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ABSTRACT
Epistemological discussions in the tradition of Islamic philosophy have not been discussed 

separately to metaphysical discussions before the contemporary period. This point 
emphasizes the necessity of research and extraction of Islamic philosophers' opinions in 

epistemology and its relation to their ontological views. On this basis, the present study 

deals with the understanding of the evolution of the ontology of perceptional states in the 
philosophy of three major founder philosophers in Islamic philosophy traditio n: Ibn Sina, 

Suhrawardi and Mulla Sadra. For this purpose, regarding the phenomenal analysis of 

perception in the framework of the metaphysical system of each philosopher, we have 
inferred his image of the perceiver and the basis of his epistemological system. Since in 

Islamic philosophy, epistemology is based on ontology, the evolution of the ontology of 

perceptual states takes place where the philosopher finds a fundamental disagreement in 
the foundations of perception and the characteristics of perception phenomenon with the 

views of the previous philosopher. Ibn Sina believes that there is a need for the congruity 

between perceiver and its object of perception. Suhrawardi by passing of essentialism and 
necessity of congruity between perceiver and its object of perception, puts forward the term 

of illuminated relation. Through his own innovative principles, Mulla Sadra has studied the 

concept of essentialism and congruity in the new way. In Ibn Sina's view, the Soul is as a 
mirror for the representation of perceptual states. For Suhrawardi, the soul is as an eye and 

observes the world directly. According to Mulla Sadra, the soul is as a creator and dedicated 

to the reconstruction of the outside world in the internal world. 
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Extended Abstract 
Introduction 
The most common viewpoint - can be called standard reading of Islamic 

philosophy - is that perceptual phenomena are derived from matters outside of 
our essence and the result of our interaction from outside as well as the 
potentiality within our essence represents external things and reveals to us. This 
view is known with the metaphor of mirror, our soul or mind is as a mirror and the 
perceptual phenomena are images in it. In conventional education, the definition 
of theoretical knowledge as the form of object in mind is based on this theory. 
Now the question is, "is the metaphor of mirror mind and this explanation of the 
knowledge the only viewpoint of all Islamic philosophers and has it remained 
unchanged in the history of philosophical thoughts in the Islamic world?" 
According on current analysis in this paper, the answer is no. 

We will explain that after Ibn Sina, Suhrawardi and Mulla Sadra, in some way, in 
accordance with their own philosophical foundations, some changes have caused 
in the explanation and limitation of the existential aspects of human perceptual 
states, and after the twofold theory of perceptions the theories of unity have 
been focused. Also based on these fundamental changes, it is impossible to 
attribute the metaphor of mirror mind into philosophers such as Suhrawardi and 
Mulla Sadra, and consequently to the whole Islamic philosophers. 

In Ibn Sina's intellectual system, the human soul, as the main perceiver of 
perceptions, acts as a mirror which reflects the essences of external things 
according to its immaterial type and in the next stage, by abstraction of the 
primitive forms, the soul is represented and reflected such as concepts and 
universals which are extracted from the original ground. The similarity of this 
metaphor with the passive role of the soul is shown to be well represented in the 
representation of perceptions. It is clear that in the metaphor of mirror, there are 
two objects of perception. The first is the thing outside of the soul and the second 
is the essence of that thing in the mirror of the soul. So, the latter is in presence 
for the self directly and the former is perceived via the other one. 

Suhrawardi, like previous peripatetic philosophers, holds the soul as perceiver of 
perceptual states. In his thought the beginning of the illumination system is the 
soul and its cognitive identity which he called it the light. The light is the source of 
lucidity and revealed the origin of the creation and the elucidation of other bodies 
and observation of other cognitive existences (the lights). This thesis, together 
with Suhrawardi's epistemological model, based on connection and direct relation 
with the worlds and the objects of perceptions, can lead to the conclusion that in 
his theory of knowledge, the soul is acting like an eye without any intermediary 
observing the objects in all universes. In fact, the lucidity and transparency in 
perception are important for Suhrawardi, therefore when perception is reduced 
to perceptual form and mental existence, its lucidity is lost. In this metaphor, the 
purpose of the eye is to have visual identity and direct and clear vision of sensory. 
So, there are not two kinds of objects for perception. There is only one- the 
external things. Based on this model, the distinction between mind and world is 
eliminated. 

The main difference between Mulla Sadra and the previous philosophers, which 
emerges his innovative theory, is that the soul as a perceiver is not only a passive 
agent from the world but also an active one. Unlike other philosophical schools 
that do not believe in perceiver soul as a creator, Mulla Sadraian soul can create 
and have a causal relationship with his object of perception. This is the model of 
perceptual reality in his intellectual system. Based on this view, the perceiver soul 
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acts as a creator and creates internal world in accordance with external world. 
According to this theory we have also two objects of perception, an inner one 
which is created by the soul and the other in the external world. 

Conclusion 
In all three schools of Islamic philosophy, the epistemology is formed on the 

basis of ontology. In this tradition ontology is the base and the existence of 
perceptions is explained on the principles of ontology. In Ibn Sina's view, 
perception is based on "representation" and the mind is twofold, the realm of 
rational reasoning that is represents the universals and essences and the material 
and sensory realm that represents the individuals and the attributes of the 
external objects. In Suhrawardi, perception is based on "vision"- there is no 
distinction between the perceiver and the objects of perception. The soul as an 
eye observes everything directly. For Mulla Sadra: the perception is based on 
"existential unity"; the soul is a hierarchy existence; it , as an active agent, creates 
its object of perception in the imagination level and connects with the above 
intellects in the intellectual level. In both of these levels it has an existential unity 
with the object of perception. So, there is three metaphors of perception in the 
Islamic philosophy tradition which each of them is based on a specific ground: the 
soul is as a mirror on the ground of representation in the philosophy of Ibn Sina, 
the soul is as an eye on the basis of vision in the philosophy of Suhrawardi and 
finally the soul is as a creator on the basis of existential unity in the philosophy of 
Mulla Sadra   . 
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 چکیده
مطرح نشده است و    یعیاز دوره معاصر مجزا از مباحث مابعدالطب  شیر  یدر سنت فلسفه اسلام  یشناسمباحث معرفت

و نسدبت آن بددا آراء  یشناسددر مباحدث معرفت یاسدلام لسدوفانیامدر ضدرورت ردژوهش و اسدتخراج آراء ف نیهمد
حالات   ی شناس ی تطور هست   ریفهم س  یغهبا دغد  رو شیاسا  رژوهش ر  ن ی. بر اکندیم   را گوشزد  شانیا  یشناختیهست

