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Abstract 
The wisdom of afzal-addin kāshāni has been studied by some scholars such 
as abbas zaryab khoyi and seyyed hossein nasr, and especially by william 
chittick. The first scholar has placed afzal-addin among isma'ili 
philosophers, while the second scholar thinks that he has been a sufi, as his 
title baba  clearly shows. on the other hand, chittick in his book entitled the 
heart of Islamic philosophy argues that afzal can not be placed in  categories 
such as isma' iliyyah or sufiyyah, but all that can be said about his wisdom is 
this: it is the wisdom of self- knowledge. In this essay we try to show that 
afzal has had a good knowledge of ishraqi wisdom of suhrawardi, and 
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moreover he has translated in persian some passages of suhrawardi's at-
talwihat. we can say that he has expressed in persian language the most 
complex ishraqi conceptions through the most clear sentences.  
 
Keywords: Self-knowledge, ishraqi wisdom, symbols of light and darkness, 
suhrawardi's at-talwihat. 
 
 
Extended Abstract 
Scholars who have studied the philosophy of Afḍal al-Dīn Kāshānī, including 
William Chittick in his The Heart of Islamic Philosophy, have not quite known 
to which school of thought should they consider him. Since they think of 
this sage of divine wisdom not to be fit into the framework of Peripatetic or 
Illuminationist philosophies, just as he cannot be placed among the Isma'ili 
sect or the Sufi order. Chittick, who has translated some of Afḍal al-Dīn's 
works into English with a useful introduction and annotations, does not 
consider him to belong to any of the aforementioned categories. This 
esteemed researcher concludes from his research that Afḍal al-Dīn is a 
leading scholar of "self-knowledge", and nothing more can be said about 
him beyond this. Of course, some scholars, especially Dr. Seyyed Hossein 
Nasr, have considered Afḍal al-Dīn to be a Sufi, and some others, such as 
Abbas Zaryab-Khouyi, have considered him to be an Isma'ili, but Chittick 
correctly shows that Afḍal was neither the one nor the other. 

A careful comparison of the words of the two metaphysicians on the 
subject of the soul and self-consciousness shows that Afḍal was influenced 
by the metaphysics of Suhrawardī. One of the evidences that the philosophy 
of Afḍal al-Dīn brings him close to the Illuminationist philosophy of 
Suhrawardī is the symbolism of "light and darkness" in his works. From 
Suhrawardī's point of view, light is a symbol of consciousness and darkness 
is a symbol of ignorance. These symbols are also found in the teachings of 
Bābā Afḍal; he has spoken of the luminosity of knowledge and the darkness 
of ignorance. Also, from his point of view, the spiritual or intellectual world 
is all light and knowledge, and the material world is all darkness and 
ignorance. Afḍal, like Suhrawardī, believes that the body is not aware of 
itself and is therefore the embodiment of darkness. This Illuminationist view 
of Afḍal is evident in all his works. He considers the Supreme Principle and 
the Absolute to be Light and Self-Luminous (the "Light of lights" (nūr al-
anwār) in Suhrawardī's view). He refers to the intellect as "the light of the 
existence" (equivalent to "dominant lights" [anwār qāhira] of Suhrawardī). 
He refers to the rational soul (nafs nāṭiqa) as the "self-radiant light" 
(equivalent to the "martial light" [nūr isfahbadiyya] of Suhrawardī). In some 
cases, even Afḍal's words, especially in proving the truth and self-evidence 
of light and its being the cause of causes, are the same as those of 
Suhrawardī, to the extent that it seems that Baba Afzal has translated parts 
of Suhrawardī's Arabic texts in the Ḥikmat al-Ishrāq into Persian. Also, given 
that Afḍal al-Din builds his philosophy on "consciousness" (Per. Āgahī), 
"immediate  knowledge" and "the perception of the self by the self", he can 
be considered an Illuminationist philosopher. He does not assign primacy to 
"existence" in the way of the Sufis in the school of the Unity of the Being 
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(Ibn ʿArabī and his followers) or philosophers such as Mullā Ṣadrā. Rather, 
he refers to a state higher than existence, under the title of "identity" 
(huwiyya). It shows that how close is his view, from this perspective, to the 
Illuminationist view of Suhrawardi on the primacy of māhiyya (quiddity, 
whatness, not in the sense of "the answer to the question of what it is", but 
in the sense of "what makes a thing what it is"). 

Therefore, we can say that the writings of Afḍal al-Dīn show that he has 
benefited from the main doctrines of Illuminationist philosophy in the 
theoretical philosophy. These doctrines can be divided into several 
categories. One is the principle of light and darkness, which is the 
foundation of Illuminationist philosophy, and symbolically represent 
consciousness and ignorance. Second, the hierarchy of lights, namely the 
Truth, intellect, and soul, each of which is represented in the philosophy of 
Suhrawardī and Afḍal al-Dīn with their specific terminology and with the 
symbol of "light". Third, the fundamental issue of the primacy of "selfhood", 
"I-ness", and "identity". 

By comparing the textual evidence of the works of Afḍal and Suhrawardī, 
it can be clearly said that he was influenced by Illuminationist philosophy in 
practical philosophy, as well. Practical philosophy is particularly manifested 
in the tradition of writing advice (Per. andarz). Suhrawardī, who was trying 
to revive the Fahlavī or Khosrawānī metaphysics, has included some of his 
advices for initiation at the end of the Talwīḥāt. Afḍal al-Dīn translated these 
precepts of Suhrawardī from Arabic to Persian. His translation of these 
precepts indicates the great importance he attached to Illuminationist 
philosophy. All of these evidences show that Afḍal al-Dīn was trying to leave 
a legacy of Illuminationist and Khosrawānī metaphysics in his works and 
sayings for his students in Kashan. 
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 46- 25 ، صفحات1403، بهار و تابستان 45شماره  خرد،دان ی جاو یمجله علم

   کاشانی الدّینافضل هایاندیشه بر سهروردی تعالیم تأثیر
 عملی و  نظری حکمت زمینۀ در

 * بابک عالیخانی
 ** مریم اسدیان

 چکیده         
الدّین کاشانی  وجوی شواهد متنی در آثار افضلدر جُستار حاضر، در جست 

آن با آثار فلسفی سهروردی هستیم. این شواهد متنی به این پرسش   و مقایسۀ
الدّین در حکمت نظری و حکمت عملی متأثر  پاسخ خواهد داد که آیا افضل

توان با تحلیل و بررسی مضامین  از سهروردی بوده است یا خیر؟ و آیا می 
ی  فلسفی در آثار این هر دو فیلسوف به این نتیجه رسید که افضل با دسترس

به  سهروردی،  آثار  کتاب  به  از حکمت  الاشراقحکمۀ ویژه  کاملی  شناخت   ،
تقریرات  در  داشته است؟  فهلوی سهروردی  احیاء حکمت  پروژۀ  اشراق و 

خورد که ترجمۀ  ای با عنوان »وصیّت حکما« به چشم می الدّین نوشتهافضل
 است. این توجّه افضل   تلویحاتفارسی وصایای سهروردی در پایان کتاب  

بُعد عملی حکمت اشراق  ازبه دستورهای سلوکی سهروردی، تأثیرپذیری او 
های  تر مضامین فلسفی و حِکمی رسالهدهد. همچنین بررسی دقیقرا نشان می 
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شدّت متأثر  بُعد نظری حکمت نیز به   درسازد که وی  افضل بر ما روشن می 
اساس فلسفۀ  دادن  با قرار    اوویژه آنکه  از حکمت اشراق سهروردی است؛ به 

 حکمت اشراقز »نور و ظلمت«(،  و)با تأکید بر رمهی و ناآگهی  خود بر آگ
 سهروردی را در آثار خود تبیین و شرح کرده است.  

حکمت اشراق، نور و ظلمت، آگهی و ناآگهی، اندرزهای پهلوی،  :  هادواژهیکل
 وصایای سهروردی 

 
 مطلع سخن 

  و   کاشانی، مشهور به باباافضل، حکیمبن محمدّ بن خوزۀ مرََقی    حسندالدّین محمّ افضل
حکما    نظرچه در    وی،عارف نیمۀ دوم قرن ششم و نیمۀ نخست قرن هفتم هجری است.  

در  آثار و اقوال او    است.  برخوردار بوده  جلیلاز مقامی عالی و شأنی    ،عرفا  از دیدو چه  
  اکسیرالعارفین   رسالۀاست. شاهد این مدعا،    بودهمطلوب و مقبول  حکما    نزد برخی از اجلّۀ

افضل تألیف کرده  نامه«  آزاد از رسالۀ »جاودانای  ترجمه  ه صورتست که آن را باصدراملّ
ج  1390،  صدرالمتألهین)  است یا   الدّینافضلهمچنین    (.3،  و  کاشانی  فیض  آثار    در 

استرآبادی شارحان    -  محمدّتقی  در   - فارابی  هالحکمفصوصاز  عظمت  و  بزرگی  به 
باباافضل در  (.  193:  1358؛ استرآبادی،  205:  1377حکمت ستوده شده است )کاشانی،  

،  الانوارالاسرار و منبعجامعدحیدر آملی، در کتاب  است. سیّ   گرامی و ستودهنزد عرفا نیز  
و برخی از    (496:  1368د )آملی،  خوان او را امام فاضل و حکیم کامل و از اهل اللّه می

تصوّف طرائق  را  ،بزرگان  آورده  او  به شمار  خود  باباهای  )راز  علیشاه،  معصومک:  .اند 
 (. 493: 3، ج  1382

آثار منسوب  از    ایپارهارسطو که  از هرمس و  جز  ه ب  در مصنّفات خویش،الدّین  افضل
سینا و ابن  و  فارابیدیگران، یعنی از  ترجمه کرده، از    به پارسی دقیق و شیوایی  را  بدانها

و   دیگر    ،سهروردیخیام  نیز همچون  او  که  نیست  این شکّی  در  امّا  است.  نبرده  نامی 
یک از مکاتب  الدّین دقیقاً در کداماست. در اینکه افضل  پیشینیان بودهخوار  فلاسفه، میراث

اغلب پژوهشگران  . ان محقّقان اختلاف نظر وجود داردگیرد، میفکری و فلسفی جای می
برای  حکمت مشائی را با فلسفۀ نوافلاطونی و هرمسی تلفیق کرده است.    ویمعتقدند که  
داند که  الدّین را همان مباحثی میچیتیک مباحث نفس و عقل در نزد افضلمثال، ویلیام  

وی در    (.30:  1392)چیتیک،    سینا مطرح بوده است در میان فیلسوفان مشائی نظیر ابن
عربی نزدیک  الصفّا، به ابنجای دیگر، او را علاوه بر تعلّق به مکتب سینوی و نیز اخوان
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کتاب  92- 93:  1387)چیتیک،    داندمی در  کربن  هانری  تمثیل عرفانیابن(.  و  در  سینا   ،
کند و او  الدّین کاشانی یاد میاز افضل  ،بحث از فیلسوف ایرانی در برابر فیلسوف عربی

فیلسوف بر هرمسی  105:  1392)کربن،    نامدمآب میهرمسی  را  نیز  (. سیدّحسین نصر 
دارد  تأکید  او  چنان(308- 307:  1383)نصر،    بودن  به.  چیتیک  میکه  اشاره  کند،  خوبی 

دورهافضل در  کرده است که شخصیّتالدّین  نمط )  سینا ابنهایی همچون  ای ظهور  در 
پیوند  طرح  )با    سهروردی،  القضاۀ همدانیعین،  الیامام محمدّ غزّ (،  اشاراتهشتم و نهم  

میان فلسفه    فاصلۀسعی داشتند    عربیابن  و درنهایت  حکمت بحثی و حکمت ذوقی(میان  
است    صاحب نوعی تصوّف عقلانی  هم  الدّینافضل. بنابراین،  و تصوّف را از میان بردارند

  ، افضل یّدحسین نصرس(. 27- 28: 1392چیتیک،  توان نامید )می گرا«»عارف عقلو او را 
معنای اصیل    ، داند که در آن حکمت نظری یا فلسفهرا نمایندۀ اصلیِ نوعی از تصوّف می

 (.314: 1383)نصر،  یابدو حقیقی خود را بازمی
در سنّت فلسفی و عقلانی    الدّین کاشانیافضلجایگاه  آراء دربارۀ    گونهنظر به این

  ء احیادر پی  ،  طرح شیخ اشراق  تبعیّت ازبه  وی    مهم توجّه کرد که  ، باید به این نکتۀایران
ذوقحکمتی   و  بحث  بر  صورت    مبتنی  بیان  ؛  است  بوده  توأمانبه  طبق  که  حکمتی 

همچون    بنا ندارداو    ،که از آثار باباافضل پیداستسهروردی، از آنِ حکیم متألّه است. چنان
، بلکه به شیوۀ اشراقیون به دنبال حکمت عملی و بسنده کندبحث نظری  تنها بهمشّائیان  

بوده است. اندیشۀ    همچنین،  ذوقی  از حیث جمع  با حکمت اشراق    الدّینافضلتقارن 
محلّ    ، سهروردی  آثارهمچون    وی،آثار    .های حِکمی و معنوی در نزد اوستتسنّشدن  

آنکه  است، بیالصّفایی  اخوانهرمسی، افلاطونی، ارسطویی، نوافلاطونی و    نسنملاقات  
(  یونانی، اسلامی، ایرانی)های معنوی قدیم  تلاقی سنّت  بتوان یافت.  آن در    (1) اثری از التقاط

