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 بررسی و نقد نظریۀ اشراقیِ نفس
  *زاده مهدي عباس

  چکیده
و بررسی نفس ناطقۀ انسانی  الدین سهروردي (شیخ اشراق) دربارة نظریۀ شهاب مقالۀ حاضر در صدد تبیین

سهروردي . است و برخی از محققان معاصر صدرالمتألهینویژه  و نقد این نظریه از منظر دیگر متفکران، به
او . پردازد میاثبات وجود نفس و تجرد آن سپس دو رویکرد مشائی و اشراقی و  باتعریف نفس  ابتدا به

 نور محضِرا  هویت نفس، »اشراق«عامل شناختیِ  گیري از کارکردهاي وجودشناختی و معرفت نهایتاً با بهره
را به نمایش از رویکرد مشائی به رویکرد اشراقی  جدي و در اینجا تغییر و گذاري کند معرفی میمجرد 

 وي فلسفیِهاي مهم  نفس و مسائل پیرامون آن، از جمله نوآوريدر باب  هاي سهروردي دیدگاه. گذارد می
بر نظریۀ هایی را نقد و برخی از محققان معاصر صدرالمتألهین ویژه برخی از متفکران، به لیکن هستند؛

هاي وي را به چالش  وارد ساخته و دیدگاهمجموعۀ مباحث سهروردي در این عرصه و  اشراقیِ نفس
کوشش سهروردي در ارائۀ دستگاه توان ضمن اذعان به  بر مبناي این نقدها، به نظر نگارنده، می .اند کشیده

برخی از انسجام درونی آراي وي و اهتمام وي به تعیین نقش معنویت در ارتقاي نفس، ، مفهومی جدید
  آراي او در باب نفس را ناکافی ارزیابی کرد.

  .صدرالمتألهیننفس، نفس ناطقه، اشراق، نور، سهروردي،  واژگان کلیدي:

                                                
  عضو هیئت علمی پژوهشگاه فرهنگ و اندیشۀ اسلامی. *

 24/3/95تاریخ تأیید:     18/12/94تاریخ دریافت: 
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  بخش اول: مقدمه  زاده
گاه در فلسفۀ اسلامی  -به عنوان فصل ممیزِ انسان -مباحث مربوط به شناخت نفس ناطقه

شوند. این موضوع (علم النفس)  شناسی مطرح می یا نفس» علم النفس«ذیل موضوع 
از جایگاه منحصر به فردي برخوردار است؛ چه به نظر  سهرورديویژه در تفکر  طور به

او اساساً بدین منظور طراحی شده است که جدایی نفس از عالمَ » اشراقیِ«رسد فلسفۀ  می
بارِ آن را در این دنیا (عالم مادي یا محسوس) به مثابه زندانِ آن  وضعیت رقتانوار و 

روشن سازد و خط سیر آن را به منشأ یا موطن حقیقیِ خویش (عالم مجرد یا عالم نور) 
نشان دهد. طبعاً براي نمایاندن چنین خط سیري از ابتدا تا انتها، لازم است ابتدا چیستی و 

 سهرورديتوان ادعا کرد که فلسفۀ اشراقیِ  سان می ن شود. بدینامکانات خود نفس تبیی
  یابد. شود و با همین بحث پایان می عملاً با بحث از نفس آغاز می

نفس ناطقۀ انسانی داراي یک قوس نزول و یک قوس صعود  سهرورديدر تفکر اشراقی 
که منشأ یا  -»نوارمشرق ا«یا به تعبیر او،  -است: در قوس نزول، نفس از عالم انوار برین

موطن اصلی آن است جدا شده، براي تصرف و تدبیر بدن انسان به ناگزیر در دنیاي مادي 
آید. اما در قوس صعود، نفس که  گرفتار می -»غربت غربی«یا به تعبیر او،  -و محسوس

و جسمانی و ریاضت (سلوك  از طریق ترك تعلقات مادي کوشد شده، اکنون میاسیر دنیا 
این  سهروردي، خود را از این زندان رهایی بخشیده، دوباره به عالم انوار باز گردد. عرفانی)

  کند. اش ترسیم می ویژه آثار پارسی و رمزگونه خط سیر محوري را در غالب آثار خویش، به
داراي دو جنبه است: جنبۀ  سهرورديبحث از نفس ناطقۀ انسانی در فلسفۀ 

او در بخش نخست، در صد اثبات این مطلب است  شناختی و جنبۀ وجودشناختی. معرفت
که آنچه در انسان، مدرِك حقیقی یا فاعل اصلیِ معرفت است، نفس است، نه بدن و قواي 

اند؛ اما ادراك نفس به نوبۀ خود بر دو قسم است:  آن؛ بدن و قواي آن صرفاً معدات معرفت
تر است،  ان، آنچه بنیادینادراك خود (خودآگاهیِ) و ادراك غیر، و البته در این می

اي غیر قابل انکار، مبتنی بر توان  خودآگاهیِ نفس است، چه توان ادراك غیر نیز به گونه
یا » علم شهودي«اي نوآورانه هر دو قسم ادراك را از سنخ  ادراك خود است. او به گونه
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در بخش گیرد. او  داند و در این مبحث از علم حصولیِ مشائیان فاصله می حضوري می
در  -دوم، به تعریف نفس، اثبات نفس و تجرد آن، هویت نفس، جایگاه وجودشناختی نفس

  پردازد. و کیفیت تکون آن و برخی مسائل مرتبط دیگر می -نظام خلقت
اگرچه نوشتار حاضر عمدتاً معطوف به بخش دوم (جنبۀ وجودشناختیِ نفس) است، باید 

و وجودشناختیِ نفس به هیچ روي شناختی  تجنبۀ معرف سهرورديتوجه داشت که نزد 
کم در فلسفۀ اشراقی قابل طرح  جداي از یکدیگر نیستند و اساساً چنین تفکیکی دست

این است که وي  -که پس از این نشان داده خواهد شد چنان -نیست. شاهد این مدعا
 شناختی که بحثی معرفت -از علم حضوريِ نفس به خود الإشراق حكمةویژه در  به

گیرد و  را نتیجه می -که بحثی وجودشناختی است -نفس» هویت نوريِ«مستقیماً  -است
  است. سهرورديالنفس  این مطلبی کلیدي در فهم علم

گیرد: رویکرد  با دو رویکرد مشخص انجام می سهرورديبحث از هویت نفس در تفکر 
مشائی و رویکرد اشراقی. هویت نفس در رویکرد نخست عبارت است از انیت و وجود 
صرف؛ اما در رویکرد دوم عبارت است از نوریت محض و مجرد؛ اگرچه ممکن است 

یکی  که قائل به اصالت وجود است، این دو را بالمآل صدرالمتألهینچون  متفکري هم
  انگارد. 

نمایان  حكمة الإشراقگونه که در  ویژه آن به نفس به سهرورديرویکرد اشراقیِ 
در پدیدارشناسی، در تفکر فلسفی غرب است:  *شود، نزدیک به رویکرد پدیدارشناسی می

واسطۀ قرار  مسئلۀ مورد بحث، به مثابه یک پدیدار، مورد تجزیه و تحلیل مستقیم و بی
شود، نه روش استدلال عقلی و برهان. در  به کار گرفته می **ش توصیفگیرد؛ یعنی رو می

 یا نسبت به خود نفس ۀواسط بی و مستقیم شهودنیز تا حدودي،  سهرورديشناسیِ  نفس

                                                
ادموند ویژه توسط فیلسوف آلمانی،  ) در تفکر جدید غرب، بهPhenomenologyپدیدارشناسی ( *

  ) مطرح شد.1938-1859( هوسرل
ها و  ) به مثابه یک روش معتبر در پدیدارشناسی غربی نوعاً به تبیین ویژگیDescriptionتوصیف ( **

  دهد. پردازد و در این کار استدلال عقلی را مبنا قرار نمی شرایط یک پدیدار و نهایتاً به تجزیه و تحلیل آن می
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و از این مطلب، هویت  *گردد نفس به خود به مثابه یک پدیدار توصیف می حضوري علم  زاده
سان در فلسفۀ اشراقی  ). بدین26و  7صص ،1389پناه،  شود (یزدان نوريِ آن نتیجه گرفته می

شود، بلکه بنا بر احوال و مراتب  واقعیت، بیرون از تجربۀ انسان یا حتی در کنار آن بیان نمی
شود؛  کند و آشکار می نفس، در درون تجربۀ انسانی و در بطن خودآگاهیِ او حضور پیدا می

این است که او پدیدارشناسیِ نفس را با پدیدارشناسی غربی در  سهروردياما تفاوت تفکر 
با مباحث وجودشناسیِ نفس ربط داده و با مبانی اشراقی، فضاي خاصی را بر آن حاکم 

در  سهرودياین نکته را نیز نباید از نظر دور داشت که  ).252، ص1380 ،کند (دهباشی می
اي اثبات کوشد از ظرفیت استدلال عقلی بر می به مثابه یک پدیدارکنار توصیف نفس 

گیري از ظرفیت عقل در کنار شهود)  این نکته (بهرهحقایقی مانند تجرد نفس بهره جوید. 
، 1391زاده،  اساساً خصوصیت بنیادینِ روش و رویکرد اشراقیِ او است (ر.ك: عباس

  ).58-60ص
اما در این میان مسئله این است که آیا طراحی نظریۀ اشراقی نفس به رغم توفیقات آن، 

که نشان داده خواهد  گونه ه قابل پذیرش است یا نقدهایی هم بر آن وارد است؟ آنسر یک
هایی نقدبرخی از متفکران  در مباحث مربوط به نفس، سهرورديشد، به رغم توفیقات 

هاي اصلیِ وي در این عرصه را به چالش  وارد ساخته، دیدگاه بر نظریۀ اشراقیِ نفس جدي
نقشی نخستین و محوري دارد، اگرچه برخی از  صدرالمتألهیندر این میان  .اند کشیده

اند. بر مبناي این نقدها مجموعاً  را از نظر دور نداشته سهرورديمحققان معاصر نیز مباحث 
انسجام درونی ، در ارائۀ دستگاه مفهومی جدید سهرورديکوشش توان ضمن اذعان به  می

                                                
همواره به نحوي اصیل به خودش آگاهی دارد و از خویشتنِ خویش  سهروردياین مطلب که نفس نزد  *

) در فلسفۀ غرب است (ر.ك: دیباجی، Intentionalityغافل نیست، قابل مقایسه با مبحث حیث التفاتی (
شناس و  ) روان1917-1835( فرانتس برنتانو). حیث التفاتی در تفکر جدید غرب، ابتدا با 65، ص1388

مطرح شد و مراد از آن اجمالاً این است که  ادموند هوسرلر معناي خاصِ فلسفی آن با فیلسوف آلمانی و د
مطرح است؛ » آگاهی به«به نحو جداي از یکدیگر وجود ندارند، بلکه همواره » متعلَّق آگاهی«و » آگاهی«

  گیرد. یعنی آگاهی همواره ناظر به متعلقی است یا به چیزي تعلّق می
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برخی از آراي او را در این ارتقاي نفس، آراي وي و اهتمام وي به تعیین نقش معنویت در 
  عرصه ناکافی ارزیابی کرد.

