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 چکیده

بـر   یملاصدرا دربـار  اتحـاد سـا  و مح ـو  در ادرا  س  ـ     هینظر قیتحق نیدر ا

 تی ـشـد  اه   یآور بـود  آ  بررس ـ  نیق ـیو  یبـود  ادرا  س  ـ  یاسا  موضوع صـدور 

 ا ی ـرواق هی ـموضـوع  مأـر ر از نظر   نی ـلحاظ است که ملاصدرا در رابطه بـا ا  نیموضوع از ا

بـه    یملاصدرا دربـار  مررتـت س  ـ   هینظر داشأه است  حیموضوع تصر نیبود   و خود به ا

  ینفس و بـه ترـاب بـود  نفـس ساسـه در حـال  س  ـ       یدرآمد  صور مح وسات برا تیترل

شناسـانه کـه رابطـه سـا  بـا       یه ـأ  یبـه مررتـت بـه حنـوا  شـکل      کـرد ینوع رو نیاست   ا

 ا  یئمشا هیاست  در نظر ا یمشائ هیداند  مأفاوت از نظر یم یرابطه تکامل یمح و  را نوح

صـور اسـت     نی ـا دیتجر قیاز طر یمررتت حقلان یبرا یصور مح وسات در نفس مقدمه ا
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و که صادر کننده صور محسوسـات  ر نینزد ملاصدرا نفس در مرتبه حس از ا کهیدر صورت

 ین ـیقیو  یعلم ـ زی ـمرحلـه ن  نی ـمعرفـت در ا  نیمنفعل بودن، فعال است و بنـابرا  یاست، بجا

قول قائل بوده اند. بنا بـر   نیمتفکران به ا یاریبس زیاز او ن شیپ هکرده ک انیاست. ملاصدرا ب

 انی ـرواق یانطبـاع معرفت ـ  هی ـملاصـدرا بـا نظر   یمعرفت حس هینظر قیتحق نیگفته، در ا نیهم

را صـورت   یمتقـدم ادراک حس ـ  انی ـرواق ،یانطبـاع معرفت ـ  هیداده شده است. در نظر قیتطب

 یبودن انطباع معرفت ـ ینیقیمتقدم  انیشود. رواق یدانند که بر آن حک م ینفس م ةماد یبرا

 حکمـت و اخـلاق در افـراد    یداننـد و از آن در جهـت تعـال    یرا همسنخ بودن آن با نفس م

سنخ بودن  متقدم درباره هم انیتوجه ملاصدرا و رواق ةنشان دهند قیتحق جیبرند. نتا یسود م

بدسـت دادن معرفـت    یبـرا  یفعال بودن نفس در ادراک حس ـ نیحاس و محسوس و همچن

 نـه یدر زم قی ـتحق یآرا  و نـوآور  یمحتـوا  لی ـتحل قی ـاسـت. روش انجـام تحق   یحس ینیقی

معرفـت   نـه یمتقـدم در زم  یآرا  ملاصـدرا و فلسـفه رواق ـ   انی ـبدست دادن امکـان گفتگـو م  

   .است یشناس

 واژگان کلیدی

  .متقدم انیرواق ،یملاصدرا، انطباع معرفت ،یمعرفت حس ،یصدور امیادراک، ق
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 طرح مسأله

اسـت،   خـارجی  محسوس اعیاندر ادراک حتی  ،علمملاصدرا قائل به حضوری بودن 

بر اساس  میان نفس در مرتبه حسی و عالم محسوس باید سنخیتی باشد. بنا بر نظر او ،بنابراین

باید از سنخ وجـود باشـد و از ایـن طریـق     می پدید می آید و در این مرتبه نیز علم سنخیت، 

است که وجود خود را توسـیع  محسوس همان وجود عالم در مرتبه حسی نیز علم حضوری 

حسی، عالم وجود معلوم را درک می کند و وجود معلوم به علـم  مرتبه در  نفسداده است. 

 حضوری نزد عـالم بـوده و وجودشـان بـا یکـدیگر متحـد مـی شـود. ایـن موضـوع بواسـطه           

ذومراتب بودن نفس محقق می شود کـه بنـابراین تعـدد و تکثـری میـان نفـس، یعنـی قـوای         

ــا  ــه ذهــن و عــین   صــور ادراک شــده وجــود نخواهــد داشــت نفســانی، ب ــابراین دوگان و بن

ملاصـدرا ایـن موضـوع را بـا      )خارجیت( معنا ندارد و عالم خود علم و خـودِ معلـوم اسـت.   

فعل تبیـین مـی کنـد، زیـرا ایـن قـوای ادراکـی         قوه وصدوری بودن ادراک و بح  مفهوم 

بصورت بالقوه پیش از اتحاد با صور ادراکی وجود دارند. بر این اساس است که رابطه میان 

ملاصدرا در آثـار خـود    عالم  علم مانند موضوع و عرض نیست که دو واقعیت مغایر باشند.

پردازد. در آثار بجا مانده از رواقیـان  ابداع این نظریه را از رواقیان می داند و به تبیین آن می 

، ایـن موضـوع بـر اسـاس     نگرش رابطه سنخیت میان حاس و محسوس وجود دارد متقدم نیز

پاسخی به نظریه شکاکانه آکادمی افلاطون که پس از افلاطون و توسط شـاگردان او شـکل   

ــاره تجریــد صــورتهای حســی بســوی    گرفــت، و همچنــین در پاســخ نظریــه ارســطویی درب

بر اساس نظـر ملاصـدرا، نظریـه او دربـاره ارتبـاط عـالم محسـوس و         رتهای عقلی است.صو

نفس در مرتبه حسی، این نظریه در آرا  گذشتگان وجود داشته و وی به احیـا  ایـن مطلـب    

( موضـوعِ سـنخیت در   ش1391اکثر تحقیقات در ایـن زمینـه )مـومنی،     همت گذاشته است.

و مخصوصاً فلوطین مرتبط دانسته اند. این تحقیـق در   حس و محسوس را با آرا  نوافلاطونی

نظر دارد که ریشه های این تفکر را در آرا  رواقیان، که ملاصدرا بسیار بر نظریه هـای آنهـا   

درباره معرفت حسی که متفـاوت بـا    متقدم با توجه به آرا  رواقیان تأکید داشته، تطبیق دهد.

ونـه معرفـت حسـی را انکـار مـی کردنـد و       مکاتب پیشین نظیر شکاکان آکادمی کـه هـر گ  

همچنین شاگردان ارسطو که معرفت حسی را یقینی نمی دانستند؛ رواقیان نظریه ای مبتنی بر 
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انطباع معرفتی داشتند کـه بـر اسـاس آن هـم سـنخ بـودن نفـس بـا آنچـه از طریـق حـس از            

ی یقینـی  محسوسات درک می شد، اثبات می شود. به نظر رواقیان این سنخیت سـبب معرفت ـ 

می گردید. رواقیان از نظریه معرفت حسی در جهت نگرش های اخلاقـی سـود مـی بردنـد،     

یعنی مرتبه نفس انسان از نظر حکمت و مرتبه وجودی زمانی بالاتر خواهد بـود کـه نفسـش    

در مرتبه ادراک حسی، با معرفت به محسوس یکی شده باشد. مسئله اصلی تحقیق تبیین نظر 

دربـاره سـنخیت محسوسـات بـا نفـس در مرتبـه حسـی در پدیـد آمـدن           ملاصدرا و رواقیان

بنا   معرفت یقینی است. در این باره به مقایسه شباهتها و تفاوتهای نگرشها نیز توجه می شود.

به اهمیت موضوع ادراک حسی نزد ملاصدرا تحقیقاتی در این زمینـه نظیـر شـیخ رضـایی و     

و مختـاری  « وجـود: نظریـه معرفـت ملاصـدرا     معرفت بـه مثابـه  »( با عنوان ش1388هاشمی )

و شـیخ اکبـری   « بررسی ادراک حسـی از دیـدگاه ارسـطو و ملاصـدرا    »( با عنوان ش1399)

صورت گرفته اسـت  « جایگاه معرفت ادراک حسی در فلسفه ملاصدرا»( به عنوان ش1384)

و  که در هیچ کدام از این تحقیقات بح  چرایـی یقینـی بـودن ادراک حسـی مسـئله نبـوده      

 پیشینه این مبح  نزد رواقیان تحلیل نشده است.