های  از نوع ترکیب واقعی صورت،  الدّین کاشانیسهروردی و افضل  در تعلیمات حِکمی
متّصل است و این نوعی    ،ازلی«  خمیرۀیعنی »  ، واحد  متکثرّ حکمت است که به یک معنیِ

 دهد. را نشان می هر دو فیلسوفدر اندیشۀ اشراقی ( 2) تعلیم »جاویدان خرد«از 
الدّین به اشراقیون، از سوی محققّان کمتر مورد توجّه بوده است. ویلیام  انتساب افضل

می رد  را  باباافضل  بودن  اشراقی  صراحتاً  و  چیتیک  معاصر  نویسدمیکند  »باباافضل   :
دهد، بلکه  بی و شیخ اشراق سهروردی است، ولی سخنش بوی سخن اشراق نمیعرابن

دحسین نصر در  (. سی93ّ:  1387الصفاست« )چیتیک،  نزدیک به بوعلی و تا حدّی اخوان
از تعالیم اختصاصی    ،الدّین جز در تعریف از فضا و اجسامکند که افضلجایی اشاره می
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)نصر،   است  نکرده  تبعیت  نفس308:  1383سهروردی  با  مواجهه  در  البته  و  شناسی  ( 
الدّین و تأکید فراوان او بر نوریّت عقل و نفس و انعکاس این دو نور از نور الهی  افضل

ن  الدّی رسد که »این جنبه از تعالیم افضلو مراتب و تشکیک در نور آگاهی، به این نتیجه می
روان کلّ  با  معنای همراه  به  اینکه  بدون  است؛  نزدیک  دیدگاه سهروردی  به  او  شناسی 

 (.319شدۀ سهروردی، اشراقی باشد« )همان:  خاصّ کلمه در ارتباط با مکتب تأسیس

 الدّین کاشانی از سهروردی در حکمت نظری تأثیرپذیری افضل
و تمام اوست به مقولۀ »آگاهی«  الدّین توجّه تامّ  فکری و فلسفی تعلیمات افضل  مشخّصۀ 
های فلسفۀ مشائی  «. پیش از او، شیخ اشراق با اعتباری دانستن وجود، پایههستی»  مقدّم بر 

را متزلزل خوانده و فلسفۀ خود را بر مدار آگاهی و علم و ادراک بنا کرده بود. افضل، به 
فلسفۀ خود قرار  »آگهی« را اصل و اساس  امّا  ،شمارداین صراحت وجود را اعتباری نمی

سخن از خودآگاهی )یا به تعبیر سهروردی أنائیّت(    ،که در حکمت اشراقدهد. چنانمی
  دایر الدّین نیز وجود  در فلسفۀ افضلاست،    در میان   و علم حضوری نفس به خویشتن

ودآگاه کوشد تا فلسفه را از منِ خ. افضل برخلاف فلاسفۀ مشائی میاستمدار آگاهی  
موجود« نیست، بلکه فلسفه برای او   بما هو»موجود    در نزد اوآغاز کند. موضوع فلسفه  

های  از بررسی  چیتیک   .یابدمعلوم است، معنی می  از آن حیث که نزد منِ شناسنده  با موجود 
کتاب    خود اسلامیدر  فلسفۀ  می  قلب  نتیجه  این  قهرمانبه  افضل  که  مبحث    رسد 

که  ولی  است،    «خودشناسی » است  این  اشراق    «خودشناسی»حقیقت  حکمت  کلید 
کند،  تأکید نمی این دو فیلسوفهای  سهروردی است و اینکه چیتیک بر همانندی اندیشه

»خودآگاهی« و »خودشناسی« در حکمت اشراق بر پایۀ  رسد.  قدری عجیب به نظر می
اشراق، »روشنی« را رمزی  افضل نیز مانند شیخ  شود.  مطرح می  سمبولیسم »نور و ظلمت«

می آگاهی  و  علم  که  .  دانداز  نیست  شک  خاصّ  ویالبته  مانند    اصطلاحات  اشراقی، 
خش را در آثار خود  رُوَنورالانوار و انوار قاهره و انوار اسفهبدیه و غواسق و برازخ و هُ

د  دهدر باب نفس و خودآگاهی نشان می  حکیم متألهنیاورده، ولی مقایسۀ دقیق سخنان دو  
نوعی شارح  بهتوان گفت که او  و حتی می  استبوده  ثر از حکمت سهروردی  که افضل متأ

 رود. به شمار میحکمت اشراق سهروردی در زمانۀ خود 
دقیق آثار  بررسی  می  الدّینافضلتر  وینشان  که  از    بُعد  در  دهد  حکمت  نظری 

توان تقسیم  مضامین اصلی حکمت اشراق بهره برده است. این مضامین را به چند دسته می
و ناآگاهی  ینمود. یکی قاعدۀ نور و ظلمت که اصل و اساس فلسفۀ اشراق است و آگاه
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  الحقائق، عقل و نفس یعنی حقیقۀ  ،مراتب انوارسلسله  ،دومشوند.  رمز نمودار می  دو  با این
نور« نشان  »و با رمز  آنها    یک در فلسفۀ سهروردی و افضل با اصطلاحات خاصّ که هر

در این بخش،    .و هویّت است  انائیّت و انیّت اصالت    بنیادی، مبحث  سوم.  شوندداده می
 یک به این سه دسته خواهیم پرداخت. بهیک

 ناآگاهی رمز آگاهی و  نور و ظلمت:
کتاب   مقدّمۀ  در  »رمز«    الاشراقحکمۀسهروردی  بر  مبتنی  را  پیشین  حکمای  سخنان 

»وَ کَلِماتُ الأوَّلینَ مرَمُوزَۀٌ، وَ ما رُدَّ عَلَیهِم وَ إن کانَ مُتَوَجِّهاً عَلی ظاهِرِ أقاویلِهِم    شمارد:می
( الرَّمزِ«  عَلَى  رَدَّ  فَلا  مَقاصدِهم،  عَلی  یَتَوجَّه  را    (.10:  2ج    ،1388سهروردی،  لَم  رموز 

گیرد،  توان رد کرد، چراکه رد و قبول یا نقض و ابرام به تصدیقات و قضایا تعلّق میینم
کند که طریقۀ حکمای  می  بیان . وی سپس  و نه بدانچه از منبع علم شهودی فرود آمده است

»وَ  :  فرُس، همچون جاماسب، فرشوشتر و بزرگمهر مبتنی بر دو رمز »نور و ظلمت« است
عِدَۀُ الشَّرقِ فی النُّورِ وَ الظُّلمَۀِ الِّتی کانَت طَریقَۀُ حُکماءِ الفرُسِ، مِثلُ  قا   ٰ  عَلَی هذا یُبتَنی

   (.11-10: 2ج  همان،جاماسفَ وَ فَرشاوشترَ وَ بُزُرجمِهرَ وَ مَن قَبلَهُم« )
  که   متافیزیکی دلالت دارند. برخی از شارحان  اند که بر حقایقور و ظلمت رموزین

کوشیده  در ظلمت  و  نور  داده  ،اندرمزگشایی  ارائه  نور  از  وجودی  )رک:  قرائت  اند 
شیرازی،  قطب شهرزوری،  274:  1391الدّین  می291-289:  1372؛  اما  که  (،  دانیم 

شود.  میو برای آن تحقّق خارجی قائل ن  داندمیسهروردی وجود را از اعتبارات عقلی  
  حکمۀالاشراق ویژه کتاب  . سیری در آثار سهروردی و بهنتواند بودنور رمز وجود    ،پس

کند که نور، نه رمز وجود، بلکه اولًا و بالذات رمز »ادراک« و »آگاهی« است:  معلوم می
لِنَفسِ یَکونَ ظاهراً  اَن  لِنَفسِهِ، فیَلزَمُ  یَکونُ نوراً  تَجَرُّدُهُ  اذا فرُِضَ  هِ و هُوَ الِادراک«  »والنّورُ 

(. جوهری که مجرّد از مادّه و لواحق آن باشد، ظاهر بر  115  :2ج    ،1388  سهروردی،)
  خود و مدرکِ ذات خویش است و مدرکِ ذوات دیگر. شیخ اشراق معنی مقابل آگاهی 

با رمز ظلمت نشان داده است. اجسام از خود غایب و   ،را   خبریبی، یعنی ناآگاهی و  را
نیز غافل »غواسق« خوانده    از غیر خود  یا  را »جواهر غاسقه«  آنها  هستند و سهروردی 

است. نام دیگری که وی به غواسق داده، »برازخ« است. برزخ حائلِ بین نور اسفهبَدی  
  (.117: 2ت )همان، ج اسه و نورالانوار قاهرانسانی( و انوار   )یعنی نفس ناطقۀ

های نورانی و ظلمانی تشکیل  مقصود سهروردی آن است که متن واقع را هویّت
الدّین کاشانی  اند یا آگاهی و ناآگاهی. این همان چیزی است که اساس فلسفۀ افضلداده
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افضل با تأکید بر آگاهی و دانش، دو تمثیل »روشنی« )نور( و »تاریکی«  .  بر آن استوار است
 بَرَد:آگهی به کار میدانشی یا آگهی و نادانش و بی دالّ برت( را )ظلم

»ما به لفظِ دانش نخواهیم جز روشنی و پیداییِ وجودِ چیزها، و نه به دانسته جز  
چیزها، و به    چیزِ روشن و پیدا، و نه به داننده جز علّت و سببِ روشنی و پیداییِ 

دانشی نخواهیم مگر روشنی و پیدایی نخواهیم مگر تمامیِ وجودِ چیز؛ و به بی
پنهانی و پوشیدگیِ وجودِ چیزها، و نه به نادانسته مگر پوشیده و پنهان« )کاشانی،  

1366 :197 .) 
»ما به لفظِ دانش پیدا بودن چیزها در خود خواهیم، و به لفظِ داننده کنندۀ چیزها  

خود، و به دانسته چیزِ پیدا کرده را در خود؛ و به لفظِ جهل ناپیداییِ چیزها  را در  
ناپیدا در خود«   در خود، و به نادان پیدا ناکنندۀ چیزها در خود، و به نادانسته 

 (. 636 -635همان: )
از خود خبران  وی در آثار خود بارها بر روشن بودن نفسِ خودآگاه و تیره بودنِ بی 

، اماّ در جایی  بردرا به کار نمی»رمز«    لغتسهروردی    همانندالبته او  .  تتأکید کرده اس 
سبب مؤانست بیش از حدّ شنونده با آن   ،کند که کاربرد زیاد برخی از الفاظچنین بیان می

کند؛ بنابراین، باید از الفاظی بهره  و درنتیجه مخاطب دیگر التفاتی به معنی آن نمی  شودمی
  التفات و توجّه شنونده را به خود جلب سازد. از   ،که به سبب تازگی و ناآشنایی  جُست

را به الفاظ ناآشنای »روشنی«    و دانستنعلم و عالم و دانا  این رو، او الفاظ آشنایی همچون  
و او را به سوی معنا و حقیقت    کندکند تا توجّه مخاطب را جلب  و »پیدایی« بدل می
دانیم کارِ اصلی سمبول )رمز یا تمثیل(  که میچنان  (.227-226:  )همان  دانش رهنمون شود

در قرآن کریم    تعالی  نیز تذکار و یادآوری و آشکار کردن حقیقتی پنهان است. خداوند
لنَّاسِ لَعَلَّهُمْ  ضرِْبُ اللّهُ الَامْثَالَ لِفرماید که تمثیل و مَثَل برای »تذکار« مردمان است: »یَمی

ابراهیم، آیۀ  رُونَ« )تَذَکَیَ باباافضل لفظ »روشنی« را  25سورۀ  (؛ بنابراین، واضح است که 
 بَرَد. عنوان رمزی برای »آگهی« به کارمیبه

توصیف   در  اشراق  خود    معنی شیخ  نظر  از  بداهت  ملاک  ارائۀ  به  نخست  نور، 
اگر در جهان    گوید. سهروردی میددان نور را واجد این ملاک می  معنیپردازد و آنگاه می

هستی چیزی باشد که نیازی به تعریف و شرح آن نباشد، باید خودِ آن، ظاهر و آشکار  
نیازتر نسبت  باشد، و در عالَم چیزی اظَهر و آشکارتر از نور نیست، پس چیزی از نور، بی

  هِ فهُوَ لی تعَریفِهِ و شَرحِإ نْ کانَ فِی الوجودِ ما لا یَحتاجُ »إ نویسد:. او میبه تعریف نیست
،  1388)سهروردی،    «عَنِ التَعریف  مِنهُ  ٰ  أغنی  یءٌرُ مِنَ النّورِ فلا شَأظهَ  یءٌرُ، وَ لا شَالظاهِ 
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عنوان تعریف بر حسب  عنوان حد یا رسم نور، بلکه بهنه به  ،(؛ و در جای دیگر106:  2ج  
نَ»نور    آورد کهمفهوم، چنین می لِظهِ فْسِهِ و مُ ظاهرٌ فی  « )در نفس خود آشکار و  یرِهغَرٌ 

که علم و دانش را    نیز تأکید دارد الدّین افضل  (.113: 2آشکارکنندۀ غیر( است )همان، ج  
نور و روشنی است،   تعریف کردنمیکه  با حدّ منطقی  بلکه  توان  بدیهی    نور،  مفهومی 

 : کنندۀ غیر خوداست که خود روشن است و روشن
تر از روشنی چیزی نیست که  از چیز بُوَد، و روشن  تر»علّتِ روشنیِ چیز روشن