  تبیین دیدگاه سهروردي دربارة نفس - بخش دوم
  الف) تعریف نفس

و مشائیان را گاه عیناً  ارسطودر رویکرد مشائی تفکرش، همان تعریف نفس نزد  سهروردي
کمال اول «پذیرد. او در التلویحات نفس به طور کلی را به  و گاه با اندکی تغییر در لفظ می

تعریف » براي جسم طبیعی آلی که شأن آن این است که داراي احساس و حرکت باشد
و دیگر  کردن کمالات ثانی از قبیل علم براي بیرون» اول«دهد که قید  کند. او توضیح می می

براي بیرون کردن » آلی«کردن جسم صناعی، و قید  براي بیرون» طبیعی«افعال و لوازم، قید 
همچنین تعریف نفس ). 150، ص1388صور عناصر از تعریف فوق است (سهروردي، 

هاي اصلی آن، از قبیل جوهریت، وحدت، تجرد، تدبیر بدن  انسانی (ناطقه) بر اساس ویژگی
فی اعتقاد  رسالةگیرد. در  انایی ادراك معقولات شکل میو تصرف در آن و تو

نفس ناطقه، جوهر عقلیِ وحدانی است که نه در عالَم عنصري (اجسام زمینی)  الحکماء
، رسالۀ فی اعتقاد الحکماء، 1375است و نه در عالَم اثیري (اجرام آسمانی) (همو، 

ست ا حد نفس ناطقه آن«ود: ش گونه تعریف می نفس ناطقه این پرتونامه). در 267-266ص
که جوهرى است نه جسم و نه در جسم، بلکه جسم را تدبیر کند و ادراك معقولات تواند 

 التصوف كلمةاي مشابه در  ). نفس ناطقه به گونه31، پرتونامه، ص1375(همو، » کرد
، نامد و صوفی سرّ و روح و کلمه و قلب آن را حکیم نفس ناطقه می«شود:  چنین تبیین می

و شرح [تعریف] کلمه [نفس ناطقه] این است که آن ذاتی است که جسم و جسمانی 
، 1375(همو، » کند تصرف می نیست، قائم در محلّی نیست، داراي ادراك است، و در جسم

  ).110التصوف، ص كلمة
داند. هویت  نیاز از تعریف می در رویکرد اشراقی تفکرش، نفس را عملاً بی سهروردياما 

که پس از این ملاحظه خواهد شد،  گونه  نیازيِ آن از تعریف است. آن دهندة بی نفس نشان
نفس با چنین ذات ». نفسه لنفسه نور فی«و » نور محض مجرد«هویت نفس عبارت است از 
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یاز از تعریف؛ چه هر نوري بنفسه آشکار است؛ زیرا ن و هویتی (نوریت)، امري است بی  زاده
انسان براي دیدن یا ادراك آن نیازي ندارد که نور دیگري بر آن بتاباند. در حقیقت نفس و 
هر چیز دیگري که در تعریفش نیازي به چیزي آشکارتر از خودش نداشته باشد، حقیقتاً و 

ناپذیري  ناپذیري و تعریف ساطت، تقسیمهایی از قبیل ب لساناً نور است و واجد همۀ ویژگی
  ).133-132ص ،1391، حائري یزديباشد ( می

  ب) وجود و تجرد نفس
هاي  در رویکرد مشائی تفکرش، وجود نفس ناطقه را با توسل به استدلال سهروردي

گیرد که گذشته از اثبات وجود نفس، گاه  هایی بهره می کند. او از استدلال مشائیان اثبات می
 داند. در او نفس را امري موجود و مجرد می سان بدینکنند.  آن را نیز اثبات می تجرد

  کند: او ابتدا چهار دلیل زیر را بر اثبات نفس اقامه می التلویحات
،  1375سینا،  ر.ك: ابن( سینا ابني »انسان معلق در فضا«. استدلال نخست برگرفته از برهان 1

) است: انسان در خواب و بیداري و در هوشیاري و مستی از ذات خود غافل نیست. 80ص
، اما حس خود را در  اي دفعی و با عقل کامل آفریده شده اگر انسان فرض کند که به گونه

اند تا  است و اعضایش از هم گشوده شده  هیچ چیزي از خودش و غیر خودش به کار نبسته
صورت انسان از هر چیزي جز انیت (وجود) ذات خود غافل در فضا لمس نشوند، در این 

است، مدخلیتی در ذات   است. پس اجسام و اَعراضی که آنها را هنوز به دست نیاورده
انسان ندارند؛ ذاتی که آن را بدون آنها و بدون نیاز به حد وسط و دلیل و حسِ جسمانی، 

ات خویش و اینکه آن غیرجسمانی سان شناخت انسان نسبت به ذ است. بدین  تعقل کرده
  ).156-155، ص1388(مجرد) است، شناختی ضروري است (سهروردي، 

چنین فرضی یک فعل است و نفس در   دهد اگر ایراد شود که خود توضیح می سهروردي
واقع با کمک این فعل شناخته شده است و لذا همین فعل، حکمِ حد وسط را دارد، پاسخ 

گونه فعلی لحاظ شده و اساساً فرض بر  ض، نفس انسان فاقد هراین است که در این فر
رو آشکار است که نفس پیش از این  این اي در کار نیست؛ از ترك فعل است و لذا واسطه

  ).156، صفرض، معلوم است و نه به واسطۀ این فرض (همان
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ان، به . به هر جسم و عرضَی در ذات انسان، اعم از بدن و غیر بدن، از جهت خود انس2
مورد » او«شود. هر چیزي که از جهت خود انسان به وسیلۀ یک  اشاره می» او«وسیلۀ یک 

شود. پس  تعبیر می» من«اشاره واقع شود، قطعاً جداي از ذات انسان است؛ ذاتی که از آن به 
بنابراین ذات انسان غیرجسمانی  *کل جسم و اَعراضِ انسان نیز جداي از ذات انسان است؛

  مند است و مراد از نفس ناطقه همین است (همان. تو غیرجه
،  1375سینا،  ر.ك: ابن( سینا ابنهاي  استدلال سوم نیز همانند یکی دیگر از استدلال .3

تواند  ) است: اعضا و اجزاي بدن انسان مدخلیتی در ذات انسان ندارند؛ چه انسان می81ص
بدش غافل است، چراکه این قبیل نفس خویش را تعقل کند، در حالی که از قلب، مغز و ک

آیند. گاه ممکن است انسان بپندارد که  اجزا عموماً با عمل تشریح به مشاهدة انسان در می
گاه پنهان و غافل  فاقد برخی از این اعضا و اجزاي بدنی است، اما از ذات خود هیچ

نقشی ندارد. شود. آنچه در ذات انسان در ظرف عقل مدخلیتی ندارد، در قوام آن نیز  نمی
پس ذات انسان حقیقتی در وراي اعضا و اجزاي بدنی است و همین ذات انسان را باید 

  ).156، ص1388نفس ناطقه نامید (سهروردي، 
اگر بدن انسان و اجزاي آن به مرورِ زمان تحلیل نرود و قوة غاذیه همچنان به کار خود  .4

شد؛ پس حرارتی وجود دارد که بدن  تر از آنچه هست، خواهد ادامه دهد، بدن بسیار بزرگ
کاهد و لذا بدن انسان پیوسته در تغییر و تبدل است. در این  برد و فرو می را تحلیل می

شود؟  رود و ذات جدیدي جایگزین آن می صورت آیا ذات انسان نیز در هر سال تحلیل می
انسان تحلیل یابد؟ یا اینکه ذات  نیز آیا انسان داراي ذاتی است که همواره کاهش می

شود؛ چه در غیر  رود و فروکاسته نمی رود؟ حقیقت این است که ذات انسان تحلیل نمی نمی

                                                
) به شمار آید؛ چه ناظر Semanticتواند دلیلی معناشناختی ( می» من«راه مفهوم  شناخت شناخت نفس از *

 ).66و  62، صص1388بر معناي خاص آن است (ر.ك: دیباجی، » من«به دلالت ضمیر 
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این ذات همان نفس ناطقه است  *این صورت، انسان در هر سال انسان دیگري خواهد شد.  زاده
  ).157، صو آن، برتر از این است که در ماده انطباع یابد یا خود مزاج باشد (همان

فوق و برخی دیگر از آثار  اصلی براهین تجرد نفس ناطقه در همان اثراما رویکرد 
تجرد  سینا ابنویژه  شناختی است؛ چه او گاه همانند مشائیان، به عمدتاً معرفت سهروردي

سینا،  ر.ك: ابنگیرد ( هاي ذهنی (مفاهیم) کلی یا معقولات نتیجه می نفس را از تجرد صورت
  رد زیر:) از جمله در موا90-89، ص 1375

کند و آنها را بر امور مختلف  . انسان معانی کلی، مانند جسمیت و انسانیت را ادراك می1
که جسمیت را بر  کند؛ چنان دهد و حمل می (افراد تحت آن کلی یا مصادیق آن) انطباق می

کند. اکنون اگر این معناي معقول داراي مقدار و وضع باشد،  آسمان و سنگ حمل می
ور مختلف انطباق یابد یا اصطلاحاً مطلق باشد. بنابراین این معناي نخواهد توانست بر ام

گیرد و لذا  معقول چون فاقد مقدار و وضع است، در امرِ داراي مقدار و وضع نیز جاي نمی
تواند در جسم جاي گیرد؛ چه هر جسمی داراي مقدار و وضع است. اعراضِ جسم نیز  نمی

پذیرند. پس آن  ه واسطۀ انقسام جسم تقسیم میاند؛ زیرا ب گونه به تبع خود جسم همین
چیزي در ذات انسان که معقولات در آن جاي دارند (نفس)، غیرجسمی و ناجسمی است 

  ).163، ص1388(سهروردي، 
  تواند به واسطۀ یکی از سه عامل زیر باشد:  هاي ذهنی کلی یا معقولات می . تجرد صورت2
ه در این صورت، اشخاص (افراد ذیل آنها هاي ذهنی مجرد ک به واسطۀ حقیقت صورت -

هاي ذهنی مجرد با  یا مصادیق آنها) نیز مجرد خواهند بود؛ زیرا حقیقت یا ماهیت صورت
حقیقت یا ماهیت اشخاص آنها یکی است؛ اما محال است که اشخاص، مجرد یا کلی 

  باشند.