 اتحاد حاسّ و محسوس نزد ملاصدرا .1-1

بح  اتحاد عاقل و معقـول، نظریـه ای معرفـت شناسـانه در آرا  ملاصـدرا اسـت کـه        

بواسطه علـم حضـوری اسـت.    محسوس زیربنای بح  او درباره اتحاد نفس و صور ادراکی 

اتحاد میـان نفـس و صـور ادراکـی     باع  ور ادراکی، علم حضوری نفس به صنزد ملاصدرا 

 به نظر ملاصدرا اگر نفس، شئی را تعقل کند همـان صـورت عقلـی آن مـی شـود.     . می شود

 شهود و کشـ   برای مناط از یکسونفس  بنابراین( 337 ، ص3، جم1981، شیرازی صدرای)

ای خـود کـه   بـر  اوستبیرون از  ی کهکش  اشیائ برای است و هم مناط شخود برای خود

حاصل مـی شـود    از اندامهای حسی با واقعیات مادهی است که استعداد به سبب ویژگیاین 

با حرکت جوهری اشتدادی، بسوی فعلیت و وجود برتر عقلی اشیا  و بالتبع وجود ذهنی  که

این موضوع در حیطـه تـأثیر   ( 422، ص3، جم1981، شیرازی صدرایماهیت آنها می شود. )

می گنجد که بر اساس آن در حوزه شناخت نفس در شناخت حسی کـاملا  بدن بر نفس نیز 

به ابزارهای طبیعی و بدنی وابسته است زیرا نیازمنـدی بـه ورودی هـای حسـی بـرای کسـب       
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شناخت، یعنی فرایند کسب شناخت کاملا از مجرای بدن می گذرد و بـدن و احـوالات آن   

نگرش تفـاوتی میـان اتحـاد عـالم بـا      در این ( 122ش، ص1399بر آن موثر است. )وفاییان، 

عالم تبدیل به معلوم می  پسمعلوم یا عالم با علم وجود ندارد زیرا علم با معلوم متحد است. 

شود نه اینکه معلوم به عالم منضم گردد. ملاصدرا این رابطـه عـالم و علـم را هماننـد رابطـه      

و از این نظر نه مادی و  ماده و صورت اتحادی می داند، هرچند قوای ادراکی نفس مجردند

تهای ادراکـی کـه   نه حال در موضوعند. این قوای مجرد از مراتـب نفـس هسـتند و بـا صـور     

عالم و علـم یـک واقعیـت     در این صورت،. متناسب با خود هستند اتحاد و ترکیب می یابند

ب قوه ادراکـی نفـس و از مرات ـ   اولی نگریسته می شود که که از دو اعتبار خواهند بودبسیط 

صورت ادراکی و معلوم بالذات است. ملاصدرا این موضوع را با مفهـوم قـوه    دومینفس و 

و فعل تبیین می کند، زیرا این قوای ادراکی بصورت بالقوه پیش از اتحاد بـا صـور ادراکـی    

وجود دارند. بر این اساس است که رابطه میان عالم  علم مانند موضوع و عـرض نیسـت کـه    

شند. این موضوع در مراتب سـه گانـه قـوای نفـس یعنـی قـوای حسـی و        دو واقعیت مغایر با

 (243، صم1981، شیرازی صدرای) .خیالی و عقلی صدق می کند

این نوع نگرش به رابطه نفس با صور ادراکی با اصطلاح قیـام صـدوری معرفـی شـده     

می شـود  نسبتی که با صور ادراکی ایجاد است. ملاصدرا در این باره چنین بیان داشته است: 

، شـیرازی  صـدرای ) همواره نسبت فاعل موثر است نه نسبت منفعل متص  به صور ادراکـی. 

( پــس حقیقــت علــم عقلــی انســان واقعیتــی مجــرد و عقلــی قــائم بــه قیــام 221، صش1387

صدوری از نفس است. پس نه عین نفس اشیا  است و نه موجـودی مجـرد عقلـی کـه فـوق      

 قوع عقل قابل و متحد با آن است. نفس باشد، یعنی نفس فاعل آن بوده و

اما نفس به چه درجه از اشتداد می رسد که توانا به انشا  صور عقلی و صـور جزئـی و   

خیالی می شود؟ نزد ملاصدرا علم شکل دهنده مراتب نفس و بنابراین امری خارج از نفـس  

اتـب  نبوده و با وجود انسان یکی است. پس مراتـب حسـی، خیـالی و عقلـی علـوم همـان مر      

 (287ص ،1، جم1981، شیرازی صدرایوجودی انسان هستند. )

 قبـر طب ـ  با اینحال ملاصدرا میان معلومات عقلی و خیالی و حسی تفـاوت قائـل اسـت.   

نظر ملاصدرا علم خارج از مقولات است و نوعی از کی  نفسانی نیست، او علم را از سـنخ  
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و نگـرش وجـودی بـه انسـان      وجود می داند. این نگرش ملاصدرا ریشه در اصـالت وجـود  

است. بر اساس این مبنا ادراک نحوه ای وجود و از تبدیل وجودی به وجـود دیگـر حاصـل    

می شود. این نگرش متفاوت از نگاه مشـائی اسـت کـه ادراکـات حسـی، خیـالی، وهمـی و        

 (95ص ،9، جم1981، شیرازی صدرای) .عقلی را تجرید صفات و اجزا  مدرکات می دانند

صدرا متفاوت از نظر مشـائیان دربـاره تجریـد صـفات و اجـزا  از مراتـب       پس نظر ملا

حسی به مراتب بالاتر تا عقلانی است. ملاصدرا اذعان می کند که ادراک مانند مراتب نـور  

است که از منزلی به منزل دیگر ترقی در آن ایجاد می شود. این موضـوع عـلاوه بـر ارتبـاط     

حقیقـت انسـان و علـم نیـز همبسـتگی دارد. زیـرا        میان مـدرِک و مـدرَک بـه ارتبـاط میـان     

استکمال وجودی انسان با استکمال ادراک او و آگاهیش یکی است. بنـابراین نفـس انسـان    

که در ابتدا هویتی جسمانی دارد با استکمال بسوی تجرد کامل، بواسطه اتحاد بـا صـورتهای   

شدت وجود نفـس  ( این نگرش درباره 74-75،ص ش1375، شیرازی صدرایعلمی است. )

و شدت ادراک در تمام مراتب آن با مبح  وجودی بودن علم مرتبط است زیـرا طبـق ایـن    

نظریه کمال هر قوه ای از قوای نفس، ادراک امر ملائم با طبـع آن قـوه اسـت. یعنـی امـری      

مرتبط با ادراک و علم است و هر چه قوه نفس از نظر وجودی شدید تر باشد مرتبه تکـاملی  

طه با مدرِک شدید تر خواهد بود. به عنوان مثال قـوای عاقلـه در مقایسـه بـا قـوای      آن در راب

، م1981، شـیرازی  صـدرای شهوانی و غضبیه و این قوا در مقایسه با ادراکـات محسوسـات. )  

( این موضوع بصورت جسمانی و در واقع نیز برای انسـان اتفـاق مـی افتـد، بـه      121ص ،9ج

ی در مرتبه نفس نباتی است و پـس از بـدنیا آمـدن بـه رتبـه      عنوان مثال انسان در حالت جنین

نفوس حیوانی و سپس با بلوغ معنـوی و رشـد بـاطنی بـه انسـان بالفعـل و ملکـی مـی رسـد.          

 (137-136ص ،8، جم1981، شیرازی صدرای)

بنابراین نفس در حالی که مراتب تکامل طبیعی دارد )وجـود مـادی، صـورت طبیعـی،     

غیره( دارای تکامل از نظر مراتب مدرکات است. از این لحـام  نفس حساس، نفس ذاکره و 

از این رو که علم با وجود مرتب است، مراتب تکامل نیز بر اسـاس همـین مراتـب وجـودی     

است که پایین ترین عالم وجودی، عالم اجسام یا عالم طبیعت و عالم میـانی، عـالم مثـالی و    

عقول است. در این سه عـالم، نفـس بنـا بـه     عالی ترین عالم از نظر وجودی عالم مجردات یا 
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مراتب تکاملی وجودی خویش به ساحت های حسی، خیالی و عقلی دست می یابـد. و ایـن   

( 121و  372ص ،9، جم1981، شـیرازی  صـدرای استکمال از سنخ اشـتداد وجـودی اسـت. )   

این  پس حاس با محسوس، متوهم با متوهم، متخیل با متخیل و عاقل با معقول متحد است. و

عناصر مادی عـالم پـس   »نه با تجرید صورت از ماده بلکه با حرکت جوهری در عالم است: 

از تصفیه و امتزاج در حد اعتدال و طـی طریـق کمـال و عبـور از مرتبـه نبـاتی و حیـوانی در        

