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Various definitions of humanity have been expressed in Islamic culture; 

Such as a physical substance with a duty, a talking animal, a single soul, an 

animal in love, and a living being; However, Mulla Sadra has defined man 

as a "fixed and fluid being" based on the essential movement, and based on 

this definition, he considers the supreme value for a person to be "permanent 

movement towards absolute perfection". Sadra's other interpretation of the 

perfection of a person is to reach the "super celibate position" that by 

reaching this position, a person can enter the holy world and God's pleasure 

and even surpass the position of angels. According to him, the origin of this 

dignity in man is the weakness of man and the abundance of pests and 

diseases that are mentioned in the verses of the Quran. A creature that is not 

like this at the beginning of creation imagines perfection in itself; therefore, 

there will be no waiting for him to reach perfection.  
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Extended Abstract 

"What is man?" This question is about human nature, which has been given various answers in the 

history of thought. Here, we refer to some famous answers in Islamic culture as an introduction to 

understanding the answer of supreme wisdom to this question. 

From the perspective of Transcendent Theosophy, the aforementioned definitions only express 

an aspect of man and cannot show his whole truth.  

Each of the thinkers before Mulla Sadra observed a manifestation of a human being and thought 

that they had achieved human nature; while Mulla Sadra considers human beings to have various 

degrees and manifestations, the recognition of which is specific to "Raskhan in Wisdom" (Strong 

people in wisdom); those who combined theoretical and reasoning wisdom with discovery and taste 

and mixed proof and mysticism.  

According to the originality of existence, the truth of everything is the existence of that thing, 

and the essence determines the extent of that existence. Except for humans, each of the universes 

has a specific limit and a single definition can be given for it; but man is an existence that has 

different levels and levels that can be defined for each of them.  

Therefore, a human being is a material body at the level of feeling; In such a way that he can be 

defined as a "material essence" at this time. He is truly a "talking animal" at the intellectual level; 

therefore, the definition of the philosophers for this order is completely correct. Finally, in the 

higher order of intellect, is "loving animal" or "divine life"; the order that the definition of mystics 

expresses. 

According to Mulla Sadra, the goal of a person's essential movement to reach perfection is to 

reach the world of God (the world of super reason). It is in this realm that man finds a divine eye 

and attains the sight of God. Such an eye is also called the "eye of the heart".  

The important point in seeing these four oaths is their rank; in this sense, sensory perception is 

a prelude to imaginary observation, imaginary observation is a prelude to intellectual observation, 

and that is also a prelude to divine observation.  

Therefore, if an ignorant person claims to see God, it is a false claim; because ignorance is the 

most difficult obstacle to reach perfection.  

Conclusion 

1. Mulla Sadra criticizes various definitions of a human being and defines the human being as a 

"fixed and fluid existence". 

2. It is well explained in the sublime wisdom based on principles such as "originality of 

existence", "establishment of existence" and "personal unity of existence" that the levels of 

people and also the levels of perfection are different; As a level of perfection, heaven is 

tangible; another level is spiritual heaven, and the highest level is the sum of both heaven and 

this last one cannot be reached without constant movement towards perfection.  

In fact, according to Mulla Sadra, the supreme value of a person is constant movement; 

this is known as "the union of the road, the corridor, and the destination". 
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3. Other interpretations that express Mulla Sadra's meaning of true perfection, which is constant 

movement, are: self-knowledge, celibacy, spiritual paradise, and seeing God. 
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مجرد، حیوان عاشق و حیّ متأله؛ اما ملاصدرا بر مبنای حرکت جوهری انسان را به »وجودی ثابت و سیّال« تعریف کرده  
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 مقدمه 

)ص( و امامان معصوم )ع( بنا نهاده شده، بر آدمی و کمالی که لازم  در فرهنگ اسلامی که بر پایۀ آیات کریمۀ قرآن و روایات پیامبر  

های گوناگون و بعضاً متعارضی هستند، جا که آیات و احادیث دارای تفسیرها و تأویلاست بدان دست یابد، تأکید فراوان شده است. از آن

های نظر به وجود آمده است. فرقهن مسلمان اختلافهای مطلوب وی میان متفکرادر مورد تعریف انسان، کمال حقیقی وی و نیز ارزش

مختلف کلامی، مکاتب متعدّد فلسفی و صوفیان هریک ـ بنابر نگرش خاص خود به هستی ـ آدمی را به نوعی خاص تعریف کرده و بر  

 اند. سؤالات اساسی مطرح در این موارد عبارتند از:را معین کرده اساس تعریف خویش، کمال وی

 . انسان چیست؟ تعریف و حقیقت وی کدام است؟1

 بر تعریف انسان، کمال آدمی در چیست؟ . بنا2

های ملاصدرا که مبتنی بر های متفکران مسلمان به سؤالات فوق، به بررسی و تحلیل جواب ای به پاسخدر این پژوهش با اشاره

 نظام فلسفی خاص وی است، خواهیم پرداخت. 

 انسان  . تعریف متفکران مسلمان از  1

جا به برخی  های گوناگونی بدان داده شده است. در این»انسان چیست؟« این سؤال درمورد ماهیت انسان است که در تاریخ تفکر، پاسخ

 ای برای درک پاسخ حکمت متعالیه به این پرسش باشد.کنیم تا مقدمههای مشهور در فرهنگ اسلامی اشاره میاز پاسخ

 ها عبارتند از: ترین آن اند که مهمبینی خاص خود تعریفی از انسان ارائه دادهمتکلمان و فیلسوفان هر کدام، بنابر جهان

 . جوهر جسمانیِ دارای تکليف1-1

دانند که دارای تکلیف است. مبنای اصلی ایشان در این قول ای از متکلمان )هم سنی و هم شیعه( انسان را جوهری جسمانی میعده

که از موجود مجرد تصوری داشته باشند. از این دیدگاه چند نظریه ابراز شده است  آندانند، بیآن است که تمامی مخلوقات را مادی می

 کنیم.ها اشاره می ترین آنکه به مهم 

توان هنگام خبر دادن از خویش بدان اشاره حسی کرد. دلیل این قول اول: آدمی همان پیکر مادی و محسوس است؛ پیکری که می

 . 1(12ـ14 /)نک. مؤمنون  گوید آدمی از نطفه و عَلَقه و مُضغه و گوشت و استخوان خلق شده استگروه، ظاهر آیاتی است که می

قول دوم: آدمی تمام پیکر مادی نیست، بلکه پیکر مادی دارای اجزای اصلی و اجزای فرعی است و حقیقت انسان همان اجزای 

 . 2اصلی پیکر اوست که برخلاف اجزای فرعی، تا پایان زندگی ثابت و باقی است 

گویند: جسم لطیفی است که در بدن سریان دارد؛ مانند  دانند و در تعریف روح میای از متکلمان، انسان را »روح« میقول سوم: عده 

 . (237، 1، ج1998سمیح دغیم،  نک.) سریان آب در برگ گل

 
 . (113ـ  114، 1411الهدی، ؛ علم241، 2، ج1981)قاضی عبدالجبار،  اندسنت و سید مرتضی از متکلمان شیعه، این قول را پذیرفتهقاضی عبدالجبار معتزلی از اهل 1
 . (549، 2، ج1386سیدجوادی و همکاران، علامه حلی، از متکلمان شیعه به این قول باور دارد )نک. صدر حاج 2
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 . حيوان ناطق2-1

دانند. چنین ای از فیلسوفان و متکلمان مسلمان آدمی را اتحادی از جسم و روح، یا به تعبیر فلسفی اتحادی از بدن و نفس ناطقه میپاره

مقصود از »حیوان« در فلسفه اسلامی، جوهری تعبیری برگرفته از دیدگاه ارسطوست که انسان را به »حیوان ناطق« تعریف کرده است.  