روشنی به وی روشن بُوَد، جز دانایِ به خود و ذات، و دانایِ به ذات جز روشنی  
نیست، که اگر جز روشنی گیریمش، و جز روشنی تیرگی بُوَد، پس دانایِ به ذات 

 (. 226تیرگی بُوَد، و تیرگی علّتِ روشنی نباشد« )همان: 
اند: »و موجودات دو گونهکند: موجودات عالم را به دو دسته تقسیم میالدّین  افضل

تمامی و  بُوَد،  ناتمام  پوشیدهْ  موجودِ  و  پوشیده؛  و  پنهان  و  روشن،  و  و  پیدا  پیدا  اش 
آنچه    (.231:  1366)کاشانی،  «  شدن است، پس پیدایی است و روشنی غایتِ وجودروشن

است، یعنی حقیقت نفس و عقل، و سرانجام،  ، حقایق مجرّد از ماده  پیدا و روشن است
جز اجسام  مبدأ و مصدر موجودات که همان حق تعالی باشد، و آنچه ناپیدا و تیره است، به

الدّین کاشانی از موجودات عالم بندی افضلتقسیم  رسد به نظر می(.  232همان:  )نیست  
و   روشنی  اساس به  و  پایه  دارد  تیرگی،  چراکه اشراقی  کتاب  ز  نیسهروردی    ،  در 

می  الاشراقحکمۀ تقسیم  دسته  دو  به  را  فى    کند:اشیاء  نور و ضوء  إلى  ینقَسِمُ  »الشیءُ 
  (. 117: 2، ج  1388حقیقۀ نفسه و إلى ما لیس بنور و ضوء فى حقیقۀ نفسه« )سهروردی،  

که نور رمز آگاهی، علم و ادراک است، متقابلاً ظلمت نیز رمزی از    گونههمانبنابراین،  
خبری است. امر ظلمانی و تاریک، یعنی غواسق و برازخ، فی نفسه  ناآگاهی، جهل و بی

  ظاهر نیست، یعنی به خود آگاهی ندارد و چیزی که به خود شعور نداشته باشد، نسبت 
 (.117:  2، ج 1388سهروردی، ) به دیگری هم آگاهی نخواهد داشت

نوشته  سخنهمین    دقیقاً در  میرا  افضل  چنین  های  او  اگر  می  بیانبینیم.  که  کند 
بود، درحالی باید زنده میپس هر جسمی می،  بودی و حیات از وجودِ جسمانی میزندگ

. این حیات با آگاهی و بیداری نیز نسبت مستقیم دارد،  اندکه برخی از اجسام فاقد حیات
:  1366کاشانی،  )   اوست  مرده به جهت آگهی و بیداریزیرا شرافت جسمِ زنده بر جسم  

150-151 .) 
در جهان جسمانی، آگهی و بیداری نیست،  آورده است که    نامهعرضافضل در رسالۀ  

بهره    «خودآگاهی»جسم از    ،زیرا وجود جسم در نزد خودِ آن روشن نیست؛ به تعبیر دیگر
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آگه نیست.    همو نیز از وجود اجسام دیگر    نتواند کردندارد و به خود با لفظ »من« اشاره  
آنِ نفس است و اگر    بیشتر مردم بر این گمانند که جسم آگاه است، درحالی که آگاهی از

 :واسطۀ آگاهی نفس استست، بلکه بهجسم آگاه باشد این آگاهی بالذات نی
نه اجسامِ شخصی نه اجسام شخصی، و اجسام »آگه  بلکه آگه نفس است  اند، 

شخصی به آگهیِ نفس آگهند نه به خود، که آن اجسام چون از نفس بازمانند  
رست است که جهانِ جسمانی نه  همچنان اجسام باشند، و آگهی ندارند. پس د

بلکه جهانِ بی بیداری و صفاست،  تیرگی و بیجهانِ آگهی و  خودی  خبری و 
بیداری است«   و  دانش و خرد جهانِ روشنی  :  1366)کاشانی،  است، و جهانِ 

194.) 

 مراتب انوارسلسله 
مبدأالمبادی  )  نورالأنوار  (1شود:  سهروردی، نور قائم به ذات به سه قسم تقسیم می  دیداز  

( انوار اسفهبَدیه یا  3ۀ طولی و عرضی؛  ( انوار قاهره یا عقول مجرّد2(؛  الحقائقو حقیقۀ
و ضعف آگاهی ترتیب    ۀ مراتب شدّتپای   بر  وار نوریسلسله  دستگاهاین  .  نفوس ناطقه
(  1گوید:  خاصّ خود، از سه مرتبه سخن میبرحسب تعبیر    نیز  الدّینافضل  یافته است.

با   است  برابر  که  سهروردی(  اصطلاح  در  )نورالانوار  جلّت  هویّت  یا  بالذات  دانای 
( مرتبۀ عقلانی یا نور خرد کلّی که از آن با عنوان »فروغ  2مبدأالمبادی و حقیقت مطلق؛  

( مرتبۀ وجود 3کند )انوار قاهرۀ طولی و عرضی در اصطلاح سهروردی(؛  « یاد میهستی
)نور اسفهبدی در اصطلاح   به خودْ روشن است  نورِ  انسانی که  یا نفس عاقلۀ  نفسانی 
سهروردی(. این سه مرتبه از بالا به پایین بر اساس رابطۀ علّی و معلولی است و مرتبۀ  

وجود عقل، نور و آگاهی خود را از دانای  .  گرددر روشن میتر با اشراق مرتبۀ بالاتپایین
آگاهبالذات می نور عقلْ روشن و  به  نفسانی  نهایت، وجودِ  گردد و درمی  گیرد، وجود 

 :شودجسمانی از نور نفس پیدا می
بودن »فروترْپایه از مراتبِ وجودْ وجودِ امکانی است، و معنی لفظِ ’امکان‘ شاید

ن پایه از پوشیدگی و ناپیدایی اوست، و برتر از این پایهْ وجودِ  است، و فروتریِ ای
جسمانی است که اگرچه بر جسم پوشیده است، بر جز جسم )که نَفْس است(  

تر وجودِ نَفسْانی و روحانی است در روشنی  پیداست، و از این پایهْ برتر و شریف
و از آن برتر وجودِ  و پیدایی، از آنکه وجودِ جسم بدو و مَر او را  روشن گردد، 

عقلی است، که وجودِ نَفْس به عقل روشن گردد، و وجودِ عقلی از همه مراتبْ 
تر است، و وجودِ عقلی آگهی و دانش بُوَد، و به دانشْ تر و پایندهبرتر و شریف
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-28:  1366)کاشانی،    وجودِ نَفسْانی روشن است، پس وجودِ نَفْس به عقل باشد«
29.) 

مراتب وجود را بر اساس پوشیدگی و روشنی )ناآگهی و   الکمال مدارجاو در رسالۀ 
، سابقِ بر مرتبۀ تاریک و مبدأ آن هر مرتبۀ روشن  کند کهو تأکید میدهد  آگهی( نشان می

   است:
»و چون جسم از پوشیدگی و نامعلومی به نَفْس روشن و معلوم بُوَد، پس، نَفْس  

بُوَد بر نَفْس به عقلْ روشن و عالِم جس  به روشنی و معلومی سابق  م؛ و چون 
کنندگی و عالِمی سابق بُوَد بر نَفْس، پس، نَفْس پیشی باشد، پس، عقلْ به روشن

و چون   ...    دارد بر مادّۀ جسمانی و جمله اصنافِ اجسام، و عقل مبدأ نَفْس باشد
  عقل بُوَد عقل از مبدأ خود گسسته نباشد، که عقلْ فروغِ ذات است و فروغ از

 (. 29همان: فروزنده بازنَگسَْلَد« )
با اصطلاحات خاصّ سهروردی  چنان باباافضل  نزد  در  انوار  گفته شد، سلسلۀ  که 

. در اینجا  بردن مطلب خود بهره مییدیگری برای تبی  مطرح نشده است. بلکه او از الفاظ
 بررسی خواهیم کرد.  حکیم متألّههر یک از مراتب نوری را در دیدگاه دو 

 )هویّت جلّت( نورالانوار -1
لفظ »هویّت جلّت« و گاه عنوان »دانای به ذات« را به کار   ،افضل برای حقیقت نورالانوار

نور، مشهور به آیۀ نور،    سورۀ  30با رویکرد تأویلی به آیۀ    نامه جاوِدانبَرَد. در رسالۀ  می
جهانی شرقی و نه چون اجسامِ  کند که »هویّت جلّت« نه چون ارواحِ آنچنین ذکر می

جهانی غربی است. این حقیقتِ برتر، محیط بر شرق و غرب است و نوری است به  این
خودْ روشن که فوق همۀ انوار قرار دارد و دیگر نورها )نور عقل یا انوار قاهرۀ طولی و 

 : راند و زنده و پایدادی( همگی به این نور اعظم روشنضی و نور نفس یا نور اسفهبَ عر
جِهانی را، و به دیگر  جهِانی چون جان باشند اجسادِ این»مراتبِ ارواح و انفُسِ آن

رویْ همچون اجساد باشند و هویَّت )جَلَّت( چون جان بُوَد ایشان را، و همه به  
 گسُسته  ٰ  به وی هنرمند و کارگر، و اگر از حق تعالىوی زنده و رَخشان باشند، و  

ایشان هیچ کار    از  که   گردد،  جدا  ارواح   از  که  باشند  جهِانیاین  اجسادِ  چون   شوند
و هیچ هنر نخیزد، تا نیز بازِ مصباحِ حقیقت توان دید که به خود روشن است و  

 (.283همه به وی روشنند« )همان: 
، به تقدّم ذاتی  الحقایقمبدأالمبادی و حقیقۀدر تبیین وجود  ،  نامهعرضدر رسالۀ  وی  

تیرگی و پنهانی ممکن نیست  و تقدمّ به شرف و کرامت اشاره می اینکه  به  کند و نظر 
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بالذات را علّت باشد، دانای  داند. او  العلل و آغاز و انجام همه چیزها میعلّت روشنی 
 :یزها نیز هستکنندۀ دیگر چنوری به خودْ روشن است که روشن

و جز روشن    -»روشن و پیدا و مایۀ پیدایی و روشنی اگر معلولِ جز خود بُوَد  
پس پوشیدگی و پنهانی علّتِ روشنی و پیدایی بُوَد،    -و پیدا پنهان و ناپیدا بُوَد  

و از پنهان و پوشیده روشنی و پیدایی نیاید. پس دانای به ذات معلول نبُوَد، و  
ینِ علل غایت است )أعنی مایه و صورت و فاعل(، و  ترعلّت است، و شریف

دانای به ذات غایتِ غایات است. پس، درست بُوَد او را آغاز بودن مر چیزها را  
 (. 231همان: ... پس، آغاز و انجامِ همه دانای به ذات است« )

تبیین را سهروردی در اثبات نورالانوار آورده است. وی با ذکر اینکه   دقیقاً همین 
ظلمانی شایستگی ایجاد نوری اشرف، اتمّ و اقوی از خود را ندارد و قادر نیست    جوهر

مطلقاً  نویسد که نور مجرّد در تحقّق خود نیازمند نوری  موجد نور مجرّد دیگری باشد، می
نتوانند  نهایت ادامه  اند، تا بیاست و چون سلسله انوار جوهری مترتّب بر هم  قائم به ذات

تس  که  زیرا  بنابراین، لازم مییافت،  است؛  باطل  انوار  لسل  نیز  و  انوار جوهری  که  آید 
عارضی و حتّی برازخ )اجسام( به نوری منتهی شوند که ورای آن نوری نیست و آن،  
همان »نورالانوار« )نور محیط، نور قیّوم، نور مقدسّ، نور اعظم، نور اعلی، نور قهّار و نور  

 ت:غنی مطلق( است که ورای آن چیزی نیس 
خُ و  رازِضِۀُ و البَمۀُ و العارِى الانوارُ القائِهِفَیُجِبُ أن ینَتَ  ...»
ورُ المُحیط،  لى نورٍ لیسَ وَراءَهُ نورٌ، وَ هُوَ نورُالانوار، و النّ إهَیئآتهُا  

 وَ هُ  الأعلى، وَ  ورُ الأعظمُس، و النّدَّقَورُ المُورُ القَیّوم، و النّو النّ
القَالنّ وَ ورُ  المُالغَ  وَهُ  هّار،  لَطلَنىُّ  اذ  آخَر« ق،  شَیءٌ  وَراءهَُ  یسَ 

 (. 121: 2)مصنّفات سهروردی، ج 
ب روشنیهدانای  همۀ  علّت  و  اصل  و  مایه  سهروردی  ذات،  تعبیر  به  یا  هاست، 

و پیدایی که به خودْ روشن است و   »نورالانوار« است. مبدأ و مورد )محلّ ورود( روشنی
عنی به خود )ذات( آگاه و داناست، بنابراین مبدأ دانش  کند؛ یدیگر چیزها را روشن می

اللَّهُ  است و چون دانستۀ خود است غایت دانش نیز هست. اوست روشنیِ وجود هرچیز:  
 (. 236- 235:  1366کاشانی، )نُورُ السَّمَاواَتِ وَالْأَرضِْ 

 ( نور خرد کلّیانوار قاهرۀ طولی )  -2
الواحد«، از آنجا که نورالانوار )حق مطلق( نور محض،  بر طبق قاعدۀ »الواحد لایصدر الّا 