ادامه طریق عروجی خود به مرحله ای می رسـد کـه فـی  اعـلا و قـوه روحـانی و مـدرک        

؛ 147ص ،الـــ 1360، شـــیرازی صـــدرایعطـــا مـــی شـــود. )کلیـــات و جزئیـــات بـــه او ا

 (317ص ،3، جم1981، شیرازی صدرای

انسان بر اساس ذات خود این قوه را در خود دارد که عقـل فعـال در وجـود او تحقـق     

یابد و با آن متحد شود. میزان اتصال و اتحاد با عقل فعال است کـه شـدت درک معقـولات    

بـا عقـل فعـال بـه درجـه ای نائـل مـی شـود کـه تمـام            در اوست. ذات انسانی با ایـن اتحـاد  

( بـه بیـانی   200و245، صب1360، شـیرازی  صـدرای ) .موجودات اجزای ذات او می شـوند 

نفس دارای نشئات و اطوار بسیار است که می توان در سه مرتبه کلی تقسیم بندی شـود کـه   

و سپس در مرتبـه   مرتبه اول تعقل صورتهای عقلی از دور، سپس اتحاد با صورت های عقلی

 (368ص ش،1386اعلی خلاق صورتهای عقلی است. )حسن زاده آملی، 

با این دیدگاه که علم را حتی به اعیان خارجی، علم حضوری می داند، علـم  ملاصدرا 

می باید از سنخ وجود باشد و از این طریق علم حضوری همان وجود عالم است کـه وجـود   

مام مراحل حسی، خیالی و عقلی، عـالم وجـود معلـوم را    خود را توسیع داده است. زیرا در ت

درک می کند و وجود معلوم به علم حضوری نزد عالم بوده و وجودشان با یکدیگر متحـد  

می شود. این موضوع بواسطه ذومراتب بـودن نفـس محقـق مـی شـود کـه بنـابراین تعـدد و         

اهــد داشــت. تکثــری میــان نفــس، یعنــی قــوای نفســانی، بــا صــور ادراک شــده وجــود نخو 

( علـم حضـوری در جهـت اصـالت وجـود بـوده و       221ص ،8، جم1981، شیرازی صدرای)

بنابراین دوگانه ذهن و عین )خارجیت( معنا ندارد و عـالم خـود علـم و خـودِ معلـوم اسـت.       

که معقول را یالفعل مطلق می داند چه در  تفسیر حاجی سبزواری از این موضوع چنین است

لم بالغیر باشد. بر این اساس شأن معقولیت همان وجود فعلـی و نـوری   زمینه علم بالذات یا ع
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است و مانند معقول بالعرض نیست که در آن قوه و مانعی برای اتحاد علم و معلوم باشد. در 

( پـس رابطـه   158ص ،2، جش1369)سبزواری، این نگرش معقول و وجودش یکی هستند. 

شامل رابطه عالم و موجود نیز می شودو علم و وجود، حضور هر کدام در دیگری است که 

نفـس دارای مراتـب   »بنابراین واقع نمایی ذهـن از عـین از طریـق وجـود تضـمین مـی شـود.        

مختل  و متفاوت است و به همین دلیل تجرد بودن آن نیز در هـر مرتبـه بـه مناسـبت همـان      

ی و تعلـق بـه   مرتبه معنی پیدا می کند. نفس در مرتبه عقل بی شک مجرد است و از وابسـتگ 

امور مادی منزه و مبراست. عقل به حکم ایـن کـه مرسـل و مجـرد اسـت و هـیچ گونـه بعـد         

افتراق در آن نیست خودش را می یابد و معقول می بیند. بنابراین عقل همواره در عین عقـل  

بودن عاقل و معقول است. از اینجا می توان دریافت که معقـول بـودن همـان موجـود بـودن      

اقل و معقول به معنی آن است که معقول بودن موجـود بـودن اسـت و موجـود     است اتحاد ع

 (415-414ص ش،1394)ابراهیمی دینانی، « بودن نیز معقول بودن شناخته می شود

نفس انسان با حرکت جوهری خـود از مـاده بـه سـمت تجـرد از مـاده، باعـ  صـدور         

ی و خیالی تنها بواسـطه  ادراک حسی و خیالی یا عقلانی در نفس می شود هر چند صور حس

ماده خارجی که علل معده صدور این صور هستند، ایجاد می شوند. این حرکـت اشـتدادی   

از صدور ادراکات حسی و خیالی در نفس، در ابتدا بـه مرحلـه منفعـل بـودن در قبـال صـور       

عقلانی ایجاد شده توسط عقل فعال و سپس با اتحاد با عقل فعال، خود نفس قادر به صـدور  

ر عقلانی می شود. این موضوع تنها زمانی قابل بح  است که ادراک حسـی نیـز دارای   صو

شکلی از تجرد باشد. اما آیا ادراک حسی قابلیت صدق بر کثیـرین را داراسـت یعنـی کلـی     

 است؟

هر یک از مراتب عقل نظری نسبت به مرتبه پایینتر حالـت صـورت نسـبت بـه مـاده را      

ارای چهار مرتبه است که اولـین مرتبـه آن عقـل هیـولانی     دارد. در این نگرش عقل نظری د

است که صرف استعداد است و از تمامی ادراکات خالی است. در مرتبه دوم عقـل بالملکـه   

است که ادراک بدیهیات اولیه می کند. مرتبه سوم عقل بالفعل اسـت کـه مسـائل نظـری را     

تبه چهارم عقـل مسـتفاد اسـت    ادراک می کند اما این ادراک دارای پیوستگی نیست. در مر

 ،3، جم1981، شـیرازی  صـدرای که صـور عقلانـی در نفـس انسـان همـواره حاضـر هستند.)      
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العاقـل یتحـد بـالمعقول و الـنفس     »( این ادراک، اتحاد میان نفـس و مـدرک اسـت    426ص

( 289ص ،3، جم1981، شـیرازی  صدرای« )الخیالیف و الحسیف یتحد بصورها الخیالیف و الحسیف

 ن النفس إذا عقلت شیئا صارت عین صـورته  »اتحاد وحدت نفس و صور عقلی است و این 

( بنابراین مسیر نفس انسـانی از جسـم مطلـق    337ص ،3، جم1981، شیرازی صدرای« )العقلیف

آغاز و با طی صورت های جمادی، نباتی و حیوانی به مرحله عقل هیـولانی، عقـل بالملکـه،    

 (422ص ،3، جم1981، شیرازی صدراینائل می شود. ) بالفعل و در غایت به عقل مستفاد

 مجرد بودن ادراک حسی نزد ملاصدرا .1-2

در تعریفی که ملاصدرا از احساس دارد آن را ادراک شئ موجـود در مـاده و حاضـر    

نزد مدرِک می داند که این ادراک با هیأت های محسوس خاص مدرَک است، این هیـأت  

 ،3م، ج1981، شـیرازی  صـدرای و کـم و غیـره باشـد. )    ها می تواند  ین، متی، وضع، کیـ  

( اولین مرتبه احساس، لامسه است که به سبب جریان روح بخاری در بدن پدید می 298ص

 ش،1361، شـیرازی  صـدرای آید. بواسـطه لامسـه اسـت کـه ملموسـات درک مـی شـوند. )       

وجـودی، از  ( پس از لامسه، ذائقه، سمع و بصر هستند. این مراتب بـر اسـاس مرتبـه    273ص

شدت وجود و لط  بیشتری برخوردار می شوند. سمع و بصر لطی  ترین حواس بوده و به 

قوای مجرد نزدیکتر هستند. آنچه در حواس ظاهری، سبب وحدت می شوند و امری مجـرد  

است، حس مشترک است که محسوسات حواس پنجگانـه در آن اتحـاد مـی یابنـد. پـس از      

، شـیرازی  صـدرای که معنای جزئیـه را درک مـی کنـد. )   حس مشترک نیز قوه واهمه است 

 (158-157ص ،8م، ج1981

بر طبق نظریه حرکت جوهری، علاوه بر حرکتی کـه در محسوسـات بصـورت هیـأت     

هایی در اعراض رخ می دهد، این هیأت ها بواسطه حرکت در جوهر نفس است و حرکـت  

ر نفـس بسـوی تغییـر و    های عرضی در واقع نمود حرکت در جوهر نفس است. و این جـوه 

سیلان از مرتبه وجودی پایین تر بسوی مراتب والاتر وجودی است. ادراکـات حسـی زمینـه    

ساز این تغییر و سیلان می باشـند زیـرا هیـأت هـای عرضـی همگـام بـا بـه فعلیـت درآمـدن           