جسمانی است که علاوه بر رشد و نمو، دارای احساس و حرکت ارادی باشد و »ناطق« یا »دارای نفس ناطقه بودن« فصل آدمی است 

 شود.و موجب تمایز او از حیوانات دیگر می

دانند، معتقدند نفس ناطقه کمال بدن است و  فیلسوفان مشائی که انسان را »حیوان ناطق« )مرکب از بدن مادی و نفس مجرد( می

با بدن مادی مانند نسبت ناخدا به کشتی است. گرچه ناخدا بدون کشتی نمی تواند در دریا حرکت کند و به مقصد برسد، نسبت آن 

سان، نفس ناطقه نیز در دنیا نیازمند بدن است، هنگامی که به مقصد رسید و از کشتی پیاده شد، دیگر به کشتی نیازی ندارد. به همین

 شود و دیگر به آن محتاج نیست.اما پس از مرگ از بدن جدا می

 . روح مجرد 3-1

دانند که زنده و توانا و دانا و مختار است؛ جوهری که ای از متکلمان و عرفای مسلمان، آدمی را جوهری مجرد )غیرمادی( میعده

»روح«، »روان«، »جان« و »نفس ناطقه« نامیده شده است. برپایه این قول، بدن مانند قفسی است برای روح که مرغ باغ ملکوت است. 

ترین مرتبه وجودی است؟ در پاسخ بدین  ن اما چرا باید روح که مجرد است و مقامی والا دارد، به بدنی تعلق گیرد که مادی بوده و در پایی

 کنیم: ها اشاره میترین آنسؤال، اقوال گوناگونی از متکلمان و عرفا بیان شده که به مهم 

این عالَم و تعلقش به بدن، به اقتضای طبعش نیست؛ زیرا روح در طبیعت و فطرت خود، امری ربّانی است  قول اول: هبوط روح به 

وارد شد؛ امری که از آن به    واسطه امری عارضی و غریب بوده که بر آدم)ع(که در این عالَم جسمانی غریب افتاده است. این تعلق به 

کنند. اقتضای طبع روح، در جوار پروردگار بودن است، اما عوارض این عالَم، او را از اقتضای ذاتش جدا ساخت و  نافرمانی خدا تعبیر می

 . ( 84، 11تا، ج به همین دلیل خود و پروردگارش را فراموش کرد و بر خویش ظلم نمود )غزالی، بی

 سْفَلَ سافِلینََ  ثُمَّ رَدَدْناهُ أ ٍ  تَقْویمِ حْسَنَ قول دوم: تعلق روح به بدن برای تربیت بدن لازم است. در آیات کریمۀ »لَقَدْ خَلَقْنَا الْإِنْسانَ فی أ

یقین انسان را در بهترین ]نظام معتدل و[ استوار آفریدیم. سپس او را به فروترین ]و خوارترین مرحله[ فروتران بازگرداندیم« ( به4- 5)تین/  

روح در بالاترین مرتبه و در جوار خداوند بوده و سپس به عالَم ماده آمده است. حکمت این نزول، تربیت نطفه در    بیان شده است که 

ترین کنیم، نزدیک   رحم است تا به مراحل عَلَقه و مُضغه و بدن ارتقا یابد. از این جهت روح دارای دو اعتبار است: اگر به اصل فطرتش نظر

،  1993ای بنگریم که روح به تربیت بدن اشتغال دارد، دورترین موجود از خداوند است )نجم رازی،  موجود به خداوند است؛ اما اگر به جنبه

281-280) . 

رسد، روح نیز برای ترقی  که گوهر در صدف به کمال میقول سوم: روح آدمی مانند گوهری در صدف بدن است؛ یعنی همچنان

 یافتن به بدن تعلق گرفته است:
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 تا به گل پنهان بُوَد دُرّ عَدَن  اهبطوا افگند جان را در بدن   

 ( 2936/ 6، 1363)مولوی،   

 تا رسد خوش خوش به میدان فتوح  های روح  این همه بهر ترقی

 ( 383، 1362 )کاشفی،  

،  1379القضات همدانی،  )عینترین ویژگی روح آدمی، عشق است. عشق همواره طلب معشوق را به همراه دارد  قول چهارم: مهم

رو لازم بود که روح به این عالم آید  رسد که میان عاشق و معشوق جدایی حاصل شود. ازایناز سویی عشق هنگامی به کمال می  .(33

ای از عرفا با نپذیرفتن قول فیلسوفان ـ که ویژگی انسان را »ناطق  و از فراق معشوق )خداوند( ناله سر دهد. از همین روست که پاره

جا برای مقایسه این نظر با قول فیلسوفان، در تعریف  گویند. ما در ایندانند ـ از »عشق« که حقیقت آدمی است، سخن میبودن« می 

 کنیم. انسان از عبارت »حیوان عاشق« استفاده می

 . حيوان عاشق4-1

اند. از نظر ایشان تمامی موجودات »نفس ناطقه« دارند، اما فقط آدمی دارای جان است ای از عرفا فصلِ انسان را »عشق« دانستهعده

تواند خودخواهی را رها کند و عاشق شود. برای فهم مقصود عرفا لازم است که با دو اصطلاح »حیوان« و »عاشق« در عرفان که می

اسلامی آشنا شویم؛ زیرا این دو اصطلاح در عرفان، معنایی خاص و مصادیقی گوناگون دارد که با معنای فلسفی و عُرفی رایج متفاوت  

 است. 

 معنای »حيوان« در عرفان  .1-4-1

اند که یکی از نتایج آن، تعریف انسان به »حیوان ناطق«  فیلسوفان با تقسیم موجود به مجرد و مادی، علم را مختص مجردات دانسته

جمادات دارای نطق )درک کلیات و علم( نیستند. اما  است. در این تعریف، »ناطق« فصل انسان است؛ یعنی حیوانات دیگر، نباتات و  

لَّا یُسَبِّحُ  ِ نْ مِنْ شیَْءٍ إِ گیری از آیات قرآن بر این باورند که همه اشیا، شنوا و بینا و دارای علم هستند. بنابر آیۀ کریمۀ »وَ إعرفا با بهره 

طور گوید، ولیکن تسبیح آنها را به و هیچ چیزی نیست، جز آنکه به ستایش او تسبیح می  (44)اسراء/    .بـِحمَْدِهِ وَلَکِنْ لَا تَفْقَهُونَ تَسْبـِیحَهُمْ

جا  تردید تسبیح در معنای حقیقی به درک و شعور و علم نیاز دارد. ازآنگوید. بیفهمید.« هر موجودی تسبیح و حمد خدا میعمیق نمی