بسیط و واحد است و کثرت ظلمات بدون واسطه از او صادر نخواهد شد، تنها صدور  
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: »فنورالانوار لما لم یتصوّر انْ یحصل به علی وحدته  یک معلول از نورالانوار  ممکن است
لا نورین فأوّل ما یحصل منه نورٌ  ظلمۀٍ من غاسقٍ، و هیئۀٍ و    کثرۀ، و لا امکان لحصولِ

صادر اوَّل، نور مجرَّدِ واحد است که در اصطلاح اشراقی،    (.126:  2مجرّدٌ واحدٌ« )همان، ج  
»بدان که اوَّل چیزی  :  مُفارق و مجرّد و نورانیاست  جوهری  و    شود»نور اقرب« نامیده می

اوَّل ما خلق  "نام کرد، که    که حق سبحانه و تعالی بیافرید گوهری بود تابناک، او را عقل 
الدّین نیز عقل اوّل را برترین  افضل(.  267:  3، ج  1388« )سهروردی،  "اللّه تعالی العقل 
 تعالی:  نامد و خلیفۀ خدایمرتبۀ وجود می

»و در مبدأ، هیچ موجودی را مرتبۀ عقلِ اوَّل نیست، و در مَعاد، هیچ موجودی را  
 و  ٰ  مردم نیست، و شرف و عُلُوِّ رُتبَتْ هر دو را از قُربْ به حقْ، تَعالی  درجۀ

 هستی رسَانیدنِ در را ٰ  تَعالیخدای  است  ایخلیفه اوّل عقلِ  و  خاست، تَقَدَّس،
 و   ساز)  عناصِرند«  که  مرتبه  چهارمْ  تا  وی  فرودِ  مراتبِ  به(  اوست  نور  تابش  که)

 (. 12 بند پرمایه، شاهان پیرایۀ
همان که در کتب پهلوی از آن با نام    است،نام برده یا »خرد اصلی«    1خرد کلّی او از  

. به 4یا خرد اکتسابی   3گوشوسرود خرددر برابر    اندیاد کرده  )یا خردِ فطری(    2خردآسْن
نسبت این دو به هم مثل نسبت روشنایی شب )یعنی روشنی ماه و ستاره(  گفتۀ باباافضل

 .  است به نور خورشید
»و این اشخاصِ مردم که همه به هیئت جسد با هم مانَند، بیشتر، هرچند که از  

نصیبِ   اند، لیکن از پیوندِ خردِ اصلی و از پیوندِ نَفْسِ اوّلبهره نِهپیوندِ اجسام بی
ردمندترینِ مردمِ عامّه را از پیوندِ عقل اوّل آن مایه بوَُد که قیاسِ  تمام ندارند، و خ

: 1366کاشانی،  وی با فروغِِ عقل قیاسِ روشناییِ شب بُوَد با نورِ خورشیدِ تابان« )
16.) 

 ترتیب از عقل اوّل یا همان نور اقرب است.صدور کثرت به  بنا بر تعلیم اشراقی،
نور اقرب بلاواسطه نورالانوار را مشاهده    و نور عالی حجابی نیست،  چون میان نور سافل

العالیِ   النّورُ»  :تابدکند و از نورالانوار بر او شعاعی میمی بَینَهُ وَ بینَ  السافِلُ اذا لَم یَکُن 
شُعاعٌ علَیهِ  یَشرُقُ  الأقرب  فالنّورُ  عَلَیهِ،  العالی  نورُ  یَشرُقُ  وَ  العالی  یُشاهدُِ  مِن    حجِابٌ، 

سپس از نور اقرب، نور قاهر دوم و از نور      (.133  :2ج    ،1388سهروردی،  نوراِلانوار« )
 

1- universal intellect 

2- āsnxrad 

3- gōšōsrūd- xrad 

4 - reason 
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، وَ مِنَ لُ مِنَ النّورِ الأقرب ثانٍ»فیَحصُ  :شودقاهر دوم، نور قاهر سوم تا بیشمار حاصل می
سلسلۀ انوار هر  در  .  (140:  2، ج  همان« )کَثیرٍ  غٍبلَإلی مَ  و خامسٌ  ، وَ هکذا رابعٌالثانی ثالثٌ

و یا   کند و هر نور سافلی از نورالانوار به وساطت نورنور عالی بر مادون خود اشراق می
کند. بنابراین، نور قاهر دوم، از نورالانوار دو بار نور مافوق خود شعاعی قبول می  انوار

  کند: یک بار بدون واسطه و یک بار به وساطت نور اقرب. و نور سوم سانح دریافت می
چهار بار: دو بار از نور دوم و  یک بار از نور اقرب و یک بار بدون واسطه از نورالانوار. 

 یابد. به همین ترتیب اشراق این سوانح نوری ادامه می
»وَ کلُُّ واحِدٍ یشُاهِدُ نورَالانوار وَ یَقَعُ علَیهِ شُعاعُهُ. وَ الانوارُ  

بَعضهِا عَ مِن  النّورُ  یَنعَکِسُ  یشَرُقُ  القاهِرَۀُ  فَکلُُّ عالٍ  بَعضٍ.  لی 
علَی ما تَحتَهُ بِالمَرتَبَۀِ، وَ کُلُّ سافِلٍ یَقبلَُ الشُعاعَ مِن نورِالانوار  

 (.140: 2، ج همانبِتوسُّطِ ما فَوقَهُ رُتبَۀً رُتبَۀً« )
از سلسله طولی  نظام  بهاین  را  مجرّده  عقول  نیز  مراتب  باباافضل  در سخن  اجمال 

می رسالۀ  کنیم.  مشاهده  در  واحد  می  الکمال مدارجوی  عقل  که  نیست  چنین  که  گوید 
پاره عاقلی  به هر  تا  باشد  اجزایی  آنِ وجود دارای  از  اجزاء  که  زیرا  برسد،  از عقل  ای 

جسمانی است که دارای مقدار و کمّیّت است، حال آنکه عقل، نوری مجرّد از مادّه و به  
ید، بلکه نوری است قائم به نورالانوار که  آدور از مقدار است. عقل در جسم فرود نمی 

شود و هر نور، قائم به نور برتر  از او دیگر نورها )عقول( یکی پس از دیگری ساطع می
 ، است:  از خود است و نیز به خودْ روشن، یعنی خودآگاه 

ها و اجزا باشد تا هر »و نیز عقل که یکی است نه آن یکی است که او را پاره
پاره نقل کند و یکچند در  عاقلی را  نیز از شخصی به شخصی  نه  برسََد، و  ای 

بود که  ها آن را تواند  شخصی درنگ کند و پس به دیگری رود، که اجزا و پاره
نی ندارد،  مقداری دارد وجودش )چون اجسام(، و عقلْ جسم  مقدار  ...  ست و 

ها خاسته یک از  بلکه فروغی است پاینده به قیّومَش، جلََّ جَلالُهُ، و از او فروغ
دارد، و دومْ سومْ، و سومْ چهارمْ( و   پایپسِ دیگر )نخستین فروغش دوم را به

الکمال، آن نظر است از خود به خود، و روشن بودنِ خود مر خود را« )مدارج 
 (.39بند 
دارد،    پاینخستین فروغش دوم را بهبینیم، عبارت »که در این سخن افضل میچنان

، لُ مِنَ النّورِ الأقرب ثانٍفیَحصُاز عبارت »آزاد  ای است  « ترجمهو دومْ سومْ، و سومْ چهارمْ
 الاشراق سهروردی.« در حکمۀکَثیرٍ غٍبلَ إلی مَ و خامسٌ  ، وَ هکذا رابعٌوَ مِنَ الثانی ثالثٌ
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چنین آورده است که قرُب و بُعد    ساز و پیرایۀ شاهان پرمایه  الدّین در رسالۀافضل
 اش از خرد کلّی یا شهود بستگی دارد: مندیهر انسانی نسبت به مبدأالمبادی به مقدار بهره

و مرتبۀ مردم از مرتبۀ جانور به گویایی و خِرَد )که فروغِ عقلِ اوّل است( افزونی  »
نباشد، که مرتبه از قیاس به  یامرتبه  خدای را، تعالی و تَقَدَّس، دارد؛ و پادشاهیِ

ها از وی و بازگشتن سویِ وی خیزد، تا هر موجودی را از نزدیکی  آمدنِ هستی
ترْ مرتبۀ وجودیِ وی بلندتر، و  شود: آنچه نزدیکو دوریِ وی مرتبه پیدا همی

کاشانی،  )  «رات و فاسداتهرچه دورترْ رُتْبتِ هستیش فروتر، چون وجودِ متغیِّ
1366 :90-91 .) 

عقلی آثار  ظهور  ضعف  و  شدّت  از  افضل  مبحث    صورتی   ،تعبیر  از  است  دیگر 
میان انوار رابطۀ تشکیکی وجود دارد،   ،»تشکیک انوار« سهروردی. بر اساس این دیدگاه

نورند همگی  که  معنی  چنان  ، بدین  است.  ضعف  و  شدّت  به  آنها  تمایز  وجه  که اماّ 
اختلاف میان انوار مجرّدۀ عقلی به کمال و نقص در نوریّت    ،کنددی خاطر نشان میسهرور

نه به نوع و فصل آنها. حقیقت نور فی نفسه جز به کمال و نقص و به امور خارجی    ،است
چون    کند که افضل تصریح می(.  119:  2، ج  1388شوند )سهروردی،  از هم ممتاز نمی

گیرد و به همین تر قرار میدر مرتبۀ پایین  ،تر استنور خرد نسبت به نورالانوار ضعیف
مندی آنها  ترتیب نور نفس. در نفوس و اجسام نیز نقص و کمال به شدّت و ضعف بهره 

تشکیک در آگاهی است. هر    ،از نور خرد بستگی دارد. تشکیک در انوار، به بیان دیگر
 ، و در نتیجه از وجود  ،او از آگاهیبهرۀ  نورالانوار بیشتر باشد،    چه قرب آدمی نسبت به

. نشانۀ انسان کامل نیز پیوستگی او با وجود مطلق )عقل اوّل( است که  بیشتر خواهد بود
رود. هر کس که به مایۀ خرد مزیّن باشد  هویّت جلّت به شمار میفروغ  الهیّت یا    فروغ

 د بود: از مرتبۀ وجودی بیشتری برخوردار خواه 
الهیَّت » نورِ  )که  مطلق  با وجودِ  است  پیوستگی  دیدنِ  مردمْ  تمامیِ  از علاماتِ 

است هستی بر وی درست است، و    است(، و هر موجودی بدان مایه که یافته
بداند وی  از  دیگری  و  دید  تواند  خودْ  که  است  نشانی  اتّصالْ  این  از   «آگهی 

 (. 96: 1366کاشانی، )

 (نور نفس ناطقه نور اسفهبدی ) -3
کند که نفس چون سپهبَدی بر  سهروردی از جسم با تمثیل »صیصیه« به معنی »دژ« یاد می

نامد: »هُوَ النّورُ المُتِصرَِفُ فِی  راند. از این رو، نفس را »نور اسفهبدَی« میآن دژ فرمان می
اسفهبدَُ  الصَیّاصِیَ هُوَ  الذی  المدَُبِّرُ  النورُ  هُوَ  وَ  المُشیرُ    الْإنسیَّۀِ  هُوَ  وَ  نَفسِهِ إالناسوتِ  لی 
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افضل از نفس با عنوان »پادشاه اجسام«  (.  202-201:  2ج  ،  1388بِالأنائیَّۀِ« )سهروردی،  
ت و  بعدی و دارای کمّیّجسم )کالبد( خوابگاه اوست. جسم که جوهر سه  که  کندیاد می

  ی بر همه اجسام از آن روو  »شود:  شاه و فرماندۀ خود تدبیر میت است، از سوی پادکیفیّ
آرامْ  ی اگماشته  ...  نداکه جسم که جسم  اجسام‘  ’پادشاهِ  قِبَلِ  از  خوابگاهِ    ی جااست  و 

جسم از خود آگهی ندارد و آگاهی او از »جز جسم« است    (.11:  1366کاشانی، )  «اوست
 و جز جسم »نفس« نام دارد: 

جسم است، و جسم را از خود نیست    »شکّ نمانَد خردمند را که آن نه از ذاتِ
پس، جسم آن جُنبش و گردش، و هرآنچه چیز را نه از خود بُوَد از جز خود بُوَد،  

و ما آن چیز را که جز   جسم‘ بُوَد،سم ’نهو جز جرا این حال از جز جسم بُوَد،  
  : 1366کاشانی،  جسم است و از او این حال به جسم آید به نامِ ’نَفْس‘ خوانیم« )

19.) 
به طریق    افضلشود.  روشن می  آنبه نور    وقرار دارد    تر از عقل نفس در مرتبۀ پایین

فرماید: »وأََشرَْقَتِ الْأَرضُْ بِنُورِ رَبِّهَ« )و زمین  سورۀ الزمّر که می  69اشراقی، با اشاره به آیۀ  
فس به  شدن نبه نور پروردگار خود روشن گردد(، از اشراق انوار الهی بر نفس و روشن

   گوید:عقلِ درخشان سخن می
هایِ تن )که مخالفند با هم( پیدا شود، »پس چون این تسویه و اعتدال در قوّت

لاشکّ انوارِ الهی بر نفسِ ایشان تابد و از فیضِ آن عالَمی، لابل که هردو عالَم 
مگر عبارت از آن این حال است    روشن و پیدا گردد، و أشْرَقَتِ الْاَرضُ بِنورِ رَبِّها

