

است، اگرچه در مقام فعل، به ماده تعلّق دارد. در حکمت سهروردی نیز نفس نور اسفهبدیه است، 
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ولی گویی در نظر سهروردی، به ویژه با تعریفی که از جسم )و در حقیقت، نفی ماده( ارائه شد، 

نفس تجرّد بیشتری می یابد )النفس و مافوقها انِیّات صرفة و وجودات محضة( و البته بر حقیقت 

تشکیکی آن تکیه می شود. سهروردی در وصفِ این جنبة فعالانة نفس، معتقد است: برخی صورِ 

درخورِ متخیّله از طریق اتصال روحانی نفوس با امور غیبی، ابتدا به متخیله و از آنجا به حس 

مشترک راه مي یابد و در آنجا رؤیت می شود. این طریق گویی طریق وارونه است و نفس ابتدا در 

قوّة خویش چیزی را می آفریند و سپس آن را ادراک می کند. یا بهتر بگوییم: هر چه را ایجاد کرده 

 است، ادراک می کند )سهروردی، 1375ج، ص171و172(. 

به همین خاطر، ملّاصدرا معتقد است همة لذات حسی، انوار حسی، رنگ ها، بوها، مزه ها و 

صداها )که گاهی آنها را با نام »کیفیات ثانیه« شناخته ایم( از این حیث در طبیعت موجود هستند 

که افاضة نفس هستند، و از آن حیث که افاضة نفس هستند با عنوان تصرف در آن امور مدرَک، 

به نفس بازمی گردند، و در واقع، توانایی نفس در انتزاع صور از موادِ آنها و تصرف در آن صور، 

به همین رابطة افاضة نفس در نسبت با طبیعت، بازمی گردد و در واقع، شئون طبیعت است که 

مانع از وجود صورت گونه و خالصِ امور، به نحوی که در نفس موجود هستند، می شود )ملّاصدرا، 

1981، ج5، ص196(. 

مدرکات کلی، که اموری مجرّدی هستند، در نظر سهروردی، اگرچه در قوای مادی جای 

نمی گیرند، لیکن در نفس )به سبب تجرّدش( جای خواهند گرفت. البته این ادراک با ادراک امور 

جزئی از آن نظر تفاوت دارد که نفس امور جزئی را در موطن قوای خود ادراک می کند. با این 

وصف، در خواهیم یافت که مفاهیم کلی در نظر سهروردی، تنها به سبب حیث حکایتگری از 

حقایق خارجی، عنوان »علم حصولی« )صوری( را دارا هستند، اما چون صورت حاصل شده در 

نفس هستند، ارتباط نفس با آنها حضوری خواهد بود )یزدان پناه، 1389، ص274(. پس حضور 

نزد نفس در نظر سهروردی، یا حضورِ خود امور است یا حضور به  واسطة امری که برای نفس 

حاضر است )سهروردی، 1375ب، ص72( و در هر دو وجه علم بودنِ علم، تکیه بر حضور دارد.
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4. عالمَ به مثابة علم الهی

علم اشراقی در نظر سهروردی به گونه ای مطرح می شود که گویی او دغدغة توجیه علم خداوند 

به ماسوا را دارد، به نحوی که نه وجه الوهی خدشه دار شود و نه »علم« تعریف و تعبیری دوگانه 

)یکی مربوط به انسان و یکی مربوط به باری( پیدا کند. چنان که ذکر شد، نفس بر هر چه درّاکه 

است، علم حضوری اشراقی دارد. از سوي دیگر نفس در سلسلة نوری سهروردی دارای مراتب 

متفاوتي است و به صورت مجزا نیز خودش از یک مرتبه اي حکایت خاص دارد. با لحاظ این امور، 

می توان علم را اگرچه ماهیت حضوری دارد، همبسته با ذومراتب بودن نفس، امری مقول به 

تشکیک دانست؛ زیرا حضور در فلسفة سهروردی به  واسطة نور رخ می دهد و مساوق ظهور است. 

نورِ حداکثری، ظهور حداکثری، حضور حداکثری و در نتیجه، علم حداکثری را در پی خواهد 

داشت. بدین روي، این علم در خداوند کامل ترین نوع علم است: »و فی واجب الوجود أولی و أتمّ« 

)سهروردی، 1375ک، ص486و487(. بنابراین، سهروردی تعریف »علم« را در واجب تعالی تغییر 

نمی دهد، بلکه آن را مرتبة اشدّ و اتمّ علم اشراقی می داند:

و اگر صحّت علم اشراقی به )انطباع( صورت و اثر نیست، بلکه به صرف اضافه ای خاص 
این علم  بنابراین. در واجب الوجود  برای نفس است،  اشراقی  به نحو  که حضور شیئ 
اشراقی دارای اولویت و تمامیت است. پس واجب الوجود ذاتش را نه به واسطة امری زاید 
می شناسد- همان گونه که در مورد نفس نیز گذشت- و اشیا را نیز با علم اشراقی حضوری 

درک می کند )سهروردی، 1375ک، ص487(.

او علم خداوند را از نوع علم حضوری اشراقی می داند و چون میان او و خلقش حجابی نیست، 

علم و بصر او را یکی قلمداد می کند )همان، ص488(. سهروردی در حکمة الاشراق )سهروردی، 

1375ج، ص214( علمِ همة انوار مجرّد را از یک سنخ دانسته، آنها را به ابصار ارجاع می دهد. 