اند که مقصود از  دانند، با عقل خود این آیه را تأویل کرده و گفته که فیلسوفان و متکلمان، جمادات و گیاهان و بهایم را »ناطق« نمی

تسبیح در این آیه، »تسبیح تکوینی« )با زبان حال( است؛ یعنی وجود آنها عین تسبیح است، نه اینکه اندیشه داشته باشند و با زبان، خدا  

کنندگانی باید خود را تأویل کرده و عوض  گوید که چنین تأویل وی میاند. مولرا تسبیح کنند. اما عرفا با این نوع تأویل کاملاً مخالف

 کنند تا سخن و تسبیح جمادات را بشنوند:

 خویش را تأویل کن نی ذکر را    ای تأویل حرفِ بکر را   کرده

 ( 1080/ 1، 1363)مولوی،   
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بیان برخی از معجزات پیامبران تأکید می با  اما آدمیانی که جان خود را کند که جمادات نیز  مولوی  انسان دارای جان هستند؛  مانند 

ـ بشنوند؛   که از عالَم جان است  توانند سخن جمادات را ـاند، نمیگرفتار آمده  -تکه جماد اس  فراموش کرده و در بند بدن مادی خویش ـ

 پردازند: رو به تأویل آیات قرآن می ازاین

می سلامی  احمد  بر   کند سنگ 

 

می  پیامی  را  یحیی   کند کوه 

 ما سمیعیم و بصیریم و هوشیم 

 

خامشیم  ما  نامحرمان  شما   با 

 روید چون شما سوی جمادی می 

 

 شوید محرم جان جمادات چون 
جان عالمِ  جمادی  رَوید از   ها 

 

بشنوید  عالم  اجزای   غلغل 

آیدت   جمادات  تسبیح   فاش 

 

تأویل   ربایدتنها  وسوسه 

 (1019ـ  1023/ 3، 1363)مولوی،    
انسان و مختص به وی نیست، بلکه تمام حیوانات )حتی گیاهان و جمادات( ناطقبنابراین در جهان   بینی عرفا، »ناطق« فصل 

معنای تکلم (. اگر »نطق« را به  147،  1تا، جبی  عربی،ابن   نک.هستند. اساساً نطق لازمۀ وجود است و هر موجودی شعور و اندیشه دارد )

کنند. اما اگر مقصود از »نطق« ادراک کلی های کامل کلام آنها را درک نمیاند، اما جز انسان بگیریم، حیوانات، نباتات و جماداتْ ناطق

ها به این مطلب جهل دارند، و واضح است که ندانستن  باشد، موجودات دیگر غیر از انسان نیز دارای این ادراک هستند، اما برخی انسان

 چیزی دلیل بر نبودن آن نیست. 

 معنای »عاشق« در عرفان  .2-4-1

(.  111  ،2تا، جبی  ،عربیابن  نک.کند ) خوبی ادراکش میاز نظر عرفا، عشق قابل تعریف ذاتی نیست و فقط کسی که واجد آن باشد، به

 تمامی توصیف کنیم: توانیم آن را بهرو اگر تا قیامت هم از عشق سخن بگوییم، نمیازاین

 آن ناتمام  صد قیامت بگذرد و  شرح عشق ار من بگویم بر دوام   

 ( 2189/ 5، 1363)مولوی،   

که در خصوصیات عشق، زیبایی است؛ چنانشناختی از عشق دست یافت. یکی از  توان با ذکر خصوصیاتی، به اندکهمه میبا این 

(. خصوصیت دیگر، علم 92،  10ج   ،1403نَ اللَّهَ جَمِیلٌ یُحبُِ الْجَمَالَ؛ خداوند زیباست و زیبایی را دوست دارد« )مجلسی،  ِ حدیث آمده: »إ

 گوید:که مولوی میو معرفت است؛ همچنان

 کی گزافه بر چنین تختی نشست  این محبت هم نتیجۀ دانش است   

 ( 1532/ 2، 1363)مولوی،   

آید.  بنابراین عشق نتیجه ادراک و معرفت، و حاصلِ علم است. عشق از تعلقِ علم و معرفت )و احاطۀ آن( به حُسن و جمال پدید می

 به همین دلیل از دیدگاه عرفا حالتی که بدون علم و معرفت ایجاد شود، شهوت است، نه »عشق«.

در عرفان اسلامی »عشق« بر دو قسم است: یکی عشق عام که مانند حیات و اندیشه در تمامی کائنات موجود است و عرفا از آن  

کنند؛ دیگری عشقی که مختص به انسان است. ویژگی مهم عشق انسانی، ازخودگذشتگی و خود به »سریان عشق در هستی« یاد می
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حد است و تواند از آن فراتر رود، اما آدمی موجودی بیرا فنا کردن است؛ زیرا هریک از کائنات ـ غیر از انسان ـ حد خاصی دارد که نمی

 تواند عاشق شده، حصار خود را بشکند و در معشوق فانی شود. می

توان حقیقتاً انسان گفت که  کنند، مقصودشان این است که به کسی میعرفا وقتی در تعریف انسان از لفظ »عاشق« استفاده می 

عربی، ابن نک. عاشق به معنای خاص شده باشد؛ وگرنه آدمیانِ دیگر فقط ظاهر انسان را دارند و در معنا، حیوان یا گیاه یا جماد هستند )

 . (154، 3تا، جبی

 . حی مُتألّه5-1

یکی از مفسران قرآن کریم که شارح حکمت متعالیه است، در تعریفی شبیه به تعریف عرفا، انسان را به »حی مُتألّه« تعریف کرده است.  

گویند. مراد از »تألّه« نیز خداخواهیِ مبتنی بر مقصود از »حی« در این تعریف، همان است که فیلسوفان به آن »حیوان ناطق« می

انسانی داشته باشد ـ حقیقتاً انسان    .(150،  1385خداشناسی است )جوادی آملی،   طبق این تعریف، هر حیوان ناطقی ـ اگرچه ظاهر 

نیست، بلکه انسان حقیقی کسی است که افزون بر اندیشه، تألُّه نیز داشته باشد. براساس این دیدگاه، خداخواهی در فطرت تمامی آدمیان 

های تیره و ظلمانی جهل و عصیان مدفون کرده و تألّه خدادادی خویش را در قالب نامقدس ای آن را »زیر خاکوجود دارد، اما عده 

 ( 151، 1385اند« )جوادی آملی، گور کرده بهبردگیِ خویشتن و سرسپردگی به امیالِ اغیار، طواغیت، اصنام و شیاطین، زنده

شناساند. انسان حقیقی گونه که باید باشد )حقیقتِ آدمی( میـ آدمی را آندر واقع چنین تعریفی از انسان ـ همانند تعریف پیشین  

کسی نیست که فقط در بند خوردن و خوابیدن و اندیشیدن باشد، بلکه انسانی است که حیات الهی و جاودانی و تألّه و خداخواهی فطری 

 خویش را به فعلیت برساند.