در آراء سده ، تحدول آن ریادراکات و سد یمندیابعاد مختلف مسئله هست یبه بررس، یدر سنت فلسفه اسلام  یادراک
ادراک در  یداریدرد لیدتحل ی ریمنظور با قرارگ نی. بدرردازدیو ملاصدار م یسهرورد، نایسابن  ،سازمکتب  لسوف یف

. از آنجا که در فلسفه  شود یاستنباط م  اش ینظام معرفت  یاو از مدر ک و مبنا   ری تصو  لسوف یف  یک ی زیچارچوب نظام متاف
،  لسوف یکه ف  دهدیآنجا رخ م،  یت ادراکحالا   یشناسیتطور هست،  است  یشناسیبر هست  یمبتن  یشناسمعرفت،  یاسلام
و تحول در   کند یم  دا یخود راز    شیلسوف ریادراک با آراء ف  دار ی رد  یهاو شاخصه  یمند یهست  یدر مبان  ییمبنا  یاختلاف

گرا و قائل به ضرورت وحدت  ذات   نایس. ابن شودیادراک و مدر ک م  ندیفرا   نییها منجر به تحول در تباصول و شاخصه
اضافه  ،  مدر ک و مدر ک   انیم  یخ و ضرورت وحدت سن  ییگرا با عبور از ذات   یمدر ک و مدر ک است. سهرورد  انیم  یسنخ
. نفس  رردازد ی م  ی و وحدت سنخ  ییگرا از ذات  یا خود به خوانش تازه   نینو  یملاصدرا با مبان  .کندیم  مطرح را    هیاشراق

 یتمثل حالات ادراکد یبرا  یانهینفس به مثابه آ، ینویه سدر نگا ابد؛ییگوناگون م یهانییاما تب، همواره مدرک است
. منطبق با آراء  رردازدیبه مشاهده عوالم مدارد که    ونهگچشم  یتی نفس همچون بصر است و هو،  یسهرورداست؛ از منظر  

 . رردازدیدر جهان درون م  رونیجهان ب  ی است که به بازساز  یانندهینفس بازآفر ،  نیصدرالمتاله

.ملاصدرا ،  یسهرورد،  نایسابن،  ادراکات  یشناسیهست،  یحالات ادراک:  اهدواژهیکل

یخ اصلاح:   ـ  22/09/1404: افتیدر  خیتار  06/12/1404 :نی انتشار آنلا خی تار   ـ 28/11/1404 :رشی پذ خی تار   ـ  13/11/1404تار
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 مقدمه

قابل مناقشه است. تمام  غیردر فلسفه اسلامی امری مسلم و صل تحقق حالات ادراکی برای نوع انسان  ا
و تقسددیمات ، دهندددبرای آن تعریف ارائه مددی ، کنندحکمای اسلامی در باب علم مباحثی را طرح می 

اق نظر و وحدت رای میان آنان ر اکثر این موارد شاهد اتفعوارضی برای علم و مشتقات آن قائلند که د 
در تبیین کیفی،  هستیم اختلاف نظر وجددود دارد.  ، ارهای ادراکی مندی این حالات و ردیدت هستی اما 

د د آن اسددت کدده توان آن را خوانش رسمی منسوب به فلسددفۀ اسددلامی نامیدد ترین دیدگاه د که می رایج
ای  ای انفعال ما از خارج است و قوه حاصل نحوه اموری بیرون از ذات ما و   ردیدارهای ادراکی برگرفته از

ای ذهن  ی آینهسازد. این دیدگاه به نظریهکرده و برای ما متمثل می ما امور بیرونی را بازنمایی   درون ذات
های متداول همچون  در ذهن« در آموزش   مشهور شده است و تعریف علم به »صورت حاصل از شیء

،  ی هستی علم ه ای ذهن و این تبیین از نحوی آینهست. اما آیا استعاره دیم مبتنی بر همین نظریه امنطق ق
های فلسفی در جهان اسلام ثابددت فیلسوفان مسلمان است و با وجود سیر تطور اندیشهی  دیدگاه همه

 مانده و دستخوش تحول نشده است؟
ناسب با مبددانی لاصدرا هر کدام به نحوی متسهروردی و م، سیناما این است که رس از ابنمدعای  

تی ایجاد کرده و رفته رفته  دی حالات ادراکی انسان تحولای وجوفلسفی خود در تبیین و تحدید گستره 
تبیین دو ساحتی و کثرت  اند. های وحدت گرایانه معطددوف شددده ی موطن ادراکات به دیدگاه گرایانه از 

ای ذهن را بدده فیلسددوفانی چددون نهی آی توان استعاره یگر نمی د ، همچنین بر اسا  این تحولات مبنایی 
 نسبت داد.  -می ر نتیجه به کل فیلسوفان اسلاو د –سهروردی و ملاصدرا  

تا قلمرو هسددتی  شددناختی حددالات ادراکددی را نددزد هریددک از فیلسددوفان در رژوهش ریش رو برآنیم 
، وفانی ایددن فیلسدد گرایانهتحویل گرایانه یااسلامی مشخص کنیم؛ رویکرد تقلیلساز در سنت مکتب

ای  تحول مرحله ، ی و گرایش به مجرد دانستن آنفراروی از مادی گرایی در ساحت وجودی حالات ادراک
جایگاه وجودی حالات ادراکی و نحوه ردیداری آن در مدر ک نیز از مواردی است که در این رژوهش به  

بر »تمث ل« است و ذهن    سینا محور ادراکنزد ابن،  داخته خواهد شد. برای توضیح بیشتر باید گفتآن رر
عت و ذوات اشیاءست و ساحت  طبی،  ی کلیاتکه بازنماینده   ساحت تجردی عقلانی ،  دوساحتی است

ی جزئیات و عوارض اشیاءی اکنون و گذشته است. در سهروردی مادی  حسی و خیالی که بازنماینده 
شود و با رویکردی  شته می بالذات و بالعرض کنار گذا  ی معلوم محور ادراک بر »ابصار« است. دوگانه

عوالم بیرونی همچون عالم مثال منفصل    سازی برای اتصال بهبه زمینهگرایانه ساحت مادی ذهن  تقلیل



 |   1404  ،47یاپی پ،  1شماره ،  22دوره ، جاویدان خردعلمی  ۀصلنامدوف 

 
202 

 

 

، لات و مفاهیمشود و ساحت تجردی آن نیز مستقیما و بدون واسطۀ تمثدر ادراک خیالی فروکاسته می 
کند و از نظددر ملاصدددرا محددور می ( و نور)معقولات( را شهود موجودات عوالم ظلمت )محسوسات