بنابراین، علم در خداوند و در نفوس، از دو گونة متفاوت نخواهد  بود، بلکه ماهیت یکسان دارند، 

اگرچه دارای اختلاف در مرتبه هستند. )البته در نظام سهروردی، اگر علم را نوری لحاظ کنید، 

تشکیک در انوار جایز و بلکه لازم است، و اگر علم را نوعی ماهیت بدانید، از آن حیث که فعلِ 

متعیّنی است که از ذات مجرّد صادر شده، باز هم تشکیک در ماهیات در نظر شیخ اشراق جایز 



18

دو فصل نامه علمی پژوهشی دین و سیاست فرهنگی / شماره پنجم/ پاییز و زمستان1394

است و به هر روی، تشکیک در علم را نتیجه خواهد داد.( در واقع، همان گونه که نفس به ذات، 

قوا و بدن خویش علم اشراقی دارد بدن، قوا و ذات دارای مراتب گوناگون حضور نزد خود هستند 

)به سبب عدم جدایی شیء از خود( و به این علت، حضور آنها نزد نفس مشکّک می شود. بدین 

روي، علم اشراقی نیز داری مراتبِ شدت و ضعف خواهد  بود )ملّاصدرا، 1981، ج8، ص180(.

شیخ اشراق از تحقیق در مسئلة ابصار و تبیین آن، با تکیه بر حضور و ظهور اشیا برای نفس، در 

الهیّات بالمعنی الاخص برای اثبات »عدم زیادت صفات حق بر ذات« استفاده می کند. از آن رو که 

نفس نور است و در برابر نور، به شرط رفع حجاب، همة امور ظاهر است، دیدن و ابصار امور، همان 

حضور و ظهور امور برای نفس خواهد بود. بنابراین، واجب تعالی، که نورالانوار است، باید اولی و 

احق به آن باشد که امور برای او حضور و ظهور داشته باشند. بدین روي، علم، بصر ، قدرت و نیز 

سایر صفات خداوند چیزی جز حضور و ظهور اشیا برای ذات او نیست. همة امور از ذات خداوند 

سرچشمه می گیرد و نه از صفاتی که زاید بر ذات او باشند. به عبارت دیگر، واجب تعالی »ظاهر 

لذاته« است و غیر واجب برای او و به مدد او ظاهرند. بنابراین، از جهتی که »فیّاض لذاته« است، 

علم، بصر، نوریت و قدرت او امور واحدی خواهند بود. )سهروردی، 1375ج، ص124و 153-150(. 

بنابراین، علم متکی بر حضور، تنها در اضافه به امور معنا می یابد. و حتی اگر آن امور از بین بروند 

تنها اضافه است که از میان رفته  است. این اضافة را نباید با اضافه مقولی خلط کرد. در واقع، این 

اضافه، اضافة »مبدأیت« و به عبارت دقیق تر، اضافة اشراقی واجب تعالی به سایر امور است. بدین 

روي، علم واجب تعالی بدون صورت، فکر و تغیر  است و تنها بر حضور ذوات امور نزد او تکیه دارد 

)همان، ص134(. ملّاصدرا اضافة اشراقیة حضرت حق را »اضافة قیومیه« نیز خوانده  است. فعل 

خدا اضافة قیّومیه خداوند است. این اضافه از آن رو که قائم به ذات است، متوقف بر غیر نیست. 

خداوند با همین اضافه است که همة اضافات را دارد؛ زیرا با یک ذات، واجد همة کمالات وجودی 

است )ملّاصدرا، 1390، ص164و165(. بنابر این، عالم اضافة اشراقیه دارد به خداوند، و همین 

عالم علم او به شمار می آید.

بنابراین، در نظر سهروردی، مسئله آشکار است که نمی توان به واجب تعالی فعل و انفعال را، 

که حاکی از دو جهت متفاوت هستند، نسبت داد. در واجب تعالی، تنها اضافة مبدأیت و علّیت 
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جاری است. بر این اساس، شیخ اشراق صفات خداوند را در عین اضافی بودن، مستلزم اضافه 

نمی داند )سهروردی، 1375ب، ص41(. انتساب اضافات گوناگون به حق تعالی، موجب راه پیدا 

کردن کثرت به درون ذات می شود. بنابراین، همة صفات اضافی دیگر، به یک اضافه، یعنی همان 

»اضافة مبدأیت« بازمی گردند. )این اضافه همان »اضافة قیومیت« در آراء ملّاصدراست.( ازاین رو، 

تغییر در امور به اصل مبدأیت و قیومیت واجب تعالی آسیبی نمی رساند. از سوی دیگر، خداوند 

دارای صفات سلبی نیز هست که در اصل خود، به نفی امکان خاص بازگشت می کنند. بنابر این، 

اصل صفات سلبی به نفی جسم بودن و نفی ترکیب باز می گردد و از این رو، صفات سلبی نیز 

موجب تکثّر در ذات نمی شوند )سهروردی، 1375ل، ص189و 190(.

بنا بر راهی که شیخ اشراق در پیش گرفت و بعدها خواجه نصیر طوسی، علّامه شیرازی و 

میرداماد از او تبعیت کردند، اگر علم خداوند به ماسوا علم حضوری اشراقی باشد، موجودات همگی 

علم خداوند هستند و نسبتی را که با خداوند دارند شاید بتوان بر سبیل تمثیل، نسبت صور و امور 

ذهنی به نفس ناطقه دانست )سبزواری،1361، صص141و142(، ازاین رو، عالم در علم خداوند، 

تقویم می یابد و مطابقتی که حکیم به دنبال آن است با جهان خارجی است، که همان علم خداوند 

)نفس الامر( است و در نتیجه، ضرورت وجودی و ضرورت منطقی اش را هر دو ذیلِ حق داراست. 