 . دیدگاه حکمت متعاليه در تعریف انسان 2

تواند تمام حقیقت او را نشان دهد. درواقع هریک ای از انسان است و نمیکنندۀ جنبهگفته فقط بیاناز منظر حکمت متعالیه، تعاریف پیش

که ملاصدرا  درحالی  1اند؛ ای از آدمی را مشاهده کرده و گمان برده که به ماهیت انسان دست یافته از متفکرانِ پیش از ملاصدرا، جلوه 

آنها مختص »راسخان در علم« است؛ کسانی که حکمت نظری و  های گوناگونی میانسان را دارای مراتب و جلوه داند که شناخت 

 اند.های کشفی و ذوقی همراه ساخته و برهان و عرفان را درهم آمیختهاستدلالی را با دریافت

کند. غیر از انسان، هریک از کائنات  بنابر اصالت وجود، حقیقت هر شیء، وجود آن شیء است و ماهیت، حد آن وجود را مشخص می

توان توان تعریفی واحد برای آن بیان کرد؛ اما انسان وجودی است که مراتبی گوناگون دارد؛ مراتبی که میدارای حد خاصی است و می

توان او را در این مرتبه به  ای که میگونه رو انسان در مرتبه حس، حقیقتاً بدن مادی است؛ بهبرای هریک از آنها ماهیتی بیان کرد. ازاین

رو تعریف فیلسوفان برای این مرتبه کاملاً صحیح است. »جوهر مادی« تعریف کرد. او در مرتبه عقلی حقیقتاً »حیوان ناطق« است؛ ازاین

 ای که تعریف عرفا بیانگر آن است.، »حیوان عاشق« یا »حی متألّه« است؛ مرتبهسرانجام نیز در مرتبه فوق عقل

 
که آن وجه، کُنه و ماهیت  اند یعنی با پی بردن به وجهی از وجوه انسان، گمان کرده اند؛به تعبیر منطقی، پیشینیان ملاصدرا در تعریف انسان دچار »مغالطه کنُه و وجه« گشته 1

 انسان است. 
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که خداوند واحد است  کنندۀ چنین توصیفی است. همچناندر آیات قرآنی انسان »خلیفه خداوند« است. تعریف ملاصدرا از انسان نیز بیان

ها و آیات گوناگونی دارد، انسان نیز حقیقت واحدی است که تجلیات گوناگونی را داراست؛ مانند عقل، خیال، وهم و قوای مختلف  و جلوه

های دیگری از آدمی هستند. که عقل و عشق نیز جلوه ای از انسان است؛ همچنانحسی. بنابراین بدن و قوای مختلف آن، هریک جلوه

انسان را به »حیوان ناطق« تعریف میازاین کند، این به همان معنایی نیست که فیلسوفان پیشین بیان کرده بودند.  رو اگر ملاصدرا 

اند. بنابراین  ات دیگری از بدن و نفس ناطقه(، دو جوهر متمایز نیستند، بلکه دو جلوه یک حقیقتحیوان بودن و ناطق بودن آدمی )تعبیر

 گونه تعریف کرد: »انسان، وجودی ثابت و سیّال است.« توان انسان را بدین می

هستند؛ اما موجودات مجرد،    دانند: مادی و مجرد. موجودات مادی بنابر حرکت جوهری، سیّالفیلسوفان موجودات را بر دو قسم می

ای از او »روح توان اعجوبۀ عالَم هستی دانست؛ زیرا حقیقتی است که مرتبهاند و تغییر و حرکت در آنها معنا ندارد. اما آدمی را میثابت

 نک.ای دیگر »بدن مادی« است که از این جهت سیّال است؛ یعنی حرکت دائمی دارد )مجرد« است و از این جهت ثابت است، و مرتبه

آملی،  ؛ حسن98،  9، ج1990ملاصدرا،   بر »تجرد روح« و   .(123،  1383؛ همو،  165،  4، ج1381زاده  فیلسوفان،  بنابراین دلایلی که 

 اند، درمورد انسان صادق است. غییر دائمی در عالَم ماده( اقامه کرده کننده تملاصدرا بر »حرکت جوهری« )اثبات

دهد و هم حقیقت او را. برپایه این تعریف، توان تعریفی جامع دانست که هم واقعیت آدمی را نشان میاین تعریف از انسان را می

توان به اهمیت هر دو جنبه )بدن که بدون این جنبه نیز آدمی واقعاً انسان نیست. از اینجا میجنبۀ مادی، تمام انسان نیست؛ همچنان

اند. اند، در حق او ظلم روا داشتهمادی و روح مجرد( پی برد و به این نتیجه رسید که متفکرانی که آدمی را منحصر در بدن مادی دانسته

 اند.اند، از جنبۀ مهمی غافل مانده از سویی اندیشمندانی هم که انسان را روح مجرد خوانده 

 . ارزش متعالی3

دانند. برخی از اینان سخن عرفا را که  دارانی که اهل حس و ظاهر هستند، کمال و سعادت آدمی را رفتن به بهشت محسوس میدین

ای از عرفا، آن بهشت را زندان دانسته و خواهان رسیدن به خودِ شمرند. از سوی دیگر، پارهخلاف ظاهر بعضی آیات است، کفرگویی می

دانند. اما در حکمت متعالیه برپایه اصولی مانند »اصالت وجود«، »تشکیک وجود« و »وحدت شخصی  خداوند بوده و کمال را در آن می

خوبی تبیین شده است که مراتب آدمیان و همچنین مراتب کمال متفاوت است؛  وجود« که نظر نهایی صدرالمتألهین است، این مطلب به

ای دیگر بهشت معنوی، و برترین مرتبه نیز جمع هر دو بهشت است و این  بهای از کمال، بهشت محسوس است؛ مرتکه مرتبهچنان

واقع، به باور ملاصدرا ارزش متعالی آدمی همان حرکت دائمی است؛  آخری بدون حرکت دائمی به سوی کمال قابل دسترسی نیست. در

 امری که به »اتحاد راه و راهرو و مقصد« مشهور است.

های گوناگون و با اصطلاحات گوناگونی بیان کرده است که تمامی ملاصدرا در آثار مختلف خود، کمال حقیقی آدمی را به صورت

 توان بر اساس مبانی فلسفی وی به خودشناسی یا حرکت دائمی تفسیر کرد. آنها را می
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 . خودشناسی1-3

در حکمت متعالیه »شناخت خویشتن« تعبیری دقیق از کمال حقیقی و سعادت است. تمام عباراتی که در عرفان و حکمت متعالیه برای  

در سیر و سلوک، »سلوک و سالک و مسلک« یکی است؛   1شرح سعادت و غایت سیر و سلوک بیان شده، از ثمرات خودشناسی است. 

 گویند:که در بحث عشق، از اتحاد عشق و عاشق و معشوق سخن میچنان

طالب باید که خدا را در جنت و در دنیا و در آخرت نطلبد و در هرچه داند و بیند، نجوید. راه طالب، خود در 

همه موجودات، طالب    .(21 فَلا تُبْصِروُنَ« )ذاریات/  َ نْفُسِکمْ أَ اندرون اوست؛ راه باید که در خود کند: »وَ فی أ

القضات، دل رونده است که هیچ راه به خدا نیست بهتر از راه دل. »القلبُ بیتُ الله«، همین معنی دارد )عین

1386 ،23) . 