حرکت در جوهر نفس در مرتبه حسی است. و ایـن حرکـت و سـیلان در طـول زمـان و در      

 ( 291-290ص ش،1369، شیرازی صدرای. )مسیر تکامل است
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ملاصدرا نفس را در ادراک صدوری حسیّات فعال مـی دانـد، بـه همـین لحـام اسـت       

برای دستگاه معرفتی او استقرایی و جزئـی بـودن ادراک حسـی مسـئله نیسـت. امـا رابطـه و        

 تطابق نفس فعال در مرحله حس با ماهیت خارجی چگونه است؟ ملاصدرا در این رابطـه در 

ابتدا به نظریه تطابق ماهوی توجه می کند که طبق آن حقیقت شئ همان ماهیـت یـا نـوع آن    

است که تشکیل شده از جنس و فصل اسـت، بنـابراین ایـن فصـل اخیـر اسـت کـه بازنمـای         

( اما از این رو که جنس مفهـومی  126ص ،1م، ج1981، شیرازی صدرایحقیقت شئ است )

ــورت     ــارجی آن ص ــازا  خ ــت ماب ــی اس ــت.     ذهن ــئ اس ــت ش ــت و ماهی ــه حقیق ــت ک اس

 ( 134ص ،1م، ج1981، شیرازی صدرای)

 نظریه تطابق ماهوی و قیام صدوری نزد ملاصدرا .1-3

در نظریه تطابق ماهوی صورت نوعیه شئ، یعنی صورت اخیر آن، در ادراک حسی بـا  

مدرِک متحد می شود. بنابراین در ادراک حسی نیز صـورت هـای منتـزع از مـاده در نفـس      

نسان اتحاد می یابند، و از این رو که این صورت هـا بـدون مـاده نمـی توانـد محقـق شـوند        ا

بنابراین بر روی ماده ذهن قرار می گیرند، یعنی وجود ذهنی می یابند. بنابراین اعراضی نظیر 

کم، کی ،  ین و غیره هنگامی ادراک شوند همان کـم، کیـ ،  یـن و غیـره خواهنـد بـود       

می. زیرا بر اساس تفاوت میان حمل ذاتی اول و شایع صناعی، ماهیـت  هرچند به لحام مفهو

به ذهن آمده به لحام مصداق، علم و کی  نفسانی است اما از لحام مفهومی تحـت مقولـه   

( 279ص ،1م، ج1981، شـیرازی  صدرایای است که وجود خارجی اش به آن تعلق دارد. )

نـه ماهیـت و کیـ  )سـبزواری،      بنابراین علـم حتـی در مرتبـه حسـی از سـنخ وجـود اسـت       

( در این نگرش است که ملاصدرا از نظریه تطـابق مـاهوی عبـور مـی     65ص ،2ش، ج1369

کند و علم مدرک از مدرَک را از جنس وجـودی مـی دانـد. حـواس ظـاهری هنگـامی بـه        

فعلیت می رسند، امری که برای تحقق به محسوسات خارجی نیز نیاز ندارد، پدیـد مـی آیـد    

ح فلسفه به آن حس مشترک گفته می شود. هر چند که حس مشـترک بـدون   که در اصطلا

داده های محسوسات هنوز بالقوه است اما هنگامی ایـن داده هـا بصـورت جزئـی از حـواس      

پنجگانه توسط حس مشترک دریافت می شوند، از این رو که صورتهای جزئی، قـوه ای را  

ده اند، بنابراین خـود ایـن قـوه نیـز از     به فعلیت در می آورد که صور محسوسات مجرد از ما
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حی  رابطه با موضوع خود، متکامل تر از حواس ظاهری و مجرد از ماده می باشد. این علـم  

به محسوسات نیز در حس مشترک ماده برای قوه واهمه می شود. بنابراین نفس انسان نیز بـا  

بنـابراین تـا    (462ص ،1م، ج1981، شـیرازی  صـدرای هر درک محسوس کاملتر می شـود. ) 

میزانی که نفـس دارای ضـع  وجـودی باشـد، آنچـه از او بوجـود مـی آیـد نیـز بـه لحـام            

وجودی ضعی  خواهد بود، اما هر چه نفس دارای شدت وجودی بیشتری باشـد مـدرکات   

حسی او نیز از نظر صـدوری دارای آثـار مترتـب بـر وجـود خـارجی خواهنـد بـود بنـابراین          

جرد بیابند به لحام وجودی نفس آنها قادر است که مدرکات کسانی که از حجاب انسانی ت

، شـیرازی  صـدرای حسی را چنان دریافت که آثار وجـود خـارجی بـر آنهـا مترتـب باشـد. )      

( بر اساس این ملاک است که او از نظریه تطابق مـاهوی و اشـکالاتی   266ص ،1م، ج1981

یش درباره معرفـت حسـی را   که بر نظریه وجود ذهنی است، عبور کرده و نظریه معرفتی خو

، شـیرازی  صـدرای بنیان می نهـد. در ایـن نظریـه نفـس فاعـل مـدرکات حسـی اش اسـت. )        

( در این نگرش صورت های ادراکی متفاوت با صـورت هـای مقـارن    287ص ،1م، ج1981

ــدرِک نیســتند.      ــم حضــوری در م ــه ایجــاد عل ــادر ب ــن صــورتها ق ــرا ای ــاده هســتند، زی ــا م ب

( بر این اسـاس اسـت کـه صـورتهای ادراک شـده      462ص ،3ج م،1981، شیرازی صدرای)

بدون هیچ تزاحمی در حس مشترک ظهـور مـی یابنـد و صـورتهای قـوی تـر از بـین برنـده         

صورتهای ضعی  تر نبوده و همچنین قابل حس و دارای وضع نیسـتند. صـورتهای ادراکـی    

، شـیرازی  ایصـدر نیازمند کسب و تأثیر جدید نبوده و امـری وجـودی و شخصـی هسـتند. )    

( این صورتهای حسی نیز بر اسـاس مراتـب وجـود علـم، مجـرد      303-300ص ،3م، ج1981

هستند و دارای وجود ناقص می باشند زیرا مانند وجـود تـام صـوری در عـالم عقـل محـ        

نیستند که مفارق از ماده، جرم و بوعد باشند و مانند وجود مکتفی صورتهای مثالی نیز نیسـتند  

ــرد ب  ــباح مج ــه اش ــد.      ک ــاده ان ــه م ــائم ب ــه ق ــود ناقصــند ک ــن صــورتها دارای وج ــند، ای اش

( اما زمانی که توسط نفـس صـادر مـی شـوند     501-500ص ،3م، ج1981، شیرازی صدرای)

دارای وضع و اجزا  نیز نیستند و بنابراین قوی تر از وجودهای محسوس خارجی اند کـه در  

( زیرا موجود مفارق از ماده 299-298ص ،3م، ج1981، شیرازی صدرایعالم ماده هستند. )

نقایص موجود مقارن ماده را نداشته و کمالات آن را داراست. علامه طباطبایی این موضوع 
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صورت ادراکی چون مجرد از ماده است و قوه و استعداد نـدارد بـه   »را چنین تبیین می کند: 

رد را لحام وجودی از معلوم مادی قوی تر است. صورت ادراکـی آثـار خـاص وجـود مج ـ    

دارد. آنچه آثار وجود مادی به حساب می آید که صورت ادراکی از آن بی بهره اسـت. در  

واقع آثار آن صورت ادراکی نیست و قوه وهم است که تلقین مـی کنـد در هنگـام ادراک،    

صورت موجود در ماده خارجی متعلق ادراک قرار گرفته است و به خاطر تلقین قوه و وهـم  

می کند معبوم ماهیت شئ خارجی است که آثار آن را نـدارد. امـا در   است که انسان تصور 

واقع این گونه نیست و متعلق ادراک حسی نه ماهیت شئ خارجی بلکه وجود صورت هـای  

 هــ، 1416)طباطبـایی،  « ادراکی اسـت کـه واجـد کمـالات صـورت مـادی و فاعـل اوسـت.        

د بودنش، علم است و هـر  ( بنابراین ادراک حسی ادراکی مادی نیست و بدلیل مجر239ص

چه این وجود شدیدتر باشد، علم بودنش نیـز شـدیدتر اسـت. زیـرا حلـول یافتـه از صـورت        

جسمانی خارجی نیست اما منتزع از ماده است، یعنی علت معـده آن وجـود مـدرِک اسـت.     

