
 
 

 
 

 

 از منظر کانت و ملاصدرا  خودآگاهی  آگاهی و
 

   ∗∗  مهدی دهباشی                                       ∗ آبادیعیسی نجم 
  

 چکیده 
کننده نیست. علم در حکمت صدرا چیزی جز حضور چیزی نزد موجود درک

ترین مصداق حضور ازنظر این مکتب، علم حضوری انسان به خود است که در کامل

حکمت صدرا، معرفت به خود، در آن، عالم و معلوم وحدت دارند. بنابراین ازنظر 

فلسفه جایگاه رفیعی دارد، اما آنچه در حکمت متعالیه، علم حضوری به نفس  

ای از علم  شود، ازنظر کانت علم حضوری نیست، بلکه این علم گونهخوانده می

گوید، حاصل ی صورت ذهنی که کانت به آن پدیدار میتجربی ماست که با واسطه

ای قائل است که این یر از این من تجربی، به من استعلاییآمده است، اما کانت غ

ای محسوب شود که در کانون دید تجربی انسان قرار نفسهتواند شیء فیمن نمی

 داند و نه حضوری.گیرد؛ بنابراین وی شناخت از خود را نه حصولی میمی

رفت شود که چرا ملاصدرا خود استعلایی را متعلق معدر این مقاله بررسی می 

تر واقع است که آیا منِ  ی عام داند. این مسأله، ذیل این مسألهداند و کانت نمیمی

، خود، متعلق معرفت است یا نه؟ در این نوشتار نشان خواهیم داد که کنندهدرک

پذیر نیست؛ چراکه علم به خود، برخلاف تلقی کانت، جز با نگرش وجودی تبیین

 ر وجود و برای وجود است.ای از حضور دادراک حضوری، نحوه
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 مقدمه .1
ویژه همواره توجه بسیاری از فلاسفه، به  2و آگاهی 1ی ادراکی مسألهبحث درباره

خود، یعنی   3ملاصدرا و کانت را به خود جلب کرده است. کانت با تکیه بر مبنای اپیستمولوژی

مقدم دانسته است. در همین راستا،  5شناسیشناسی را بر هستی ، معرفت4روش استعلایی

 ناسی ـششناسی و شناختتیملاصدرا نیز با تکیه بر اصالت وجود و مبانی خاص خود، از هس
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 موازات یکدیگر بحث کرده است.ادراک، غالباً به

ویژه علم حضوری به من که بر دیگر مراتب تردید، بدون پذیرش علم حضوری و بهبی

ی کانت را پیش برد. در فلسفهملاصدرا های فلسفی توان بحثعلم حضوری مقدم است، نمی

شین هر معرفتی است، مبانی علم استحکام خود را نیز بدون قبول من استعلایی که شرط پی

ی امکان معرفت مدرِک به خود، از دست خواهد داد. بنابراین در تفکر ملاصدرا و کانت، مسأله

ی نظر خود ساخته اهمیت و جایگاهی والا دارد. کانت که تعیین حدود معرفت بشری را وجهه 

نفسه قائل ایز میان پدیدار و شیء فیکردن زمان و مکان، به تمبود، با شرط شناخت تلقی

یعنی من  گیرند؛به تبع این تمایز، زمان و من استعلایی نیز در مقابل یکدیگر قرار میشد. 

ی اندیشهملاصدرا نیز که شود.ی امری غیرزمانی و فارغ از زمان تلقی میمنزلهاستعلایی به

اساس، تبیین بدیعی از اینداده بود، براصالت وجود را محور نظام مابعدالطبیعی خود قرار 

ی وجود است. حقیقت علم و ادراک و کیفیت ظهور آن ارائه کرد که بر مبنای آن، علم نحوه

نداشتن تعلق معرفت به من مدرِک، با تکیه بر آرای  پذیری یا امکانپژوهش در امکان  بنابراین

شود تا در سوف از آن بحث میاست که براساس نظر این دو فیل ملاصدرا و کانت، موضوعی

 ی فلسفی ارزیابی شود.ها در حل این آموزهی موردی، دیدگاه آنی مقایسهنتیجه 
 

 وجود و حضور  .2
ی اصالت وجود، یعنی حضور، در برابر ماهیات را محور نظام ملاصدرا که اندیشه

وجود بحث درباب  ته  مابعدالطبیعی خود قرار داد، انقلابی در حکمت اسلامی به وجود آورد. الب