                                                
شود، اما نفس  رود و فروکاسته می این مطلب که بدن به واسطۀ حرارت [یا بیماري و پیري] تحلیل می *

 ).72شناختی به شمار آید (ر.ك: همان، ص قسمی دلیل زیست تواند چنین نیست؛ می
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(اشخاص که  منشأ اند  هاي ذهنیِ مجرد از آن اخذ شده به اعتبار آن چیزي که صورت -
توانند  هاي ذهنی مجرد هستند) که این نیز محال است؛ چه اشخاص نمی انتزاع صورت

  هاي ذهنی مجرد باشند. عامل تجرد صورت
هاي ذهنی مجرد در آن جاي دارند (نفس) که این  به اعتبار آن چیزي که این صورت -

  ).163، صهمانفرض درست است؛ پس نفس در واقع مجرد از جهات و مقدار است (
. اگر محل معقولات (نفس) همانند جسم [و آنچه در جسم به تبع جسم قسمت 3

پذیر باشد، هرگاه مفهوم شیئیت مطلق را بدون مقدار یا وحدت تعقل  پذیرد] قسمت  می
پذیر جاي خواهد گرفت و اگر این محل از لحاظ کمیت  کنیم، این مفهوم در امرِ قسمت

یز به اجزائی انقسام خواهند یافت. در این صورت هر جزئی از انقسام یابد، معقولات ن
شیئیت از سه حالت بیرون نخواهد بود: یا شیئیت است یا شیئیت است همراه با امري زائد 

باشد. در حالت نخست، یعنی اگر هر جزئی  یا شیئیت نیست و همراه با امري زاید نیز نمی
مساوي خواهد بود و این محال است. در  تنهایی شیئیت باشد، جزء با کل از شیئیت به

حالت دوم، یعنی اگر هر جزئی از شیئیت، شیئیت همراه با امري زاید باشد، اولاً جزء، زائد 
تنهایی مجرد نخواهد بود، بلکه همراه با  بر کل خواهد بود و این محال است؛ ثانیاً کل به

است؛ زیرا کل قبلاً مجرد  یک امر زاید و یک مقدار، مجرد خواهد بود و این نیز محال
فرض شده است. در حالت سوم، یعنی اگر هر جزئی از شیئیت، شیئیت باشد و همراه با 
امري زاید نباشد، جزء شیئیت همراه با یک خصوصیت، شیء خواهد بود و لذا داراي 
جزئی خواهد بود که لاشیء است و این محال است. بنابراین محل معقولات (نفس) 

 ).164-163، صلذا جسمانی نیست (همان پذیر و قسمت

پذیر جاي داشته باشد، هرگاه  . اگر معقولِ مجرد از مقدار، در امري به لحاظ کمی قسمت4
گرفته در آن نیز انقسام خواهد یافت؛ چه عرضَی که در  این امر انقسام یابد، صورت جاي

س امر معقول نیز انقسام یابد؛ پ محلی تقرر یافته است، به واسطۀ انقسام محل، انقسام می
  تواند پدید آید: خواهد یافت. در این صورت دو حالت می
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اگر هر جزئی از آن معقول همانند جزء دیگر باشد، هر جزئی به لحاظ حقیقت با کل  -  زاده
مشارکت خواهد داشت و این دو جزء با کل مخالفتی نخواهند داشت مگر به واسطۀ مقدار. 

طبق فرض فاقد مقدار است؛ بنابراین در این حالت لازم  این در حالی است که آن معقول،
آید که اولاً جزء به واسطۀ هیچ چیزي با کل مخالفت نداشته باشد و این محال است؛  می

پذیر باشد و بطلان این  یافتن قسمت نهایت بر حسب امکانِ قسمت ثانیاً معقول همواره تا بی
  مطلب نیز آشکار است. 

هاي کل هستند  جزء مختلف قسمت یابد، این دو جزء ضرورتاً مقوماگر آن معقول به دو  -
پذیرد. پس اگر  نهایت قسمت می و لذا دو امرِ ذاتیِ یک ماهیت هستند. اما جسم تا بی

هاي نامتناهی براي یک ماهیت  نهایت اجزاي مختلف قسمت یابد، مقوم معقول نیز به بی
هر مقومی مقوم دیگري خواهد  و ند شدیافتنِ کمی محل آن حاصل خواه پیش از قسمت

اند؛ پس  نهایت و این باطل است؛ چه صفات حاصلۀ مترتب ضرورتاً متناهی داشت تا بی
  ).164، صپذیر نیست و لذا غیرجسمانی است (همان محل معقولات (نفس) قسمت

تواند نه در نفسِ مجرد، بلکه در نقطه که امري  اگر گفته شود که صورت ذهنی معقول می
ناپذیر است جاي گیرد، پاسخ این است که نقطه امري عدمی است و هیچ صورتی  قسمت

  ).165، صیابد (همان تواند در آن تقرر  نمی
. اگر نفس جسمانی باشد، نخواهد توانست عدد و مقدارِ نامتناهی را از جهت مفهوم 5

اسخ این است که نامتناهی تعقل کند. اگر گفته شود که مفهوم نامتناهی امري عدمی است، پ
باشد،  نهایت حقیقتاً امري عدمی است و سلبِ امرِ عدمی در همۀ مواضع نفی محض نمی

بلکه در محلی که شأن آن این است که داراي جنبۀ وجودي باشد، نفی محض است. پس 
سلبِ نهایت یا همان مفهوم نامتناهی، نفی محض نیست. از این گذشته از آنجا که هر جسم 

تناهی است، اگر مفهوم نامتناهی در آنچه متناهی است جاي داشته باشد، بر و هر عرضَی م
نامتناهی انطباق نخواهد یافت؛ بنابراین مفهوم نامتناهی در امر مجرد (نفس) جاي دارد 

  ).165، ص(همان
  آید: . اگر نفس، آلی (منطبع در آلت جسمانی) باشد، سه محذور پدید می6
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گونه اشراف عقلی بر ذات  را تعقل کند؛ چه آلت هیچنخواهد توانست خودش و آلتش  -
  بودن خود ندارد. در اینجا تالی باطل است، پس مقدم هم باطل است.  خود و آلت

هایی مانند حواس، آن را خسته خواهد کرد؛ ضمن اینکه نخواهد توانست  تکرر فعل فاعل -
پس از مکان پرنور یا  نور مانند ورود به خانۀ کم -مدرك ضعیف را پس از مدرك قوي

  گونه نیست.  ادراك کند، در حالی که نفس این -بوهاي ضعیف پس از بوهاي قوي
نخواهد توانست امور متضادي مانند سیاهی و سفیدي را به مثابه یک معقول ادراك کند.  -

  شود (همان). در اینجا نقیض تالی به سبب نقیض مقدم استثنا می
ي بدن انطباع داشته باشد، اگر در تعقل خودش خود . اگر نفس در عضوي از اعضا7

صورتش بسنده باشد، پیوسته خودش را تعقل خواهد کرد و اگر در تعقل خودش به 
صورت دیگري نیاز داشته باشد، برایش صورت دیگري حاصل خواهد شد؛ پس لازم 

 آید که در یک مادة واحد دو مثال از یک صورت نوعیه (صورت خودش و یک صورت می
گاه خودش  دیگر) وجود داشته باشد و چنین چیزي محال است و لذا در این صورت هیچ

را تعقل نخواهد کرد. اکنون از آنجا که تعقل نفس توسط خودش و نیز عدم تعقل نفس 
توسط خودش عمومیت ندارند، پس نفس منطبع در یک عضو (و لذا جسمانی) نیست 

  ).166-165، ص(همان
داراي این مفهوم است که از مقولۀ کم منفصل است. صورت  »چهار«. عددي مانند 8
در بخشِ مدرکِه انسان (نفس) است. اگر فرض کنیم که نفس عبارت از یک جسمِ » چهار«

یک جسمِ داراي  -که محلّ آن است -داراي امتداد باشد و صورت چهار نیز به تبعیت نفس
شود و این محال است. پس  ل میامتداد باشد، پس صورت کم منفصل، مطابق با کم متص

  ).188، صمدرِك صورت چهار (نفس)، غیرجسمانی است (همان
 معنى تو«توان تجرد نفس را به شیوة زیر اثبات کرد:  گیري از مفهوم وحدت می . با بهره9

 در صورتش اگر و نپذیرد قسمت وجه هیچه ب که ستا چیزي که دانى مى[را]  مطلق واحد
 قسمت او تبعیته ب شود حاصل پذیر قسمت در چه هر و پذیرد قسمت جسم و باشد جسم

 صورت پس پذیرد، قسمت او تبعیته ب است جسم در چون[ وحدت صورت پس پذیرد،
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 جسم در چیزى و جسم ،وستا در  وحدت صورت این که تو از آنچه پس. نباشد]  وحدت  زاده
  )25-24پرتونامه، ص، 1375(همو، » نباشد پذیر جهت چیزى و