تأسیس چنین ضرورتی دغدغة سهروردی است. او مثال را باطن این عالم قرار داد و تناظر یک به 

یک میان موجودات این عالم و عالم مثال قرار داد تا ضرورت حاکم بر این موجودات و روابط حاکم 

بر آنها را مبتنی بر هندسة ضروریِ عالمی منفصل از ما و بنابراین، مستقل از احکام ما سازد. در 

علم، تنها علم حضوری را علم دانست، از آن  نظر که معلوم نزد عالم حاضر است و به این حضور 

ضرورت دارد. تلا ش سهروردی در اصیل دانستن نور نیز به واقع، تلاش برای اصیل دانستن علم 

است؛ زیرا در نظر سهروردی، حیث نوری و علم، در وصف حضور مشترکند. بنابراین، سهروردی 

وجود را اعتباری می داند تا نظریة علم حضوری را، که تأمین کنندة ضرورت برای اوست، برجسته 

سازد )والبریج، 1375، ص101(.



20

دو فصل نامه علمی پژوهشی دین و سیاست فرهنگی / شماره پنجم/ پاییز و زمستان1394

5. نقش علم اشراقی در طرح نظریة فرهنگی

»نظریة فرهنگی« در خاستگاه خویش، پیوندي وثیق با مسئلة آگاهی و معرفت دارد و ازاین رو، 

در تدوین هر نظریة فرهنگی، باید ابتدا مبنایی که به عنوان زمینة تحلیل آگاهی و امور تقویم 

یافته در آگاهی از آن استفاده مي شود تبیین و در صورت لزوم، بازسازی گردد. اما در اینجا و به 

مقتضای فلسفة اشراقی، می توان به اصولی برای سامان دهی یک نظریة فرهنگی رسید. بنابر آنچه 

گذشت، هر نوع آگاهی تکیه بر حضور دارد. مدرِک امور را نزد خویش به حضور می آورد. آگاهی، 

اشراق و احاطة مدرِک است بر مدرَک. این احاطه، وجودی )در ادبیات شیخ اشراق، نوری( است. 

بنابراین، مدرِک تنها می تواند اموری را ادراک کند که خود ایجاد کرده باشد یا از مجرای او و به 

واسطة او ایجاد شده باشد. عالم ایجاد مساوق عالم علم خواهد شد. اگر ماهیت علم امر واحدی 

باشد در نتیجه، علم خداوند در غایت مراتب کمالی، مساوق عالم هستی خواهد بود. علم خداوند 

همواره در غایت حکمت، تمامیت و کمال است و بدین روي، واجد یک ضرورت معرفت شناختی 

است. مساوقت عالمَ و علم خداوند، سراسرِ هستی را واجد یک ضرورت می سازد. همواره در رجوع 

به هستی شناسی، در پی ضرورت امور و امور به نحو ضروری و رسیدن به حقیقت امور در علم 

الهی و به بیان ساده تر، در پی کشف سنّت الهی هستیم. کشف حقیقت امور ذیل سنّت الهی، 

مددرسان ما در تدوین ساختاری درونی و بیرونی، برای معنابخشی به امور توسط انسان است. 

در این زمینه، انسان دیگر یک فاعل شناسایِ خودبنیاد نیست، بلکه مجرای انتقال حقایق امور 

تا پایین ترین مراتبِ ظهور است. ساختارهایی که همبستة فرهنگ هستند، همه ناشی از تلاش 

انسان برای معنابخشی به امور و تحققِ معنای زیستن و هویتّ بخشی به امور متناسب با معنایی 

هستند که انسان از حیات دارد. در این روند، در واقع، معنابخش حقیقی امور، خداوند است و انسان 

تنها مجرای تحقق این معنا و خود همبسته با معنایی است که خداوند به همة امور داده است. 

بنابراین، انسان همواره در تعیین زیست وارة خویش، باید به فرهنگ الهی )سنّت الهی( مراجعه 

کند. خروج از این سنّت »بحران در فرهنگ« به شمار خواهد آمد و حرکت به سمتِ آن، انسان را 

و همة وجوه زیستیِ او را از بحران نجات خواهد داد، اگرچه غایت، همیشه دور از دسترس باشد.
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6. طباع تام؛ پیرِ فرزانه

1-6. طباع تام، »من« ازلی و حقیقت غایی

اگر بخواهیم از مؤلفّه های برجستة تأثیر شیخ اشراق از حکمای باستان نام ببریم، بی شک، 

یکی از آنها »طباع تام« خواهد بود. »طباع تام« )طبیعت تمام یافته( به واسطة همین معنای 

تمامیت، در نسبتي وثیق با عالم مثال است؛ زیرا ـ چنان که پیش از این گذشت ـ عالم مثال در 

واقع، محل ذوات تام و تمامِ امور، به نحو ضرورت و وحدت است. اما عنصر طباع تام به مثابه »من 

ازلی«، کارکردهای خاص تری نیز، به ویژه در بحث انتقال معارف، سلوک و یا تعلیم و تربیتِ رهروان 

حقیقت دارد. کارکرد طباع تام گاهی تا هویتّ بخشیِ تکوینیِ همة اموری که ذیلِ او قرار دارند 

پیش می رود. طباع تام را به صراحت، در دو نقطه، در آثار او می توان دنبال کرد، لیکن اشاراتی به 

اشخاص یا اموری که دربردارندة مؤلفّه های طباع تام هستند، در آثار او بسیار است. 