(. اما در 167، ص:  24نخست در میان فیلسوفان پیش از سقراط مطرح شد )معادل با حضور،  

میان فیلسوفان اسلامی، بنا به تعبیر ایزوتسو، بیشترین توجه به موجود معطوف بود، نه وجود؛ 

ند تا سینا، به مفهوم وصفی وجود )چیزی که هستی دارد( توجه داشتیعنی کسانی چون ابن

بار، اصالت وجود رو ملاصدرا برای اولین(، ازاین21، ص  2به معنای فعلی هستی، یعنی بودن )

گونه (. وی این مسأله را این 22، ص:  6را به معنای اصالت حضور در مراتب هستی به کار برد )

کند: حقیقت وجود از آن جهت که خودش است...، در ذات خودش جز تحصل، توجیه می

ی حضور، از جای واژه(. ملاصدرا غالباً به295، ص: 1، ج16ظهور چیزی نیست )فعلیت و 

کند؛ زیرا مقصود از حضور، وجود است، اما نه وجود مطلق، بلکه ی وجود استفاده میواژه

(؛ بنابراین حضور برای او عبارت است از حضور خود عالم 28، ص: 2، ج10وجود نزد شیء )

لازم است؛ خواه متعلق آن، خود عالم باشد، یعنی خودش برای که با حضور چیزی برای او م

خودش حاضر باشد، خواه متعلقی غیر خودش. در حالت دوم، خواه این متعلق در خارج باشد 

شود که حضور، اعم از تحقق خارجی است؛ به تعبیر دیگر، حضور  خواه نباشد. نتیجه این می
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  ی. باید توجه داشت که در این مقام، حضور معادل وجود به معنی اعم است و نه تحقق خارج

که غیبت هم به معنی نیستی و نابودی است، نه به معنی ه معنی بود و هستی است، چنانب

رو، وجود چیزی جز فعلیت و حضور نیست و ازآنجاکه علم نیز (؛ ازاین244، ص: 4ناپیدایی )

درا این مطلب را نیز ی وجود است، لذا همچون وجود، چیزی جز حضور نیست. ملاصنحوه

بیان کرده است که علم چیزی جز حضور وجود بدون پرده نیست  المشاعروضوح در کتاب به

(؛ بدین ترتیب، علم حضوری نیز چیزی جز وجود و 135، ص: 6، ج16؛ همان، 50، ص: 20)

بر این، علم از آن جهت که علم است، فعلیت است و حضور معلوم برای عالم نیست. علاوه

کند. پس علم، یت نیز مساوق با تجرد است؛ لذا حضور به موجود مجرد اختصاص پیدا میفعل

 ی وجود مجرد نزد عالم است.همان وجود مجرد یا نحوه

ترین شکل آن، یعنی علم حضوری بین عالم و وجود معلوم وی این نوع حضور را در عالی

شود مگر با اتحاد وجودی ق نمی داند، نه عالم و صورت ذهنی معلوم. این حضور محقمحقق می

بین عالم و معلوم. این نگرش بر مبنای تفاوتی است که بین اصالت وجود و ماهیت لحاظ شده 

است. آنجا که معلوم، ماهیت باشد، علم، حصولی خواهد بود و آنجا که معلوم وجود باشد، علم 

 (.84، ص: 1حضوری محقق است )

ی ملاصدرا امری مسلم است، اما در فلسفه  البته تقسیم علم به حضوری و حصولی، 

و  74، صص: 8بار سهروردی مطرح کرد )اصطلاح حضوری در برابر علم حصولی را اولین 

شود؛ اش توجه می(. در تقسیم علم به حضوری و حصولی، به علم از حیث حکایتگری487

علم حصولی فقط  گیرد؛ به تعبیر دیگر،یعنی با نظر به معلوم است که این تقسیم صورت می

شود که نفس بخواهد صورت علمی را که نزدش حاضر است و نسبت به آن، زمانی پیدا می

 327، صص:  3مصدر یا مظهر است، با وجود خارجی مقایسه کند و این را حاکی از آن بداند )

(. واضح است که از حیث وجودی، علم حصولی قسیم علم 165، ص: 2، ج7؛ -326-146-

کم لذا تقسیم علم به حضوری و حصولی، یک تقسیم نسبی و قیاسی یا دستحضوری نیست؛  

لحاظ به آنچه بیان شد، هر علمی به(. باتوجه23، ص: 2، ج10در حکم تقسیم نسبی است )

شناسی صدرایی، مساوق با وجود و حضور است؛ بنابراین، تابع احکام وجود است. هستی

شود و علم حضوری، به وجود آن و صف میاساس، علم حصولی به ماهیت شیء متبراین

که ماهیت به تبع وجود، موجود است، علم حصولی نیز ناشی از علم حضوری و به تبع ازآنجا 

 آن است؛ درنتیجه، علم حصولی نیز نزد عالم حضور دارد.