 . (687 همان:که نفس به عقل درخشان شود« )
 نویسد: میدیگر و در جای 

نَفسْانی روشن است، پس  بُوَد، و به دانشْ وجودِ  »وجودِ عقلی آگهی و دانش 
وجودِ نَفْس به عقل باشد، و روشن کردنِ عقلْ وجودِ نَفْس را به عالِمی رسَانیدنِ 

نین روشن کردنِ نَفسْ وجودِ جسم را به معلومی رسانیدنِ نَفْس است، و همچ
نَفْس بُوَد جسم را از نامعلومی؛ و این است معنیِ سخنِ ما که جسم را وجود از  

 (.29:  1366جسم را« )کاشانی، نَفْس روشن است، و مر نَفْس را روشن است نه  
کند؛ به  تاریک و ظلمانی را روشن می  به خودْ روشن و زنده است و جسمِنفس  

»ظاهرٌ لنفسه و مظهرٌ لغیره« است، از این رو مبدأ و سبب جسم تاریک   ،تعبیر سهروردی
نتواند  تاریکی سبب روشنی    ایم،خواندهافضل    در نوشتۀکه پیش از این  است، زیرا چنان

او روشن گردد، کنندۀ وجودِ جسم، و هر آنچه وجودِ دیگری از  نفَْس است روشن»  :بود
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او روشن از  پوشیدهآن چیز  او  از  بدانچه  بُوَد، که چیز  نگردد«  تر  و روشن  پیدا  بُوَد  تر 
کند که نفس از جسم )تن( مفارقت دارد، امّا  تصریح می  ،وی در جایی دیگر  (.28)همان:  

تمییز این مفارقت از غایت پوشیدگی نیست، بلکه از غایت روشنی است، زیرا که »هر  
روشن گردد بر مردم، از نفس روشن گردد نه از تن و هیکلش، و هر آنچه چیزها  آنچه  

 (. 702تر از چیزها بُوَد« )همان: را روشن تواند نمود، خودْ روشن
انسانی اصل و تصریح می  الکمال مدارجدر رسالۀ    الدّینافضل ناطقۀ  کند که نفس 

. «خودآگاه»که به بیان رمزی یعنی    و نوری است الهی و به خودْ روشن  حقیقت انسان است
نورِ نفس روشن می به  اشیاء  تعبیر دیگردیگر  به  به ذات   ،گردند،  و    است  ادراک ذات 

بندی برای نفس در نظر دارد: یکی بالقوّه، . افضل دو گونه تقسیمبه ذاتدیگر  اء  ادراک اشی 
ه است اما از خودْ آگاه نیست؛ دیگری بالفعل، یعنی  یعنی اینکه نفس از دیگر اشیاء آگا

  :شوداینکه نفس از خود نیز آگاه باشد که در این صورت دیگر نام »عقل« به آن داده می
»و از معنیِ نامِ ’نَفْسِ مردم‘ عبارتْ این بُوَد که اوست اصل و حقیقتِ مردم که 

ر چیزها به وی روشن،  مردمی بِدان است، نوری است الهی به خودْ روشن، و دیگ
قوَّت  و حالِ او به قیاس با اشخاصِ مردم دو گونه است: در یک حال گویند به

قوَّت بُوَد آن است که  فعل است؛ اماّ نشانِ آنکه بهاست و در یک حال گویند به
آگاهی و غافل؛ و نشانِ  شخصِ جزویِ مردم به او از چیزها آگه بُوَد و از او بی

روشن بودنِ او از خود آگه بودنش خودْ    ه از او آگه بُوَد، و بهفعل بودنش آنکبه
 (. 21-20همان: است« )

 انیّت و هویّت  انائیّت،  -
توان صورتی از نفس در ذهن دانست،  بر مبنای دیدگاه اشراقی، خودآگاهی را نمی

نجا که انسان  . از آدشوس است و به شناخت آن منجر نمیچراکه این صورت غیر از نف 
بیگانه    «کند، هر چیز دیگر »جز منعنوان »من« به خویشتنِ اشاره می  هیابد و بخود را می
و به ناچار باید »او« یا »آن« نامیده شود. در نزد »من« حتّی صورت ادراکیِ    شودشمرده می

. به همین جهت است که خودآگاهی محصول علم  آیدمن نیز »او« یا »آن« به شمار می
حصولی و مفهومی نیست و صُوَر ادراکی توانایی وصول به این مقام را ندارد )سهروردی،  

(. بنابراین، نفس انسانی با علم حضوری ذات به ذات، یعنی  116  -115:  1،  ج  1388
را حضور شیء  شناسد. شیخ اشراق علم و تعقّل  واسطه خویشتنِ خویش را میمعرفت بی

للذّات المجرّدۀ    ءکند: »فاعلم أنّ التعقّل هو حضور الشیبرای ذات مجرّد از مادّه تعریف می
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عن المادّۀ و ان شئتَ قلتُ عدم غیبته عنها و هذا اتمّ لانّه یعمّ ادراک الشیء لذاته و لغیره 
 (. 72 :1اذا الشیء لایحضر لنفسه و لکن لایغیب عنها« )همان، ج 

آید و اگر  دست نمیجز از راه حضور به « أنائیّتیا » خودآگاهی ،سهروردیبه تعبیر  
الِم و معلوم« یک چیز خواهند  چنین علمی برای عالِمی حاصل شود اینجاست که »علم، ع

در شناخت نفس انسانی، فاعل شناسایی خودِ نفس انسانی است؛ به تعبیر دیگر سوژه .  شد
ضوری است، زیرا که در علم حضوری، میان  و ابژه یکی است و این خاصیّت علم ح

ای میان آن  »مُدرِک« و »مُدرَک« )عالم و معلوم( اتّصال و اتّحاد برقرار است و هیچ فاصله
دو وجود ندارد؛ یعنی عالِم همان معلوم، و معلوم همان عالِم است، لیکن در علم حصولی، 

 د.  کنعالِم با واسطۀ مفاهیم و تصوّرات، معلوم را ادراک می
رسالهافضل از  وسیعی  بخش  کاشانی  مقوله الدّین  همین  به  را  خود  فلسفی  های 

و  ای به خودْ علم دارد  نفس بدون هرگونه واسطه اختصاص داده است. مطابق دیدگاه او،
بر اتّحاد میان طالب و مطلوب یا عالِم    نامهانجامرهدر رسالۀ    . ویکندخودش را شهود می

 نویسد:کند و میذات به ذات تصریح میو معلوم در علم حضوری 
حقیقت و خودیِ مردم که مردم بدان مردم است نه حقیقت و خودیِ نبات و  »

آن  یافتنِ  طلبِ  منشأ  و  است،  حقیقتْ طلب  آن  دانستنِ  منشأ  و  است؛  حیوان 
خود است و مطلوب هم خود، و خود را   حقیقت، نَفْسِ انسان است. پس، طالبْ

است  باز شدن  به خود  رسیدنطلبیدن  به خود  دانستن  را  و خود  )کاشانی،  «  ، 
1366 :69)   

در علم حضوری ذات به ذات، مدرِک لذاته با مدرَک خود یکی خواهد شد؛ به تعبیر  
 شود: افضل »بذات او متّحد بنفسه« می

نا و بداند که ایمن است، پس چون بدین چون بدین مرتبت رسید ایمن بُوَد از ف»
مرتبه رسیده باشد وجودی ضروری بُوَد، یعنی وجودش ذاتی، و عالِمیِ او هم 
وجودش بُوَد بخودی خود، و قادریِ او هم علمِ وی بود به وجود اشیا، و حیاتِ  

داند، و در این حال نه  داند و چیزها را میوی دانستنش بُوَد بدانکه خود را می
باشد و نه کارهِْ، مدْرِکِ خود و غیرِ خود باشد، و چون این مرتبه یافت با    مرید

 (. 616« )همان: ذات او متّحد بنفسه شوده هر چه دانسته است اتّصال دارد، و ب
واسطه است: »میانِ عاقل و عقل و  بنابراین، علم نفس به ذات خود، حضوری و بی

قل به عقل معقولِ خود را بدان آلت دریابد؛ و معقول هیچ آلت و واسطه نتْواند بود، تا عا 
ها و وسائط باید، تا بدان آلات و وسائطْ حاسّ به  میانِ حاسّ و حسّ و محسوس آلت
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قادر  واسطۀ آلات  عقل برخلاف حسّ، بی  (.683)همان:    حسّ محسوسِ خود را دریابد«
در عقل بالفعل    چیزبه معقول خود بنگرد، زیرا که از معقول خود جدا نیست و همه  است

و   قوّت  به  و حسِّ  باشد،  فعل  به  بلکه  بود،  نتْواند  قوّت  به  عقل  در  چیز  »هیچ  است: 
محسوسِ به قوّتْ به وسائط با هم به فعل آیند، از آنکه محسوس در حسّ نباشد دائم، و 

جاوید« باشد  عقل  در  بنیاد   (.684-683)همان:    معقول  و  اصل  که  آنجا  از  همچنین، 
کند، به جهت اتّحاد با  یست و عاقل، معقولات را در عقل خود ادراک میشناخت، حسّ ن

 یابد: واسطه میدانستۀ خود همۀ معقولات را به یکباره و بی
معقول » بنیادِ  و  عقل اصل  نیست، و  و وسائط  بنیادِ محسوس  و  و حسّ اصل 

تر در هر معقولی را به معقولی از او عامّ  است، و چون عاقلِ معقولاتِ خود بُوَد
خود بنگارَد، و چون عاقلِ خود بُوَد، اعَنی معقولی نباشد بالایِ او که بدان معقولْ  
خود را دریابد، همۀ معقولات را در خود بیابد به یکبار، از آنکه خودْ عاقل و  

  (.648« )همان: عقل و معقول است 
نیز همچونافضل با »خودآگاهی« می  ،سهروردی  الدّین  برابر  را  داند؛ وی در »نور« 

آورده است که پیدایی و پنهانی اشیاء در نفس آدمی است یا در »خود«.   نامه عرضرسالۀ  
»یافته« آن چیزی است که در نفس پیدا باشد و »نایافته« همان چیز ناپیداست در خود. 

»چیزی نباشد پیداتر  :  بیندیاء را در خود پیدا و روشن بانسان کامل کسی است که همۀ اش
)کاشانی،    تر از پیدایی و روشنی، تا پیدایی و روشنی بدان پیدا و روشن گردد«و روشن 

این دانشِ درون نفس، همان »خودآگاهی« یا »علم حضوری ذات به ذات«    (.197:  1366
تفصیل،  بهاجمال و هم  هم به  الاشراق،کتاب حکمۀدر نزد شیخ اشراق است. سهروردی در  

به اینکه نور به معنی »خودآگاهی« است اشاره و ویژگیِ نور محض را ادراک ذات معرفی  
داند: »فَثَبَتَ أنَّ الَّذی یُدرِکُ  کند و حتّی ادراک ذات را منحصر در نور محض بودن میمی

اقسام نور    (، و آنجا که به161  :2  ج  ،1388  سهروردی،ذاتَهُ هُوَ نورٌ لِنَفسِهِ وَ بِالعَکسِ« )
گوید که نورِ »فی نفسِهِ لِنَفسِه« )نور محض قائم به ذات و ظاهر به ذات( پردازد، میمی

کند و از خود غافل نیست. هر مُدرِکِ ذاتی نورٌ لِنَفسه است و هر نورٌ  خود را ادراک می
( است  خود  ذات  مُدرِکِ  ج  لِنفسِه  بالفعل  هم    باباافضل  (.112  -110  :2همان،  دانای 

 شمارد:ودآگاه( را پیدا و روشن و دانای بالقوّه را پوشیده و تاریک می)خ
فعل دانش پیدا بُوَد، أعنی روشنیِ وجودِ او را روشن بُوَد، أعنی آگاه  ه در دانندۀ ب»

آگهی   قوّت پوشیده بُوَد، أعنیه بودن خودْ آگاه بُوَد. و دانشِ دانندۀ ببُوَد و از آگه
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داننده آگهی یابد از آگهیِ    دارد و از آگهی خود آگهی ندارد، و به روشنی و آگهیِ
 (. 634: 1366« )کاشانی، ...خود
بخشافضل در  رسالۀ  الدّین  از  می  نامهعرضهایی  آگاهی صراحتاً  و  علم  که  گوید 

م روشنی و ظهور اشیاء است در نفس و ذات آدمی. همۀ معلومات در حقیقت و ذات عالِ
نه بیرون از آن: »بداندَ که آن روشنی و پیداییِ چیزهاست نه در چیزها برون از    ،است

خود، که آن چیزها را، اگر دانند اگر ندانند، کاست و فزونی در ایشان نیاید، بلکه دانشْ  
کند  تأکید می  وی  (.238)همان:    روشنی و پیداییِ چیزهاست در حقیقت و ذاتِ داننده«

»خود« را    ،شود؛ به تعبیر دیگرقله تنها با خود نفس عاقله شناخته میکه وجود نفس عا 
توان شناخت و نیازی به برهان و استدلال )همچون علم حصولی( ندارد. تنها با »خود« می

 این همان مفهوم علم حضوری ذات به ذات در نزد سهروردی است:  
به برهانی و حجّتی که بدان پیدا    فعل محتاج نیست و اماّ وجودِ نَفْسِ عاقلۀ به»

شود، از آنکه پیداکنندۀ وجودِ نَفْسِ عاقله هم نَفْسِ عاقله بُوَد، و جز نَفْسِ عاقله  
کرد، که فایدۀ برهان و حجّتْ دانستنِ کرد و نه بر وی روشن توان  نه روشن تواند 