سهروردی در الواردات و التقدیسات، که مناجات هایی با فرشتگان است، مناجاتی با طباع تام 

دارد که از تحلیل آن می توان دریافت که سهروردی طباع تام را فرشته به شمار می آورد، به ویژه 

آنکه او را »الملک القدّیس« خطاب می کند. اما این نکته که می توان طباع تام را مورد خطاب قرار 

داد، نشان می دهد که طباع تام دارای حیات )و بالطبع در ادبیات سهروردی، واجدِ حضور( است 

و به مثابة تفرّدی متشخّص می تواند محل خطاب قرار گیرد. اما دو وجهی بودن طباع تام وصف 

خاصی است که از عبارت »الأبُ الروحانی و الولدُ المعنوی« به دست می آید. طباع تام همواره، هم 

پدر است )زاینده( و هم پسر )زاییده(. بنابراین، شاید بتوان گفت: طباع تام ـ همان گونه که منشأ 

تکوینی فرد به شمار می آید ـ سرانجام به صورت تمامیتی که نتیجة اعمال و ملکات  اوست، نمودار 

می شود. بنابراین، طباع تام از یک سو، آغاز سالک است و از سوی دیگر، انجام اوست. طباع تام 

پیوند فضیلت، خیر و زیبایی است و بدین روي، در بیان سهروردی، صورت تام بالاترین شرافت ها 

و فیض هاست. او به زیباترین وجوه نمودار می شود. اما وصف ویژة دیگر او آن است که واسطة ما با 

حق  تعالی است و به اذن خداوند، همچون راهبری است که حجاب ها و ظلمت ها را از قلب سالک 

می زداید )سهروردی، 1379، مقدّمه، ص37(.
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سهروردی اذعان دارد ادبیات طباع تام را از سنّت هرمسی وام گرفته است. او در المشارع و 

المطارحات، به این مطلب اشاره دارد که هرمس سرانجام در پایان راه، به دیدار »ذاتی روحانی« 

نایل گردیده که معارف را به او القا کرده  است )ألقت الیّ المعارف(. زمانی که هرمس از هویتّ 

التامه« )سهروردی، 1375ک، ص464(.  او می پرسد، در پاسخ چنین می شنود: »أنا طباعک 

بنابراین عبارت، »طباع تام« ویژگی هدایت امر تعلیم و تربیت ما را نیز داراست؛ زیرا اساساً »القای 

معارف« باید امری فراتر از معرفت صوری به امور باشد. این ویژگی را ما در پیر طریق یا عقل 

کل به مثابة راهنما در راه سلوک عرفانی یا مسیر حکمت جویی نیز شاهد هستیم. اما با دقت در 

عبارت »طباعک« درخواهیم یافت که ترکیب حاضر )انتساب یافتن طباع تام به صورت متفرّد به 

هرمس( نشان می دهد که هر فرد، یک طباع تام شخصی و مختص خویش دارد. شهرزوری این 

عبارات وام گرفته شده از سنّت هرمسی را  با باور به »ارباب انواع و صاحبان اصنام« در حکمت 

سهروردی مقایسه می کند. او این نتیجه را می گیرد که »طباع تام« همان »رب النوع« )صاحب 

صنم( است. طباع تام یک »ذات روحانی« است که با جنبة عقلانی هر نوع )که واجد وحدت و 

ضرورت است( مطابقت دارد و بدین روي همچون وجود دنیاییِ انسان نیست که به ماده تعلّق 

داشته باشد )شهرزوری، 1383، ص441و442(. بنابراین، طباع تام، هم در بیان سهروردی و هم 

در خلال متون شارحانِ او، در عین غیریت از ما، عین ماست و به همین روی، همواره حقیقتی 

دو وجهی دارد و در واقع، به مثابة یک »محورِ« دو قطبی نمودار می شود. 

ملّاصدرا نیز در بحث هایی که دربارة حیات پیشین نفوس دارد، این حکایت هرمسی را پیش 

مي کشد. او »طباع تام« را به عنوان »صورت واحد عقلی«، که دارای بیشترین تجرّد است، بالاترین 

مرتبة انسان می داند. این مرتبه »روح القدس« نام می گیرد. در بیان ملّاصدرا نیز این صراحت 

وجود دارد که هر کس در مشاهده طباع تام خویش، هیچ مغایرتی در نسبت خویش با او نمی بیند، 

ازسوی دیگر، اساساً همة هویتّ نفوس انسانی به طباع تام او باز می گردد و آنچه از هر فرد قابل 

رؤیت است نمود و ظهوری از حقیقتِ تام اوست. ملّاصدرا در ادامه، با استفاده از مثلی که میان 

عرفا مشهور است، با عبارت »أنت أنا فمن أنا؟« بار دیگر بر عینیت هر فرد با طباع تام خویش 

تأکید می کند )ملّاصدرا، 1981، ج8، ص370(. بنابراین، ملّاصدرا می خواهد به نوعی به معناداری 
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حیات پیشین )اما نه به معنای زمانیِ آن( اشاره کند؛ حیاتی که در واقع، حیات اصلی نفس است 

و تحقق فرد در این عالم، تنها ظهور و رقیقه ای است از حقیقت اصیلی که هویتّ بخش آن فرد 

است. هر کدام از اعمال و رفتاری که فرد به خویش منتسب می سازد، اولاً، به آن حقیقت ازلی، و 

در مرتبة بعد و در ظهور، به فرد منتسب است.