 توان در قیاس مساواتی به این شکل بیان کرد: ی سخن ملاصدرا را میخلاصه 

 ی دوم: وجود مساوی با حضور است؛ ساوی با وجود است؛ مقدمهی اول: حصول ممقدمه

 (. پس علم، چه حضوری و چه حصولی، 487، ص: 5نتیجه: حصول مساوی با حضور است )



 فصلنامه اندیشه دینی دانشگاه شیراز   138

 جز حضور مطلق نیست.

داند، اما اگرچه ملاصدرا براساس اصالت وجود، علم حضوری را مبنای علم حصولی می 

پذیر حضوری و حصولی، که تنها بر علم حضوری تطبیق   دانستن علم، اعم ازالوصف، وجودی مع

پذیر است، است، با تعریف علم به صورت حاصله از شیء نزد عقل که بر علم حصولی انطباق 

رسد؛ لذا ملاصدرا این تعریف از علم را که حکمای گذشته پذیرفته بودند، ناسازگار به نظر می

 داند.نادرست می

توانیم تقسیم علم به حصولی و حضوری را به خود علم یبرای حل این ناسازگاری ما م

که در حکمت ها بدانیم. ازآنجاییمربوط ندانیم، بلکه ناشی از اختلاف وجودی متعلقات آن

(، لذا 349، ص:  23صدرایی اختلاف وجودات ذاتی نیست؛ بلکه از جهت شدت و ضعف است )

ز علم حضوری است و در مقابل، علم ی ضعیفی اتوان نتیجه گرفت که علم حصولی، مرتبهمی

ترین نوع علم است و درحقیقت، فقط علم حضوری است که علم محسوب  حضوری قوی 

، ص: 17شود: فالعلم الحضوری هو اتم صنفی العلم، بل العلم فی الحقیقه لیس الا هو )می

  پردازیم.شدن بیشتر موضوع، به بررسی علم و مراتب آن می(. اکنون برای روشن 135
 

 علم و مراتب حضور  .3
تمام ابداعات ملاصدرا در بحث علم، بر نگرش وجودی وی درخصوص علم مبتنی است. 

داند، لذا گونه که بیان شد، ازآنجاکه وی علم را از سنخ وجود و حتی مساوق آن میهمان

حقیقت علم را به تبع وجود، حقیقت مشکک و ذومراتبی دانسته است که مطابق با نشآت 

ی دانی حضور دارد و صورت ضعیف، در مرتبه ه مراتب عالی، بهای کگونهعالم هستی است؛ به

ی عالی حاضر است. وی مراتب و درجات علم و تری در مرتبهی دانی، به صورت قویمرتبه 

داند و درواقع، علم را در هر ها از ماده میی تجرد آناندازهرا به ادراک در ظهور و انکشاف

بندی ادراکات کند و همان را معیار تقسیمجرد« تلقی میمرتبه، همان »حضور المجرد عند الم

الظهور و الانکشاف بقدر التجرد عن دهد: »مراتبُ العلم فی ها از یکدیگر قرار میو افتراق آن

(. این وجود مجرد، یا مجرد حسی است یا خیالی، یا مجرد 361، ص: 16« )هالجسمانی هالماد

ی حسی و خیالی، معلوم را اه گذشتگان که در مرتبهرو ملاصدرا برخلاف دیدگعقلی. ازاین

داند. این ای مجرد میدانستند، معلوم را در هر مرتبهی عقلی، مجرد میمادی و در مرتبه

ی خیال ی حس، به مرتبهشود، از مرتبهمدرکات نفس با تحولی که در خود نفس ایجاد می

شوند تا رِک و مدرَک با هم مجرد میطوری که مدرسند؛ بهی عقل میو از آنجا به مرتبه 

(. وی همچنین برخلاف دیدگاه 365، ص: 3، ج10نفس، عقل و عاقل و معقول بالفعل شود )