( و علت ضعی  بودن شکل وجـودی آن بـه سـبب    298ص ،3م، ج1981، شیرازی صدرای)

آلت ادراک است زیرا ادراک حسی بر اسـاس سـه شـرط ممکـن      حضور صورت مادی در

می شود، که اولین آنها حضور ماده نزد آلت ادراک است. دو شرط بعدی در مرتبه خیـالی  

می گنجند که همانا اکتشاف هیأت ها و جزئی بودن مدرک هستند. در تعقل هـیچ کـدام از   

اولیه برای ادراک خیالی اسـت.  این شروط وجود ندارند. به همین دلیل ادراک حسی مرتبه 

( حلـول صـورت هـای مـادی صـرفاً تـا آلـت هـای         261ص ،3م، ج1981، شیرازی صدرای)

ادراکی، به عنوان مثال حس لامسه، ممکـن اسـت امـا ایـن موضـوع در حـس مشـترک بـی         

( بنابراین در ادراک حسی خلـق صـورتی   162ص ،8م، ج1981، شیرازی صدرایمعناست. )

ط نفس مجرد انجام می پذیرد که مجرد از ماده و قائم به امـر مجـرد،   مانند شئ خارجی توس

 (179ص ،3م، ج1981، شیرازی صدراییعنی نفس، است. )

در ادراک حسی صورت مدرک در نفس، مجرد از عوارض مادی است و تفاوت آن 

با تعقل در جزئی بودن نحوه وجودی آن است زیـرا هـیچ یـک از مراتـب ادراک حسـی و      

لی، مادی نیستند. پس ادراک حسی نیز علم است و ویژگی تجـرد و حضـور در   خیالی و عق

( انوار علمیه که مجردنـد باعـ    313ص ،3م، ج1981، شیرازی صدرایآن یافت می شود. )
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( امـا بـر   155ص ،6م، ج1981، شیرازی صدرایاکتشاف امور مادی برای مبادی آنها است. )

ند، به اندازه تعدد نفوس انسـانی متعـدد   اساس این موضوع که ادراکات حسی، شخصی هست

هستند، اما از این رو که مرتبه ای از مراتب ادراک صـور معقـول هسـتند بنـابراین هـم قابـل       

صدق بر کثیرین هستند و هم بالقوه برای تکامل و حرکت نفـس بـه سـوی تجـرد محـ  و      

ن مـدرک و  ( زیرا ارتباط میـا 303-300ص ،3م، ج1981، شیرازی صدرایتعقل می باشند. )

مدرک، انضمامی نیست و ترکیب اتحادی با یکدیگر دارند بدین معنا که هیچ کدام از آنها 

( در 282ص ،5م، ج1981، شـیرازی  صـدرای وجود مستقلی ندارند و در واقع یک چیزنـد. ) 

این نگرش اتحاد حاس و محسوس باع  ادراک است. و از این رو که حاسّ نه آلت نفـس  

س اســت کــه در آن امــر مجــرد نــزد مجــرد حضــور مــی یابــد.  بــرای حــس بلکــه خــود نفــ

 (292ص ش،1369، شیرازی صدرای)

 درباره صدوری بودن ادراک حسیتقریر ملاصدرا از نظریه رواقیان  .1-4

به نظر ملاصدرا، رواقیان جزو دسته ای از فیلسوفان بوده اند که قوای حسی را مدرن 

ادی در درک حسی هستند کـه زمینـه را بـرای    صوور  اشباع ذهنی نیستند بلکه آنها علل اعد

نفس چنان فراهم می سازند که این امور را در عالم خیال منفصـل آن صـور مشـاهده کننـد.     

ملاصدرا بیان می دارد که نظر او نیز چنین اسـت کـه قـوای حسـی صـرفاً در حکـم آلات و       

ات خـود یعنـی در   اسباب هستند و حتی علل معد نیز نیستند که نفس بواسطه آنها در صـنع ذ 

عالم خیال متصل، صور را ابداع مـی نمایـد. در ایـن نگـرش اسـت کـه بحـ  یقینـی بـودن          

ادراکات حسی تبدیل به بح  صدوری بودن آن می شود. در حـالی کـه نـزد رواقیـان ایـن      

بواسطه اینکه نفس و قوای آن را به عنوان علل معد می دانند تا از عالم خیـال منفصـل    بح 

صـور قـائم بـه     نیـز  . نزد ملاصـدرا نه حلولی است صدوری فاضه شود بنابراینصور بر نفس ا

نفس می شوند و نه حال در آن و بر اساس این تفسیر ادراک کار قوای حسـی نیسـت بلکـه    

و باید دانسـت کـه   »حسی از طریق خود نفس است که آن را انشا  و ابداع می کند.  ادراک

عدادی هستند که نفس بتواند صـور و اشـباحی کـه    قوای خیالی و حسی تنها نمودها و علل ا

در عالم مثال اعظم یعنی عالم خیال منفصل است همانطور که دیدگاه شیخ اشراق به تبعبـت  

از فلاسفه پارسی زبان و رواقیان می باشد را مشاهده کند؛ یا بنا بنظر ما قوای خیالی و حسـی  
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افعال و آثار صور و اشباح مثـالی را   اسباب و ابزاری برای نفس هستند که نفس بواسطه آنها

، شـیرازی  صـدرای )«در عالم مثال اصغر خود یعنی عالم خیال متصل انشا  و ایجاد مـی کنـد.  

 (300-299ص ،1، جم1981

 رواقیان متقدم .2-1

در سـدة چهـارم   یکی از مکاتب فلسفی در دورة یونانی و رومی بود کـه  فلسفف رواقی 

پـس از او  بنیان گذاشته شد و تا هفـت قـرن    1یزنون کیتیونفردی به نام از میلاد توسط  پیش

در زیبــایی  2رواقِ از برگرفتــه اقــیورمکتــب شــکوفایی و پویــایی خــود ادامــه داد. نــام   بــه

"اگورای آتن"
 ,Stoicism)با نقاشی های مذهبی مزینّ شده بود است که درونِ این رواق 3

تمـام آمـوزه هـای رواقـی بـه او      زنـون بـا اینکـه     درس مـی گفـت.  آن در و زنون  (1996:1

 کوتاه آن هم از طریـقِ شـاگردانش، بـاقی مانـده اسـت.     قطعاتی  فقط اواز منسوب است، اما 

خروسـیپوس بـیش از هـر     فلسفف رواقـی نظـام منـد شـد.     4با جانشینی خروسیپوسبعد از او و 

کـه از  را  فلسـفف رواقـی   کسی اصول مکتب رواقی را توسعه داد و آن را نظـام منـد کـرد. او   

 :Sedley,2003)کـرد  مـدوّن  و اخلاق طبیعیات ،منطق سه بخشِ زنون برجای مانده بود در

ن قـدیم،  ابـه سـه حـوزة رواقی ـ    رواقیـان، ایشـان را  به سبب تفاوتهای جزئـی در نگـرش    .(12

فلسـفف  فلسفف رواقی از جایی شروع شد کـه نقطـف عزیمـت     متوسط و متأخر تقسیم می کنند.

بـه سـبب    ناکلبی از اجتماع و ریاضتِ پذیرفتن آموزة گریزبجای  رواقیان . اینکهبود 5کلبیان

بـا طبیعـت    شدن مدعی توانایی انسان به هماهنگ ،تشویش آور بودن شرّ جسمانی و طبیعت

یا آتشی که در تمـام آن سـاری باشـد همچـون هیئـت       6رواقیان جهان را بوسیلف عقل .ندشد

ا زنده و هدفمند می ساخت و نقش خداوند یک کلّ هماهنگ فرض کردند که خداوند آنر

 :Gill, 2003)در آن چون اصلِ فعالی بود که در خود، صورِ همف اشیا  موجود را داراست.

فلسفف رواقیِ متقدم که بح  مقاله دربـاره آرا  ایشـان اسـت تمامـاً مـادی و وابسـته بـه         (54

                                                   
1 . Zeno of Citium (334 BC - 262 BC) 

2 - Stoa Poikile (The Porch) 

3 - The Agora at Athens 

4 - Chrysippus (c. 280– 207 BC) 

5 - Cynics  

6 - Reason (Logos) 
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رواقیان متقدم معرفت را تنها از طریق تجربف حسـی، دسـت یـافتنی مـی     تجربیات حسی بود. 

دانستند و می پنداشتند که مفاهیم و عقاید تنها از راه تجربف حسی پدیـد مـی آیـد و صـحیح     

 (Sharples, 1996: 12)بودن یا غلط بودن آن نیز در همین تجربف حسی است. 