که شرح آن  -گیري از مبانی اشراقیِ خود  در رویکرد اشراقیِ تفکرش، با بهره سهروردياما 
  کند: دو برهان دیگر بر تجرد نفس اقامه می -پس از این خواهد آمد

ها را انبازي است با یکدیگر در  بدان که جسم«دارد:  چنین اظهار می هیاکل النور. او در 1
جسمی و جدایی است ایشان را به استنارت و عدم استنارت، پس نور در اجسام عرضَ 
است و نوریت اجسام، ظهور ایشان است و معنی نورِ عارض آن است که قیام وي به 

نبود که اگر قائم بودي به نفسِ خود،  دیگري باشد و وجود وي او را نباشد، پس ظاهرِ خود
اند  هاي ناطق ما ظاهرِ خودند، پس نورِ قائم نور بودي و ظاهرِ خود بودي و چون که نفس

در  اشراق هیاکل النور در دشتکی). 94، هیاکل النور، ص1375(همو، » به ذات خویش
بود و نه دهد که اگر نفس جسم باشد تاریکی خواهد  توضیح می سهرورديشرح دیدگاه 

نور و در این صورت، دیگر آشکارِ لنفسه نخواهد بود. همچنین اگر نفس صفتی از صفات 
گاه آشکار  اجسام باشد، دیگر آشکارِ لنفسه نخواهد بود؛ زیرا هیئت (عرضَِ) نوري هیچ

  ).225ص ،1382 ،نیست تا چه رسد به هیئت تاریک (دشتکی شیرازي
به نحوي ویژه و نوآورانه چنین  الإشراق ةحكمهاي پایانی  . او همچنین در بخش2

است؛ مانند هنگامی که  -»برزخ«یا به تعبیر او  -کند: گاه مظهر نفس، امر مادي استدلال می
گردد و نیز گاه  پردازد و لذا با بدن آشکار می گیرد و به امور بدنی می نفس به بدن تعلق می

هاي دیگر را در عالمَ خواب و رؤیا از  مظهر نفس، مثل معلق است؛ مانند هنگامی که انسان
عالم مثال یا خیال «یا به تعبیر فلاسفۀ اسلامیِ بعدي،  -طریق ارتباط با عالمَ مثل معلق

کند، در  بیند. اما نفس در هر دو حالت، ذات خود را به نحو مستقل ادراك می می -»منفصل
وجود دارد و نه مادي است  حالی که گاه از آن دو (بدن و مثل) غایب است؛ بنابراین نفس

، 1375سهروردي، و نه مثالی (در وضعیتی بین مادي و مجرد)، بلکه مجرد محض است (
  ).244الإشراق، ص حکمة
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  ج) هویت نفس
 داند. در رویکرد مشائی تفکرش، هویت نفس ناطقه را انیت یا وجود صرف می سهروردي

از زبان حکیمی که در مقام تجرید قرار گرفته، یعنی توانسته نفس خویش  التلویحاتاو در 
در گرو همین  سهرورديو وصول به حد نهایی یقین به زعم  -را از بدنش جدا سازد 

هویت نفس را انیت و وجود صرف  -)53-52، ص1392زاده،  توانایی است (ر.ك: عباس
یستم و آن را انیت و وجود یافتم... من من خودم مجرد نمودم و در آن نگر«کند:  معرفی می

  ).283، ص1388(سهروردي، » یابم؛ ذاتی که از آن غایب نیستم تنها ذاتم را درمی
ویژه مشائیان در  سپس چهار ایراد یا ملاحظه را بر نظریات فلاسفۀ پیشین، به سهروردي

  کند: باب هویت نفس مطرح می
جوهریت آن است. اینکه هویت نفس را عبارت از ند که هویت نفس همان  . مشائیان برآن1

است، این » نه در موضوع«اند که نفس نیز به مثابه یک جوهر،  اند و گفته جوهر دانسته
(تعریف به رسمِ) جوهریت است؛ لیکن ایراد آن این است که سلبی است (همان). » رسم«

مثبت از آن را به  تواند شناختی ایجابی و آشکار است که یک شناخت سلبی از نفس نمی
  دست دهد.

اند نیز تعریف نفس به رسم است و چون از  دانسته» اضافه به ماده«. اینکه هویت نفس را 2
اي بیرون از  سنخ اضافه است، چنین شناختی بیرون از حقیقت نفس است؛ چه هر اضافه

  حقیقت شیء است (همان).
؛ چه اگر نفس فصلی یا است نیز باطل است» داراي فصل«اند نفس  . اینکه گفته3

توانست هنگام ادراك نفس، آن را  داشت، انسان می خصوصیتی در وراي (غیر از) وجود می
  تر از من نیست (همان). نزدیک» من«نیز ادراك کند؛ زیرا هیچ چیزي به 

گاه  دانست؛ زیرا اگرچه انسان در ذات خویش آن» ادراك«توان نفس را عبارت از  . نیز نمی4
کند که به واسطۀ عوارضی از  نگرد، در کنار وجود، ادراك را ملاحظه می صیل میتف که به

غیر خود (غیر ادراك) ممتاز شده است، اما باید توجه داشت که اگر ادراك را معناي 
گاه با خود  محصل و مثبتی باشد، همانا ادراك براي چیزي است؛ در حالی که نفس هیچ
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ادراك پس از خود نفس قرار دارد و با ادراك غیرِ خود هم یابد؛ زیرا خود  ادراك قوام نمی  زاده
یابد؛ چه ادراك غیر خود هیچ تلازمی با خود نفس ندارد. استعداد ادراك براي  قوام نمی

  رود (همان). نفس، امري عرضَی به شمار می
دهد که هویت نفس فقط و فقط وجود است و امور سلبی و  باز هم توضیح می سهروردي

  یرون از حقیقت ایجابی و مثبت نفس هستند: اضافات ب
گاه که  کند، آن هر چیزي که ذات خود را بر مبناي مفهوم من ادراك می

کنندة خویش است و  یابد که ادراك کند، فقط وجودي را درمی تفصیل نظر می به
چنین چیزي خودش خودش است. مفهوم من از آن جهت که مفهوم من 

چیزي است که ذات خویش را ادراك  -و جز اواعم از واجب الوجود  -است
داشتم، مفهوم من براي آن امري عرضی  آنچه من حقیقتی جز این می چهکند؛ 

کردم؛ زیرا از آن غایب نیستم، اما از  بود و لذا من امر عرضی را ادراك می می
کنم که ماهیت من خود  شدم و این محال است. پس حکم می ذاتم غایب می
یابد [پس نفس  ماهیت من در [ظرف] عقل به دو امر تفصیل نمیوجود است. 

هاي وجودي بر آنها  که [گاه] نام -حقیقتی بسیط است]، جز اموري سلبی
  و اضافات (همان). -اند نهاده

سازد و به آنها پاسخ  او سپس چند ایراد را بر دیدگاه خویش دربارة هویت نفس وارد می
  ست:گوید. اهم آنها به شرح زیر ا می
. شاید نفس داراي فصلی باشد، اما این فصل براي ما ناشناخته است. پاسخ این است که 1

کند، آنچه زاید بر آن مفهوم است، اعم از آن فصلِ  را ادراك می» من«گاه که مفهوم  انسان آن
است و لذا چنین چیزي بیرون از » او«ناشناخته و جز آن، در نسبتش با خود انسان، یک 

  سان است (همان).حقیقت ان
آید که وجود انسان وجود  . در صورتی که هویت نفس فقط و فقط وجود باشد، لازم می2

واجب (واجب الوجود) باشد. پاسخ این است که وجود واجب همانا یک وجود محض 
تر از آن وجود ندارد؛ اما وجود انسان یک وجود ناقص است. نقصِ  تر و کامل است که تمام

ان امکان اوست و کمال وجود واجب همان وجوب اوست. نسبت وجود وجود انسان هم
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انسان به وجود واجب، همانند نسبت یک پرتو ضعیف به نور خورشید است. همین تفاوت 
در کمال و نقصان، مایۀ افتراق این دو وجود (ممکن و واجب) است و به هیچ فصل ممیز 

  دیگري نیاز نیست (همان).
بودنِ نفس را با علم حضوري نفس به  انیت و وجود صرف المقاوماتاو همچنین در 

هاي ما به معناي موجود نزد خودش، یعنی  وجود صرف در کتاب«زند:  خود پیوند می
اند، جدلی و   کنندة ذات خودش وارد شده است؛ اما آنچه پیروان مشائیان وارد کرده ادراك

  ).190اومات، صالمق، 1375(همو، » اقناعی است، بلکه داراي خلل است
معرفی » نور«در رویکرد اشراقیِ خویش، هویت نفس را فقط و فقط  سهروردياما 

نفس ناطقه را به مثابه نوري  هیاکل النوراش، مانند  ویژه در آثار اشراقی که به کند؛ چنان می
). اما تبیین دقیق هویت 89النور، ص ، هیاکل1375گیرد (همو،  از انوار حق تعالی در نظر می

نور محض «شود. هویت نفس در این کتاب،  انجام می الإشراق حكمةنوري نفس در 
بندي نوآورانۀ او از  شدن این مطلب لازم است ابتدا به دسته است. براي روشن» مجرد

هر چیزي در حقیقت خود یا نور است یا نور  سهرورديموجودات توجه شود: به نظر 
در حقیقت خود نور است، بر دو قسم است: نوري که هیئت (عرضَ) براي  آنچهنیست. 