ی تجرید و تقشیر دانستند و به نظریهمشائیان که در تمامی مراحل، نفس را امری ثابت می
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سی و خیالی، ازطریق از عوارض و حالات مادی قائل بودند، تحول نفس آدمی را در ادراک ح

؛ همان،  291، ص: 1داند و در ادراک عقلی، ازطریق مظهریت )همان، جمصدریت ممکن می

ی بدیل خود، یعنی ابداع و ای که در ادراک حسی و خیالی، نظریهگونه(، به236، ص: 8ج

 کند و نفس را صرفاً نسبت به صور ی تجرید میایجاد صور حسی و خیالی را جایگزین نظریه

کند. داند و نسبت به صور عقلی، صرفاً نوعی پذیرنده تلقی میحسی و خیالی فاعل صدوری می

ی اتحاد نفس با عقل فعال است که نسبت گفتنی است که همین صور عقلی، فقط در مرتبه

(؛ بنابراین ملاصدرا معلوم را در تمام مراتب 34- 35، صص: 21به نفس قیام صدوری دارند )

داند. ی عقلی، مجرد و قائم به قیام صدوری میی حسی، خیالی و در مرتبهمرتبهادراکی، یعنی  

 کنیم.اکنون با این مقدمات، مراتب علم حضوری را بررسی می

 احساس و علم حضوری حسی .1  .3

احساس عبارت است از ادراک شیئی که با هیئت مخصوص به خود، همراه با زمان،  

ی مدرکه حاضر است. آنچه عمل احساس بر ست که در نزد قوهای موجود امکان و...، در ماده

گیرد، همان صورت ادراکی است، نه خود آن شود و محسوس بالذات قرار میآن واقع می

گیرند، منفعل ء محسوس قرار میی نفس در ارتباط با شیشیء. زمانی که قوای حاسه

صادر کند که مماثل با شیء شود نفس از خویش صورتی ها سبب میشوند و انفعال آنمی

خارجی است و درواقع، محسوس بالذات، همین صورت صادره از نفس است که مجرد از ماده 

(. این به آن معناست که نفس با ارتقا و ازطریق اتحاد حاس و 95، ص: 3، ج16باشد )می

ارد؛ رو به معلوم، علم حضوری دکند؛ ازاینمحسوس، صور محسوسه را در درون خود خلق می

زیرا هم نفس به صورت عالم است و هم خود صورت عالم به خویش است. پس وجود محسوس 

کننده( است؛ از آن جهت که محسوس است، نفس )ذات( وجودش برای جوهر حاس )احساس

 (.117، ص: 18یعنی جوهر حاس وجودی جدا از محسوس بالفعل ندارد )

 تخیل و علم حضوری خیالی  .2  .3

ی ل نیز ادراک شیء محسوس است؛ با این تفاوت که در تخیل، چه مادهی تخیدر مرحله

(. 196-195، صص:  15گیرد )خارجی حضور داشته باشد چه نه، این نحو از ادراک صورت می

داند که با صور خیالی متحد است ی مثالی خیالی نفس میی خیال را مرتبه ملاصدرا قوه

من النفس( یتحدُ بالمعقول و النفس الخیالیه و  هعقلیال هأو القو ه»العاقل )أی النفس العاقل

ای، (. ازآنجاکه هر صورت ادراکی243، ص:  4، ج16الحسیه یتحد بصورها الخیاله و الحسیه« )

خود، علم حضوری به خود داشته و مدرک خویش است، علم حضوری این صورت به خود، 

ملاصدرا برای اثبات این مدعا   (.203، ص:  3، ج9بعینه همان علم حضوری نفس به آن است )

کند که اگر علم حضوری نفس به قوا حصولی باشد، نقل کلام به تصور گونه استدلال میاین
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ای دیگر محتاج است که پیش از استعمالش، علم بدان گیری از قوهشود که به بهرهآن قوه می

آید؛ لذا علم نفس مینهایت تکرارشدنی است و تسلسل یا دور لازم لازم است و این سخن بی

 (.251، ص: 6، ج16اش، علمی حضوری است )به قوا یا بدن مثالی

 واهمه  .3. 3

کند؛ بلکه آن را با آگاهی عقلی مرتبط ملاصدرا وهم را قسمی جدا و مستقل قلمداد نمی

 (.282، ص: 6داند)می

 تعقل و علم حضوری عقلی  .۴  .3

کند. این معقولات همگی معقول را ادراک میدر این مرحله از ادراک، نفس معانی کلی و  

، 9، ج16ها تام و تمام است )دلیل تجرد آن همینهستند؛ به حمل بر کثیرینو قابل کلی

 (.95-96صص: 