 . ( پیش از مرگ، بمیرید«399ـ    400،  3الف، ج  1361ملاصدرا،    نک.نْ تَمُوتُوا؛ )َ پیامبر )ص( در حدیث مشهوری فرمود: »موُتُوا قَبْلَ أ 

گونه که با مرگ صوری، تمام اوصاف نیک و بد یکی از تفاسیر این حدیث چنین است که قبل از مرگ، خویشتن را بشناسید؛ زیرا همان

نشیند. بدین  دهد و خداوند در تمام حالات در جای او میشود، با موت معنوی نیز آدمی صفات خویش را از دست میاز انسان جدا می 

در حدیثِ قرب نوافل آمده    .(158،  1388عربی،  شود )ابن مقام ذات او، و صفات خداوند جانشین صفات او میترتیب ذات خداوند قائم

شوم« شود؛ تا جایی که من دوستدار او شده و گوش و چشم و پای او میحبات به من نزدیک می است: »پیوسته بنده من با انجام مست

بیند، تمامه وجود خویش میاین حدیث اشاره به این است که »هرکس خود را بشناسد، وجود خداوند را به   .(352،  2، ج1407)کلینی،  

بدون اینکه تغییری در ذات و صفات خود بیابد. نیازی به تغییر در صفات نیست؛ چون در ابتدا نیز ذاتاً موجود نبود، بلکه جاهل به خویش  

 . (1589، 1388عربی، بود« )ابن 

برد که حقیقتِ شود و پی میعربی، وقتی سالک إلی الله در انتهای سلوک، خود را شناخت، به درک وحدت وجود نائل میاز نظر ابن 

عنوان مثال شخصی به اسم محمود که گمان برد اسمش محمد است، هنگام معرفت به اینکه محمود است، او، چیزی جز خدا نیست. به

فانی  نیز در محمود  بر محمود وارد نشده و محمد  مثال، نقصی  این  تنها مسمای محمد مرتفع شده است. در  باقی است و  وجودش 

معناست. بعد از اینکه محمود معرفت یافت که گردد. محمود نه داخل در محمد است نه خارج از او. حلول محمود در محمد نیز بینمی

حمد؛ زیرا محمد اصلاً وجودی نداشت و جز محمود وجودی نبود. این  محمود است و نه محمد، خود را به خود شناخته است، نه به م

( خدا بود و چیزی با او 14  ،1422،  برسی )حافظ    حدیث مشهور به همین معناست: »کانَ اللَّهُ وَ لَا شَیءَْ مَعَه وَ هُوَ الآنَ عَلىَ مَا عَلَیه کَانَ؛

بنابراین عارف و معروف، واصل و موصول، و محب و محبوب یکی است؛ عارف صفت اوست و   .گونه است«نبود و الآن نیز بر همان

 . (168، 1388عربی، ( جز این نیست )ابن32، 2، ج1403« )مجلسی، مَنْ عَرَفَ نَفسَْهُ فَقَدْ عَرَفَ رَبَّهمعروفْ ذاتش. تفسیر »

 
 ( 240تا، درند )سنایی غزنوی، بیخویش را یابند چون این پرده از هم می  جویند بیرون از دو عالم سالکانآنچه می 1
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کند موجودی جز گردد که با کشف و شهود ادراک میای پاک میگونه به باور ملاصدرا، انسان با معرفت یافتن و مجاهده با نفس به 

هایی هستند که خدا در آنها تجلی کرده است. در میان ممکنات نیز جلوه کامل خداوند، آدمی  تعالی تحقق ندارد و ممکنات صورتحق

 شود.رو شناخت حقیقت انسان، سعادت حقیقی را درپی داشته و دخول در »جنتِّ الهی« محسوب میاست. ازاین

دانند که  رو اهلِ ظاهر »جنت« را باغی می، ماده »جنّ«( است. ازاین1404فارس،  معنای پوشش )ابن»الجنۀ« در زبان عربی به 

پوشیده از درخت باشد. اما از نظر عرفا، جنت )یا پوشش واقعی( ذات خود انسان است که حجابِ میان او و حق است. ذات انسان، جنت  

الهی است؛ زیرا انسان محل تجلی اسم الهی بوده و از این جهت پوشانندۀ حق است. آدمی وقتی حقیقت خویش را بشناسد، به کشف 

 رسد و با ادراک این معنا به سعادت دست خواهد یافت: وحدت حق و خلق می

شود که[ درآی در جنتِ من که پوشش من است. جنت من جز تو نیست که به ذات خود مرا  و ]امر می 

الّا به من )ابن که بودِ تو نقش نمیشوم، الا به تو؛ چنان پوشانی. من شناخته نمیمی ، 1370عربی،  بندد، 

400) . 

انسان   را  بهشت  هریک،  مختلف  درجات  بیان  و  معقول  و  محسوس  به  بهشت  تقسیم  از  پس  واقعه،  سوره  تفسیر  در  ملاصدرا 

بنابراین امر خداوند به   .(147،  1363داند که حامل معارف و علوم است و روحش عقل بالفعل گشته است )ملاصدرا،  سعادتمندی می

لىَ رَبِّکِ رَاضِیَۀً مَرْضِیَّۀً * فَادخُْلیِ فیِ عِبَادیِ *  ِ یَّتُهَا النَّفْسُ المُْطْمَئِنَّۀُ * ارجْعِیِ إَ نفوس مطمئنه برای دخول در بهشت او در آیه »یَا أ 

در واقع امر به بازگشت به حقیقت خویش و تأمل در آن است؛ زیرا صورت آدمی، مجلای اسما و صفات   .(27ـ    30و َادخُْلیِ جَنَّتِی« )فجر/

ست. در حکمت متعالیه کمال آدمی و سعادت او جز این نیست که به ژرفای درون خود قدم نهد و در حقیقت خویش تأمل  تعالی احق

نهایت هستند،  اند. از آنجا که علوم و معارف بیگردند، بهشت معنوی نامیده رو گاهی علوم و معارف را که عین حقیقت آدمی می کند. ازاین

 لازمۀ خودشناسی حرکت دائمی به سوی کمال است. 

 . حرکت دائمی و مقام فوق تجرّد2-3

استفاده از »حرکت نهایت است، مورد پذیرش اکثر متفکران مسلمان قرار گرفته است. ملاصدرا با  این مطلب که خداوند موجودی بی

ماند؛ داند که در این مقام نیز آدمی از حرکت باز نمیجوهری« ارزش متعالی برای آدمی را حرکت دائمی و رسیدن به مقام فوق تجرد می

 گویند.حرکتی که بدان »حرکت حبّی« می

 حرکت دائمی انسان. 1-2-3

اند. موجوداتِ دارای قوه برای رسیدن به کمال و فعلیت،  حرکت را به »تغییر تدریجی« یا »خروج تدریجی از قوه به فعل« تعریف کرده

توانند به تدریج از قوه به در آمده و به فعلیت برسند. از نظر ملاصدرا آدمی میان قوه صرف و فعلیت محض قرار دارد؛ استعداد دارند و می

یَّتُهَا النَّفْسُ المُْطْمَئِنَّۀُ * ارجْعِیِ  َ آدمی از جسم است و او استعداد این را دارد که به خداوند رسد و مصداق این آیات گردد: »یَا أ   زیرا حدوث