ساحت مادی ذهن با حرکت جوهری به  ذهن امری ذومراتب است و ،  استادراک بر »اتحاد وجودی«  
رسد و ساحت تجردی  مثال متصل موطن ادراکات حسی و خیددالی اسددت. و ادراک ساحت تجرد می 

ذهن قابل گسترش است    بر این اسا ،  شود خارج می   عقلی غیرمشوب به خیال از دستر  اکثر آدمیان
تددوان چنددین دیدددگاهی را در می سددینا نیددز ست. چنانکه در ابنو همۀ مراتب آن در دستر  همگان نی

 ی قدسی ریگیری کرد.  خصوص قوه 

 پیشینه پژوهش
بیین تاثیر  های فلسفه اسلامی و تطور آن نیازمند تنظامیافت قلمرو وجودی حالات ادراکی در هر یک از  

وف بعدی است که تا کنون از  تبط با این مسئله و طرح تحول این مبانی در اندیشه فیلسمبانی فلسفی مر
هایی در جهت  است؛ اما رژوهشاین منظر به آن نگریسته نشده و به طور جدی و مشخص ایضاح نشده 

لم و مباحث ریرامون  بحث ع  شناسی شده است.ن اسلامی درباب معرفتتطبیق و بررسی آراء فلیسوفا
در   خته ن نظر نهایی وی را دشددوار سدداجای جای آثار سهروردی به طور رراکنده مطرح شده که تبییآن 
. در کرد در دو جزء سنت زدایی و نظریه اشراقی بازسازی را این اقوال و آرای رراکنده توان  که می   است

م بر تجربه  مفاهیم اولی یا مقد،  ک حسی ادرا،  به نقد مشائین بر علم به واسطه تعریفجزء سنت زدایی  
هایی نیز در تلاش  (87-71. ص ، 1398، )زارعی و شیرزاد داخت.رر نظریه اشراقی او  بررسی  هبو در جزء دیگر 

و تعلق به به رغم اختلافات ظاهری  ی فلاسفه گوناگون در این زمینه شده است که  راستای تطبیق اندیشه
ای واحد در خصوص علم ریشنهاد ریهسهروردی در بن و بنیاد نظ سینا و ابن، دو مکتب فکری متفاوت

شناسددی شراقی سهروردی هر دو به یک نظام معرفتانداز اسینا و چشمایی ابنگیری مشوو س  کنندمی 
و این در حالی است که زبان فلسفی آنان در نظام معرفتی  دارند  ت. یکدددیگر مغددایر اسدد  شان بدداتعلق 

به صراحت در آثار    یطرح مسئله علم حضور  ی لامدر فلسفه اس،  به طور کلی   (310-297. ص ،  1379،  )رضوی
علم را به ظهور و  یآن را بسط داده است. سهرورد  نیمتالهشود و رس از او صدرالمی  فتای  یسهرورد 
ملاصدرا در مسددئله ابصددار بددا سود جسته است. هر چند  فیتعر نیکرده و ملاصدرا از ا  فینور تعر
)حس ینی از او متاثر است.  ی الیون حصول مدرکات خهمچ یاما در موارد ،  کندمی   مخالفت  یسهرورد 

از فلسفه مشاء فاصله گرفته و ،  رابطه نفس و بدن  نییدر تب  یسهرورد  (34-23.  ص ،  1393،  و سلحشور  شاهرودی
در ا  هیاول   یهاگام چنددد نکددرده اسددت. هر دا یاتمام آن را ر قیاما توف ،برداشته ی خوب ه ب ی راه فلسف نیرا 

و    یسا  نظام نوررا برا  یی هانهیاما زم،  افتیدست ن  یی دت نفس و بدن صدراو وح  تینیبه ع  یسهرورد 



 یدر فلسفه اسلام یحالات ادراک  یشناسیتطور هست  | 203

 
 
 
 
 
 

 

به قاعده  ، صدرا گذاشت تا صدرا براسا  آن  ارینفس در اخت  ینور  قتیمراتب نور و حق  ی قیرتباط حقا
 (26-11.  ص ،  1400،  )قادری و قادری.بدایدست    «یوحدتها کل القو  ی »النفس ف

 شروش پژوه
گرفته ایم    شناسی حالات ادراکی در رژوهش حاضر ریشی فهم تطور هستی روش و رویکردی که ما برا

هایی که هریک از فیلسوفان از »ادراک« بدده مثابددۀ یددک ردیدددار ها و شاخصهاست که ابتدا ویژگی آن  
را بررسی شناسی ت مبنایی هریک از فیلسوفان در هستی سپس تحولا،  ایماند را احصاء کرده برشمرده 

در ن،  یماکرده  اقددع نشددان ایم. در و کددرده هایت تحلیل نهایی فیلسوف از نحوۀ هستی ادراک را تصویر و 
باعث تغییر نگاه به مدر ک حالات  ،  شناسی فیلسوفانای در مبانی هستی خواهیم داد که این تحول مرحله

نمای های به دست آمده از تعاره زند. در ادامه اسشناسی ادراکات را رقم می ادراکی شده و تطور هستی 
دیداری ادراکات و تعریف ایشان  منطبق بر مدل ر،  مندی حالات ادراکی کلی تبیین هر فیلسوف از هستی 

به تبعات ، مندی حالات ادراکی شود و برای روشن شدن تطور مدنظر از هستی از نفس  مدر ک بیان می 
رسددد در ایددن به نظر می هایی که و اشاراتی به خللشود؛ در نهایت نیز انتقادات یه ررداخته می آن نظر

 د.اشاره خواهد ش، نظریات وجود دارد 

 ی آینهسینا و مدر ک به مثابهابن  .1
،  استمشاهده کرده ،  هایی که در ادراکاتسینا منطبق بر اصول وجودشناسی خود و با توجه به ویژگی ابن

دازد؛ او نفددس را در ررلات ادراکی در انسان می رردازی چگونگی  ردیدار شدن حادهی ونظامانبه سام
معرفتی ارتسام صور برای ادراکات حسی و تقشیر از این  اند و مدل  د منفعل و متاثر از خارج می ،  ادراک

 کند.  وهمی و عقلی بیان می ،  ادراکات را مستلزم یافت و حصول سایر ادراکات خیالی 
، سینادراکی برای ابنحوه تبیین ردیداری حالات ارسد اولین اصل وجودشناسی موثر در ننظر می   به

سینا در  به کل عالم است؛ بر همین اسا  است که ابندر نتیجه   نگاه جوهر_ عرضی به موجود ممکن و 
نی تعریف  داند و آن را به کیفیت نفساعلم را عرضی برای نفس جوهری می ،  شناسی ادراکتبیین هستی 