ملاصدرا معتقد است که ادراکات عقلی حاصل ابداع نفس نیست، بلکه در این مقام،  

آید؛ یرد تا به درک کلیات عقلی نایل  گهای مختلفی را به خود مینسبت به مثل نوری، حالت

ی ضعیف موجودات عقلی به دست به این معنا که گاهی نفس، صورت عقلی را بر اثر مشاهده

نامیم و گاهی ی از دور میآورد که در عالم عقل وجود دارند و به اصطلاح، آن را مشاهدهمی

شود و ادراک ق متحد میآورد، با این وجودات مفارنفس بر اثر کمالاتی که به دست می

(. در این مقام، 288-  289، صص:  1شود )همان، جعقلیات از نزدیک و در اثر اتحاد حاصل می

گر است، نه مبدع صور عقلی. بنابراین ملاصدرا در مدرکات عقلیه نیز علم نفس مشاهده

درکات ( و این م412  ص:  ،1پذیرد )همان، جها میی وجود نورانی آن حضوری را به دلیل نحوه

اند، محسوس بالذات، متخیل و درنتیجه، معلوم بالذات  را از آن نظر که معلوم به علم حضوری 

خواند و همین وحدت و اتحاد وجودی بین عالم و معلوم و متعلق، بالذات و معقول بالذات می

 ملاک تحقق علم حضوری است. 
 

 وحدت نفس  .۴
در سنت غربی، برای انسان سه شناسی متداول سنت اسلامی و هم هم در شناخت

اند؛ اگرچه ملاصدرا نیز به تبع این سنت، به ی شناخت )حس، خیال و عقل( قائل شدهمرتبه 

این  ی شناخت باور دارد، اما بر آن است که عالم نفس، عالم وحدت است. ویگانهمراتب سه 

کند « بیان میصورت »النفسُ فی وحدتِها کلُّ القویوحدت نفس را در عبارت مشهوری به

داند. مصباح یزدی ای با شئون مختلف می(. لذا نفس را هویت واحده27 ؛51، ص: 8، ج16)

کند که »الذهنُ... هُو مِن شُئون النفسِ المُجرّدة« گونه بیان میاین مسأله را در عبارتی این

سیال و توان گفت که نفس، امر واحد به این امر می(. باتوجه50ی ، تعلیقه شماره23)
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ی متخیله و در ی تخیل، قوهی حس، احساس است، در مرتبهذومراتبی است که در مرتبه

به اینکه قوای نفس، قائم به ذات (. باتوجه 86، ص: 10ی متعقله است )ی تعقل، قوهمرتبه 

اند و از سویی، علم نفس به ذاتش حضوری است، »اناّ ندرک ذاتنا بذاتنا لانا لا نَعزِب عن نفس

 رو، علم به قوایش نیز حضوری خواهد بود.(، ازاین211، ص: 19تنا« )ذا
 

 حرکت جوهری نفس و اتحاد وجودی عالم و معلوم .5
های مهم درباب حرکت جوهری نفس، تعیین موضوع برای آن است؛ زیرا  یکی از بحث

 جویند، آن است که برای اینی ایرادهایی که منکران حرکت جوهری بدان تمسک میعمده

سینا حرکت  نحو از حرکت، موضوعی وجود ندارد. این فقدان موضوع منجر شده بود که ابن

جوهری را نپذیرد و به تبع آن، اتحاد عالم و معلوم را رد کند. این نگرش محصول تفکر اصالت 

ی حرکت جوهری ماهوی است که در آن، از وجود غفلت شده است. اما ملاصدرا که اندیشه

ی ملازم کرده است، با اتکا به همین حرکت جوهری اشتدادی، هر نوع را با نگرش وجود

داند که ازطریق اتحاد وجودی معرفتی برای نفس انسانی را نوعی تبدل و استکمال وجودی می

گیرد که ملاصدرا از آن، به اتحاد علم، عالم و معلوم تعبیر نفس با متعلق معرفت شکل می

ر معرفت، علم و عالم و معلوم منفک و مستقل از یکدیگر رو معتقد است که دازاین کند.می

شونده است، نوعی حال که نوعی وجود شیء ادراکنیستند. به تعبیری، این وجود درهمان

کند، چنین نیست کننده نیز هست، لذا وقتی نفس چیزی را ادراک میوجود برای نفس ادراک 

کند؛ زیرا معلوم تا به را فراهم می ی ادراککه معلوم شود، بلکه تحول جوهری نفس زمینه

 ص:  ،22)  شودنشود، علمی برای نفس حاصل نمی  نیابد و درنتیجه، با آن متحد  عالم راه  ذات

78.) 