است و نوري که هیئت براي غیر خود است و » نور محض مجرد«غیر خود نیست که همان 
در حقیقت خودش نور نیست، بر دو قسم  آنچهاست. نیز » نور عارض و عرضَی«این 

هیئت براي غیر خود  آنچهم دارد و نا» جوهر غاسق«نیاز از محل است که  بی آنچهاست: 
  ).107ص، هماننام دارد (» هیئت تاریک«است که 

دهد که مراد از نور محض مجرد، ذوات جوهريِ نورانیِ  توضیح می الدین شیرازي قطب
اعم از عقول و نفوس کلی و عقول و نفوس  -قائم به خود است، مانند عقول و نفوس
نورانی قائم به غیر خود است،   عرضی نیز هیئت جزئی، مانند نفس ناطقه. نور عارض و

، یعنی نوري که از سوي نورالأنوار یا همان »نور سانح«مانند  -خواه روحانی باشد
و خواه جسمانی  -تابد الوجود و نیز از سوي انوار مجرد برتر به انوار مجرد فروتر می واجب

راد از جوهر غاسق همان تابد. م مانند نور خورشید که بر اشیاي مادي می -و محسوس
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جسم یا برزخ (جسم از جهت جسمیت آن) است و هیئت تاریک نیز عبارت است از   زاده
  ).277، ص1383، الدین شیرازي قطب( ارسطومقولات عرضَیِ نزد 

بندي فوق، نفس جزء دستۀ نخست، یعنی نور محض مجرد  شود که در دسته ملاحظه می
کند (ذاتاً  حض مجردي ذات خود را ادراك میهر نور م سهرورديگیرد. به باور  جاي می

کند، نور محض مجرد است. این  خودآگاه است) و هر چیزي که ذات خود را ادراك می
شناختیِ نور محض مجرد است. او با رد اندراج امرِ خودآگاه در سه  ویژگی اصلیِ معرفت

گیرد  می قسم دیگر موجودات (نور عارض و عرضی، جوهر غاسق و هیئت تاریک) نتیجه
  که امرِ خودآگاه لزوماً از سنخ نور محض مجرد است: 

هر آن که داراي ذاتی است که از آن غافل نیست [یا خودآگاه است]، غاسق 
[جوهر غاسق] نیست؛ زیرا ذاتش نزد خودش آشکار است [اما جوهر غاسق یا 
جسم از ذات خویش آگاهی ندارد]. نیز یک هیئت [عرض] تاریک در غیر 

زیرا هیئت نوري [نور عارض و عرضی] نیز نور لذاته [و لذا خودآگاه] نیست؛ 
باشد، چه رسد به [هیئت] تاریک. بنابراین آن، همانا نور محض مجرد  نمی

 حکمة، 1375[حسی] کرد (سهروردي، توان به آن اشارة  است که نمی
  ).111-110الإشراق، ص

دارد  در شرح دیدگاه فوق بیان می الإشراق حكمةشرح در تعلیقات بر  صدرالمتألهین
گاه پدید  کند، غیرجسمانی و مجرّد است؛ زیرا ادراك آن ذاتش را ادراك می آنچهکه هر 

آید که یک چیزِ موجود براي یک چیز دیگر وجود داشته باشد. چنین چیزي البته  می
ی طبیعی؛ نیز تواند امري بالقوه یا فاقد وجود بالفعل باشد، مانند هیولاي اولی و کلّ نمی
اي از عدم است. پس  تواند امري متفرق باشد، مانند مقدار و عدد؛ زیرا تفرق نیز گونه نمی

تواند تعقل کند؛ زیرا هر  هر امر بالقوه و هر امر متفرق نه ذاتش را و نه غیر ذاتش را نمی
وجودي براي خودش ندارد، وجودي براي غیرش نیز ندارد و ادراك غیر پس از  آنچه

راك ذات است. به همین قیاس، اَعراض نیز فاقد ادراك ذات و ادراك غیر هستند؛ زیرا اد
علم از سنخ وجود است، اما عرض وجود مستقل ندارد و وجود آن براي محل است 

  ).290تا]، ص (صدرالمتألهین، [بی
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ویژه  نیز ایرادهایی را بر نظریات فیلسوفان پیشین، به الإشراق حكمةدر  سهروردي
  سازد:  یان در باب هویت نفس به شرح زیر وارد میمشائ

دانست، اگر از جوهر صرفاً معناي » جوهر«توان  . بر خلاف نظر مشائیان، نفس را نمی1
در اینجا به بیان تعاریف مختلف مشائیان از جوهر  سهرورديمورد نظر آنان فهمیده شود. 

  تواند جوهر باشد: ریف نمیدهد که نفس طبق هیچ یک از این تعا پردازد و نشان می می
باشد یا به مثابه » کمالِ ماهیت ذات چیزي«اگر جوهریت طبق تعاریف مشائیان همان  -
لحاظ شود، به هر حال امر » موجود نه در محل«یا به عنوان » موجود نه در موضوع«

الإشراق،  حکمة، 1375سهروردي، مستقلی نخواهد بود که ذات انسان عیناً همان باشد (
دارد که اگر جوهر، کمال  در توضیح این مطلب بیان می الدین شیرازي قطب). 112ص

ماهیت ذات باشد، تنها یک اعتبار عقلی خواهد بود که در عالَم خارج وجودي ندارد. اگر 
یک اعتبار  سهرورديجوهر به مثابه موجود نه در موضوع لحاظ شود، هم وجود به نظر 

ودي ندارد و هم نه در موضوع، یک امر سلبی است. عقلی است که در عالَم خارج وج
همچنین اگر جوهر به عنوان موجود نه در محل لحاظ شود، نه در محل نیز امري سلبی 
است. اما شایسته نیست که نفس به مثابه یک اعتبار عقلی یا امري سلبی لحاظ شود 

  ). 285، ص1383، الدین شیرازي قطب(
به معنایی مجهول و ناشناخته  -ی از مشائیان باور دارندکه برخ گونه آن -اگر جوهریت -

باشد، از آنجا که انسان تمام ذات خود و جزء ذات خود را پیوسته و به طور کاملاً آشکار و 
آید جوهریت که طبق فرض  کند، لازم می بدون وساطت هیچ امر زاید بر خودش ادراك می
ه تمام ذات انسان باشد و نه جزء ذات امري است ناشناخته و غایب و پنهان از انسان، ن

  ).112الإشراق، ص حکمة، 1375انسان (سهروردي، 
تصویر کرد؛ زیرا شیئیت نفس نیز عیناً همان ذات » شیئیت«توان با  . هویت نفس را نمی2

بودن (أنائیت) انسان به آن است،  انسان است و نه امري زاید بر آن. توضیح اینکه آنچه من
شود و  می بودن منکه مدرِك خویش (خودآگاه) است و از آن تعبیر به صرفاً چیزي است 

کند، در این امر با دیگر افراد مشارکت دارد  بودن خود را ادراك می هر فردي که ذات و من
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بودن  کند؛ بنابراین مدرکِیت، صفت یا امري زاید بر ذات و من و به این مطلب اذعان می  زاده
بودن انسان نیست؛ چه در غیر این  جزئی از ذات و من باشد؛ نیز مدرکِیت، انسان نمی

صورت جزء دیگر در وراي ادراك و آگاهی قرار خواهد داشت و مجهول باقی خواهد ماند 
بودن انسان نخواهد بود؛ ذاتی که آگاهیِ آن چیزي را به آن  و لذا جزئی از ذات و من

بودن  یز امري زاید بر ذات و منشود که شیئیت نفس ن افزاید. از این مطلب نتیجه می نمی
  باشد (همان). خودآگاه نفس نمی

تواند نفس خود را حتی به مثابه یک انیت (وجود)ي که ذات خود را ادراك  . انسان نمی3
کند؛ چه در این صورت لازم  کند، فرض کند. نفس انیتی نیست که خود را ادراك می می
تقدم داشته و لذا مجهول باشد؛ در حالی که چنین آید که خود این انیت بر مدرکِیت  می

جا و با هم و اساساً یکی است؛ یعنی  امري محال است. پس ذات انسان و مدرکِیت آن یک
نفس درواقع خود ادراك و خود آشکاربودن است و نه انیتی که ادراك و آشکاربودن از پیِ 

  ).113، ص(همان  آید آن یا در اثرِ آن می
تصویر کرد؛ چه عدم غیبت نیز » عدم غیبت«توان با  نظر مشائیان، نفس را نمی . بر خلاف4

  ).114همان، صنحوایجابی بازشناخت ( امري سلبی است؛ حال آنکه نفس را باید به
توان با  مبنی بر اینکه هویت نفس را نمی سهرورديدر تأیید دیدگاه  صدرالمتألهین

و اموري از این دست کند، عدم غیبت  ذات خود را ادراك میجوهریت، شیئیت، انیتی که 
دارد که حقیقت نفس همانا وجود است و نه هیچ امري زاید بر آن؛  تصویر کرد، بیان می

پس هویت نفس فقط  *شود. وجود نیز همان چیزي است که به زبان اشراق نور خوانده می
  ).293تا]، ص وجود یا نور است (صدرالمتألهین، [بی

دهد که  نور محض مجرد است. او توجه می سهرورديان شد که هویت نفس به نظر بی
 نباید تصور کرد که نفس چیزي است که داراي نور و آشکاربودن است؛ بلکه نفس، خود

                                                
که اصالت  دارد؛ چنان این مطلب را بر مبناي باور به اصالت وجود بیان می صدرالمتألهینآشکار است که  *

در آثارش نور را با وجود عیناً یکی  سهرورديداند؛ اما به نظر نگارنده،  نور و اصالت وجود را یکی می
 لحاظ نکرده است. این بحث البته از موضوع مقالۀ حاضر بیرون است.
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نور و خود آشکاربودن است. نفس، آشکار لذاته و بنابراین مدرِك لذاته است. چنین نیست 
شکاربودن را به عنوان یک لازمه به دست آورد؛ زیرا در که ابتدا نور حاصل شود و سپس آ

غیر این صورت، در حد ذات خویش نور نخواهد بود و شاید نیازمند چیز دیگري باشد که 
توان گفت که  آن را آشکار کند. نور آشکار است و آشکاربودنش همان نوریتش است؛ نمی

این صورت، ذات انسان ذات من چیزي است که آشکاربودن، لازمۀ آن است؛ چه در 
سهروردي، نفسه پنهان خواهد ماند. نفسِ انسان، خود آشکاربودن و خود نوریت است ( فی

  نویسد: باره می باز هم دراین سهروردي). 114الإشراق، ص حکمة، 1375
آن [ذات انسان] لنفسه و بنفسه آشکار است و خصوصیت دیگري با آن همراه 

لت [یا عرَضی] براي آن باشد؛ بلکه آن خود نیست تا اینکه آشکاربودن، حا
آشکار است و نه جز این؛ پس نور لنفسه است؛ پس نور محض است. 
 درِکیتدرِکیت تو براي چیزهاي دیگر تابع ذات تو است و استعداد مم