تواند دائماً در حرکت  ن است که می( بنابراین فقط انسا27ـ    30لىَ رَبِّکِ رَاضِیَۀً مَرْضِیَّۀً * فَادخُْلِی فِی عِبَادیِ * وَادخُْلِی جَنَّتِی.« )فجر/  ِ إ
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روی، آدمی افضل موجودات باشد تا به مقصد نهایی خود برسد. به همین دلیل است که در آدمی، رجوع و توبه و سلوک وجود دارد. ازاین

 . (64، 3الف، ج 1361ملاصدرا،  نک.است و دلیل این کرامت، همان قوه و نقصانی است که سبب شده او از فرشتگان نیز فراتر رود )

 . قوۀ صرف )مرتبۀ ماده(2-2-3

( آمده است. به باور ملاصدرا دلیل این امر، ضعف خلقت 1مورد خلقت انسان، آیه »لَمْ یَکُنْ شَیْئًا مَذْکُورًا« )انسان/    فقط دردر قرآن کریم  

. بنابر قاعده »حدوث جسمانی نفس«، حدوث آدمی از ماده پست است. آدمی 1تر از »عدم شیء« چیزی نیست آدمی است؛ زیرا ضعیف

که استعداد انسان شدن داشت. سپس در رحم مادر شروع به رشد کرد و در دایرۀ نباتی واقع شد و آنگاه حس و ای بود  در ابتدا نطفه

 . ( 212ـ    213،  7الف، ج1361ملاصدرا،    نک.حرکت یافت و در دایرۀ حیوانی درآمد، تا اینکه متولد شد و آثارِ بشری از او ظاهر گردید )

 دلیلِ چنین حرکتی، یعنی حرکت از قوۀ صرف به فعلیت، حدوث جسمانی نفس است. 

 . فعليت محض )مرتبۀ فرشتگان(3-2-3

شود و ای از کمال است که حرکت و تغییر در آن وجود ندارد؛ یعنی کمالی که در عالم ماده یافت نمیمقصود از فعلیت محض، مرتبه

مختص مجردات است. از دیدگاه ملاصدرا گرچه حدوث نفس از ماده است، بقای نفس به ماده نیازی ندارد؛ یعنی آدمی وقتی به کمال 

 کند. ای از کمال نیز آدمی را محدود نمییابد؛ اما چنین مرتبه رسید و از ماده جدا گشت، به مرتبۀ تجرد و فعلیت محض ارتقاء می

 . فوق تجرد )مرتبۀ الهی( 4-2-3

دانستند، اما ملاصدرا مرتبۀ الهی را »فوق فیلسوفانِ پیش از ملاصدرا نهایت کمال آدمی را مجرد شدن و اتصال یافتن به عالَم عقل می

 اند، هریک دارای ماهیتای بالاتر از موجودات مادی واقعداند؛ زیرا موجودات عالَم عقل گرچه مجرد از ماده هستند و در مرتبه تجرد« می

 شود. بوده و وجودی محدود دارند. بنابراین فقط خداوند است که وجودی نامحدود دارد؛ وجودی که از آن به »فوق تجرد« تعبیر می

یابد و حتی از مقام فرشتگان  از نظر ملاصدرا در بین مخلوقات تنها آدمی است که شایستگی دارد به عالم قدس و رضوان خداوند باز

گونه نباشد، کمالی  فراتر رود. به باور وی منشأ این امر، همان ضعف، فقر و کثرت آفات و امراض است. مخلوقی که در آغاز خلقت بدین

(  270،  5الف، ج  1361ملاصدرا،    نک.رو حالت انتظار برای رسیدن به کمال در او وجود نخواهد داشت )کند؛ ازاینرا در خود تصور می

 کار برده است؛ مانند معراج روحانی، بهشت الهی و رؤیت خداوند. وی برای مقام فوق تجرد، اصطلاحات دیگری را نیز به 

 معراج روحانی . 3-3

کار بندند و  گردد تا با پیروی از او، تمام همت خود را بهدر عرفان و حکمت متعالیه، معراج پیامبر)ص( الگویی برای آدمیان محسوب می

 به کمال لایق انسانی برسند. 

نَّهُ هُوَ  ِ قْصَى الَّذِی بَارَکْنَا حَوْلَهُ لِنُرِیَهُ مِنْ آیَاتِنَا إَ لَى المَْسْجِدِ الْأِ سْرىَ بـعَِبْدِهِ لَیْلًا مِنَ الْمَسْجِدِ الْحَرَامِ إَ سُبْحَانَ الَّذِی أ

 السَّمِیعُ الْبَصِیرُ. 

 
 کند که مختص او بوده و کرامتی برای اوست؛ زیرا موجودات دیگر حدی معین، مقامی معلوم و صورتی تام دارند.از نظر ملاصدرا این ضعف خلقت، استعدادی در آدمی ایجاد می  1
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که پیرامونش را پربرکت   سوی مسجدالاقصیاش را شبانگاهی، از مسجدالحرام بهمنزه است آن ]خدایی[ که بنده 

. )سوره هایمان را به او بنمایانیم، که تنها او شنوا ]و[ بینای ]حقیقی[ استایم، سیر داد تا برخی از نشانه کرده

 ( 1اسراء/ 

المقدس( و در این آیه به سفر شبانۀ پیامبر )ص( اشاره شده که در عالَم بیداری از مسجدالحرام )در مکه( تا مسجدالاقصی )در بیت

 . ( 3، 13، ج1374طباطبایی،  نک.ـ ازجمله بهشت و دوزخ ـ را مشاهده کند )ها رفت تا اسرار الهی سپس از آنجا به همه آسمان

ملاصدرا معتقد است که پیامبر)ص( دو معراج داشت: یکی در عالم حس و دیگری در عالم روح. معراج در عالم حس از مسجدالحرام 

به مسجدالاقصی و سپس از مسجدالاقصی به ملکوت آسمان بود. معراج روحانی، از عالم شهادت )دنیا( به عالم غیب )مرتبه تجرد( و  

 . (177، 1الف، ج1361ملاصدرا،  نک.الغیب )مرتبه فوق تجرد( بود )سپس از آنجا به غیب 

نکتۀ مهم در این آیه آن است که نام پیامبر با عنوان »نبی« و »رسول« نیامده و از کلمه »عبد« استفاده شده است؛ یعنی هر انسانی 

ترین صفت آدمی که بیانگر ضعف او در  که به مقام عبودیت برسد، معراجی شبیه معراج پیامبر)ص( را تجربه خواهد کرد؛ زیرا شریف 

مقابل خداست، »عبودیت« است. ذکر دو مسجد در آیه نیز تأییدی بر این مطلب است؛ چراکه مسجد جایگاه سجود است و سجده کردن 

که  برای امت خود از این سفر آورد، نماز بود؛ همچنان  ای که پیامبررو تحفهازاین  .(15،  1388شجاری،    نک.نشانه واضحِ عبد بودن است )

آمده است: » معِْرَاجُدر حدیث  المُؤْمِنالصَّلَاۀُ  نماز حقیقی  303،  79، ج1403؛ )مجلسی،    از نظر ملاصدرا،  معراجِ مؤمن است.«  نماز،   )

 دربردارندۀ هر دو معراج جسمانی و روحانی است. 