 کانت  .6
بر مبنای   ی نظر خود ساخته بود،امانوئل کانت، که تعیین حدود معرفت بشری را وجهه

شدن به دو . همین قائلپرداختحساسیت و فاهمه به تمایز میان  روش استعلایی خود،

ی خودانگیختگی )فهم(، کانت را با ی پذیرندگی )شهود( و جنبهی اساسی، یعنی جنبه جنبه 

رو ساخت؛ براساس همین تمایز میان حس و ی تمایز میان این دو قلمروی ذهن روبهمسأله

گیرند. با این توضیح گر قرار میفاهمه در کانت، زمان و خودآگاهی استعلایی در مقابل یکدی

گیرد ی شهود محض در جانب حس و حسیات استعلایی قرار میمنزله که ازنظر کانت، زمان به

و خودآگاهی استعلایی که مرتبط با فاهمه است، در جانب منطق استعلایی. بنابراین به تبع 

 گیرند.گر قرار میتمایز شهود و فاهمه، زمان و خودآگاهی استعلایی نیز در مقابل یکدی
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 تمایز بین حساسیت و فاهمه .7
ی شناخت  ی استعلایی، تبیین دقیق مسألهیکی از اهداف مهم کانت از تأسیس فلسفه

براساس روش استعلایی است. برای فهم چگونگی در پیش گرفتن روش استعلایی در کانت، 

یک بدون نیاز دارند و هیچ  کانت از ارسطو آموخته بود که ماده و صورت به همباید دانست که  

 (.آ1043، 28ندارد )دیگری تحقق 

ازنظر او، صورت معرفت، حاصل اطلاق مقولات بر نمودهاست و نمود )جلوه(ها که همان 

ی معرفت (، ماده280، ص:  12؛  79، ص:  27های حسی در قالب زمان و مکان هستند )دریافت

او این نسبت ماده و صورت را در عبارت مشهوری به این صورت بیان دهند. را تشکیل می

 ؛262، ص: 12اند و شهودات، بدون مفاهیم کورند )ن محتوا تهیها بدوکند که اندیشهمی

ی وحدت حس )شهود( و فهم )مفاهیم(، معرفت شکل واسطه رو بهاین؛ از(84، ص: 26

 گیرد.می

داند که ازطریق آن، متعلق کانت در ویراست نخست، شهود را اولین شرط شناخت می

 (.19آ  /33ب  ،13)شود به ما داده می

شود؛ بدین دومین شرط شناخت ازنظر کانت، مفهوم است که در آن، عین، اندیشیده می

ها در ما واقع شود و همچنین معنا که عموماً هرگز امکان ندارد که ترکیب کثرات، از راه حس

امکان ندارد که در صورت ناب شهود حسی گنجانیده شود؛ زیرا ترکیب عبارت است از یک 

وی تصور و چون باید این نیرو را در افتراق با حساسیت، فهم نامید، فعل خودانگیختگی نیر

 (.151و  130 ب رو هرگونه ترکیب...، در هر حال، کنش فهم است )همان،ازاین 

داند. او نقش فاهمه را تر میکانت با این تمایز، فاهمه را در مقایسه با حساسیت،  فعال

لذا در بخش استنتاج متافیزیکی، با نوعی  داند؛بخشی به کثرات میدر عمل ترکیب و وحدت

، ب 97آ  )همان،کندناپذیر نفس معرفی میدستی، ترکیب را کارکرد کور اما اجتناب پیش

جا از سه مرحله یا سه نوع ترکیب )ترکیب دریافت در شهود، ترکیب او در همان .(104

ها را به سه برد و آنی فاهمه( نام میی خیال، ترکیب بازشناسی در قوهبازآفرینی در قوه

ها که اگرچه هریک از این  دهدادامه می  و  (231ـ  227، صص:  33دهد )ی ذهن نسبت میقوه

شده، لحاظ شوند، توانند ازنظر تجربی، یعنی به لحاظ اطلاقشان به پدیدارهای دادهمی

د و هرگونه ها به شهوها کارکردهایی استعلایی دارند که پذیرندگی دادهی آنوجود، همهبااین