2-6. طباع تام، انسان کامل و تقویم امور در آگاهی او

در اینجا، می توانیم پس از پیوند دادن عالمَ و علم و پیوندی که عالم مثال با مسئلة علم ) به مثابة 

حقیقت امور( دارد، پیوند میان علم، مثال و طباع تام را نیز به عنوان یک ضرورت هستی شناسانه 

تبیین کنیم. نفس از سنخ ملکوت است )ظرف او عالم مثال است(، بدین روي، نفوس عوام در 

خواب و نفوس اولیا در بیداری می تواند منتقش به نقوش ملکوتی شود  )سهروردی، 1375ب، 

ص49(. اما ثمرة نظریة شیخ اشراق در علم گونه تصویر کردن عالمَ، جایی نمودار می شود که او 

از مقام »کُن« سخن می گوید. کسانی را که او »اخوانِ تجرید« می نامند، می توانند مثال هایی 

را به هر صورتی که مراد آنهاست در خارج ایجاد کنند )سهروردي، 1375ج، مقدّمه، ص17( و 

درنتیجه در اینجا، دقیقا نمی توان گفت: آنها آنچه را ادراک می کنند، ایجاد می کنند یا آنچه را 

ایجاد می کنند، ادراک می کنند. زیرا بنابر آنچه پیش از این در مبحث »علم« گفته شد، این دو 

تنها در تحلیل مشاهده کنندگان تفکیک پذیرند، وگرنه امری واحدند. توانایی این افراد بدان سبب 

است که در حقیقت، زیستن گاه اصلی ایشان عالم مثال و محلِ صور معلّقه )حقایق مثالی امور( 

است و از آن موضع، افعال وجودی آنها قوام بخش عالم مادون است. آنها رو سوی انوار دارند و در 

آن  جهت سلوک کرده اند. به همین سبب، »فرمان آنها در عالم مادون نافذ است«، لیکن حقیقت 

مقام آنها توانایی مشاهدة انوار قواهر و آگاهی از حقایق امور و بنابراین، تصرف در امور بر مبنای 

حق و عدل است )دهشیری، 1382، ص122(. بنابراین، اگر در مرتبة مادونِ نفس، هویتّی وجود 

دارد ناشی از اشراق نفسِ مافوق است. مولوی در فیه مافیه )1386، ص 87( دربارة انسان کامل، 

بیان دقیقی دارد. او چنین می گوید:
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صاحب دل یک کل است که همة عالم در او نهفته است و مشاهدة او و وصول به او به 
مثابة رؤیت تمامی عالم است و اساس شرط درویشی آن است که همة عالم اجزای او 

باشند. این انسان کامل دربر دارندة تمام مکان ها و انسان هاست.

ناظر به بیان مولانا، باید گفت: انسان کامل ویژگی تقویم کنندگی تمام عالم و انسان ها را 

داراست. عالم اجزای او هستند و ازاین رو، تکیة همه عالم به اوست و هویتّ وحدت بخش تمام 

عالم محسوب می شود.

بنابر آنچه گذشت، در واقع مرز میان مجرّد و مادی آن گونه که در مشّاء، خطی مشخص بود، 

جای خود را به یک طیف می دهد: یک سوی آن طیف معنابخشِ تعیّن ضروری عالم خیال و امر 

مثالی و سوی دیگر آن نفس و عالمی که محل افعال و تصرفات اوست. نفس ساکنِ عالم مثال 

است )از سنخ ملکوت است(؛ زیرا هم مثال و هم نفس به لحاظ حیثیتِ میانی خود، در عین تجرّد، 

نحوة تعلّقی به ماده نیز دارند. بنابراین، اگر عالم ماده را ابهام صرف )خُوا، هباء( بدانیم که صورت 

)یعنی امر مثالی( آن را از ابهام خارج می کند )و آن را به محضر نفس در مثال می برد و مدرَک 

به ادراکِ حضوری می گرداند(، باید بپذیریم که خودِ این صورت، افاضة امر مجرّد فوقانی یا اشراق 

نفس است؛ زیرا ما واقعیت هر چیز را که به علم حضوری می یابیم، یا عین ماست و یا از مراتب 

ملحقة وجود ماست )طباطبائی، 1368، ج2، پاورقی، ص35(. بنابراین، گزاف نیست که با لحاظ 

قوی ترین مراتب نفسانی، عالم ماده را در مرتبة علم، هندسه و صورت، اشراقِ نوری نفسِ قوی 

)اخوان تجرید( بدانیم. در این نگاه، ماده طفیلی امر مجرّد و به عبارت دیگر، نازل ترین مرتبة آن 

است. ماده ناشی از قهاریت و سلطة امر مجرّد و فعل او خواهد بود. اگر پیش از این در تمایز عوالم، 

عالم محسوسات را حاوی امور جزئی دارای ماده و صورت، عالم مثال را حاوی صورت های جزئیِ 

قائم به ذات و مجرّد از ماده، و عالم عقول را حاوی صور کلی فاقد هندسه و مقدار می دانستیم، 

دیگر با التفات به نظر شیخ اشراق دربارة جسم )و دخالت دادن معنای تشکیک در آن(، نمی توانیم 

دوگانة ماده و صورت را ملاک تفکیک عوالم بدانیم. 