صرفا به نحو عر ضی ممکن است  ،  لرئیساه تحول و تغییر برای شیخاین مسئله ک،  کند و به طور کلی می 
ل مدرک از جهل به معرفت نیز همواره به شکل تحولات عرضی تبیین تحو، ندارد و تحول در ذات راه 

نحو کدده امددر خددارجی  شود. این اصل به همراه موثر دانستن علیت در ایجاد ادراکات حسی به اینمی 
مطابقت عین و ذهن ازبین  ،  اگر چنین نباشد ادراک از شیء مد نظر است و علت موجده تصویر ذهنی و 

گرایی است که مانع او دهد و باید گفت همین توجه به ذاتگرایی سوق می سمت ذاتا به رود؛ او رمی 
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 شود.از رذیرش اتحاد مدرک و مدرک می 
  وجود ذات برای اشیا ضروری   ،شناختی دارد که مطابق آنهم جنبه هستی ،  ناسیگرایی در آراء ابنذات

و از آنجا که معرفت شددود تددا این امر سبب مددی ، ی اوستشناسسینا منطبق بر هستی شناسی ابناست 
شناسی چنین است که تمایز  گرایی در معرفتشناسی او نیز اثر بگذارد. نمود ذاتگرایی در معرفتذات

، اسا  کند. بر همینن را مشخص می دیگر و تمایز صفات ذاتی شیء از صفات عرضی آاشیاء از یک
نامد  داند و تعریف حقیقی را حد می ات شیء می اخت ذ هدف از تعریف را شن،  سینا به تاسی از ارسطوابن

،  ن کرد شود و اگر نتوان تمام ذاتیات شیء را بیا که در آن تمام ذاتیات شیء متشکل از جنس و فصل بیان می 
نامد. او همه کلیات را به دو  ا رسم می رضیات استفاده کرد که آن رباید از تعریفی متشکل از ذاتیات و ع

ذاتی و عرض بخش شیء باشد و تواند قوامکند و معتقد است امری ذاتی است که می یم می ی تقسدسته 
در قوام ماهیت شیء ندارد و  اما عرضی نقشی  ،  شیء در ذاتش به آن متصف گردد؛ مانند حرارت برای آتش 

هرچند ممکن است  ، مانند سیاهی و سفیدی برای انسان گردد؛  ذاتش بدان متصف می   شیء بعد از قوام
از نظر    (9.  ص ، 1377،  سینا )ابنگاه از معروض خود جدا نشوند.ثبوت و دوام داشته و هیچ،  عرضی امور  برخی  

  شوند و جواهر به طور اولی و حقیقی تعریفمی گونه از تعریف برخوردار نجواهر و اعراض به یک،  او 
،  )همو اند.  هر وابسته جوا در تعریف نیز به  ،  که وجودشان به جواهر وابسته است   دارند؛ اما اعراض همانطور 

امکان ارائه شناخت از بسیاری امور را  ،  شناسی گرایی در معرفت سینا به ذاتتعهد ابن  (244-243.  ص ،  3ج،  1404
که مری غیرممکن است؛ انتقادی ا، یابی به فصول همه اشیات این است که دستکند؛ واقعیسلب می 

 .  ازد سسینا وارد می بعدها سهروردی به مدل معرفتی ابن
برقددراری وحدددت ، سددینا حدداکم اسددتای که بر سراسر نظام معرفتی ابناز دیگر آثار و تبعات کلی  

و ادراکات می  مسئله وجود ذهنددی مدددرک کدده مطددابق وجددود باشد. او با التفات به سنخی میان مدرک 
یت دارد که تفاوت وجود خارجی و ذهنی امددری در همددین سددنخ به این نکته اذعان، آن استخارجی  

شود؛ در توضیح این مهم باید گفت وجود خارجی شیء همراه با آثار وجود ذهنی با نفس خلاصه می 
توان علددت وحدددت این مسئله را می  و عوارض خارجی است اما وجود ذهنی فاقد این اثرات است و 

نفس دانست. با باور به همین وحدددت سددنخی اسددت کدده ذهنی شیء با مدرک یا همان سنخی وجود  
، تجددرد نفددس لی از دلا ی کتواند ادراکات مجرد را از عقل فعال مجرد دریافت نماید. یمی   جرد نفس م
، ماننددد مفهددوم انسددان ی؛امور کلدد  ادراک یی توانا، انسان، که مطابق آنتجرد مدرکات آن است اثبات  

دارد   ...و   وانیح صدداف اند و نه عددوارض و او جرم و ماده  ینه دارا هستند که ی میمفاه، ی کل میمفاه؛  را 
بعددد از اثبددات تجددرد و  شددود ی ثابددت مدد ، ی به نحو شهودی و حضددوریتجرد ادراک عقل دارند.  یماد 
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ادراکات بر مدددرک بدده  امیق گاه سینوی کهمطابق ن رایز ؛شود ی ثابت م  زیتجرد مدرک )نفس( ن،  ادراک
، ندددانددد و حلددول در آن دارارض بر نفسع ی ادراک میها و مفاهصورتی است؛ و ارتسام  ی حلول   نحو
و این امر بدده عنددوان یددک  طلبدی معروض و محل مجرد م، عارض و حال  مجرد   توان نتیجه گرفتمی 

شناسی سینوی حددائز در معرفت، باشدوحدت سنخی داشته، اصل که مدرک با جایگاه ادراکی خودش
 (364 .ص ، 2.  ج، 1387، )رازی  مبرهن است.اهمیت و 

نفددس ، رسد در منظومدده فکددری سددینویبه نظر می  ،نهایت با توجه به تمام نکاتی که مطرح شددر  
صور  ،  کننده ذاتکند که منعکسای عمل می ی انسانی به عنوان مدرک اصلی ادراکات به مثابه آینهناطقه

، هجرید صددور اولیدد ی بعد با تاست و در مرحلهاهیات امور خارجی متناسب با سنخ تجردی خود و م
است را بازنمایی  را که از متن همان ماهیات اولیه استخراج شده همچون مفاهیم و کلیات  ،  ترابعاد عمیق

ی نشان داده  کند. مشابهت این استعاره با نقش انفعالی نفس در بازنمایی مدرکات به خوب و منعکس می 
ان ذات منعکس شده در درک بالذات همم، ای بودن نفستعاره آینهشود و رر واضح است که در اسمی 
ذات خارجی امر ، شود و مدرک بالعرض واسطه موجود یافت می و حضوری و بی ی نفس که به نحآینه

ن اسا  غایت  شود. بر همیمعلوم واقع می ،  شونده است که به واسطه حضور صورتش در نفسمنعکس
نتیجه صیروت انسان به عالمی فس آدمی و در  انتقاش ذوات اشیاء در ن،  اسیندانش و کمال انسان نزد ابن