 .(115، 102، 100آ  ،29سازند )ای را ممکن میارتباط با متعلق و نیز هرگونه تجربه

کند تا بنیانی برای وحدت این سه تألیف کانت براساس روش استعلایی خود تلاش می

بخشیدن به خودآگاهی استعلایی، برای تألیف فراهم کند، اما از میان این سه تألیف، در قوام

توانست کثرات گوید: اگر ذهن نمیسو میشود. وی ازیکای قائل میقش برجسته بازشناسی ن
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دیگر معتقد بود، و ازسوی را در شناخت واحدی ترکیب کند، وحدت آگاهی غیرممکن می

ی شهودات ما برای اینکه جزئی از آگاهی ما واقع شوند، باید دستخوش تنظیم است که همه

ای است که کانت با آن مواجه است؛ زیرا از  (. این مسأله99-98آ  ،29زمانی قرار گیرند )

است و صرفاً صورت محض شهود کند که زمان سویی، در حسیات استعلایی ادعا می

دو تألیف )دریافت و بازآفرینی( را با به تمایز فاهمه در مقابل شهود، تنها باتوجه دیگر، ازسوی 

ه، یعنی بازشناسی، از زمان مستقل است؛ تألیف مربوط به فاهم لذا داند؛زمان مرتبط می

رو معلوم نیست که بخش خودآگاهی استعلایی هستند، ازاینچراکه این سه تألیف، قوام

خودآگاهی استعلایی که بر سه تألیف استعلایی یادشده مبتنی است، نهایتاً امری زمانی است 

تواند مناط طه با متعلق میواسشهود به معنای ارتباط بی نه به اینکهباتوجهیا غیرزمانی؟ 

توان نتیجه نه تألیف بازآفرینی بدون دریافت داده ممکن است، میباشد و متعلق وحدت 

گرفت که وحدت ترکیبی در آگاهی ما از نمودها، بر بازسازی ضروری کثرات نمودها مبتنی 

گیرد. این مفهوم بر طبق صورت و بازسازی کثرات نمودها براساس مفهوم صورت می است

مفهوم، شالوده   (. بنابراین106آ    ،13کند )مثابه قاعده عمل میخود، همواره چیزی است که به 

و بنیاد آگاهی ما از نمودهاست؛ به تعبیر دیگر، کانت استفاده از مفاهیم را در گروی وجود 

تصور وحدت  کنندگی فاهمه فقط به شرط بدین ترتیب، عمل ترکیب داند.وحدت آگاهی می

کانت نهایتاً خودآگاهی   ؛ این بدان معناست که(196، ص:  11)  شودممکن میترکیبی کثرات  

 داند.امری غیرزمانی میمناط و بنیاد وحدت متعلق مفهوم و درنتیجه، استعلایی را 
بر مفهوم کثرت و ترکیب کثرات، مفهوم لاوهکند که مفهوم ترکیب، ع کانت یادآوری می

شود شود. این وحدت، حاصل ترکیب هم نیست، بلکه خود باعث میوحدت را نیز شامل می

رو، ازاین   ؛(191ی وحدت خلط کرد )همان، ص:  که ترکیب ممکن شود، لذا نباید آن را با مقوله 

ی که ازطریق آن، متعلق . شهود، یعنی تصور1در شناخت تجربی چهار مؤلفه وجود دارد: 

. 4. ترکیب کثرات شهود؛  3شود؛  . مفهوم که ازطریق آن، متعلق اندیشیده می2شود؛  داده می

 .(392، 684: 18 ،31)وحدت آن در آگاهی 

ی شناخت کانت بر تصور وحدت تألیفی کثرات به اینکه اساس نظریهاکنون باتوجه 

پردازیم که کانت بین خود به تمایزی میشدن بیشتر این موضوع، مبتنی است، برای روشن

 استعلایی و خود تجربی قائل شده است.
 