و عقل    دانست، و آن صفتِ نَفْسِ عاقله  خود است، و خود را جز به خود نتْوان
 (. 23« )همان: است 

گوید  واسطه دارد. افضل مینفس عاقله یا عقل، به خودیابنده است و علم حضوریِ بی
واسطه، خود  آلت« نهایت درجۀ روحانیّات است، زیرا صاحب علم شهودی بی»یابندۀ بی

تردید قائم به »جز خود« یابد، چراکه چنین عالِمی بیو جز خود را بدون هیچ آلتی می
که  ذات( تکیه زده است؛ چنانه یست، بلکه »یابندۀ نه بخود« به »یابندۀ به خود« )دانای بن

خودآگاهی   (.40)همان:    جسم به روح، علم به جهل و زوال به ثبات و مرگ به حیات 
برابر است با مرتبۀ عقل بالفعل که »یافتن در خود« است. آنکه معلومات را بیرون از خود 

داند و همۀ موجودات را  ه به خود میکای ندارد، امّا آنخودآگاهی بهره  پندارد، یعنی ازمی
 داند: یابد، معلومات را از خود جدا نمیدر نفس خود می

قوَّت آن است که داند و آگاه بُوَد، و آگاهی ندارد و نداند که و معنی عقلِ به»
ل آنکه داند و  فعداند؛ و معنی عقلِ بهآگاه است و دانا، از آنکه نه به خود می

آگاهی دارد که آگاه و داناست، از آنکه به خودْ داناست؛ و هرچه نه به خودْ داند 
«  داند دانسته را از خود جدا ندانددانسته را بیرون از خود پندارد، و آنچه به خود  

 (. 25)همان: 
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عقلانی یا نفس عاقله همان وجود خودْآگاه است    کند که وجودِالدّین تأکید میافضل
گیرد و »روشنیِ« او به سبب »یافتنِ خود« است  که چون با خرد پیوسته است نام عقل می

اش: »چون )نفس( با خرد  و کمال وجود در خودآگاهی اوست و نقصان او در ناآگهی
دش، و بدانچه در پیش  پیوندد و با او یکی شود نامِ »نَفسْ« از او بیفتد و »عقل« خوانن

)همان:   ایم«ها به وی روشن( همین خواستهگفتیم که نوری است الهی )خودْ روشن و چیز
خوبی بیان کرده و از  به زبان رمز به  صفیر سیمرغشیخ اشراق، این نکته را در رسالۀ    (.22

گر، شود، به تعبیر دیهدهدی سخن گفته است که با سفر به کوه قاف به سیمرغ بدََل می
 گیرد:نام نفس از او افتاده و نام عقل می

اند که هر آن هدهدی که در فصلِ بهار به ترکِ آشیانِ روانان چُنین نِموده»روشن
و قصدِ کوهِ قاف کند، سایۀ  ( 3) خود بگوید و به منقار خود پرّ و بال خود برکَنَد

یَوماً عِنْدَ ربَِّکَ کَألْفِ  کوه قاف بر او افتد در مقدار هزار سال این زمان، که ’وَ إنَّ  
سَنَۀٍ مِمَّا تَعُدُّونَ‘، و این هزار سال در تقویمِ اهلِ حقیقت یک صبحدم است از 
مشرقِ لاهوتِ اعظم؛ در این مدّت سیمرغی شود که صفیرِ او خفتگان را بیدار  

 (. 316-315: 3، ج 1388سهروردی، کند« )
انسان ناطقۀ  از نفس  اینجا رمزی است  در  بمیرد، هدهد  ارادۀ خویش  به  اگر  ی که 

یابد. باباافضل این تمثیل را با دو پرندۀ  خویشتنِ خویش را که همان عقل باشد، باز می
گوید که وقتی  دیگر در رباعیات خود ذکر کرده است: تیهو و باز. در این رباعی افضل می

شد؛ مانند هدهدی  تیهو خود را فدای باز کند )یعنی به مرتبۀ فنا برسد( خودْ باز خواهد  
 شود:که سیمرغ می

هر گهه کهه دلم بها غمهت انبهاز 
 شههههههههههههههههههههههههههود

بهِهْ زان نبُوَد کهه جهان فهدایِ تو  
 کههههههههههههههنههههههههههههههم 

 

ز طرب بر رخ من باز  صههد در 
 شههههههههههههههههههههههههههود 

 یهو چو فدای باز شد، باز شود  ت 
      

، هر دو، بر مدار آگاهی  الدّیناساس فلسفۀ سهروردی و افضل  ،که آشکار استچنان
تقدّم با آگاهی است،    حکیم متأله،توان چنین نتیجه گرفت که از نظر این دو  است و می

دانند و نه وجود  را دارای اصالت می  «آگاهی، »حکیم  ؛ به تعبیر دیگر، این دوو نه با وجود
خود راهگشا    ،که افضل درباب اصالت آگهی در آثار خود مطرح کرده  را. شرح و تفصیلی

ت در نزد سهروردی خواهد بود که البته با  و روشنگر مبحث فلسفی مهم اصالت ماهیّ
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- 44:  1402)ر.ک: عالیخانی،    یابدپیوند میهم  بحث وحدت شهود در نزد عرفای مشرقی  
54 .) 

نیّت« در آثار او به  ااشاره کرده است که »وجود« و »  مقاوماتسهروردی در کتاب  
عند   الموجود  بمعنی:  کتبنا  فی  یورد  الصرف  »والوجود  است:  »ادراک«  و  »یافت«  معنی 

در زبان عربی در  واژۀ وجود  (.  190:  1ج  :  1388)سهروردی،    نفسه، ای المدرکِ لذاته«
معنی   به  نفسه«  است.    «یافتن»اصل  عند  »موجود  از وجود،  قصد میوی  یعنی را  کند، 

نیّات  ا به تعبیر دیگر، مراد سهروردی از  مُدرِک ذات و نفسِ خودآگاه که حیّ و زنده است.  
  که امری اعتباری   بودننوریه است، نه    اتماهیّ  هویّات مدرکه یا   محض و وجودات صرف، 

وقتی به خود    :گویددر جای دیگر می  نیّات محضۀ«.او ذهنی است: »النّفس و مافوقها  
ذاتی عند التّفصیل ألا  بینم: »لست اری فی  چیزی نمیذات  و ادراک    جز وجود  ،نگرممی

و   نفس وجود می(  115:  1ج  )همان،    دراکها«اوجوداً  از  را  ماهیّت خویش  یا،  داند: و 
   (.116:  1ج )همان،  »فحکمت بأنّ ماهیّتی من نفس الوجود«

که  نیّت« به معنی یافت و ادراک و آگاهی است، چنانا»وجود یا    باید گفت  ،بنابراین
برد. این ادراک و آگاهی، برابر است با  باباافضل »وجود« را به معنی »یافتن« به کار می

همان »أنائیّت« )منِ حقیقی موجودات( و یا »هویّت« )شخصیّت یا شیئیّت( و یا »ماهیّت«  
بنا  .  انددادهمتن واقع را تشکیل  ی،  نورانی و ظلمان  اتعنی ما به الشیء هوهو(. هویّ)به م

آگاهی،   اصالت  رویکرد  در  تعریف،  این  اصیل  بر  محدود  آگاهی  ماهیّات  و  است 
در  انداعتباری آگاهی مطلق، حقیقتی است ذومراتب و ذوتشکیک که  و نفوس    عقول. 

ویژه در  اصالت آگاهی، به  روند.ها، تعیّنات آن به شمار میو کثرت  شودمیمتجلّی    ،متعدّد
که اصالت وجود نزد حکمای مشرقی، راهی است برای رسیدن به حقیقت توحید، چنان

نیز روی دیگر سکّۀ توحید است. از نظر سهروردی و باباافضل، وصول به اصل توحید و  
 واسطۀ شناخت هویّت میسّر خواهد شد. یگانگی به

 ی لمع ی در حکمت الدّین کاشانی از سهروردتأثیرپذیری افضل
  ی و هشت کلمه ف   ستیبیا    حکما   یّت»وص  عنوانبخشی از تقریرات باباافضل  در  

ود به خ  برادران دینیوصیّت برای    28در آن  وی  که    خوردبه چشم می«  الاخوانحۀینص
آن با آثار سهروردی    است. با دقت بیشتر در تقریرات افضل و مقایسۀ  رشتۀ تحریر درآورده

های معنوی سهروردی در سفارش  ای است ازحکما، دقیقاً ترجمهت  یّوصیابیم که  درمی
بن  لیاسماعقابل ذکر است که  .از عربی به فارسی دری ایترجمه ،تلویحاتپایان کتاب 
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لدّین  اافضل  به قلم  شیخ اشراق وصایای    ترجمۀ فارسی  ،النفوسۀاحیی در کتاب  زی د رمحمّ
 : نویسدمی. وی چنین است عیناً نقل کردهرا 

که از    یتیّمناسب بود ختم کتاب به وص،  میامور فارغ شد  نیا  انیو چون از ب»
باش  اری سخنان حکماء متأله اخت ا  م،یکرده  آن  ا   نیو  راه    ندگانیجو   یاست که 

چه    ،یدر امور اخرو  دیدعا باش   اریکه بس  دیسعادت با  قیطر  ندگانی حکمت و پو 
-539:  1377)ریزی،    ...«  جهیمطالب همچون نسبت فکر بود با نت  اینسبت دعا  

537.) 
ها تعلّق دارد به ، عبارتاز جملۀ »ای جویندگان راه حکمت... «  ،بینیمکه میچنان

است که اسماعیل ریزی    معلوم   ،ین ترتیببد.  از وصایای سهروردیالدّین  افضل  ترجمۀ
باباافضل    هجری،  در قرن هفتم داشتهترجمۀ  قید    .است  را در دست  او هیچ کجا  البته 

که اصلاً نگفته که کتاب موسوم  نکرده که از ترجمۀ آن حکیم متأله بهره برده است، چنان
وصایا به   اینترجمۀ  ای است از کتاب تلویحات شیخ اشراق.  گونهالنفوس، ترجمهبه حیاۀ

و به    حاکی از اهمیتّ فراوانی است که او برای حکمت اشراق قائل بوده است   افضلقلم  
افضلنظر می که  در  رسد  یا خسروانی  الدّین همچون سهروردی  فهلوی  احیاء حکمت 

ویژه کتب  ساختن سنّت اندرزی اوستا و بهیکی از وجوه این احیا، زنده، زیرا  کوشیدهمی
اند.  الدّین به احیاء سنّت اندرزنویسی اهتمام داشتهردی و هم افضلهم سهرو  پهلوی است.

اینجا   تلویحات  سهروردی  وصایایدر    با   (120- 119:  1، ج  1388)  را از خاتمۀ کتاب 
می  (  658  -656:  1366)کاشانی،    الدّینافضل  ترجمۀ به  برابر  محترم  خوانندۀ  تا  نهیم، 

  عربی و فارسی بپردازد.  هایمقایسۀ عبارت
 

وصایای سهروردی در کتاب   
 تلویحات 

ین  الدّنوشتۀ افضلوصیَّت حکما 
 کاشانی 

1 
 

وَ کُن کثیرَ الدُّعاءِ فی أمرِ آخرَِتِک، 
اسْتجِْلابِ   إلی  نسبَتُهُ  الدُّعاءَ  فإنَّ 
المطَالبِ کَنِسبَۀِ الفِکرِ إلی اسْتِدْعاءِ  

العِلمیّ،   لِما المَطلوبِ  مُعِدٌّ  فَکُّلٌ 
یُناسبه. وَ الدّعاءُ کما قالَ أفلاطونُ 

 .یحُرِّکُ الذِّکرَ الحکیمَ

پویندگان   و  حکمت  راه  جویندگان  ای 
طریق سعادت! باید که بسیار دعا باشید در  
امور دنیوی و اُخروی، چه، نسبت دعا با  
مبادی مطالب، همچون نسبت فکر بُوَد با  

بِ فکر وصول  که در عقنتیجه: و همچنان
نتیجه ممکن بُوَد در عقب دعا وصول به  
جهت   این  از  و  بُوَد،  ممکن  مطلوب 
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اند که دعا مبادی را در حرکت آوَرَد،  گفته
کما قال: رفعُ الأصواتِ عن خلوصِ النّیّاتِ  

 . (4) یحَُلُّ عُقدۀَ الأفلاکِ الدّائرات 
و در همه حالت، صبر شعار خود سازید،   واَصْبرِْ وَ تَوکَّلْ وَ اشْکرُْ.  2

و توکّل در امور بر جناب حق کنید، و در 
 .اللّه واجب دانیدهمه اوقاتْ شکر نعمۀ

 و به قضای سابق رضا دهید.  واَرْضَ بِالقَضاءِ.  3
و حاسِب نفسَک فی کلّ صَبیحۀٍ و   4

 عشیَّۀٍ.
نفس خود    هر بامداد و شبانگاه محاسبۀو  

 کنید. 
وَلْیَکُن یومُک خیراً مِن امَْسِکَ وَ لَو  5

 .بقَلیلٍ وَ إلاّ فأنتَ مِنَ الخاسرینَ
و در بند آن باشید که امروز به از دی بُوَد  
و اگر خود به اندک چیز بُوَد، و الاّ از جملۀ  

 زیانکاران دنیا و آخرت گردید. 
فْسَکَ  إصبرِْ صَبرَ الرِّجالِ وَ لاتُعَوِّدْ نَ 6

 بِاخلاقِ رَباّتِ الحِجالِ. 
و   نمایید  صبر  مردانه  صعب  امورِ  در  و 
عادت   جستن  بدن  راحتِ  به  زنان  چون 

 مکنید. 
عَلَیکَ   7 ثقَُلتْ  ما  بِترَکِ  رَوِّح سرَِّک 

 تَبَعاتُهُ. 
اموری که   ترک  به  را آسایش دهید  جان 

 .در آخر شما را زیان دارد
قدُومَک عَلَی اللّهِ فی  اُذکرُ موتَکَ وَ   8

 کلِّ یَومٍ مرِاراً. 
 دم به دم یاد مرگ کنید.