 بهشت الهی . 4-3

کند. وی معتقد است که گیری از آیات و روایات، بهشت را به دو دسته صوری و معنوی تقسیم میملاصدرا با پیروی از عرفا و بهره 

« )لقمان/  سْبَغَ عَلَیْکُمْ نِعَمَهُ ظَاهرَِةً وَ بَاطِنَةًَ وَ أکه آیه »شود؛ همچنانهای خداوند به دو قسم ظاهری و باطنی تقسیم مینعمت

های باطنی، و  بر این مطلب اشاره دارد. بهشت معنوی از نعمت  .«هایش را آشکارا و پنهانی بر شما گسترد و تمام کردو نعمت( »20

گونه که عالَمِ غیب )آخرت( نعمت باطنی، و عالَمِ شهادت )دنیا( نعمتی ظاهری های ظاهری خداوند است؛ همانبهشت صوری از نعمت

 . (448ـ  449، 1378ملاصدرا  نک.) که که آدمی نیز دارای ظاهر )بدن( و باطن )نفس( استاست، و چنان

تعالی و مرتبه کردارانی که به مرتبۀ علم به حقهای حسی. زاهدان و راستبهشت محسوس، بهشتِ افعال است و دربردارندۀ لذت

اند، از بهشت محسوس و  اند و تنها به عمل مشغول بوده و آن را هدف دانسته فوقِ تجرد نرسیده و به ضعف وجودی خود یقین نیافته

های روحانی آن گردند. اما حکما و عرفایی که علم و عمل را جمع کردند، از بهشت معنوی و نعمتهای صوری آن برخوردار مینعمت

اش چنان است که های معنویهای آن در برابر لذتبرند. بدیهی است که بهشت محسوس نیز برای ایشان مهیاست، اما لذتلذت می

 فرمود:   پیامبر )ص(رو . ازاین شودها خود مانعی برای کمال حقیقی محسوب میاشتغال بدان

   هشْوَقُ مِنْ سَلْمَانَ إلِىَ الْجَنََّ لَی سَلْمَانَ أِ الَْجَنَّۀُ إ

 ( 101، 4، ج 1405جمهور، )ابن ابی تر است از سلمان به بهشتبهشت به سلمانِ فارسی مشتاق
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کند که سلمان فارسی از کسانی بود که به بهشت معنوی رسیده و فارغ از بهشت صوری بود و  ملاصدرا با اشاره به این حدیث بیان می

کند؛ ازجمله که بهشت صوری به او مشتاق بود. آنگاه وی چند حدیث برای توضیح بهشت معنوی ذکر میبدان شوقی نداشت؛ درحالی

 این حدیث قدسی که خداوند فرمود:

 1.ٍ ذُنٌ سمَعِتَْ وَ لَا خَطَرَ عَلىَ قَلبِْ بَشَرُ عْدَدْتُ لِعِبَادیَِ الصَّالِحِینَ مَا لَا عَیْنٌ رَأَتْ وَ لَا أَ أ

ام که چشمی آن را ندیده  اند[، چیزی آماده کرده برای بندگان صالح خود ]=کسانی که به مقام عبودیت رسیده

 ( 101، 4، ج 1405جمهور، )ابن ابی و گوشی درباره آن نشنیده و بر دلِ بشری خطور نکرده است.

 گوید:مند بود ـ با اشاره به این حدیث میالقضات همدانی ـ عارفی که ملاصدرا سخت به او علاقهعین

کسی را که بهشت این باشد، او را بهشت عوام طلب کردن خطا باشد ... همتِ عالی چنان باید که زن فرعون، 

این »عندک« ]= نزد    2( 11)تحریم/     لیِ عِنْدَکَ بَیْتًا فىِ الْجَنَّۀِ.«ِ خواهد: »رَبِّ ابْنآسیه را بود که در دعا می

 . (136، 1386القضات همدانی، )عین خودت[ جز بهشت خواص نباشد

های حسی  مقصود این است که نزد خدا بودن، بهشت معنوی است و کسی که نزد محبوب حقیقی باشد، در لذت دائمی است و به لذت

 باغ طوبی که در بهشت محسوس وجود دارد، گفته است:نیازی ندارد. حافظ نیز با اشاره به  

 تو و طوبی و ما و قامت یار        فکر هر کس به قدر همت اوست 

 ( 136، 1362)حافظ،                                                                                                                      

 خداوندرؤیت . 5-3

در حکمت متعالیه تعبیر دیگری برای غایت حرکت جوهری آمده که نتیجۀ عبودیت آدمی است. این تعبیر که تعریفی نیز برای بهشت 

 : است )ع( نقل شده که از امام علیشود، رؤیت خداوند است؛ همچنانمعنوی محسوب می

 . (26، 11، ج 1406)فیض کاشانی، پرستم پروردگاری را که نبینم، نمی لَم اعبد ربّاً لَم اَرَه؛

 باره آمده است:    این  )ص( نیز احادیثی در از پیامبر

 . (204، 19، ج 1403)مجلسی،  بینیدبینم، شما نمیآنچه را من می ری ما لا تَروَْنَ؛َ نِّی أِ إ

اگر اهل دروغ و غلو کردن    لَو لا تَزیید فیِ حَدیثِکم وَ تَمزِیج فیِ قُلُوبِکم لَرَأیتُم ما اَرىَ وَ لَسمَعَتُم ما اسمعَ؛

شنیدید آنچه را من  بینم، و میدیدید آنچه را من مینبودید و شیطان در دل شما جای نداشت، شما هم می

  .(330ـ  331، 1، ج 1367ملاصدرا،  نک.)شنوم.« می

 
 جاری شده است.  |حدیث قُدسی، سخن خداوند است که از زبان پیامبر 1
 . ای برای من نزد خود در بهشت بسازپروردگارا! خانه 2
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بیند. در فرهنگ اسلامی آن خداوند را میاز این جهت کسی که به »مقام عبودیت« رسیده باشد، چشمی غیر از چشم حسی دارد که با  

 گویند. و ادبیات فارسی به چنین چشمی »چشم دل« می

توان درنظر گرفت که با آن، حقایق را در آن  که آدمی مراتب گوناگونی دارد، برای هر مرتبه چشمی می  آنجا  از نظر ملاصدرا از

یابد کند. وقتی آدمی با حرکت جوهری از ماده حادث شد، در اولین مرحله ـ یعنی در عالم جسمانی ـ چشمی میمرتبه از هستی درک می 

یابد که با آن تواند جسم و امور جسمانی را مشاهده کند. او در ادامه حرکت جوهری، در مرتبه خیال، چشمی دیگر میکه با آن می

کند. اگر در این حرکت به عالَم الهی بار  بیند، و وقتی به مرتبه عقل رسید، با چشم عقل، معقولات را ادراک میموجودات خیالی را می

 لَم یافته، خداوند را رؤیت نماید. تواند با چشم خاصی که در آن عایافت، می

 مرتبه اول: چشم حسی. 1-5-3

باشد. اما  چشمی که آدمی با حیوانات دیگر در آن مشترک است، چشم حسی است که وجود آن برای دیدن محسوسات ضروری می

با چنین چشمی محال است؛ زیرا ادراک هر چیزی وسیله مخصوص خود را دارد. به  با  عنوان مثال همچناندیدن غیرمحسوسات  که 

توان موجودات عالَم خیال و عالَم عقل و عالَم فوق عقل را مشاهده  توان آب دریا را به منزل آورد، با چشم حسی نیز نمیای نمیکاسه