ماند مگر  (چیزهاي دیگر)، امري عرَضی براي ذات تو است... پس باقی نمی
کند همانا نور  هر چیزي که ذاتش را ادراك می آشکاربودن و نوریت؛ بنابراین

کنندة خودش  محض است و هر نور محضی آشکار براي خودش و ادراك
  ).113-114است (همان، ص

باشد و این  نیز می» نفسه لنفسه نور فی« سهروردينفس به مثابه نور محض مجرد، به باور 
دهد که نور همچنین  یح مینکته نیز در فهم هویت نوري نفس نقشی کلیدي دارد. او توض

نفسه لغیره. مورد نخست، همان نور محض  نفسه لنفسه و نور فی بر دو قسم است: نور فی
تر گذشت. هر نوري اگر  مجرد است و مورد دوم نیز همان نور عارضی، به شرحی که پیش

م نفسه است و لذا ه به ذات آن توجه شود و از نسبت آن با غیر ذات آن قطع نظر شود، فی
نفسه هستند؛ لیکن نور محض مجرد گذشته از  نور محض مجرد و هم نور عارضی، فی

نیاز از محلّ است و وجود آن براي خودش  نفسه است، لنفسه نیز هست؛ چه بی اینکه فی
نفسه است اما لغیره است؛ چه وجود عرض  است، در حالی که نور عارضی اگرچه فی

  .)117، صهمواره براي محل آن است (همان
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حیات عبارت از این است که چیزي آشکار لنفسه باشد  سهروردياز سوي دیگر به باور   زاده
و حی نیز چیزي است که دراك و فعال است. همچنین فعل از آنِ نورِ آشکار است و لذا 

). بنابراین نفس نیز که نور محض مجرد است، 117نورِ آشکار فیاضِ بالذات است (همان
بالذات است. جوهر غاسق و هیئت تاریک، اعم از ماده که داراي حیات، ادراك و فیض 

توانند داراي حیات، ادراك و  جوهر است و اعراض و حتی ترکیب ماده و اعراض، نمی
تواند آنها را داراي چنین استعدادي نماید  فیض باشند و هیچ چیز دیگري حتی نور نیز نمی

نیز مادي است، فی حد ذاته فاقد ). به نظر وي از آنجا که بدن انسان 119-118، ص(همان
حیات، ادراك و فیض است و لذا این امور را تنها باید به نفس ناطقه نسبت داد و نه به 

  بدن.
و گاه » نور مدبر«، گاه »نور متصرف«شناسی اشراقی را گاه  نفس در اصطلاح سهروردي

). اصطلاح نخست به این معناست که نفس در 147، صخواند (همان می» نور اسپهبد«
دارد که نفس تدبیرکنندة  کند. اصطلاح دوم این مطلب را بیان می جسم و بدن تصرف می

دهد که واژة  توضیح می الدین شیرازي قطبجسم و بدن است. دربارة اصطلاح سوم نیز 
اري نفس به آن از گذ اسپهبد در زبان پارسی پهلوي به معناي فرمانده سپاه است و وجه نام

الدین  قطبراند ( این جهت است که نفس ناطقه، بر جسم یا بدن و قواي آن فرمان می
  ).342، ص1383، شیرازي

  بررسی و نقد دیدگاه اشراقیِ سهروردي دربارة نفس -بخش سوم
  الف) نقاط قوت

وي مطرح که در آثار  گونه و نظریۀ اشراقی نفس، آن سهرورديبه نظر نگارنده نظام نوريِ 
  اند، مجموعاً داراي سه نقطۀ قوت اصلی است: شده

نظامی است نوآورانه، هم  سهروردينظام نوري . کوشش در ارائۀ دستگاه مفهومی جدید: 1
در ساحت مفاهیم و تصورات و هم در ساحت احکام و تصدیقات. او دستگاه فکريِ 

ع دستگاه فکري ارسطویی و ساخت و درواق» ماهوي«را جایگزین دستگاه فکريِ » نوري«
اي از تاریخ فلسفه غربی و اسلامی جریان داشته است، کنار  مشائی را که در بخش عمده

چنین کاري به مثابه یک نوآوريِ مبتنی بر تلاش گذاشت و دستگاه جدیدي ایجاد کرد. 
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عاً نظري، فی حد ذاته و فارغ از انتقادهایی که به آن وارد است، نوعی شهامت فکري و طب
  درخور تحسین است.

تلاش  الإشراق حكمةویژه  با مطالعۀ آثار او، به سهروردي. انسجام درونی: مخاطب 2
یابد. این بدان معناست  می اش را آشکارا در  بخشیِ درونیِ دستگاه فکري نظري او در انسجام

که او تلاش نموده است اجزاي نظام نوري خویش را با یکدیگر متناسب و مرتبط و بر 
را در یک کلِ ساختارمند عرضه نماید و در این کار تا حد قابل  آنهایکدیگر مترتب سازد و 

که دیگر فلاسفۀ مطرح نیز در این  کامل؛ چنان نحو وفیق یافته است، اگرچه نه بهتوجهی ت
  اند. کار، توفیق نسبی داشته

سره معطوف به شناخت  یک سهروردي  . نقش معنویت در معرفت: دغدغۀ فکري فلسفی3ِ
اش (عالم انوار) و ضرورت بازگشت آن به آنجا از طریق  نفس ناطقه و موطن اصلی

ن از مادیات و امور دنیوي (سلوك عرفانی) و تقرب به معنویت است. به باور گرفت فاصله
اي  و نظریۀ اشراقی نفس، پیامد مستقیمِ چنین دغدغه سهروردينگارنده طرح نظام نوري 

است. این امر در جاي خود، دستآورد بزرگی است و همین نکته بیشترین تأثیر را بر 
و پیروان او) داشته است.  صدرالمتألهینی حتی فلاسفۀ بعدي (دیگر فیلسوفان اشراق

تواند در  براي جهان امروز، بیش از هر چیز می سهرورديهمچنین کاربرد اصلیِ تفکر 
  وجو شود. همین مطلب جست

  ب) نقدهاي صدرالمتألهین
پردازد و  به نقد نظریۀ اشراقیِ نفس می الإشراق حكمةشرح در تعلیقات بر  صدرالمتألهین

  کند:  رادهاي زیر را مطرح میمجموعاً ای
اي براي تبیین نظریۀ  از موجودات که آن را به مثابه مقدمه سهرورديبندي نوآورانۀ  . دسته1

هر  سهروردياشراقی نفس مطرح کرده است، قابل نقد است. ملاحظه شد که در فلسفۀ 
شیئی در حقیقت خود یا نور است یا نور نیست و لذا اشیا به نور و غیر نور تقسیم 

  شوند. این تقسیم داراي دو ایراد است: می
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حقیقت «اولاً این تقسیم به دو دلیل خالی از تسامح و اهمال نیست: یکی اینکه اگر مراد از   زاده
ماهیت آن از آن جهت که ماهیت است باشد، اقسام موجودات محدود به دو » خود شیء
نورِ  آنچهاند:  با نور بر دو قسم آنهاشوند؛ زیرا اشیا بر مبناي نسبت  گفته نمی قسم پیش

ذاته بر حسب  نور فی آنچهوجود عینی است، مانند عقول و نفوس و ذاته بر حسب  فی
 آنچهوجود عینی نیست، مانند جسم. اما این مورد دوم به نوبۀ خود باید بر سه قسم باشد: 

نور لازمۀ آن نیست، اما گاه بر آن عارض  آنچهنور لازمۀ آن است، مانند جسم خورشید؛ 
نور لازمۀ آن نیست و  آنچهند اشیاي محسوس؛ شود، مان شود و گاه بر آن عارض نمی می

جامع  سهرورديبندي  سان تقسیم بدین *شود، مانند هواي شفاف. اصلاً بر آن عارض نمی
وجود » حقیقت خود شیء«). دوم اینکه اگر مراد از 285تا]، ص نیست (صدرالمتألهین، [بی

ذهناً و عیناً (در عالمَ  بندي، وضعیت آن نوري که الأمر باشد، از این تقسیم شیء در نفس
شود؛ زیرا  خارج) زاید بر وجود شیء است، مانند نورهاي جوهريِ ابداعی، آشکار نمی

ماهیت کلیِ این امور که در ذهن موجود است، اگر از آن جهت که ماهیت است لحاظ 
گونه که کسی  که نه موجود است و نه معدوم. همان شود، نه نورانی است و نه تاریک؛ چنان

تواند بگوید که یک جوهر عقلی، مانند عقل اول ماهیتی ندارد و فقط داراي وجود  مین
تواند بگوید که نور جوهري ابداعی نیز ماهیتی ندارد و فقط داراي  مطلق است، کسی نمی

نوریت محض است؛ زیرا اگر چنین باشد، تفاوتی میان واجب و ممکن نخواهد بود. نور 
وجود است و نه چیز دیگري؛ چه هر چیز دیگري به ال محض و وجود محض فقط واجب

، همانالوجود، آمیخته به تاریکی و عدم است، گرچه تنها در ظرف ذهن ( جز واجب
  توان نفس را نور محض دانست. نمی سهرورديسان بر خلاف نظر  ). بدین285ص

حقیقتی بسیط  کند. نور نفسه تقسیم می فی نفسه و تاریکی  اشیا را به نور فی سهرورديثانیاً 
و تاریکی نیز عدم نور است، آن هم عدمی ساده. لازمۀ این مطلب آن است که هر چیزي 

البته به جز نور  -غیر از نور، اعم از اجسام بسیط و مرکب و اَعراض لازم و مفارقِ آنها

                                                
دهند، اساساً قابلیت  قدما بر این باور بودند که اجسام شفاف، مانند هوا و شیشه که نور را از خود عبور می *

 پذیرش نور را ندارند.
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و مجموعاً یک ماهیت واحد عدمی و داراي یک  *عدم محض باشند -محسوسِ دیدنی
  ).همانگونه تفاوتی. این پذیرفتنی نیست ( ظ شوند، بدون هیچمعناي واحد لحا

نفس، نور محض  -سهرورديبر خلاف نظر  -دهد . از جمله دلایل دیگري که نشان می2
تواند شیء محسوس را پس از اینکه احساس کرد تصور کند؛  نیست، این است که عقل می