بنابراین، اساساً این فلسفة اشراقی باید مبنای دیگری غیر از ترکیب ماده و صورت را ملاک 

تدوین مابعدالطبیعه خود قرار دهد. کربن با نظر به آراء شیخ ابوالقاسم کرمانی، که در مذهب 
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»شیخیه« نمودِ تأثیرپذیری آنان از آراء سهروردی، به ویژه در بحث از عالم مثال است، در ارض 

با عالم اشیاء مادی در  بذاته  انسانی در روند کسب معرفت،  ملکوت طرح می کند که نفوس 

نمی آمیزند، بلکه شبح و تصویر آنها، که فعلیت و کمال آنهاست و ناشی از »فعالیت جهانی و مطلق 

نفس عالمَ« است، در عالم نفس منعکس می شود. پس آنچه را »طبیعت« و »جسم« می نامیم، در 

واقع، انعکاس عالم نفس است و حصول معرفت، دیدن عالم نفس و دیدن همة امور است، آن گونه 

که در زمینِ هورقلیا هستند. این قول به راحتی اذعان دارد بر اینکه ما در معرفت به اشیا و امور، 

»آنها را قبل از وجودشان مورد تأمل قرار می دهیم« و اساساً اصرار بر وجود »فرد لفردٍ« موجودات 

مثالی در تناظر با محسوسات خارجی، توجیه کنندة فراشد معرفت به آنها در حکمت اشراقی است 

)کربن، 1358، ص132و133(.

سهروردی حکمتی را تدوین کرده که در پیوند با حکمای ایران باستان است. بدین روي، 

بي سبب نیست اگر بحث »خُرّه« یا »فرّه« در آثار او جایگاه ویژه و پرداختی نو بیابد. »خُرّه« نیروی 

نور قدس و برکت است که به وجود را پیوستگی می دهد و نیرو و تقدیر عطا شده به یک موجود 

را اعتدال مي بخشد. بنابراین، در واقع، خیال مجرای ورود همان هندسة مجرّد متعال)خرّه( بر 

موجودات محسوس است و خیال در درک بلاواسطة اشیا، به مدد همین خرّه است که می تواند 

اشیا را متحوّل سازد و عین صورت آنها را بر روح منعکس کند. از خاطر نبریم که در نظر کربن، 

خیال در نفس کار می کند. پس همة این امور به بازشناسی نفس از خویش و درک صورت ازلی، 

که در خویش نهفته است، حاصل می شود )همان، ص42 و43 و58(.

ما نسبت میان »جام جهان نما« )یا جام جم( و حکیم را در ادبیات حکمی و عرفانی مکرّر 

دیده ایم، به ویژه آنکه در مساوقتِ آن با دلِ انسان کامل )حکیم(، بر ازلیتِ آن نیز تأکید شده  است 

)نک. سودی بسنوی، 1357، ص868( و ازاین رو، با طباع تام و »منِ« ازلی مساوقت تام و تمام دارد. 

شیخ اشراق نیز در فصل چهارم از لغت موران )سهروردی، 1375ی، ص299( این بیت را دارد:

ز استاد چو وصف جام  جم  بشنودم     خود جام جهان نمای  جم من بودم

یعنی: اگر معنای جام جهان نما )محل ظهور حقیقت علمی امور( بر ما روشن شود، آن را مطابق 

خویشتنِ خویش می یابیم. او در ادامه، جام جهان نما را »پشمینة کهن« خود می داند، که لفظ »کهن« 
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در اشاره به نوعی ازلیت و پیشینی بودن، در این عبارت اهمیت دارد. جام جهان نما می تواند همان عالم 

مثال)وعاء صورت ضروری همة امور( باشد؛ زیرا حقیقت ما در عالم مثال زیست می کند و این حقیقت 

از جهت نسبتی که با مثال )عالم پیش از این عالم در قوس نزول( دارد، پیشینی است. در واقع، عالم 

مثال یک ظرف خالی نیست، بلکه ظرف علم انسان کامل یا مرتبه ای از حقیقت علم گونة تکوین است 

و از این نظر، سالک با مرتبه ای از ظهور علم الهی اتحاد پیدا می کند و از این  نظر است که در غایت 

سلوک و پس از وصول به جام جهان نما، آن را همان خویشتنِ خویش می یابد؛ 

جام گیتی نمای کیخسرو را بود. هر چه خواستی، در آنجا مطالعت کردی  و بر کائنات 
مطّلع می گشتی و بر مغیبات واقف می شد. )همان، ص299(. 

ازاین رو بار دیگر سهروردی اشاره دارد که سینة حکیم محل تقویم هستیِ علم گونة امور است.

7. فرهنگ و فرزانه

فارابی برای حل مسئلة نبوّت، عالم خیال را مدد گرفت؛ اما از آن رو که نبی علم را از طریق خیال، 

و فیلسوف از طریق اتصال عقلانی به عقل فعّال به دست می آورد، فیلسوف مقامی برتر از نبی می یافت. 

ملّاصدرا متوجه این اشکال بود. به همین سبب، قلب نبی را دارای دو وجه دانست: نبی به سبب دریافت 

علوم از طریق قلب و عقل مجرّد، ولی فیلسوف و حکیم به سبب آنچه بر خیال او افاضه می شود رسول 

است )داوری،1391، ص253-255(. اما این راه حلِ ملّاصدرا مدیون تأکید حکمةالاشراق بر عالم مثال 

است. در حکمت سهروردی، عقل و وحی در اتصال به عالم مثال، وحدت و معنا پیدا می کند. نبی 

نقطه اتصال عقل و وحی در عالم مثال است. او از آن نظر که یک روی در عالم محسوسات دارد، نبی 

و رسول است؛ و از آن نظر که روی در عالم معقول دارد، حکیم است )سیدعرب، 1387، ص146(. 