 نظریه مراتب پنوما )نفخه( .2-2

ل سنخیت میان معرفـت انسـان از طریـق حـس و آنچـه محسوسـات       رواقیان برای تحلی

است، از نظریه پنوما )نفخه( سود می بردند. بر اسـاس ایـن نظریـه تمـام هسـتی، از مراتـب و       

درجات مختل  یک جوهر عام یعنی عقل بوجود آمده است. عقـل در مرتبـه الهـی، همـان     

نی و سـپس در حیوانـات بصـورت    پنومای الهی است که در مراتب پایین تر به پنومـای انسـا  

 3و در جمـادات بصـورت هکسـیس   )طبیعـت(   2فـوزیس )روان( در نباتات بصورت  1پسوخه

قسـمتهایی از یـک کـل    )ملکه( حضور دارد. بنابراین جهان از امور مجزا تشکیل نشده بلکـه  

بنـابراین   (Sharples, 1996: 46)است که برخی از آنها فعال و برخی دیگر منفعـل هسـتند.   

نومای الهی نفس جهان است که پنوما را در درجـات مختلـ  در تمـام جهـان رسـوخ مـی       پ

با این تبیین از پنوما است که عالم به شکل سلسله مراتـب    (Sellars, 2006: 98-104)دهد. 

در می آید و بنابراین خصوصیات هسـتی هـا پـایین تـر در هسـتی هـای بـالاتر وجـود دارد.         

4نردبـان طبیعـی  "نظریه ای بـه نـام    اصل در مورد اشکال پنوما رواقیان متقدم با بیان این
در  "

عالم بدست دادند و پنوما را سبب اتصال نردبان طبیعی تلقـی مـی کردنـد. بـه همـین جهـت       

هستی هـای والاتـر در نـازلترین بخشـهای طبیعـت هـم وجـود دارد و نظریـه نردبـان طبیعـی           

 (Inwood & Donini, 1999: 237-238)اتحـادی واقعـی را در طبیعـت بوجـود مـی آورد.      

همین موضوع در شکل معرفتی نیـز در نگـرش آنهـا دربـاره انطبـاع معرفتـی و ارتبـاط میـان         

 حاس و محسوس، همسنخ بودن آنها را اثبات می کند.

  

                                                   
1 . psyche 

2 . physis 

3 . hexis  

4 . hierarchical  
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 انطباع معرفتی نزد رواقیان متقدم .2-2

ار مـی  رواقیان متقدم در مواجهه با شکاکان آکادمی که هر گونه معرفت حسی را انک ـ

کردند و همچنین شاگردان ارسطو که معرفت حسی را یقینی نمی دانستند، نظریـه ای مبتنـی   

بر انطباع معرفتی داشتند که بر اساس آن هـم سـنخ بـودن نفـس بـا آنچـه از طریـق حـس از         

محسوسات درک می شد، سبب معرفتی یقینی می گردید. رواقیان از نظریـه معرفـت حسـی    

سود می بردند، یعنی مرتبه نفس انسان از نظر حکمت و مرتبه  در جهت نگرش های اخلاقی

وجودی زمانی بالاتر خواهد بود که نفسش در مرتبه ادراک حسی، با معرفـت بـه محسـوس    

در  1یکی شده باشد. کارکردی که رواقیان متقدم برای یقینی بـودن معرفـت از طریـق حـس    

بیـین  مـی شـود. در نگـرش آنهـا از      نظر گرفته اند در ابتدا با تحلیل مراحل معرفـت حسـی ت  

( نیروی حیاتی که از 1لحام معرفتی، مراحل معرفت حسی در چهار مرحله تحلیل می شود: 

( جهـاز  3( تشـخیص دادن از طریـق حـس هـا؛     2قوة حاکمه نفس به حـس هـا مـی گـذرد؛     

امـا   (.Laertius, 1991: VII.52)( بطور کلی فعالیت انـدامهای حسـی.   4اندامهای حسی؛ و 

رواقیان متقدم معیار صدقِ رواقی در معرفت حسی را مرتبط به دومین مرحله می دانند یعنـی  

تشخیص دادن از طریق حس ها، بنابراین رابطه میان محسوسات و آنچه معرفت حسی اسـت  

تنها بح  تشخیص است. زیرا این تشخیص همسنخ بـا محسوسـات اسـت و نـوعی ویـژه از      

محسوس چنان واضح است که شخص یقین می کنـد کـه    انطباع حسی است که همانندِ شئ

، بـه عنـوان   2این انطباعات، حقیقی هستند. این ملاک صدق یعنی انطباع معرفتی یا جزم آور

 معیار حکم برای معرفت حسی استفاده می شود و به مثابه پایه ای برای معرفت است. 

حسـی در آرا  رواقیـان   در ابتدای این مبح  لازم است که تعاریفی که درباره انطبـاع  

متقدم پرداخته شود از این رو که آرا  ایشان صرفاً در آرا  فیلسوفان پس از ایشـان انعکـاس   

داده شده بنابراین از این منابع برای دریافت آنچه مدنظر ایشان اسـت اسـتفاده مـی شـود. در     

 است:  پ. م( در تعری  انطباع معرفتی نوشته 210- 160این باره سکستوس امپریکوس )

انطباعی معرفتی چنین است که )ال ( از آنچه هست، پدید می آید، )ب( عیناً حـک  »

                                                   
1 aesthesis 

2 phantasia kataleptike 
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چیزی است که هست و )ج( به گونـه ای اسـت کـه نمـی توانـد از       شده و مطبوع بر طبق آن

آنچه وجود ندارد، پدید آید. بدین سبب کـه رواقیـان چنـین مـی اندیشـند کـه ایـن انطبـاع         

گرانه نقش تمامِ خصوصیات آنها را  یا  را دارد و در شیوه ای صنعتقابلیتِ دریافتِ دقیقِ اش

داراست، آنها قائلند که آن )انطباع( هر یک از این خصوصیات را همچون یـک صـفت در   

 (.Sextus Empiricus, 1961, VII.247-52 )«خود دارد.

اشـیا   ویژگی هایی که سکستوس امپریکوس بیان می کند رابطه میان انطباع معرفتی با 

است که انطباع معرفتی از آن نفس است و جدایی و دوگانگی میان آنهـا نیسـت و بـه مثابـه     

اتحاد یک جوهر با یک صفت است مانند نقشی بر یک موم که مـوم جـز آن نقـش نیسـت.     

این موضوع را سکستوس امپریکوس در جمله ای دیگر بیـان داشـته اسـت کـه نسـبت میـان       

به اسـت، ماننـد موهـر انگشـتر روی مـوم بـرای موـدرِک.        انطباعی حسی و شئ محسـوس مشـا  

معرفت حسی قابل انکار نیست زیرا با اینکه شخص فارغ از نادیده گرفتن هر انطباعی است، 

انطباعی جزمی که اشیا  محسوس را در خود می پذیرد، قابل انکار نیسـت. سکسـتوس بیـان    

گیسوان می گیرد و ما را به تصدیق می به تمامه ما را از "می کند که این نوع انطباع معرفتی 

 (.Sextus Empiricus, 1961, VII.255) ."کشاند

سیسرون فیلسوف دیگر رواقی با بیان آرا  رواقیان متقدم دربـاره انطبـاع جزمـی آن را    

 چنین شرح داده است:

باید در هنگامی که سنگ وزنـه در تـرازو قـرار مـی گیـرد،       -ترازو-همچون که کفف »

؛ همچنین ذهن باید به عرضه های واضح مجال ورود بدهد. چنانکه هـیچ حیـوانی   پایین برود

، می نامنـد  oikeionکه یونانیان  -نمی تواند از جستجوی آنچه ظاهراً مناسبت با طبیعتش دارد

 «خــودداری کننــد همچنــین ذهــن از تصــدیق شــئ ای واضــح نمــی توانــد جلــوگیری کنــد.

( Cicero, 2000, 11.38.) 
ان نیز سنخیت میان ذهن و یافته های حسی تأکید شده است. در ایـن نگـرش   در این بی

آنچه در حاسه نفس آدمی اسـت در تناسـب بـا آنچیـزی اسـت کـه اشـیا  محسـوس اسـت          

بنابراین نه قادر است که از این وضوح برای درک اشیا  محسوس جلوگیری کنـد و نـه آن   

سـبب همسـنخ بـودن طبیعـت آنهاسـت.      را انکار نماید زیرا اتحاد میان حاس و محسوس بـه  
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اپیکتتوس که از رواقیان متأخر در بیان این نظریه رواقیان متقدم می افزاید که طبیعت انطبـاع  

حسی چنان است که آنچه را حقیقت اسـت، مـی پـذیرد، و بـا آنچـه خطـا اسـت، ناخشـنود         

 (.Epictetus, 2000, 1.28.1—ii )گردد، و حکم را درباره آنچه ناواضح است، معلق کند.