شریعت و ناموس را نگاه دارید تا او شما   لِیحَْفظََکَ. (5) إِحْفَظ النّاموسَ  9
 را نگاه دارد. 

وَ لاتُؤَخِّر إلی غَدٍ شُغلَ یَومِک فإنَّ  10
لَن  لَعلََّکَ  بِمَشاغلِهِ وَ  کلَّ یومٍ آتٍ 

 تَلحَقَهُ. 

 که روز هر چه، میفکنید، فردا با امروز کار
 آوَرَد. خود کار آید

مَحبَّۀَ   11 طاقَتِکَ  بحَسَبِ  واقطَع 
 ماسِوی ربِّک. 

 دل  از حقّ غیر دوستی توانید آنچه به قدر
 . کنید قطع
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إلی  12 یجرُُّک  ردیٍّ  خاطرٍِ  کُلُّ  وَ 
فَاقْطَعْهُ   السّالِفَۀِ،  لِئلّا  الجَنبَۀِ  اوَّلًا، 

 یقْویَِ فَیَقطَعَکَ. 

 کشد اجسام به عالَم را شما که فکرهایی از
 در را که خود باشد زود الّا و باشید، محترز
 یابید. ارذل  مرتبۀ

تَلْطَخَنّ   13 فَلا  بِالصِّدقِ،  علََیکَ  وَ 
فَیَنفْسدَ   الکَذِبِ،  بملَکۀِ  نَفْسَکَ 
تَعْتادَ  وَ  الهاماتُکَ،  وَ  مناماتُک 

 الانتِقاشِ بِغَیرِْالحَقِّ. بِ

 شما نفس الّا و نگویید، راست جز تا زینهار
 بر  اعتماد هیچ  و شود آلوده دروغ به ملکۀ
 نبُوَد.  شما  الهام و خواب

قَیِّمُ  14 عَنْکَ  فَیَنْتَقِمَ  اَحدَاً  لاتظَلِمَنَّ  وَ 
 العالَمِ.

 عالم قیّم نه اگر  و مکنید، کس هیچ بر ظلم
 . کشد انتقام  شما از

القَیِّمِ  15 عنایۀَ  فإنَّ  نَملْۀً،  لاتؤذینَّ  وَ 
 کما نالَتکَ برَِحْمَتهِ نالَتْها. 

 عالَم قیّم عنایت  چه، مکنید، موری  ایذای
 رسیده بدو است  رسیده به شما  که همچنان

 است. 
فکِّرْ مرِاراً ثمّ قُلْ، فإن کُنْتَ بنطُقِکَ   16

مِنَ   أن صائِراً  فَیوشَکُ  الصّالحینَ 
 ( 6) .تَصیرَ بِالصَّمتِ مِنَ المقرَّبینَ

برای   بگویید،  سخن  بسیار  تأملّ  از  بعد 
آنکه اگر به سخن گفتن از جملۀ صالحان  

 .شوید به خاموشی از مقرَّبان گردید
 در همه امور جانب حقّ را نگه دارید. إحفَظْ جانِبَ اللّهِ فِی کُلِّ امَرٍ. 17
لایَطَّلِعَ   18 مُعاملَۀٌ  اللّه  مَعَ  لَکَ  وَلْیَکُن 

 علََیْها بَنو نَوْعِکَ. 
بر   را کسهیچ که کنید معامله چنان حقّ با

 نبُوَد.  اطلّاع آن
واَعْلَمْ أنَّ عُیونَاً مِنَ المَلَکوتِ ناظِرۀٌ  19

فَعظَِّمْ حرُمُاتِ اللّه إسْتِحیاءً    ،إِلَیْکَ
 لاتَنامُ. فَإنَّ أعیُنِ ربِّک  

ناظر   ملکوت  عالَم  چشمهای  چون  و 
 شمایند، واجب دانید تعظیم اوامر الهی را. 

از سوگند خوردن احتراز کنید، و اگر چه   اِحْتَرِز عَنِ الیَمینِ وَ إنْ کُنْتَ صادِقاً.  20
 به راست بُوَد.

 باید که با پدر و مادر احسان کنید. کُنْ برَاًّ بوِِالدَیْکَ.  21
 ظنّ نیکو به علما برید. ظُنَّ بالعُلَماءِ خَیرْاً. 22
قومٍْ   23 عَلَی  العَذابِ  کَلِمَۀُ  حَقَّتْ  إذا 

وَ  غَضْبانٌ،  عَلَیهِم  القَیِّمُ  وَ  فَفَسقوا، 
لَمْ یَبْقَ إلی حدَِّ اسِتنزالِ عَذابِ اللّه  

ارتکاب صغیره مکنید و اگر نه زود بُوَد که  
کبیره   در  شروع  رخصت  خود  نفس  از 
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إلاّ قلَیلٌ فَلاتَکونَنَّ بِصَغیرَتِک مُتَمِمَّ  
فَحینَئِذٍ مِنَ   الکَبائرِِ،  یَمسُّکَ 

 الخِذلانِ ما مَسَّ القرُونَ الخالیۀَ.

رسید   (7)یابید و همان خذلان که به قرون
 به شما برسد.

الرِّجالِ   24 عَزائِمَ  فَإنّ  ذاعَزیمَۀٍ  کُن 
 .تحَُرِّکُ الأسبابَ

 عزیمتِ چه،  باشید، عزیمت صاحب 
 آوَرَد. حرکت در را اسباب مردان

فإنَّ  25 الیَتامی،  وَ  العجَائزِِ  دَعوۀَ  اِتَّقِ 
 القیِّمَ قد لایُسامِحُ بِکَسرٍ عَلَی کَسیرٍ.

 الّا و عَجزَه، و اَیتام نفرین از کنید احتراز و
عالَم  ندارد جائز  او چه، کند، تلافی قَیّم 

 شکستن.  را شکستگان
با  صَلِّ لِرَبِّکَ وَ اللَّیْلُ داجٍ.  26 را  خود  بیشتر  یا  ساعت  یک  در شبْ 

زود   چه،  اندازید،  عزّ  و  جلّ  جناب حق 
بُوَد که شما را از تنگنای طبیعت خلاص  

 دهد.
27-
28 

لَعَلَّکَ   الْانقِطاعِ  وَ  بِالرِّیاضۀ  فَعلََیْکَ 
 تَنالَ مِماّ نالوهُ. 

تمام   میلِ  نفس  تزکیۀ  و  ریاضت  به  و 
نظر  ن قطع  مطلقاً  حسّی  امور  از  و  مایید 

مطَّلع   الهی  حقایق  و  اسرار  به  تا  کنید 
گردید، که اهل تحقیق متَّفقند که هرکس  
را قدرت بر خلع بدن و معزول گردانیدن  
حواسّ حاصل گردد صعود به عالم قدس  
بُوَد، و به سعادت   و جهان ملکوت معیَّن 
ابدیْ مسعود و به لذاّتِ سرمدیْ محفوظ  

ملتذّ گردد، رَزَقْنا اللّه وَ إیاّکُم بحِرُمَۀِ سیّد  و  
اللّه   صَلَّی  محمَّد  الأولیاء  سیدّ  وَ  الأنبیاءِ 

 علََیهِ وَ آلهِِ الطَیِّبینَ الطاّهِرینَ. 
 

به حکمای باستانی مانند آغاثاذیمون    ،های معنوی خودپایان سفارشسهروردی در  
انباذقلس و  فیثاغورس  و  هرمس  اشاره    و  افلاطون  این    کند.میو  پایانی  سخن  دو 

ای اشراقی تشکیل داده  الدّین در مَرَق، حلقهدهد که افضلروشنی نشان مینامه بهتوصیّ
شهرَزوری    .داده استبوده و شاگردان خود را بر وفق تعلیمات سهروردی پرورش می

مت سهروردی پرداخت،  هفتاد هشتاد سال پس از زمان شیخ اشراق به احیاء و ترویج حک 
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نکته  الدّین در زمانی نزدیک به زمان قتل وی به این کار مبادرت ورزید. حال آنکه افضل
ترجمه کرده    «وصیّت حکما»الدّین وصایای سهروردی را تحت عنوان  افضلاینجاست که  

های فهلوی  . سبب این امر شاید آن باشد که سهروردی طریقه«وصیّت حکیم»است و نه 
  ، و هرمسی و نوافلاطونی و نیز طریقت اسلامی را در نزد خود جمع کرده است و بنابراین

 های او، تو گویی که سفارش همۀ حکمای بزرگ شرق و غرب است.سفارش
نظ نمود که حکمت اشراق جمع میان حکمت  توجّه  باید  نکتۀ مهم  این  و  به  ری 

از   است،  نظری سرآمد  در حکمت  آنکه  بر  متأله علاوه  و حکیم  است  عملی  حکمت 
بهره نیز  به علم و نظر دریافته،  حکمت عملی  را  آنچه  در خویشتن متحقق  ور است و 

از رهگذر    ،از دیدگاه حکمای اشراقی، وصول به تحقّق معنوی یا مقام تجرید.  سازدمی
ناطقه یا نور مدبرّ    نفسیی که  هاحجاب،  ر استمیسّ  نورانیو    های ظلمانیحجاب  خرق

دارد. تهذیب و تزکیۀ نفس به معنی برداشتن و کنار  را از مشاهدۀ انوار برتر از خود بازمی
 های تاریک و روشنی است که در مقابل سالک قرار دارد. زدن پرده

وصیه کرده  حسّی و خیالی و وهمی ت   سهروردی در آثار خود بارها به ترک شواغل
، مجاهده در  (8) که خود همواره به ریاضت و ترک شواغل مشغول بوده است  وی  .است

مشاهدۀ انوار أعلی    ساز، زمینهها و درنتیجهراه حق را موجب غلبه بر ظلمات و تیرگی
العالم الأعلى مشاهدۀ  داند: »و من جاهد فى اللّه حقّ جهاده و قهر الظلمات، رأى انوار  می

هاهنا المبصرات  )سهروردی،  أتمّ من مشاهدۀ  راهی    (.213:  2، ج  1388«  این مجاهده 
برای   میحجاب  برداشتن است  شهود  مانع  که  حجاب  هایی  تا  متّفقند  همه  »و  شوند: 

باباافضل کاشانی نیز بر طریق حکمای  (.  297:  3)همان، ج    برنخیزد، شهود حاصل نشود«
داند. وی معتقد است  های نفسانی را راه رسیدن به نور شهود میحجاب  زدن  کنار  ،اشراقی

که برای به فعل رسیدن و متحقّق شدن، باید از لذات حسّی و خیالی دوری کرد و خلُق 
است و مستقرّ شده  آدمی مستحکم  نفس  در  زمان  در طی  که  را  مجاهده    ،و خویی  با 

شود و حیوان را نیز  میتربیت    مجس  حدّ  درکند که نبات  أکید میافضل ت   برطرف ساخت.
تهذیب نفس،  ، با  ، اما آدمی به جهت فروغ عقلیتوان ریاضت دادبه سبب شعورش می

چشم باطنی آدمی   (.690  - 689:  1366)کاشانی،    تواند بودهای عقلی  صورت  قبول مستعدّ  
تر خواهد بود، زیرا  حسّی آمیخته باشد از دیدن مجرّدات محروم  هرچه بیشتر با شواغل

نه مجرّد از    ،کندکه آمیختگی حسّ و وهم و خیال، حقایق را با عوارض آنها نمودار می
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عوارض. شهود حقایق، آن هنگام میسّر است که »فروغ تجرّد« و »نور بساطت« غالب شود  
 :و ذات نورانی اشیاء را بر آدمی پدیدار سازد

هایِ  هایِ خود، بی آمیزشِ قوّتحال داناییِ مردم و نظرش سویِ خود و هستی»
ناتمام در نظر چون حسّ و وهم و خیال، که بیماریِ نظر از آمیختگیِ اوست با  

عوارض و عوارض تدریج با تفرّد خو کند به اندیشیدنِ حقایق بیآلت، و چون به
د نظر در ذات و به ذاتِ خود و  محل و به ادراکِ آن، پس بر وی آسان گردبی

 (. 241-240)همان:  «عوارضادراکِ موجوداتِ مجرّد بی
داند  که سهروردی ترک نعمت و جاه و مال را موجب رسیدن به عالم صفا میهمچنان

: »نعمت و جاه و مال، حجاب راه مردان است، تا دل با مثال این مشغول باشد  نویسدو می
راه بیش نتوان بردن. هر که قلندروار از بند زینت و جاه برخاست او را عالم صفا حاصل  

  را موجب  ضمیرباباافضل نیز صفای درون و پاکی  (،259:  3، ج  1388)سهروردی،   آمد«
پاکی اصل و  »...  ؛  شماردافزونی و کمال می به صفای گوهر و  ایشان را بر یکدیگر  افزونی 