از سوی دیگر، حکمایی هستند که معتقدند: همة فلاسفه از یونان قدیم گرفته تا ایران باستان، 

معارف خود را از مشکات نبوی گرفته اند. این پیوند میان نبی و فیلسوف به مدد عالم مثال است؛ 

جایی که به تعبیر کُربن، حکیم و نبی »در زمینة یک قریحه و الهام به هم می پیوندند« ) کربن، 

1358، ص9(. اساساً عالم مثال آن گونه که مسئلة نبوت را حل می کند، در واقع تجربة مشترکی 

از زندگی معنوی فراهم می آورد و به همین سبب، نه تنها نبی و حکیم را آشتی می دهد، بلکه ما 
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را به حکمت و فلسفه ای در پیوند با الهیّات و دین می رساند )لوری، 1389، ص250(. این حیات 

مشترک در ظرف مثال، چنین افرادی را مبدأ رسالت و مرجع امور می سازد؛ بدین نحو که امور 

بدان ها سامان می یابد و رسالت  به مدد آنها شکل می گیرد و در زمانة زوال و گسستگیِ امور، رجوع 

به سیره و صورتِ آنها و رفتن به حضورِ آنها راه نجات از بحران های انسانی است. از این نظر، فرزانه 

در تبیینی که اکنون از فرهنگ )به مثابة غلبة هندسه ضروری امور بر سایر شئون( در نظر داریم، 

مؤلفه ای کلیدی به شمار می آید.

»فرزانه« سهروردی مربوط به یک تاریخ خاص نیست، اگرچه ظهور تاریخی نیز دارد و در صور و 

شخصیت های گوناگون نمودار می شود. در رسالة مونس العشّاق سهروردی، از پیری سخن می گوید که 

»جاویدخرد« است؛ هم جوان است و هم پیر، هم سال ندیده است و هم دیرینه است، هم فصیح است 

و هم گنگ، و از سوی دیگر، خردی جاویدان است که گویی همة معارف، القای اوست؛ زیرا فرزانگی 

او به سبب آن است که صاحب کتاب الهی است )سهروردی، 1375ح، ص275(. بدین تعبیر، »جاوید 

خرد« همان آگاهی است که در او، امور به نحو ضرورت و در ظرف مثالی خویش تقویم یافته  است. 

این هویتَ به همة امور معنا می بخشد. عناصر و شخصیت های دیگری در آثار شیخ اشراق هستند که 

بنیان تعالیم حکمی و پیران راه به شمار می آیند. در رساله های روزی با جماعت صوفیان )سهروردی، 

1375ه ، ص242( ، فی حالة الطفولیه )سهروردی، 1375ز، ص252( ، آواز پر جبرئیل )سهروردی، 

1375الف، ص 210و211(، عقل سرخ )سهروردی، 1375و، ص225(و رسالة الابراج )سهروردی، 

1375د، ص469و470( شاهد حضور »پیر« هستیم. در رسالة  فی حقيقة العشق ) سهروردی، 1375ح، 

ص280و281(، هم پیر جاوید خرد را شاهد هستیم و هم عشق به مثابة راهبر را. در قصة الغربة الغربيه 

)سهروردی، 1375ط، ص293و294( پیر، عنوان »پدر« می گیرد.

حال باید پرسید: مصداق »فرزانه« کیست؟ نشانة او چیست؟ و او را کجا باید یافت؟ کربن برای 

آنکه یک بار و برای همیشه، مسئلة دشوار مصداق یابیِ حکیم یا راهنما و یا حتی نبی را حل کند، 

استفادة دقیقی از طباع تام )پیر فرزانه( و ظرف دیدار او )درون سالک( دارد. کربن به صراحت، نفس 

باطنی را، که همان عقل فعّال تفرّد یافته، یا فرشتة شخصی است، با نفس ظاهری، دو وجه یک نفس 

بشری واحد می داند. او معتقد است: هر کس خویش را به صورت یک دوگانه می یابد و این صورت، 
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یک صورت مثالی است )کربن، 1387، ص201-206(. بدین سان، در واقع، فرزانه پیری است که 

همة امور تکویناً ذیل او قرار دارند و هر معرفتی، حتی معرفت وحیانی، از مجرای او نزول می یابد 

و چنین ویژگی را در حکمت اسلامی به عقل فعال یا عقل دهم نسبت می دهیم و بالطبع، مساوق 

دانستنِ طباع تام و عقل فعّال، چنین ثمری خواهد داشت. کربن »پیر« یا »راهنما« )نفس باطنی( 

را  به صورتِ جبرئیل، یا روح القدس، تفرد یافته و شخصی می کند، بدین نحو که به صراحت، سخن 

از تجربة نبوی به میان می آورد و اینکه هر نفس در تفرّد یافتنِ خویش، خاتم نبوّت است. بنابر نظر 

کُربن، همه شخصیت های داستان های تمثیلی سهروردی در واقع، یک فرد هستند که در وجوه و 

مراتب گوناگون خودآگاهی ظهور یافته  اند. بنابراین، نفس صورت راهنما را در درون خود دارد، ولیکن 

آن را در برابر خویش و خارج از خود فرامی افکند. پس مصداق یابیِ او از پیر یا حکیم یا راهنما در 

واقع، بازشناسیِ »صورت مثالیِ خویش« است )همان، ص115-119و131و346و372(.

8. جمع بندي و نتیجه گیری

با تبیینی که از سه مؤلفّه کلیدی در حکمت اشراقی ارائه شد، می توان امکانِ تدوین یک نظریة 

فرهنگی را با نظر به لوازم حکمت شیخ اشراق اندیشه کرد؛

1. خیال و مثال به مثابة صورتِ همة امور از یک سو، به مثابة نزول عقل، در نمود خیال، تا 

نازل ترینِ مراتب هستی، از سوي دیگر، همه امور را مبدّل به »معنا« خواهد کرد. این معنا همان 

چیزی است که می تواند به مثابة »فرهنگ« فهم گردد؛ فرهنگی که »هندسه« و »شکل« همة 

امور و از جمله باورها، هنجارها و ارزش ها را مشخص می سازد. ازاین رو، همة امور فرهنگی خواهند 

بود؛ چنان که هیچ امری از سنّت الهی خارج نیست. سنّت الهی نیز اگرچه در زمان نیز ظهور دارد 

و زمان، خود از ظهورات این سنّت است، لیکن زمانی نخواهد بود.