البته باید به این نکته نیز تأکید داشت که نزد رواقیان متقدم در طبیعت همه انطباعـات،  

، حکّی بر نفس است: نامِ )انطباع( طوری است که بطور مناسـب  1معرفتی نیستند. یک انطباع

صورتِ حکی را که بوسیله مهر بـر مـوم پدیـد مـی آورد، در خـود عاریـه دارد. دو نـوع از        

کـه   2اولی معرفتـی اسـت و دیگـری غیرمعرفتـی اسـت. انطبـاع معرفتـی        -ع وجود داردانطبا

رواقیان متقدم به عنوان آزمون واقعیت گرفته اند؛ به آنچه )ال ( ناشی از شـئ واقعـی اسـت    

)ب( موافق با آن شئ است، و )ج( حک شده در اسلوب مهر مانند و منقوش بر ذهن اسـت،  

یا ناشی از هیچ شئ واقعی نیست یا اگر باشـد در توافـق    3تیتعری  می شود. انطباع غیرمعرف

 (Laertius, 1991: VII.45-6. 18)با شئ واقعی خود نیست زیرا واضح و متمایز نیست. 

 2-3 تأثیر وجودی انطباع معرفتی در تکامل نفس 

در زمینه تأثیر وجودی انطباع معرفتی که از اشیا  محسـوس و بواسـطه عـالم مـادی در     

د می آید، رواقیان متقدم نظیر خروسپیوس به فعال بودن نفـس در برابـر انطباعـات    نفس پدی

حسی عقیده دارند. بر طبقِ نظر خروسیپوس، تصدیق در نفس درباره امور محسوس نیـاز بـه   

به مثابه علتی قریب دارد، اما آن علـت اصـلیِ اش نیسـت. سیسـرون در بیـان       4انطباعی پیشین

ره آورده است که علتِ اصلی نـه در انطباعـات پیشـین بلکـه در     نظریه خروسیپوس در این با

از آن  کـدام  عامل است. او در این باره به مثالهایی از غلتک و فرفره استناد می کند کـه هـر  

 از ناشـی  حرکـت  هـردو  حرکـت،  هنگـام  اما اند حرکت شروع برای قریب علتی دو نیازمند

، شـروع حرکـت نیازمنـد دریافـت     اصلیست. در رابطـه بـا شـخص    علت که آنهاست طبیعت

 ,Cicero, 1966, XIII-XIX)انطباعات است اما آنها علت ظرفیتش برای حرکـت نیسـتند.   

رویکرد خروسیپوس چنین است که عامل بر اساس طبیعت خـود اسـت کـه اشـیا  را      (.42-3

                                                   
1 phantasia 

2 kataleptike 

3 akatalepton 

4 visum 
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بصورت انطباع معرفتی می یابد و اگر عامل طبیعت و نفس خویش را پـرورش داده باشـد و   

نوعی فضیلتمند شده باشد، در رابطه با این انطباعات معرفتی بهتـرین افعـال را نیـز خواهـد      به

داشت. سیسرون نظر خروسیپوس را چنین شرح داده که چنانچه غلتک خـوب سـاخته شـده    

به آرامی و برای مدت طولانی بر روی سطحِ صاف غلت می خورد، بنابراین فـرد فضـیلتمند   

خواهد کرد و به کارآمد ترین شیوه در مجموعـه ای از شـرایطِ    با انگیزه ای درست تصدیق

 (Cicero, 1966, XTV.31 )حاضر درست عمل می کند.

بنابراین نزد رواقیان، معرفت یقین آور حسی در راستای نوعی سلوک اخلاقـی بسـوی   

فضیلمتمند شدن است. در این نگرش انطباعات معرفتی یقین آور صـرفاً از اشـیا  پدیـد مـی     

د و تنها مرد فضیلتمند است که قادر است انطباعات معرفتـی را از انطباعـات غیرمعرفتـی    آین

متمایز کند. زیرا در عالم مادی علاوه بر امور حسی اموری نظیر اوهام نیز وجـود دارنـد کـه    

ناشی از هیچ چیز واقعی نیستند، و واقعیـات عـالم مـادی هـر آن چیـزی اسـت کـه از طریـق         

ک می شوند. این انطباعات معرفتی تفاوتی با آنچه درباره امور عقلانی انطباعات معرفتی در

و معرفت درباره آنهاست، ندارد. اما در این قلمرو آنچه مطابق با نفس در مرتبه حاسه اسـت  

و بر آن حک شود )مانند صورت که بر ماده حک می شود( یقین آور است. امـا بـرای نیـل    

ی و دریافت تـأثیر وجـودی آن مـی بایسـت نفـس نیـز       به این مرحله یقینی بودن معرفت حس

تکامل بیابد و این موضوع با عمل همراه است. در این باره اورلیوس فیلسوف رواقـی متـأخر   

در تشریح ارتباط میان چگونگی پیشرفت نفس با معرفت حسی نظـر رواقیـان متقـدم را بیـان     

بـرای  »ادن میـانِ انطباعـات اسـت.    می دارد به نظر او اولینِ تکلی ِ کارآموز رواقی تمایز نه ـ

خود تعری  یا توصیفی از هر شئ ای بساز که به تو ارائه شده است، به مشاهدة اینکه کامـل  

و مطلق مشاهده کنی که آن در جوهرِ عریانِ خویش چه نوع از شئ است و بـه خـودت نـامِ    

خواهنـد شـد.    مناسبش را بگو و نامهای چیزهایی که از آن ترکیب شده ویا بـه آنهـا تجزیـه   

هیچ چیزی مانند بررسی روشمند و حقیقـیِ هـر چیـزی کـه پـیش از تـو در زنـدگی وجـود         

داشته، ذهنت را تعالی نمی دهد. همیشه به چیزها نگاه کن تا مشاهده کنی تـا ابتـدائاً دریـابی    

که در چه نوعی از عالم زندگی می کنی، در آن هر چیزی چه نوعی از خدمات را ارائه می 

ر کدام از آنها چه ارزشی در رابطه با کل دارند و چه ارزشی کل برای مردمی دارد دهند، ه
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کـه شــهروندانِ ایـن شــهرِ رفیعـی هســتند، کـه همــه شـهرهای دیگــر بـه مثابــه خویشــاوندان       

 (Aurelius, 1945, III.ll. ; Epictetus, 2000, I.xx.7 )«همدیگرند. 

آزمونِ مناسب از انطباعات، شـخص را  در این باره باید تأکید داشت که به طور کلی، 

قادر می سازد، فی الفور، بطور صـحیح در مـورد ارزشِ هـر شـئ ای حکـم دهـد. ضـروری        

است که بیاد داشته باشید که برای هر عمل بر طبقِ ارزش و نسبتِ ذاتـی اش دغدغـه داشـته    

 (.Aurelius, 1945, IV.32 ).باشید

رفتی تنها در صورتی کامل می شـود کـه   این رشد و تعالی نفس بر اساس انطباعات مع

نفس به مرحله معرفت عقلانی برسد. اپیکتتوس از رواقیان متأخر این نظریه رواقـی متقـدم را   

بـا   -اسـت کـه   1بطـور خلاصـه، ایـن طبیعـتِ نفـس در مرحلـه عقـل       »چنین بیان می کند که 

که غیریقینـی   چیزهای حقیقی موافقت کند، با آنچه غلط است ناراضی شود و در مورد امور

 (.Epictetus, 2000, I.xxviii.1-2 ).«است حکم دادن را رها کند

در این رابطه بح  انطباق انطباعات حسی با طبیعت حسی و طبایع اشیا  دارای اهمیت 

است. این سنخیت سبب پیشرفت اخلاقی کسی خواهد بود که از او به عنوان حکیم یاد مـی  

وظیفف حکیم این است که انطباعات حسی اش را بـا  »یسد: شود. اپیکتتوس در این باره می نو

طبیعت انطباق دهد. درست همانگونه که طبیعـت تمـام نفـوس چنـین اسـت کـه حقیقـت را        

بپذیرند و از خلاف دوری کنند و در مورد اموری که غیرقطعی اند، حکم ندهنـد، همچنـین   

نـد و بـا آن )میـل( از شـر     طبیعت تمام نفوس چنین است که با میل به خیر سوق پیدا مـی کن 

 «اجتناب می ورزند، و در موردِ آن اموری که نه خیرند و نه شر احساسِ بـی تفـاوتی دارنـد.   
(Epictetus, 2000: III.iii.2-3.) 