مولوی نیز در داستان »فیل در خانه    (134،  1364سینا،  )ابن   سینا »آنچه از آن عالم باشد، به چشم این عالم نتوان دید.«کرد. به تعبیر ابن 

 گوید:چنین می (1269/ 3، 1363)مولوی،  تاریک«

 رسچشم حس همچون کف دست است و بس     نیست کف را بر همه او دست

 ( 1269/ 3، 1363)مولوی،  

 چشم خيالیمرتبۀ دوم: . 2-5-3

پذیرد. آنچه آدمی با چنین چشمی در یکی از مراتب نفس آدمی، مرتبۀ خیال است. مشاهدات در این مرتبه با »چشم خیالی« صورت می

شود. رؤیاهای آدمی گاهی کند، »تخیل« نام دارد و اگر این مشاهده در حالت خواب باشد، »رؤیا« نامیده میحالت بیداری مشاهده می

مراتب از تخیلات اثرگذارتر است و گاهی نیز تأثیری کمتر دارد. علت این امر به باور ملاصدرا، قوی یا ضعیف بودن مرتبۀ وجودی به

های حسی او بسیار باشد، اینها مانند غباری هستند که مزاحم دیدن چشم  آدمی است. اگر آدمی در بند محسوسات بوده و مشغولیت

غبار دیده شود، واضح نیست و تأثیری نخواهد داشت. اما اگر گرد و غبار فرونشیند،  شوند و مسلّم است که آنچه در  خیالی انسان می 

روست که هنرمندان به هنگام آفرینش هنری که ازاین  .(606،  1363ملاصدرا،    نک.)  تر خواهد بودمشاهده نیز شفاف و تأثیر آن عمیق

بینند، برای دیگران به گردند و آنچه با چشم خیال خود میچشم خیالی آنها به مشاهده مشغول است، از حس و محسوسات جدا می

 آورند. ارمغان می

تواند حقایقی را که در عالمَی واسطه اتصال خیال آدمی به عالَم خیال در هستی است. در این نوع رؤیا آدمی میرؤیای صادقه به 

شود. ایشان حقایق آن عالَم را با چشم  ای از هنرمندان نیز حاصل میبرتر از عالَم ماده وجود دارد، مشاهده کند. چنین اتصالی برای عده

تر از مشاهده محسوسات با چشم حسی است و تأثیر آن، هم در شخص تر و واضحای که بسیار قویکنند؛ مشاهدهخیالی خود مشاهده می
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کننده و هم در مخاطب مستعد هنر، شدیدتر و پایدارتر است. شایان ذکر است که همه آدمیان پس از مرگ، حقایق را در عالَمِ مشاهده

کنند، اما اگر چنین مرگی به تعبیر عرفا »مرگ اختیاری« باشد، چشم برزخی آدمی گشوده شده و هنگامی که او  خیال )برزخ( رؤیت می

بیند. بنابراین مرگ، خروج نفس از غبار بدن و حواس بدنی است؛ مانند آنکه جنینی از رحم در بین دیگران است، آن حقایق برتر را می

 . (609 ،1363نک. ملاصدرا، ) مادرش خارج شود

 مرتبۀ سوم: چشم عقلی. 3-5-3

پذیر است. قوت ای دیگر از نفس آدمی، مرتبۀ عقل است. از دیدگاه ملاصدرا درک معقولات با چشم عقل و مشاهده عقلی امکان مرتبه

و بینایی این چشم به مقدار معقولات آدمی بستگی دارد؛ یعنی هرچه تعقل آدمی بیشتر بوده و معقولات بیشتری داشته باشد، چشم نافذتر 

بسا نابینا بوده، یا به تعبیر قرآن  تر خواهد داشت و چهسو، کسی که در بند محسوسات باشد، چشمی ضعیفو بازتری خواهد داشت. از این  

 ای بر چشم عقل ایشان کشیده شده باشد:  پرده 

 ؛ ای استشان مهرُ نهاده و بر دیدگانشان پرده ( خدا بر شنوایی7)بقره/    بْصَارهِِمْ غِشَاوَۀٌ؛َ وَ عَلىَ سمَْعِهِمْ وَ عَلىَ أ

 فهمند. رو چیزی نمیکر و لال و نابینا هستند ازاین (171)بقره/  صُمٌّ بُکْمٌ عمُیٌْ فَهُمْ لایعَْقِلُونَ؛

تواند سخن بگوید، و کور است و حقایق شنود؛ لال است و با زبان عقل نمیکه اهل تعقل نباشد، کر است و سخن عاقلان را نمیآن

را مشاهده نمی به کمک تعقل، حقایق دیده می معقول  تاریک و سیاه است.  از تعقل،  آدمی قبل  شوند و خود آن  کند. در واقع نفس 

 . (50، 1375فیض کاشانی،  نک.) دهد تا حقایق بیشتری را ببیندتر به انسان میمعقولاتِ مورد مشاهده نیز چشمی قوی

 مرتبۀ چهارم: چشم الهی . 4-5-3

جوهری آدمی برای رسیدن به کمال، بار یافتن به عالَم الهی )عالَم فوق عقل( است. در این عالَم است که  از نظر ملاصدرا غایت حرکت  

 شود.گردد. چنین چشمی »چشم دل« نیز نامیده مییابد و به رؤیت خداوند نائل میانسان چشمی الهی می

ای ای برای مشاهده خیالی، مشاهده خیالی مقدمهمقدمه   1نکته مهم در این چهار قسم دیدن، مراتب آنهاست؛ به این معنا که ادراک حسی 

برای مشاهده عقلی و آن نیز مقدمه مشاهده الهی است. بنابراین شخص جاهل اگر مدعی مشاهده الهی باشد، قطعاً ادعایی خلاف واقع 

 باشد.ترین مانع برای رسیدن به کمال میاست؛ زیرا جهالت، دشوار

 گيرینتيجه

کند. این مطلب در حکمت  ملاصدرا تعاریف مختلف در مورد آدمی را نقادی کرده و خود انسان را به »وجودی ثابت و سیال تعریف می

خوبی تبیین شده است مبنی بر این که  متعالیه بر پایه اصولی مانند »اصالت وجود«، »تشکیک وجود« و »وحدت شخصی وجود« به

ای دیگر بهشت معنوی، ای از کمال، بهشت محسوس است؛ مرتبهکه مرتبهمراتب آدمیان و همچنین مراتب کمال متفاوت است؛ چنان

 
 گانه است که منحصر در دیدن با چشم نیست.مقصود از ادراک حسی، ادراک با هریک از حواس پنج  1
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و برترین مرتبه نیز جمع هر دو بهشت است و این آخری بدون حرکت دائمی به سوی کمال قابل دسترسی نیست. در واقع، به باور 

ملاصدرا ارزش متعالی آدمی همان حرکت دائمی است؛ امری که به »اتحاد راه و راهرو و مقصد« مشهور است. تعبیرات دیگری که  

کند، عبارتند از: خودشناسی، مقام فوق تجرد، بهشت معنوی ه همان حرکت دائمی است، بیان میمقصود ملاصدرا را از کمال حقیقی ک

 و رؤیت خداوند. 
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