2. با معنایی نو از »فرهنگ«، این بار بحران های انسانی و فرهنگی نیز معنا و راه حل متفاوتی 

خواهد یافت. همواره باید به وجوه مثالینِ امور و پیش از نزول آنها رجوع کرد. این وجوه مثالین 

از تقابل ها و تعارض هاي ظرف محسوسات مبرّا هستند و بدین روي، در وحدت و ضرورتِ خود، ما 

را به آنچه ضرورت، کلیت و وحدت دارد، رهنمون می سازند. اساساً در این نگاه، فرهنگ برساختة 



29

                               پیوند »فرهنگ« و »فرزانه« در فلسفه سهروردی

نوعی احساس نیاز یا نگاه خاص به امور یا حاصل امری اجتماعی نخواهد بود، بلکه فرهنگ به 

صورت طولی و از بالا بر انسان و روابط انسانی سریان می یابد و همواره راه حل رهایی از بحران ها 

بازگشت به امر متعالی است و نه لحاظ امور محسوس و روابط سطح نازل امور. 

3. رفتن به مثال و دیدارِ ذوات در حیطة توانایی های هر کس نیست؛ تنها عده ای هستند که 

در مراتب سلوک به مقام »اخوان تجرید« رسیده، زین پس »اولیای امور« به شمار می آیند و امرِ 

ایشان در امور نافذ است و توانایی تصرفِ در امور را به حق و به عدل دارند. در واقع، آنچه مثال 

می نامیم، نفوس این افراد )یا به تعبیر دیگر، دل و یا سینة آنها( است، وگرنه مثال بریده از نفس 

نخواهد بود. بنابراین، امور در خارج از دایرة زمان و مکان، به نحو وحدت و ضرورت در حضور ایشان 

تقویم می یابد و در واقع، عالم محسوسات نزولِ اندیشة این اولیاست. این عده از آن  نظر عهده دار 

تشریع امور هستند که تکوین امور نیز ذیلِ آنها رخ می دهد.

4. اگر ظرف مثال همة امور را به نحو ضرورت واجد است، بنابراین، دربردارندة ضرورتِ هر 

فرد و هویتّ انسانی نیز هست. هر فرد در ادبیات حکمی سهروردی و بر اساس نظریة طباع تام، 

یک محور است که یک سویِ آن غایت کمالی فرد به نحو ضروری و واحد است، و سوی دیگر 

آن ظهوری است که این حقیقت در عوالم گوناگون و از جمله در عالم محسوسات و در زمان ها و 

مکان های گوناگون دارد. هر فرد بنابر این دیدگاه، یک عالم است که واجد فرهنگ خاصِ خویش 

است و از این نظر، بحران های خویش را در ارجاع به اصل ازلی خویش می تواند پشت سر بگذارد.

5. در این نگاه، ظهوری از فرهنگ شکل شخصی نیز پیدا کرد، اما ظهوری ذیلِ ولیّ و احاطة نفوسی 

که در مراتب بالاتری از کمال قرار دارند؛ زیرا در واقع، هر انسان کامل و پیری، در نسبت با ما، »منِ 

ازلی« ما محسوب می شود و البته ظرف دیدار او به مقتضایِ خصوصیاتی که دارد، در این عالم نخواهد 

بود، بلکه وعاء مثال را می طلبد. در واقع، زعامت امور در همة وجوه در دست این »من ازلی« خواهد 

بود؛ زیرا اگر برای ما ذواتِ ضروری اهمیت دارند، همبستة آن، یک نفسِ ضروری نیز لازم است تا بتواند 

به دیدار ذوات ضروری نایل شود، و از سوی دیگر، مجرای نزولِ آنها در شئون و امور انسان ها باشد.

6. نفس میانة عقول و امور مادی است و از این نظر، مساوق با مثال، به عنوان عالمی در میانة عالم 

عقول و عالم محسوسات قرار می گیرد. »مثال« نظیر همة عوالم دیگر، ظرفي مجزا از اموری نیست که 
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»مثالی« نامیده می شوند. »مثال« همان نفس است و امور و رخدادهای مثالی در واقع، امور و رخدادهای 

درونی نفس هستند. اما کدام نفس است که مساوق مثال است؟ نفوس در حکمت اسلامی، در طول 

یکدیگر قرار دارند و همواره نفس برتر واجد بیشترین وحدت و ضرورت است و همة امور از مجرای 

او برای نفوس دیگر رخ می دهند. بنابراین، هیچ انسانی نیست که خودبنیاد، واجد امور و رخدادهایی 

درونی باشد. همة شئون نِفوس در نهایت، به یک نفس برتر ختم می شود و از این  نظر، سرو سامان 

امور به دست اوست. بنابر وجوهی که نشان دادیم، مثال، همة امور را مبدّل به امور فرهنگی می سازد 

و مراتب نازلة یک عقل واحد است که شئون انسانی و غیر انسانی را شکل می دهد. حال باید گفت: 

این فرهنگِ فراگیر در مساوقت با نفسِ حکیمِ فرزانه، نمی تواند بریده از او تحقق یابد و در واقع، زمانة 

بحران فرهنگی، زمانة جدایی انسان ها و امور انسانی از حکیمِ فرزانه است.
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