شددود امددا الم عینی خواهد بود. و این غایت هرچند در فلسفه ملاصدرا نیز مطرح می عقلی مضاهی ع
 یابد.معنایی متفاوت می 

 ی بصرسهروردی و مدر ک به مثابه.  2
، همددین امددر گرایددی اسددت و متعارض با ذاتکاملا ، شناسی حالات ادراکی هروردی از هستی تبیین س

تی ناظر به همین مسئله است؛ به عبارت دیگددر بخشددی از سرآغاز اختلاف او با مشائین و بیان انتقادا 
د  دههای معرفتی مشائی رخ می شناسی حالات ادراکی با آغاز انتقادات سهروردی به دیدگاه تطور هستی 

را یکددی از گرایددی ذات کنددد. او ه خودش را بیددان مددی شناسی معرفتی مختص بو در ری آن مدل هستی 
کوشد تا هم هندسه معرفتی مشاییان را به چالش  و با نقد آن می  داندخطاهای مهم در حکمت مشاء می 

فان مشایی در که فیلسورا صراحتا آنچه  . او های اندیشه فلسفی خود را استوار نمایدبکشد و هم ستون
 داند ومیغیرقابل دستر  ،  اندا ذکر کرده رین وجه شناخت و تعریف اشیمعتبرت   به عنواننظریه حد تام  

رندارد و  می غیرممکن  را گرایی است  اندیشه ذات  بنیانصل به عنوان آن امر ذاتی که در واقع دستیابی به ف
دو دلیل برای ابطال آنچدده مشددائین روردی سه .توان به ذاتیات اشیا رسیدبه هیچ وجه نمی معتقد است  
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 .کنداقامه می ،  نندکم بیان می ب شناخت امور از طریق حدتادربا
هروردی معتقد است فصل که رکن اصلی تعریف در فیلسوفان مشددایی س، استدلال نخستمطابق   

 باشد و جای دیگری هم قابددل دسددتر  نباشددد و است اگر هیچ جنبه محسو  در عالم خارج نداشته
ن چیزی  و ما به چنییک فرض غیرممکن است  ،  باشدخودش از طریق اوصاف دیگری هم قابل تعریف ن

را به  از فیلسوفان مشایی   حیوان ناطق در تعریف انسان را، یرورد توانیم دسترسی ریدا کنیم. سههم نمی 
عبارت که حیوان    به این دانند؛می این تعریف را تعریف حقیقی و کامل  ،  هاآن  کند؛می نقل  عنوان مثال  

حد تام است. سهروردی به همین    به  ریفتع،  انسان است و این تعریفبرای حقیقی  جنس و نطق فصل  
کشد و معتقد است که این نطق برای خود فیلسوفان مشایی د و آن را به چالش می کنتعریف اشاره می 

ها از فهم عرفی ست که آنفیلسوفان مشایی در تعریف این ا اشتباه ،  به نظر سهروردی  نیز مبهم است.
اگر بخواهیم خفاش را تعریف کنیم یا اسب  ؛  اندده ای نکرحتی به وضع لغت نیز توجه اند و فاصله گرفته

و سیاهی را معرفی کنیم ابتدا باید به سنت واضعان لغت برویم و ثانیا به دنبال فهم عرفی باشیم و این هر  
امر از حیث  اعتبار این دو ، نکته مهم است که از نظر او  ؛ البته ذکر ایندو برای سهروردی معتبر است

عرف برای سهروردی ، واقعنه اینکه عرف بما هو عرف معتبر باشد. در ،  ه استمواجه  اعتبار نخستین
معتقد است برای رسیدن به حددد تددام  شاهد راستی مدعای اوست و برهان و اصل مقبول او نیست. او 

ا ا در اختیار داشته باشیم تدد اند ما نیاز داریم ذاتیات همه اشیا رکرده   گونه که فیلسوفان مشایی تصورآن
فرض  ریش، ؛ در واقعاین هست و در آن نیست نیم بگوییم که این فصل به عنوان ذاتی اختصاصی دربتوا 

نه   و نه ممکن ، امری  که چنیندر حالی ،  ین است که ما از ذاتیات تمام اشیا مطلع باشیماچنین ادعایی  
ی اختصاصی  هاژگی که از وی  های مفهومی تعریفباید    بنابراین مطابق دیدگاه سهروردی  است.  مطلوب

که اساسا   رذیردمی سهروردی  بر این اسا   .  شود ماهوی    هایتعریفجایگزین  اشیا ساخته شده است  
ذاتیات ، )س هروردی.اسددت مورتشخص خارجی امبتنی بر بلکه  نیست؛ شناخت جهان خارج مبتنی بر 

 (20-19.  ص ، 2. ج،  1396
شناسددی خلط ذهن و عین در معرفته شود و بد مسئله مطابقت می وار،  سهروردی در استدلال دوم  

حرکددت  سددینویبددرخلاف الگددوی  کند و آغاز می ها دلالت را از  بحث خود   و کند؛ اسینوی اشاره می 
را دلالت مطابقی    سینا بر اسا  مبانی فلسفی خود معتقد است که ما یکی از اقسام دلالتکند. ابنمی 
واقعیت خارجی سفید سرد برف اسددت کدده  انمنظور ما هم، گوییمسخن می اگر ما از برف ؛  نامیممی 

مفهددوم صدق  ست که به واسطه آنسینامحور اندیشه ابن، انطباقآن است. نظریه   رمنطبق ب  لفظ برف 
چه در فلسفه مشاء ماده  آن  ؛ زیرااستانطباق  مخالف نظریه  ،  ی. سهرورد شود ذهنی با خارج تضمین می 
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ت بر انطباق محتوای گددزاره بددا جهددان خددارج لو دلا استو ضابطه صدق قضیه د  وشقضیه نامیده می 
مدداده قضددیه را  ی بنددابراین وقتدد و صرفا ساخته ذهن اسددت؛  اعتباری   امری ،  ظر سهروردیاز ن،  دنکمی 

ادراکددات حسددی هددم نظریدده مطلددوبی نیسددت. در بحددث  هم است که نظریه  منطقی ،  اعتباری بداند
فیلسددوفان مشددایی ، یت جهان خارجرو در  و معتقد است کندرح می مط  نقدهمین    مشابه،  سهروردی
از دید سهروردی به جای نظریه انطبدداق کدده نظریدده مطلددوب   رسدبه نظر می گرایی شدند.  دچار ذهن