س از اینکه یک مصداقِ جزئیِ آن را پ -مانند سیاهی و سفیدي -تواند رنگ که می گونه همان
دارد که صورت محسوسات  اذعان می سهرورديرا احساس کرد، تصور کند. از سوي دیگر 

 ةحکم، 1375بسیط نزد عقل همانند صورت آنها در عالمَ خارج است (سهروردي، 

)؛ یعنی ماهیت آنها در عقل همانند صورت واقعی آنها در خارج 104، صالاشراق
باید گفت که معنا یا ماهیت نورِ محسوس نزد عقل، نه بنفسه آشکار است و نه است. اما 

است؛ ضمن اینکه مفهوم نور و  -اعم از جسم و غیر جسم -آشکارکنندة چیزهاي دیگر
شود، بلکه مفهوم نور همانند دیگر  حمل نمی  بر آن *آشکاربودن به نحو شایع صناعی

آشکاربودنش نیازمند چیزي دیگر (وجود نور)  امري است مبهم که در وجودش و  مفاهیم،
در عالم خارج، براي چشم، بذاته  -و نه ماهیت آن -است. بنابراین باید گفت که وجود نور

  ).286-285تا]، ص آشکار است و آشکارکنندة چیزهاي دیگر است (صدرالمتألهین، [بی

                                                
شیا را به آنچه در حقیقت خودش نور است و آنچه در حقیقت ا سهروردي -که ملاحظه شد چنان - البته *

کند، نه به نور و تاریکی. آنچه در حقیقت خودش نور نیست (جسم و  خودش نور نیست، تقسیم می
 -اعراض آن)، به باور او، عدمی نیست بکه وجودي است، اگرچه تاریک است. جسم و اعراض آن

اند اما وجود دارند، نه اینکه عدم محض باشند. بنابراین برداشت  سان، اگرچه چون نور ندارند، تاریک بدین
در صورتی درست است که نور را با وجود یکی بگیریم؛ چنان که خود وي این دو را یکی  صدرالمتألهین

 صدرالمتألهینچنین تصریحی ندارد و لذا برداشت  سهروردي -گونه که قبلاً اشاره شد همان -گیرد؛ اما می
 رسد. چندان دقیق به نظر نمی سهرورديري در فضاي فک

حمل بر دو قسم است: اولی ذاتی و شایع صناعی. حمل اولی ذاتی آن است که موضوع و محمول، هم به  *
و حمل شایع » انسان، بشر است«لحاظ وجود خارجی و هم به لحاظ مفهوم ذهنی، یکی باشند، مانند 

خارجی یکی باشند، اما به لحاظ مفهوم ذهنی دو چیز  صناعی آن است که موضوع و محمول به لحاظ وجود
 ».یافته از اکسیژن و ئیدروژن است آب، ترکیب«مختلف، مانند 
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داند:  دو قسم میرا بر » در حقیقت خود نور نیست آنچه« سهروردي. ملاحظه شد که 3  زاده
است و هیئت تاریک که همان مقولات  -به مثابه جوهر -جوهر غاسق که همان جسم

دارد که این تقسیم در  بندي بیان می در نقد این تقسیم صدرالمتألهینعرضَیِ ارسطویی است. 
، آن چیزي باشد که »در حقیقت خود نور نیست آنچه«صورتی درست است که مراد از 

جواهر و اعراضی که در زمرة مقولات عشرِ » ماهیت«یقت نور نیست؛ یعنی مقوم حد و حق
اند موجود  آنها. این ماهیات از آن جهت که ماهیت» وجود«گیرند، نه  ارسویی جاي می

خالی از نور نیستند؛ زیرا  -هرچند وجود عرضَی باشد  -نیستند، اما از حیث وجودشان
اي از نور نیز دارد  اي از وجود دارد، بهره هبهر آنچهوجود و نور، یک چیزند؛ پس هر 

  ).286، صهمان(
بر  -گیرد که برزخ (جسم و ماده) داند و نتیجه می ادراك را فعل نور می سهروردي. 4

 -اعم از ادراك خود و ادراك غیر خود -فاقد ادراك -خلاف نفس که از سنخ نور است
که لازمۀ این مطلب آن است که هیچ  دارد در نقد این دیدگاه بیان می صدرالمتألهیناست. 

کنندة ذات و فاعل مختار نباشد؛ در حالی که  یک از اجسام، حیوان نباشند، یعنی ادراك
گونه نیست؛ چه جسمِ خاصِ حیوان داراي وجود خاصِ حیوانی است و جسم با چنین  این

ساسِ صرف جز اینکه ادراك آن صرفاً در حد اح *تواند دراك و فعال باشد، وجودي می
  ).301، صهماناست و فعل آن در حد تحریک (

مبنی بر اینکه برزخ براي خودش و بر خودش  سهرورديدر نقد دیدگاه  صدرالمتألهین. 5
 سهرورديدارد که اگر مراد از برزخ، جسم به معناي ماده باشد، دیدگاه  پنهان است، بیان می

شود  درست است؛ اما اگر مراد از آن، جسم مطلق به معناي جنسی که بر انواع حمل می
باشد، دیدگاه او درست نخواهد بود؛ چه جسم مطلق به این معنا به اعتبار خودش و 

                                                
داند،  می - هرچند ادراکی بسیار ضعیف - اي از ادراك  جسم را داراي مرتبه صدرالمتألهیناین مطلب که  *

که  گونه قابل بحث است؛ زیرا آنکم به لحاظ فلسفی و عقلیِ محض، به جاي خود  مطلبی است که دست
سره از آنِ نفس و فعل  رسد ادراك به معناي حقیقی کلمه، یک اند، به نظر می فلاسفۀ قبل از وي تصریح کرده

 نفس است و نه جسم.
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ماهیتش از آن حیث که ماهیت است، براي خودش نه پنهان است و نه آشکار، بلکه امکان 
د. نسبت امکان به وجود و نسبت قوه به فعل همانا نسبت و استعداد و قوة هر دو را دار

تواند آشکار براي  نقص به کمال است؛ بدین جهت است که جسم به معناي جنسی آن می
  ).302، صهماناش ( خودش و بر خودش باشد، بر حسب نوع حیوانی

  ج) نقدهاي برخی از محققان معاصر
با نقدهاي  صدرالمتألهیناز نقدهاي و نظریۀ اشراقی نفس، گذشته  سهروردينظام نوري 

مواجه شده است که مجموعاً  -به شرح زیر -جدیدتري از سوي برخی از محققان معاصر
  رسند: به باور نگارنده وارد به نظر می

نفسه فاقد هرگونه حقیقت  ، عالمَ ماده ذاتاً سراسر تاریکی و فیسهروردي. اگر، به نظر 1
مانند نور خورشید و  -تواند داراي نور عرضَی یا حسی ینوري و ادراکی است و لذا فقط م

توان پرسید که همین نورهاي عرضی و حسی، از کجا و بر مبناي  باشد، پس می -نور چراغ
توانست نور را  می سهرورديرسد  اند؟ به نظر می چه قابلیتی در ماده، به عالم مادي راه یافته

 -اي نفسه داراي مرتبه ماده را نیز ذاتاً و فی تا مرتبۀ امور مادي و حسی فرو آورد؛ یعنی
از عالم مجرد تا عالم  -از نور و ادراك بداند و مراتب مختلف نور -اي نازل هرچند مرتبه

توجیه کند. در این  -گیرد که در مواضع دیگر از آن بهره می -را با اصل تشکیک نور -ماده
این نکته که ماده سراسر تاریکی شد؛ ضمن  تر می تر و شفاف صورت نظام نوري او کامل

  ).44-43ص ،1389پناه،  است، با تسبیح عالم ماده در قرآن منافات دارد (یزدان
توان و نه لازم است که  رسد بخش نخست این ایراد، وارد است؛ زیرا نه می به نظر می

ماده به عنوان تاریکی محض در نظر گرفته شود، بلکه کافی است در فروترین مرتبه از 
اي که پس از آن دیگر هیچ نورانیتی وجود ندارد. لیکن دربارة  نورانیت لحاظ گردد؛ مرتبه

بر دیدگاهی فلسفی توان گفت که در اینجا گویی ایرادي کلامی  بخش دوم این ایراد می
براي مسئلۀ تسبیح مخلوقات مادي در قرآن، توجیه  سهرورديوارد شده است و چه بسا 
  د.خاصِ خویش را داشته باش
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مانند انواري که از عقول و نفوس صادر  -نورِ عرضَی را به نور مجرّد سهروردي. 2  زاده
تقسیم  -شود مانند نوري که از خورشید، چراغ و شمع تابیده می -و نور مادي -شود می
گیرد. اما این مطلب، با مبانیِ فلسفیِ  کند و لذا نور مادي را نیز قسمی نور در نظر می می

رسد نور مادي، فاقد خودآگاهی و حیات است، در  است؛ زیرا به نظر می خود وي ناسازگار
حالی که به باور وي هر نوري چه جوهري و چه عرضی لزوماً باید داراي خودآگاهی و 

تلقی  -اي نازل از نور هرچند مرتبه -حیات باشد و لذا او اصلاً نباید نور مادي را نور
 ،گرفت (همان ی هیئت (عرضِ) تاریک در نظر میکرد، بلکه باید آن را به عنوان قسم می
  ).44ص

رسد؛ زیرا به هیچ  از موجودات، وارد به نظر می سهرورديبندي جدید  این ایراد بر تقسیم
توان با دید فلسفی و علمی، نور مادي مانند نور خورشید، نور چراغ و نور شمع  روي نمی

  را با وجود اختلاف مراتب و شدت و ضعفی که دارند داراي خودآگاهی و حیات دانست.
ترین مرتبه که  ت تا پایینتشکیک نور را از برترین مرتبه که نورالأنوار اس سهروردي. 3

آورد؛ چه ماده را تاریکی محض  دهد؛ اما آن را تا عالم ماده فرو نمی نفس است، ادامه می
ناشده  داند. ایراد این است که او با این کار، ربط ماده به مفارقات (مجردات) را تبیین می