 «لطافتِ ذات است، و کمی و نقصانْ از یکدیگر به تیرگی جوهر و آلودگی اصل و کثافتِ ذات
 (. 30: 1366)کاشانی، 

در حکمت اشراق، عالم مادّه سراسر ظلمت و تاریکی است و نور    ،دانیمکه میچنان
رو، در طلب حکمت و معرفت، از غربت  ود؛ از اینشمعرفت حقیقی در آن یافت نمی

غرب عالم ظلمت باید دل کَند و به سوی شرق عالم، که مشرق انوار باشد، هجرت نمود. 
.  گرداندمیانوار الهی  را مستعدّ قبول دل    دنی و روحانی و تقلیل شواغل حسّیریاضات ب 

از امور حسّی و جزئی    باید یکسرهکند که با ریاضت و تزکیۀ نفس میافضل تصریح می
باید قدرت خلع بدن و تعطیلی همۀ  حقایق الهی می  ازشدن  قطع نظر کرد و برای مطلّع

 حواسّ ظاهری را به دست آورد: 
»و به ریاضت و تزکیۀ نفسْ میلِ تمام نمایید؛ و از امور حسّی مطلقاً قطعِ نظر  

گردید، که اهلِ تحقیق متفّقند که هر کس    کنید تا به اسرار و حقایقِ الهی مطلّع
را قدرت بر خلعِ بدن و معزول گردانیدن حواسّ حاصل گردد صعود به عالم  
قُدس و جهانِ ملکوت معیّن بُوَد، و به سعادتِ ابدی مسعود و به لذّات سرمدی 

 (. 658: 1366محفوظ و ملتذّ گردد« )کاشانی، 
رسد  داند. به نظر میورد توافق اهل تحقیق میباباافضل خلع بدن را م   ،بینمکه میچنان

فلوطین است که شرح خلسه  اشخاصی مانند  که در اینجا مقصود باباافضل از »اهلِ تحقیق«  
سهروردی    (.35:   1388)فلوطین،  ذکر شده است    اثولوجیاو خلع بدن او در میمر اوّل کتاب  
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کتاب   در  را  ماجرا  نسبت می  تلویحاتاین  افلاطون  )به  :   1، ج  1388سهروردی،  دهد 
تواند بود، چراکه سهروردی  »اهل تحقیقِ« مورد نظر باباافضل، شیخ اشراق نیز می  (.112

دریافت   و  به عالم قدس  یافتن  راه دست  که  ذکر کرده است  آثار خود  در  بار  چندین 
حکمت نوری، ریاضت و اعراض از تعلّقات دنیوی و سیر و سلوک باطنی است و این  

آسانی  ها رهیده باشد، بلکه باید بهچنان باشد که حکیم نه تنها از بند خواهش  انقطاع باید 
افلاطون، خلع بدن کند. وی با اشاره    همچونخود را از قید بدن رها سازد و    قادر باشد 

»خلع بدن« برخوردار    کند که کسی که از ملکۀبه خلع بدن حکمایی چون هرمس تأکید می
کند که  (. همچنین او تصریح می113:  1نیست، شایسته عنوان »حکیم« نیست )همان، ج  
ای، هرگاه اراده کند به در آوَرَد و هرگاه »حکیم متألّه« کسی است که بدن را همچون جامه

رۀ و اراده کند بپوشد: »و فی الجملۀ الحکیم المتأله هو الذی یصیر بدنه کقمیص یخلعه تا
یلبسه اُخری. و لا یعدّ الانسان فی الحکماء ما لم یطلّع علی الخمیرۀ المقدّسۀ، و ما لم  

کند  صراحت توصیه میالدّین نیز به یاران خود بهافضل  (.503:  1یخلع و یلبس« )همان، ج  
گیری از لذات حسّی  که پیش از آنکه به مرگ طبیعی از بدن خویش جدا شوند، با کناره

بکوش تا یکبارگی از تن و لذّاتِ او به  »به مرگ اختیاری، خلع بدن کنند:    ت بدنیو تعلقّا
 (. 690: 1366« )کاشانی، بگسْلی دوستان همّتِ و ٰ  یاریِ باری تعالی

 سخن  خاتمۀ
افضل فلسفۀ  که  کردهپژوهندگانی  بررسی  را  کاشانی  ویلیام  الدّین  جمله  از  و  اند، 

اند که با او چه کنند، چراکه این  ، درست ندانستهاسلامی  قلب فلسفۀچیتیک در کتاب  
اشراقی   حکمت  یا  مشائی  حکمت  چارچوبۀ  در  پژوهندگان،  آن  نظر  به  متأله  حکیم 

توان نهاد.  که او را عضو فرقۀ اسماعیلیه و جزو طایفۀ صوفیه هم نمیگنجد، چناننمی
آثار افضلچیتیک که پاره توای از  با مقدمّه و  به زبان انگلیسی  الدّین را  ضیحات مفید، 

به هیچ متعلّق  را  او  است،  کرده  از دستهترجمه  نمییک  مزبور  این محقق  های  شمارد. 
رسد که افضل قهرمان مبحث »خودشناسی«  های خود به این نتیجه میارجمند از بررسی

و   توان گفت. البته بعضی از اهل تحقیق،است، و دیگر چیزی بیش از این دربارۀ او نمی 
اند و بعضی دیگر، مانند عباس  الدّین را صوفی انگاشتهویژه دکتر سیّدحسین نصر، افضلبه

دهد که  درستی نشان میاند، ولی چیتیک بهمذهب پنداشتهخویی، او را اسماعیلیزریاب
 آن حکیم متأله نه آن بوده است و نه این.
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دهد که  هی نشان میمقایسۀ دقیق سخنان دو فیلسوف الهی در باب نفس و خودآگا
از حکمت سهروردی است. متأثر  از شواهدی که    افضل  را  افضلفلسفۀ  یکی  به  الدّین 

سمبولیسم »نور و ظلمت« در آثار اوست که به    کند،حکمت اشراق سهروردی نزدیک می
ای که حکمت اشراق سهروردی بر  رسد ریشه در تعلیمات خسروانی دارد؛ قاعدهنظر می

، رمزی از  و ظلمت  ، رمزی از آگاهیدیدگاه سهروردی، نور  ازه است. پایۀ آن شکل گرفت
ناآگاهی است. همین رموز در آراء باباافضل وجود دارد؛ وی از روشنیِ دانش و تیرگیِ  

دانشی سخن گفته است. همچنین از دیدگاه او عالم روحانی یا عقلانی )نفسانی( سراسر  بی
ر تیرگی و نادانی. افضل، همچون سهروردی  روشنی و دانایی است و عالم جسمانی سراس

ظلمت و تیرگی است. این    عین  ،معتقد است که جسم از خودْ آگاهی ندارد و درنتیجه
هویداست. وی مبدأالمبادی و حقیقت مطلق را نور   او  دیدگاه اشراقی افضل در همۀ آثار

در نزد سهروردی( و از خرد با عنوان »فروغ    داند )حقیقت نورالانوارخودْ روشن میو به 
همچنین افضل از نفس ناطقۀ    (.در بیان شیخ اشراق  انوار قاهرهبرابر با  )کند  هستی« یاد می

عنوان   با  روشن»انسانی  خودْ  به  می«  نورِ  نزد )گوید  سخن  در  اسفهبدَی  نور  همان 
ت حقیقت و بداهت نور  ویژه در اثبا . در برخی موارد حتّی عبارات افضل، به(سهروردی

ای که به نظر  العلل بودن آن، با عبارات شیخ اشراق یکی است؛ به گونهو روشنی و علّت
را به فارسی ترجمه    الاشراق حکمۀرسد باباافضل عبارات عربی سهروردی در کتاب  می

  »آگاهی« )یا به تعبیر او فلسفۀ خود را بر  الدّین  افضل  که. همچنین نظر به این کرده است
توان او را حکیمی اشراقی  کند، میبنا می( و نیز علم حضوری و ادراک ذات به ذات  آگهی

کرد.   وحدۀتلقی  عرفای  شیوۀ  به  ابنوی  )همچون  یا  الوجودی  و  پیروانش(  و  عربی 
 ، ای بالاتر از وجوددهد، بلکه از مرتبهای چون ملاصدرا اصالت را به »وجود« نمیفلاسفه

برََد که از این منظر، دیدگاه او به دیدگاه اشراقی سهروردی  ام مین ،  تحت عنوان »هویّت«
 .استماهیّت نزدیک اصالت  در باب 

گفت که وی در    صراحتتوان بهبا مقایسۀ شواهد متنی آثار افضل و سهروردی می
به بوده است. حکمت عملی  اشراق  از حکمت  متأثر  نیز  در سنّت  حکمت عملی  ویژه 

جلوه است.  اندرزنویسی  اشراقگر  خسروانی    که   شیخ  یا  فهلوی  حکمت  احیاء  در 
آورده است.    تلویحاتدر آخر کتاب    خود راهای معنوی  ای از سفارشپاره،  کوشیدهمی

سهروافضل وصایای  همین  است.  الدّین  کرده  ترجمه  دری  فارسی  به  عربی  از  را  ردی 
ترجمۀ آن وصایا به قلم او حاکی از اهمیّت فراوانی است که او برای حکمت اشراق قائل  
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بوده استالدّین  افضل  سعی  دهد کههمۀ این شواهد نشان می  بوده است. تا در    بر آن 
و   آثار  در  را  خسروانی  و  اشراقی  حکمت  از  میراثی  کاشان  برای  ناحیۀ  خود  اقوال 

 شاگردانش به ودیعه نهد.  
 

 ها نوشتپی
 
بازشناخت و از خلط این دو با یکدیگر  (  synthesis( را باید از »ترکیب« )syncretism»التقاط« )  -1

صورت را که معنی مشترکی آنها را   دو یا چند که در آنالتقاط جمع صوری آثار سنتّی است  .پرهیز کرد
که ترکیب، جمع معنوی آثار سنتّی است که در  درحالی   آمیزند.د، به هم می پیوندر نمی از درون به یکدیگ

:  1374)ر.ک: گنون،    کنندصورت را که معنی واحد دارند، با یکدیگر از درون جمع میچند  دو یا  آن  
44 .) 
اند، سنتّی که از آن به  معنوی عالم از یک سنّت واحد برآمده   ، همۀ سننمطابق تعلیم جاویدان خرد  -2

گوید، سخن می «  و ابدی   شود. سهروردی از »خمیرۀ ازلییاد می   (  primordial tradition)   «ازلی »سنّت  
بهره خمیره  آن  از  ایران و کلده و مصر،  بوده ای که حکمای چین و هند و  ، 1388سهروردی،  )  اندمند 

 (. XLIمۀ فرانسوی هانری کربن، مقدّ، مطارحاتال
 پر و بال کندن هدهد به منقارش، رمزی است از ریاضت و تزکیۀ نفس.  -3
( آمده است: »از بزرگان حکما یکی 422القضاۀ )مجلَّد سوم، ص  در نامۀ یکصدوپنجاه و دوم عین  -4

النیّّاتِ حَلَّت ما عَقَدَتْهُ الافَلاکُ« )با اندکی  چنین گفته است که: اصواتُ الدَّعَوات إِذَا ارتَفَعَتْ عَنْ خُلوصِ  
 حکّ و اصلاح(. 

 یونانی به معنی قانون است.  nomosمعَّرب  -5
 در تصحیح استاد محترم دکتر حبیبی، »ملکاً من المقرَّبین« آمده است.  -6
»قارون« آمده است  الدّین به تصحیح مرحوم مجتبی مینوی و دکتر یحیی مهدوی،  در مصنَّفات افضل   -7

نماید. ترجمۀ باباافضل در اینجا با آنچه در  که با توجّه به »القُرونَ الخالیۀ« در متن تلویحات نادرست می
 تلویحات آمده است اندکی فرق دارد. 

  صفت و قلندری  نویسد: »مسیحاشکلی م  الارواحنزهۀرح حال سهروردی در کتاب  شهروزری در ش  -8
زد که مردم روزگار از آن عاجز و ناتوانند، از جمله اینکه در هر هفته یک دست می هایی  ریاضت  بود و به

تر از او کمتر  کرد و طعام او بیش از پنجاه درهم نبود، و در طبقات حکما زاهدتر و فاضل بار افطار می 
نا بود و به ریاست  اعتنمود و به لباس و طعام بی توان یافتپغ اهتمامی به دنیا نداشت و التفاتی به آن نمی می

بیداری بود و تفکرّ در عوالم الهی، و به  های او گرسنگی و شب و بزرگی متمایل نبود ... و بیشتر عبادت 
از عالیخانی،  مراعات خلق کم  )به نقل  به احوال خود...«  :  1402توجّه بود و ملتزم خاموشی و اشتغال 

580   .) 
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به تصحیح و مقدّمۀ هانری کربن . الانوارالاسرار و منبعجامع(.  1368دحیدر )آملی، سیّ −

و   علمی  انتشارات  و  فرانسه  ایرانشناسی  انجمن  تهران:  یحیی،  اسماعیل  عثمان  و 
 . فرهنگی
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 . موقوفات دکتر افشار ادیپژوه، تهران: بندانش یدتقکوشش محمّ
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− ( بن محمود  تحقیق حسین ضیایی.  الاشراقشرح حکمۀ(.  1372شهرزوری، محمّد  به   .
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 35 ی و عمل یحکمت نظر ۀنیزم در  یکاشان نی الدّافضل  یهاشه ی بر اند یسهرورد  م یتعال ریتأث
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