به  تشخص ک بر مبنای ادرابا تاکید بر    رد و فیلسوفان مشایی است باید نظریه اضافه اشراقیه را مطرح ک
  (21  .ص ،  2.  ج، )همانات ررداخت.  شناسی ادراکتبیین هستی 

گرایی ما را حواله  کند؛ چراکه ذاترایی عدول می گبا بیان انتقادات فوق از ذات،  سهروردی در نهایت 
هایی از علم را  تواند قسمتگرایی نمی دهد به امری که اساسا شاهد متقنی بر وجودش نداریم. ذاتمی 

، تفاده کرد کدده از قبددلستوان از مدل ذات گرایی اتوضیح دهد که شخص فاقد تجربه است. زمانی می 
توانددد ادراک نمی ، باشدباشد اما اگر مواجهه مستقیم نداشتهاشتهشخص مواجه مستقیم با واقعیت را د 

تحددت کند. در واقع سهروردی بین شناخت و حکایت از شناخت تفکیک قائل است. آنچه مشددائیان 
شناخت؛ وقتی حددد را بدده  هاست نه خود ایت از شناختتبیین حک، کنندعنوان رسم و حد مطرح می 

رساند؛ رس این حدود و رسوم خود  یم؛ این حد او را به شناخت نمی کنارائه می ،  کسی که تجربه نکرده 
 افتد.شناخت نیست و شناخت در جای دیگری اتفاق می 

اصددل ین مدرک و مدرک را که در مشاء بدده عنددوان یددک سهروردی مسئله ضرورت وحدت سنخی ب
خلط بین ذهن و عین  برد. او این اصل را هم نشات گرفته ازنیز زیر سوال می  ؛نارذیر مطرح بود خدشه

دارد کند و اذعان مینفی می ،  داند و ضرورت آن را با تاکید بر اینکه علم باید متشخص باشددر مشا می 
سازد؛  ر کلی را ممکن مییابی به امودرک و ادراکاتش صرفا امکان دستکه لزوم وحدت سنخی میان م

 و جزئی مورد ادراک قرار گیرد. شود که امر مشخص  که ادراک و معرفت زمانی حاصل می حالی رد 
از این نظریه  ،  سهروردی بعد از بررسی مدل معرفت سینوی و خدشه واردساختن به آثار و تبعات آن

تبیددین ل بدده عددوالم مختلددف رفتی خودش را با محوریت نفس نورانی با اتصاکند و نظام مععدول می 
 کند.می 

دهد که در شناسانه خود را ارائه می دل معرفتم، مطابق با اصول حاکمه بر نظام نوری،  شیخ اشراق
رردازد و این امر خود موید نفی واسطه می گیری از اشراقاتش به شهود بی این مدل معرفتی نفس با بهره 

س نوری در بخشی از  را که نفسفه اشراقی است؛ چرورت و لزوم وحدت سنخی مدر ک و مدر ک در فلض
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رردازد و همون مشاهده مستقیم و بدون وساطت  ه وظلمانی می ادراکش به مشاهده مستقیم جواهر غاسق
  دهد؛ چراکه برتعهد ورایبندی سهروردی به تشخص را نشان می ،  امری دیگر مثل صورت شیء خارجی 

ت ذهنی مطرح در  ود و صورششخص مدرک حفظ می صرفا مشاهده مستقیم است که ت، منطق اشراقی 
تددوان کند و در واقع مددی بر کثیرین و غیر متشخص مطرح می  قابل انطباق، مشاء ادراک را به نحو کلی 

 شود.ادراکی حاصل نمی ،  گفت از نظر سهروردی بر اسا  منطق سینوی
اسددتفاده لاصدددرا نیددز از آن گذارد و بعدددها مکه سهروردی آن را بنیان می نکته بدیع و حائز اهمیتی  

کند. مدرک نوری بددا شناسی را بیان می مبحث اضافه اشراقی است که نوعی علیت در معرفت،  کندمی 
سددبب ، رردازد و در عالم ماده نیز با اشراق خددود حضور در موطن مدرک به ادراک آن بدون واسطه می 

رک است و یت در مدگر نوعی فاعلبیانقابل ادراک واقع شود. اضافه اشراقی  ،  خارجی شود تا مدرک  می 
 (489. ص ،  1. ج،  )همانهد.د با اشراق خود هویت ادراکی به مدرک خارجی می 

داند و اساسا  نفس را مدرک حالات ادراکی می ،  در نهایت باید گفت شیخ اشراق نیز همچون مشائیان
 راسر خودآشکارگی ونفس و هویت نوری آن است. او نفس را س،  ه او ی آغاز نظام نوری در اندیشنقطه

داند. این  واسطه سایر انوار می بی   نورانیتش منشا ریدایش و آشکارشدن سایر برازخ و مشاهده   به موجب
شناسی سهروردی مبتنی بر اتصال و ارتباط مستقیم با عوالم و مدرکات که مسئله همراه با مدل معرفت

کدده در نظددام  باشدداشتهنتیجه را در ری توان این می ، شدبه نحو مبسوط توضیح داده  در فصول گذشته
های گوناگون و متناسب با ادراک  کند و از دریچهمی نفس  مدرک همچون بصر عمل  ، شناسی او معرفت

ای بدده نظدداره مدددرک مدددنظر در همددان عددالم ناظر به هر عالم به صورت مستقیم و بدون هیچ واسطه
کدده ادراک بدده و هنگددامی  حائز اهمیددت اسددت آشکارگی و وضوح برای سهروردی، ازد. در واقعررد می 

،  رود. در این استعاره مقصود از بصر رگی آن از بین می آشکا،  شود صورت و وجود ذهنی تقلیل داده می 
واسطه مدرکات توسط نفس نوری مد نظر  داشتن هویت چشمی و بینندگی مستقیم و مشخصا شهود بی 

، حذف و ادراک ری سهروردیرض از منظومه فکی معلوم بالذات و بالعدر این صورت دوگانه  است؛
 ماند.ین ذهن و عین باقی نمی ای بشود و فاصلهحضور در جهان تعریف می 

ای بسیار بدیع و متفاوت با سنت رایج ماقبل از خود در فلسفه اسلامی ایجاد  اگرچه سهروردی نظریه
ا این حال  ؛ بشناسی وجود دارد معرفت  انعطاف بیشتری در حوزه ،  سد مطابق دیدگاه او رکند و به نظر می می 

برانگیزترین مسددائل لل و نقد نیست. یکی از چالششناسی حالات ادراکی بدون ختبیین او از هستی 
مسئله ادراکات عقلی است؛ سهروردی تبیددین دقیقددی از کیفیددت ، رو در نظام معرفتی سهروردیریش