  

                                                   
1 dianoia 
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 دو دیدگاهمقایسه 

تـأثیر  نـزد ملاصـدرا و    آنیقینـی بـودن    قیام صدوری ادراکات حسی و تأثیر در بح 

رویکرد درباره اتحاد و انطباع معرفتی تحلیل شـدند. تفـاوت   رواقیان متقدم، دو پذیری او از 

این دو رویکرد بر اساس نوع اهدافی است که ایشان درباره همسـنخ بـودن نفـس در مرحلـه     

حسی با اشیا  مدنظر داشته اند و افشا کننده نگرش متافیزیکی این دو دیـدگاه اسـت. امـا در    

مدنظر است که بـر ایـن اسـاس دوگـانگی     هر دو این دیدگاهها توجه به جوهر عام وجودی 

میان مدرِک و مدرَک وجود نداشته و ایـن رابطـه سـبب سـیر صـعودی در مراتـب نفـس از        

مرحله حسی به مراحل بـالاتر اسـت. در ایـن نگـرش رواقیـان متقـدم، فضـیلت و اخـلاق را         

ی ، بنابراین انطباع حسی سبب پیشرفت اخلاقی و فضیلت در اشـخاص بسـو  مدنظر قرار داده

ملاصـدرا   فضایل چهارگانه حکمت، فضیلت، شجاعت و عدالت مـی شـود امـا در دیـدگاه    

هستی شناسـانه اسـت و مطـابق بـا نظریـه ایشـان دربـاره         بح  اتحاد پیش می آید که مبحثی

حرکت جوهری است که مبحثی فراتر از مباح  اخلاقی است و تمام جـواهر طبیعـی بـرای    

قیان متقـدم  ادرباره فعال بودن نفس در مرحله حسی، رود. نیل به جواهر عقلانی را در بر دار

و ملاصدرا یک رویه را مدنظر قرار داده اند، زیرا بر اساس نظریه رواقیان عنصر فعال هم در 

مدرِک به مثابه پنومای عقلانی و هم در مدرَک به مثابه پنومایِ طبیعی از یک سـنخ هسـتند.   

ای پنوما مدنظر قرار داده انـد کـه در وجـوه طبیعـی     رواقیان متقدم به همین لحام درجاتی بر

به هکسیس یا ملکه تعبیر کرده اند. از این رو که تمام این درجات از یک سـنخ هسـتند کـه    

همان عقل در مراتب مختل  آن است بنابراین اتحادی که از راه شناخت کسـب مـی شـود    

نیز با تأکیـد بـر یـک حرکـت     نوعی انطباع معرفتی خواهد بود. از این لحام نظریه ملاصدرا 

فراگیر در جوهر به نوعی عـام بـودن را مفـروض دارد. ملاصـدرا بـرخلاف نظریـه رواقیـان        

متقدم این درجات در جوهر را بر اساس یک عالم صرفاً طبیعی تحلیل نکرده است بلکـه بـر   

اساس نگرش متافیزیکی که سه عالم حسی، مثالی و عقلی جایگاه حرکت و پیشـرفت نفـس   

ان است، انسان را صرفاً موجودی طبیعی نمی داند بنابراین اتحـاد حـاس و محسـوس نیـز     انس

 صرفاً برای غایت اخلاقی نیست.
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 نتیجه گیری

ادراک حسی اولین مرحله معرفت و رابطه میان مدرِک و مـدرَک را معـین مـی کنـد.     

د. در ایـن  همین موضوع مسئله مهم در فلسفه و مکاتبی بود که پس از افلاطون شکل گرفتن ـ

باره نزاع فلسفی میان سه مکتب عمده آن روزگار یعنی شاگردان ارسطو، شاگردان افلاطون 

و رواقیان وجود داشت. در این میان تنها مکتبی که سعی در اثبات سـنخیت میـان مـدرِک و    

مدرَک داشت، رواقیان بودند. ملاصدرا برای تحلیل یقینـی بـودن ادراک حسـی، بـرخلاف     

ن خود در فلسفه اسلامی، نگاهی را در پیش گرفت که بـه زعـم خـود ریشـه در     رویه پیشینیا

یکی از مکاتب عمده فلسفی داشته که بر مبنای آن حاس و محسوس از یـک سـنخ هسـتند،    

به معرفت حسی بر مبنای ملاصدرا نگرش همان موضعی که رواقیان نیز به آن اذعان داشتند. 

د عالم و معلوم است، بر همین مبنا او به سه عـالم  نظریه حرکت جوهری و قائل شدن به اتحا

حسی، مثالی و عقلانی قائل است که هر کدام در مقایسه با عالم والاتر مانند ماده به صورت 

است. نفس بنا به نظریه حرکت جوهری، از نشئه جسمانی حرکت تکـاملی را بسـوی تجـرد    

ویش با عوالم سه گانـه کسـب   آغاز می کند و در این حرکت، فعلیت خویش را از اتحاد خ

با آن متحد می کند. نفس در نشئه جسمانی با ادراک حسی آغاز و با معرفت به صور حسی 

شده و از این رو که نفس، موجودی عالی در مقابل صـورتهای حسـی اسـت ایـن قابلیـت را      

داراست که فاعل صور حسی باشد. همین موضوع نزد رواقیان درباره چگونگی یقینی بـودن  

دراکات حسی صادق است. آنها نیز برای پاسخ به شکاکان آکادمی که ادراکات حسـی را  ا

نسبی می دانستند با نظریه انطباع معرفتی که یقـین آور بـوده و از جـنس نفـس اسـت بـه آن       

پاسخ می دادند. در این نظریه صورتهای محسوسات بر نفس حک مـی شـوند و ایـن حـک     

ک نیست و نفس در این ادراک، فعـال اسـت. تفـاوت    شدن به گونه ای است که قابل تشکی

نگرش ملاصدرا با رواقیان درباره معرفت حسی، نگرش هستی شناسـانه ملاصـدرا و تحلیـل    

حرکت جوهری از عالم جسمانی به عالم مجرد عقلانی، بواسـطه بـه فعلیـت درآمـدن نفـس      

سـود مـی   است، در حالیکه رواقیان از موضوع معرفـت حسـی در جهـت پیشـرفت اخلاقـی      

 بردند و حکیم بواسطه انطباعات معرفتی درست، از افراد عادی متمایز می شده است.
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 پژلاهشي موسسه   َأاَ ،معلول  ا محسوس از (،ش1394) .غرمحس ن دیناني، ابأاه مي .1

 .ایأاَ یلسسه لا حکملا

 الزهأا. انتشا ات  قْ ،اللواعد  مَ د  حأیأ(، ش1372). عبدالّه  آملي، جوادي .2

 .   تاب بوستاَ  قْ ، 2 چ ،معلول به عاقل ا حاد (،ش1386) .حسن آملي، زاده حسن .3

 ناب نشأ   َأاَ ،المنظومة رأح (،ش1369) هاد  بن مَد ، سبزلاا ي، .4

   َرأاَ ،الَیرات اسرأا (، الرف 1360ر أاز ، صد الدین محمد برن ابرأاه ْ، )صد ا   .5

 .یلسسه ایأاَ لا حکملا اسرمي انجمن

 المناهج یا الأبوب ة الشواهد(، ب1360ر أاز ، صد الدین محمد بن ابأاه ْ، )صد ا   .6

 .للنشأ الجامعي المأ ز  مشَد ،جلد 1 ،السلو  ة

   َرأاَ ،جلرد 1 العأرر ة،(، ش1361 ، صد الدین محمد برن ابرأاه ْ، )ر أازصد ا   .7

 مولي انتشا ات

 یلسرسا  سرائل مجموعره(، ش1375ر أاز ، صد الدین محمرد برن ابرأاه ْ، )صد ا   .8
 حکملا. انتشا ات   َأاَ ،جلد 1 ،المتالَ ن صد 

 دیترأ  قْ ،یلسسا  سائل سه(، ش1387ر أاز ، صد الدین محمد بن ابأاه ْ، )صد ا   .9

 اسرم  بل غات

 ارسرسا  یرا المتعال ة الحکمة(، م1981ر أاز ، صد الدین محمد بن ابأاه ْ، )صد ا   .10
 .التأاث اح ا دا   ب ألات ،جلد 9 ،ار بعة العلل ة

 .اسرمي انتشا ات  قْ ،الحکمة نَایة (،هر1416) ،حس ن محمد س د ،ْباْبایي .11

 ر ن جایگراه لا  رأا أ بردَ د  یأاینرد ( رناخلا بدنمند   بش1399لایای اَ، محمدحس ن ) .12

، سرأ  20 سب رناخلا از منظأ صد المتألَ ن، یصلنامه اندیشه دینا دانشگاه ر أاز، دلا ه 
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