: جرم تاریک که خورشید در فلسفۀ او محصول یک جعل مرکّب است گذارد؛ چنان باقی می
شده به آن توسط مفارقات (انوار یا عقولِ) برین  (ماديِ) خورشید و نور عرضَیِ افاضه

  ).53-51ص، (همان
در آثار اشراقی خویش  سهرورديرسد؛ زیرا اگرچه  این ایراد تا حدودي وارد به نظر می

که به  کوشد ربط مادي به مجرد را توضیح دهد، توضیحات وي با ابهاماتی همراه است می
  در بالا اشاره شد. آنهابرخی از 

در تقسیم نور به جوهري و عرضی، نور مجرد را با نور فیزیکی و محسوس  سهروردي. 4
دانسته و اساساً مجردات و از جمله نفس ناطقه  -یعنی از جنس نور و ضوء -از یک جنس

  ). 108-107، ص1386را بدون دلیل فلسفی و عقلی از سنخ نور لحاظ کرده است (یثربی، 
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نور مجرد و از جمله نفس ناطقه را با نور مادي از یک  سهرورديکه  رسد این به نظر می
جنس (نور) دانسته است، داراي ابهام است؛ لیکن ممکن است کسی در دفاع از او بگوید 

شود و لذا مجردات نیز که داراي  نور بیان می» رمزِ«که نزد وي، خودآگاهی اصولاً با 
شوند. پاسخ این است که گذشته  میاند، همانند نورهاي مادي از سنخ نور لحاظ  خودآگاهی

توان مادیات را داراي خودآگاهی دانست، فرق است  از اینکه با دلیل عقلی و علمی نمی
دال بر این است که  سهرورديعبارات ». از سنخ نوربودن«و » شدن با رمزِ نور بیان«میان 

  مجردات اساساً از سنخ نور هستند.
شود؛ به این دلیل که مقولات عشر از  قوله لحاظ میالوجود نزد مشائیان فوق الم . واجب5

الوجود وجود محض است و اساساً ماهیتی ندارد یا ماهیتش عین  اند، اما واجب اقسام ماهیت
اي از  الوجود ذیل دسته واجب سهرورديبندي موجودات نزد  وجودش است. اما در دسته

شود. این امر باعث  انده میگیرد و نورالأنوار خو موجودات مخلوق، یعنی نور جاي می
الوجود داراي دو جنس شود: جنس قریب که جوهر نوري است و جنس  شود که واجب می

نور است. پس واجب  بعید که خود الوجود مرکّب از وجود و ماهیت و طبعاً  حقیقت
). البته ممکن است پاسخ 113-112، صهمانوجودش زاید بر ماهیتش خواهد شد (

داراي  -بر مبناي اصل تشکیک در نور -ایراد، این باشد که نورالأنواربه این  سهروردي
کمال و شدت در نوریت است و لذا بدون نیاز به هیچ فصلی، از صادر اول (نور اقرب یا 

گردد. اما این پاسخ، مبتنی بر تشکیک در نور به مثابه یک جوهر و لذا  عقل اول) ممتاز می
براي نمونه،  -تشکیک در ماهیت عقلاً محال استتشکیک در ماهیت است، در حالی که 

، همانبودن، بیشتر یا کمتر نیست ( آب، آب است و هیچ آبی از آب دیگر به لحاظ آب
  ).116-114ص

نور با وجود یکی  صدرالمتألهینرسد، مگر اینکه همانند  این ایراد نیز وارد به نظر می
ي خواهد شد و ایرادي در بین دانسته شود و در این صورت، اصل تشکیک در وجود جار

در آثارش چنین تصریحی ندارد،  سهروردي -که قبلاً بیان شد چنان -نخواهد بود؛ لیکن
  یعنی نور و وجود را یکی نینگاشته است.
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اعتباریاتی مانند جوهریت، شیئیت و... را از نفس ناطقه، سلب کرده و سپس  سهروردي. 6  زاده
ی بر آشکاربودن و لذا نوریت نفس استدلال کرده نفس را مصداق نور دانسته و از خودآگاه

  ).118همان، صدلیل است ( است. این مطلب، ادعایی بی
نفی اعتباریات فوق از نفس را دلیلی بر آشکاربودن و  سهررديرسد اگرچه  به نظر می

نوریت نفس تلقی نکرده است، استدلال وي از خودآگاهی و آشکارگی نفس بر نوربودنِ 
  بهام نیست.آن، خالی از ا

و نظریۀ  سهرورديتوان اذعان داشت که نظام نوري  مجموعاً با توجه به نقدهاي فوق می
کم در برخی موارد، قابل دفاع عقلی نیست و لذا مجموعاً ناکافی به نظر  اشراقی نفس دست

باره به رصد معنوي (شهودات) شخصیِ خویش  این هایش را در رسد و اگرچه وي یافته می
بازگردانده است، لیکن ممکن است دیگران ایراد کنند که شهود شخصی یک فرد براي 

  ارد.دیگران حجیتی ند
و  نظریۀ اشراقی  سهرورديالبته برخی محققان معاصر، نقدهایی را بر نظام نوري 

  رسند: اند که به نظر نگارنده وارد به نظر نمی مطرح کرده -به شرح زیر -نفس
در نقد آنان، نه وجود بلکه  سهرورديدانند، اما  نیاز از تعریف می . مشائیان وجود را بی1

کند. ایراد این  معرفی می -ترین چیزها حتی بدیهی -و لذا بدیهی نیاز از تعریف نور را بی
اند؛ ثانیاً او از روشناییِ  هاي علمی جدید، این ادعاي او را باطل کرده است که اولاً یافته

فیزیکیِ نور در عالَم خارج، وضوحِ ادراکی و شناختیِ ماهیت نور در ذهن و لذا بداهت نور 
لی که روشنایی فیزیکی و خارجیِ نور، ربطی به وضوح ذهنیِ را نتیجه گرفته است، در حا

  ). 108-107، صصهمانماهیت نور ندارد و لذا او دچار مغالطه شده است (
توان گفت که اولاً علوم جدید صرفاً به بحث و  در پاسخ بخشِ نخست ایراد فوق، می

پردازند که  می میپردازي عل هم در حد فرضیه بررسی دربارة نور محسوس یا فیزیکی، آن
نور باشد و اي بسا بعدها ابطال شود؛ ثانیاً » حقیقت«این نیز معلوم نیست که کاشف از 

گوید که اساساً در  گذشته از نور محسوس یا فیزیکی، از نور مجرد نیز سخن می سهروردي
ت؛ دسترسیِ معرفتیِ علوم جدید قرار ندارد. بخش دومِ ایراد فوق نیز صرفاً یک احتمال اس
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اساساً از روشناییِ فیزیکیِ نور در عالَم خارج، وضوحِ ادراکی  سهرورديزیرا ممکن است 
و شناختیِ ماهیت نور در ذهن و لذا بداهت نور را نتیجه نگرفته باشد، بلکه طبق مبانی 

اي در کار  اي رسیده باشد و در این صورت، مغالطه فلسفیِ خاصِ خویش به چنین نتیجه
  نخواهد بود.

کند، لیکن چنین توصیفی چیزي به  نور را با آشکاربودنِ ذاتیِ آن توصیف می سهروردي .2
لزوماً باید به وسیلۀ اجسام  -کم نور محسوس دست -افزاید؛ زیرا نور فهم انسان از نور نمی

  ).118-117، صهمانمنعکس شود تا امکان دیدن آن فراهم آید (
داند  می -ترین چیز بلکه بدیهی -مري بدیهینور را ا سهرورديتوان گفت که  در پاسخ می

و لذا نیازي نیست که توصیف نور به وسیله یا با وساطت هر چیزي از جمله آشکاربودنِ 
ذاتیِ آن، اساساً چیزي به فهم انسان از نور بیفزاید؛ چه هر امر بدیهی و از جمله نور 

  دیگري ندارد.است و براي همه قابل فهم است و نیازي به وساطت چیز » بدیهی«
گیرد که نور جوهري، مجرد  از اینکه نور عرضَی، محسوس است، نتیجه می سهروردي  .3

  ).119-118، صهماناست؛ در حالی که این استدلال، مغالطه است (
نور عرضی بر دو قسم است: نور عرضیِ  -تر بیان شد که پیش چنان -پاسخ این است که

 سهرورديمحسوس از قبیل نور خورشید. لذا نزد مجرد یا همان نور سانح و نور عرضیِ 
تواند از  اساساً نور محسوس، صرفاً یکی از اقسام نور عرضی است، پس او نمی

  بودنِ نور عرضی، مجردبودنِ نور جوهري را نتیجه گرفته باشد. محسوس
  گیري نتیجه

نفس تعریف  در طراحی و عرضۀ نظریۀ اشراقی نفس، ابتدا به سهرورديملاحظه شد که 
نهایتاً با  پردازد و میاثبات وجود نفس و تجرد آن سپس دو رویکرد مشائی و اشراقی و  با

نور را  هویت نفسشناختیِ عامل اشراق،  گیري از کارکردهاي وجودشناختی و معرفت بهره
از  جدي تغییر و گذاري مباحث، در اینو  کند نفسه لنفسه معرفی می و نور فیمجرد  محضِ

 لیکن گذارد؛ اي نوآورانه به نمایش می را به گونهرویکرد مشائی به رویکرد اشراقی 
در  سهرورديمجموعۀ مباحث و  بر نظریۀ اشراقیِ نفسهایی جدي را نقد صدرالمتألهین
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هاي وي را به چالش  دیدگاهبرخی از متفکران دیگر نیز وارد ساخته است. این عرصه   زاده
توان  اي این نقدها، به نحوي که در این مقاله نشان داده شدند، میمجموعاً بر مبن .اند کشیده

در ارائۀ دستگاه مفهومی جدید، انسجام درونی آراي وي  سهرورديضمن اذعان به کوشش 
و اهتمام وي به تعیین نقش معنویت در ارتقاي نفس، برخی از آراي او در باب نفس را 

هاي  شد؛ ضمن اینکه برخی نقدها نیز بر دیدگاهناکافی ارزیابی کرد که به این موارد اشاره 
رسند و به این موارد نیز اشاره و پاسخ هر یک بیان  اند که وارد به نظر نمی وي مطرح شده
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