توان  در مرتبه عقلانی میرسد ادراک کلی را که  می   ردهد و به نظها ارائه نمی قلی و ردیداری آنادراکات ع
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کند و بحث حمل و تصدیق  گیرد و آن از منظومه ادراکی را حذف می یده می به آن دست یافت را به کلی ناد 
کند و  نفس عمل می  داند که گویی همانند یک سیستم عامل در را نوعی گزارش رساشناختی از ادراک می 

ای مشخص درمورد شهود  ها به نتیجهتحقیق در آنبا بررسی آثار سهروردی و    ای از ادراک نیست.مرتبه
 شناسی معرفتی او وارد است.رسیم و این نقص به تبیین هستی سهروردی نمی عقلی در  

 ی بازآفرینندهملاصدرا و مدر ک به مثابه.  3
نظر دارد و مقدمات  ،  ینفیلسوف ریششناسی معرفتی خود به آراء هر دو  صدرالمتالهین برای تبیین هستی 

کرد که البته تمام این مقدمات را بر اسددا   سینا و سهروردی مشاهده توان در آراء ابنی او را می یهنظر
کنددد و سینا عمددل مددی گرایی مشابه ابندهد؛ برای مثال صدرا در ذاتمبانی و اصول خودش سامان می 

ایی را مبتنددی بددر گرداند اما ذاتمشهود نمی نای اعراض اشیا را فقط ردیدار به مع،  روردیبرخلاف سه
هر امری واجد ذاتددی اسددت؛ امددا ذاتددی کدده متحددول و ، کند که بر اسا  آنحرکت جوهری مطرح می 

رویاست و ثبات ندارد. در رعایت اصل وحدت سنخی میان مدرک ومدرک نیز بر اسا  الگوی مشائی  
قل فعال باشد؛ ی قرار بگیرد یا جاری از عدر جزء ماد ید؛ اما نه به این شکل که صورتی گوسخن می 

شود و این انشاء و فاعلیت نفس  در مدرک مجرد انشاء می صورت ادراکی مجرد  ،  بلکه بر اثر فعل نفس
ز رسددد آن را ادر ملاصدرا مستلزم نوعی رابطه علی و معلولی بین مدرک و ادراک است که به نظر مددی 

فه اشددراقی سددهروردی را بددر است؛ اگرچه صدرا نظریه اضاهام گرفتهنظریه اضافه اشراقی سهروردی ال
با ، کنددهد و آن را مردود اعلام می مورد انتقاد قرار می ، یت ماهیتمبنای اصالت وجود و نفی مجعول 

 لی مشهود است.وجه علی و فاع،  این حال در هر دو نظریه اضافه اشراقی و منشئ بودن نفس صدرایی 
ک و اتحاد مدرک و ادراک استوار است و ی تجرد ادراک و مدرو رایهصدرا بر د هویت ادراکی در ملا

دو امر باید   در تمام مراحل ادراکی صادق باشند و این امر تا بدان جا برای ملاصدرا مهم است که این 
و ادراک را به حضور مجرد نزد مجرد تعریف می  ی مراتب ادراک مشددائی بر همهکند؛ تعریفی که علم 

ی سددهروردی گونه کدده در فلسددفهیه اضافه اشراقی را آن. به همین علت ملاصدرا نظرگردد ق نمی منطب
مدرک در ادراک محسوسات امری مادی است و ،  رذیرد؛ چراکه مطابق این نظریهنمی ،  استح شده مطر

ادراکات از بین  با نفس نیز در این    است و قابلیت اتحاد وحدت سنخی بین مدرک و مدرک رعایت نشده 
   (181-179.  ص ،  8.  ج،  1383،  )ملاصدرات.اسرفته
ایددن عامددل ، آورد سفه که نظریه بدیع او را ردید می ترین تفاوت مدل ادارکی صدرا با سایر فلااصلی  

فاعلیت دارد. برخلاف سایر مکاتب فلسفی ، است که نفس به عنوان مدرک حالات ادراکی از منظر او 
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بطه علی با مدرک خود تواند خلق کند و راایی می نفس صدر، ی قائل نیستندشان ایجاد ، برای نفسکه  
و اعتقاد به همین امرداشته گیددرد. مندی ادراکات در منظومه فکری او قرار می اسا  مدل هستی  ،باشد 

ادراکددی مستعد ایجاد و ردیداری حددالات ، نفس م نشئ در برخورد با مدرک خارجی و معلوم بالعرض 
رردازد؛ این خلق و ایجاد ابتدایی و ء همان مدرک در ذات خود می شود و به انشامدرک می  متناسب با آن

نوعی بازآفرینی از مدرک خارجی است. بددر ایددن اسددا  نفددس  مدددرک بدده مثابدده ابداعی نیست بلکه  
کنددد. رونی ایجاد می کند و جهانی دورنی را منطبق بر جهانی بیبازآفریننده در فلسفه صدرایی عمل می 

معلوم  ، یجادشده توسط نفس است و مدرک خارجیادراک ا،  ریه معلوم بالذاتطبیعتا منطبق بر این نظ
 گیرد.  می   بالعرض قرار

با وجود اینکه نظریه ابداعی صدرا درمورد فاعلیت مدرک و نحوه تبیین ردیداری حالات ادراکی بددر 
د منطبق بر نظریه  رس اما به نظر می ،  است   هالی فلسفه برخوردار اسا  انشاء نفس از مقبولیت بالایی میان ا

ملکرد نفس نیز از حیث فعل و انفعال  نوی بناشده و تفاوت چندانی بین این دو نظریه نباشد و عتقشیر سی
نفس با تجرید ادراک  ،  مطابق نظریه تقشیر،  یکی باشد. در باب عملکرد نفس در این دو نظریه باید گفت 

اهی  ، ایند چگونگی و کیفیت تقشیریابد و چون نفس به فری ادراکات تجردی دست محسی به سایر   گ آ
بر اسا  نظریدده انشدداء ، شود؛ این در حالی است کهحکم به انفعالش در این عملکرد داده می ،  ندارد 

ای برایش  آگاهی به فرایند چگونگی و کیفیت انشاء ادراکات ندارد؛ اما نقش فعالانه ،  صدرایی نیز نفس
،  چگونگی ایجاد و انشاء ادراکاتوجود عدم التفات مدرک به    شود. اگر در نظریه انشاء بادرنظر گرفته می 

رس تجرید ادراکات  ،  فعل اوست ،  آید و همین انشاء غیرالتفاتی و ناآگاهانه ار می نفس دارای فعالیت به شم
ال و ندده آید و نفددس را فعدد در نظریه تقشیر نیز بر همین اسا  باید فعل نفس به حساب ، توسط مدرک 

سینا  ابن ، ر باب کیفیت ردیداری ادراکات هم باید گفتد   شناسی سینوی معرفی کند.منفعلانه در معرفت
ایجاد ادراکات را با تبیین تقشیر و تجرید از ماده و عوارض مادی روشن سازد؛ در    کند تا نحوه ش می تلا

ان انشدداء یدداد آید با عنویی آنچه ردید می فا به نتیجه نهاافزاید و صرحالی که صدرا فقط بر ابهام امر می 
 د.سا انشاء ادراکات توسط نفس در ری فرایند تقشیر حاصل شوکند. چه بمی 

 گیرینتیجه
شناسی  معرفت،  توان به این نکته بدیهی تصریح کرد که به طور کلی در هر سه مکتب فلسفه اسلامی می 

کددات نیددز بددر مندی ادراشناسی است و هستی اصالت با وجود  گیرد.شناسی شکل می مبتنی بر هستی 
می ناظر به مدرک و فرایند  ای در فلسفه اسلاگردد. هر رأی و اندیشهشناسی تبیین می اسا  اصول وجود 

قسمتی از نظریه ، کند؛ به این شکل که فیلسوف به نوعی از اندیشه ریشین خود تبعیت می ،  ادراکی آن
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 نظریددهگاه به طور کامددل هد و هیچد را تکمیل کرده یا تغییر می و بخشی از آن  رذیرد قبل از خود را می 
شود تا با صراحت بیان داشت که امر موجب می   شود و اینماقبل از اندیشه فیلسوف بعدی حذف نمی 

مندی ادراکات در فلسفه اسلامی از سنخ فراروی است که با ای یا همان تطور در باب هستی سیر مرحله
ها در آراء فیلسوفان  آن  هر فیلسوف و انتقاد و تحولشناسی  ی تاثیرگذار در معرفتمبانی وجودشناسمرور  

 است.بعدی قابل مشاهده 
است و هر چه در تجردی به تجرد بحت طی کرده -مندی ادراکات سیری از مادیکلی هستی   به طور

عالم  دراک به خارج انفس برای یافت و ا،  نظرات ابتدایی فلسفه اسلامی یعنی آراء بوعلی  ز ذات خود و 
تقیم بر  تر و به مواجهه مسرن در ادامه مسیر فلسفه اسلامی کم  این وابستگی ،  استگی داشتهماده وابست

ارتباط نفس با خارج از ذات ، منطبق بر نظرات صدرا، کند و در نهایتاسا  آراء سهروردی تغییر می 
 یند.  آو از سنخ تجردی او ردید می اثر خلق مدرک    صرفا جنبه اعدادی داشته و ادراکات در،  خود 

رک حالات ادراکی نفس به عنوان مد، همواره در فلسفه اسلامی ، د بیان داشتدر باب مدرک نیز بای
نفس مدرک منطبق بر اصول ذکر  ،  ثابت و مقبول همه فلاسفه بوده اما در هر یک از این مکاتب فلسفی 

ای ی جددوهری نفس ناطقدده، مدرک ، لسفه سینویباشد؛ در فمی  دارای مراتب و مناظر گوناگونی ،  شده 
مدرک نور  ، از منظر سهروردی   ،دهدکند و در آن تمثل اشیاء و امور رخ می آینه عمل می است که مانند  

نفس مجرد  ،  کند که در حال مشاهده عالم است و ملاصدرااسفهبدی است که به مثابه بصری عمل می 
سینوی مدرکی منفعل است که کند. نفس در فلسفه فرینی می را در خود بازآداند که عالم را منشئی می 

دراکاتش به تمایز در میزان و درجه تجرید از دهد و تفاوت افرایند انطباع حالات ادراکی در آن رخ می 
گردد؛ در فلسفه اشراقی مدرکی است که همواره درحال مواجهه با عالم است در اثر ادراک اولیه بازمی 

و  ارتب اثر رفع حجب و مراتب رردازد و در ده مدرکات می اتصال با عوالم مختلف به ادراک و مشاهاط 
مدرکی  ،  نفس،  یابد و در فلسفه صدرایی ه ادراکات متمایز دست می ارتباطی گوناگون با عوالم مختلف ب

تبدداط بددا طر اررردازد و به خدداشود که به ایجاد و انشاء حالات ادراکی در ذات خود می فعال معرفی می 
 آورد.تی نیز ردید می ادراکات متفاو ،  معدات گوناگون



 |   1404  ،47یاپی پ،  1شماره ،  22دوره ، جاویدان خردعلمی  ۀصلنامدوف 

 
212 

 

 

 

 ابعمن
آ ،قم،  یده جلد،  الشفاء  ق.1404  ،بن عبدالله  نیحس،  ناسیابن العظم  هی مکتب   .یالنجف  یالمرعش  یالله 
 .فکر روز، تهران، یثربی یحی  دیترجمه: س،  النجاه .1377  ،بن عبدالله  نیحس،  ناسیابن
المشرق   .1387 ،نیفخرالد، یراز فیالمباحث  ویعلم الإله  یة   .داریب، قم،  یدوجلد،  اتیعیالطب ات 

الد، یسهرورد   .رانیانجمن حکمت و فلسفه ا ، تهران، کربن ینر: هاقیتحق،  مجموعه مصنفات  ،1396  ،نیشهاب 
المتعال  .1383  ،محمدصدرالدین  ،  یرازیش اربعه  یف  هیالعقل  هیالحکمه  کمت ح  اد یبن،  تهران،  یجلد9،  الاسفار 

 .صدرا  یاسلام
ساب  نظر  ،1379  ،نیام،  یرضو سهرورد   ناین  ک  یو  علم  تیفیدرباره  اسلام،  اکتساب  تابستان،  یمطالعات  و   ،بهار 

 .48و   47شماره 
بررس   لیتحل،  ریام  ،1398  ،رزاد یش،  زهره ،  یزارع  نقدها  یسهرورد   هینظر  یاجزا   یو  ملاحظه  با  علم   یدرباره 

 .1 شماره ،  ستانو زم  زییرا،  ییصدرا  حکمت، ییصدرا 
در علم  هیظرن  یمبان  یابیشهیر،  یرض   دیس،  یادرق  ،1400  ،دجعفریس،  یقادر و بدن  اتحاد نفس  در  النفس ملاصدرا 

 .3شماره  ،  راییز، یحکمت اسلام، یسهرورد 
سف  ،1393  ،یمرتض  دیس،  یشاهرود   ینیحس حضور،  زهره ،  یدسنگیسلحشور  د   یعلم  و   یسهرورد   دگاهی از 

و تابستانبه،  ییصدرا حکمت ، ملاصدرا   .ار 