 تمایز بین خود استعلایی و خود تجربی  .8
دیگر، بر خود نفسه )نومن( و ازطرفطرف بر شیء فیی کانت ازیکساختار اندیشه

 .کانت درخصوص نومن، تعریف روشن و یکدستی ارائه نکرده استاستعلایی مبتنی است. 
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در تلقی سلبی، نومن  .دهد: تلقی سلبی و تلقی ایجابیخود او دو تلقی از نومن به دست می

صورت ناشناخته یا یچ نوع شهودی از آن نداریم و لذا بهآن مرز شناسایی است که ما ه

رود، یعنی ذاتی در نظر صورت ایجابی به کار میگاهی نیز نومن به . شودناشناختنی بیان می

ی حال، دربارهشود که اگرچه ما از آن درک تجربی یا شهود حسی نداریم، ولی بااینگرفته می

ر دیگر، از حیث تجربی ناشناختنی است و از حیث آن، نوعی درک یا شهود داریم؛ به تعبی

ی خود قرار شود که این نومن را ابژه طوری که عقل تحریک میدیگری شناختنی است، به

 .این تلقی ایجابی، تلقی نادرست است .دهد

نفسه یا شیء فی 7، را در مقابل نومن6، پدیدار یا فنومننقدی ویراست دوم او در مقدمه

کند که نمودها تا بدانجا که در اندیشه، متعلق و بیان می (ب ایکس ایکس ،13دهد )قرار می

شوند. حال اگر اشیایی را فرض مطابق با وحدت مقولات محسوب شوند، پدیدار نامیده می

توانند به شهودی داده شوند که البته شهود حسی نخواهد بود، اند و میکنیم که متعلق فاهمه

آورد، (. توجیه که وی برای این ادعا می249، ب  305آ    همان،)شوند  این اشیا، نومن نامیده می

ی آن، مکان و زمان کیفیات گیرد که درنتیجه نتایج بحث او در حسیات استعلایی نشئت می  از

گونه دسترسی شناختی نداریم نفسه هیچنفسه نیستند و درنتیجه، ما به شیء فیاشیای فی

 (. 49/ب 32آ ؛ 42/ ب 26آ  همان،)

ومن نفسه( و فنشناختی نومن )شی فی، صریحاً این تمایز هستینقد اولکانت در 

بر مبنای این تمایز، خود را   .کند)پدیدار( را نه فقط بر متعلقات، بلکه بر خود نیز اعمال می

بودن، بر مبنای شروط شناسایی انسان توان بررسی کرد: ازلحاظ فنومناز دو دیدگاه می

با  بودن.ویژه زمان که صورت حس درونی است(، یا مستقل از این شروط، ازلحاظ نومن)به

ما هیچ نفسه، نفسه و پدیدار و قراردادن من استعلایی در قلمروی فیمیان شیء فی تمایز

بنابراین میان خود تجربی من که شناختنی .  نفسه استاز متعلقی نداریم که شیء فیشناختی  

 (. 200ص:  ،  11نفسه من که شناختنی نیست، فرق گذاشته شود )الامری فیاست و خود نفس

تجربی ازلحاظ مفاهیم حس درونی و ادراک، او به پذیرش در تفسیر خودآگاهی  

شود. فیلسوفان در این سنت، حس درونی را نیتس متوسل میشناسی در سنت لایباصطلاح 

ی حالات درونی ها حس درونی را به تجربه کنند. آنبا ادراک تجربی یکی تلقی می

که برند. ازآنجاییی تحویل میگردانند و ادراک تجربی را هم به آگاهی از حالات درونبرمی

ها ادراک تجربی را صورتی از خودآگاهی تلقی حالات درونی، حالات آگاهی هستند، لذا آن

 کنند.می

 ی آن، ذهن خودش و همچنین حالاتش را واسطه منظور از حس درونی آن است که به

 الات ان و حـهود خودمـد و زمان، هیچ چیزی جز صورت حس درونی، یعنی شـکنشهود می
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 (.49/ب 33آ  ،29درونی خودمان نیست )

به اینکه کانت خودآگاهی تجربی را با حس درونی و ادراک نفسانی تجربی یکی باتوجه

گیرد، لذا خودآگاهی تجربی متضمن نوعی شهود است و ازآنجاکه کانت شهود را تصوری می

فرد است، آگاهیم؛ واسطه، از خویشتن خویش از آن نظر که یک  کند که در آن، بیتعریف می

بنایراین بر مبنای نظرکانت، ما از طریق حس درونی، از خودمان نوعی شهود داریم و دیگر 

 توانیم ازطریق خودآگاهی تجربی، تا حدودی به آگاهی از خود دست پیدا کنیم. اینکه می

 تصورات مختلف ملازم است،کند که خودآگاهی تجربی که با اما کانت تأکید می

(. او در 107آ  ،13همان را برایمان آشکار کند )د در سیل پدیدارها، خود ثابت و اینتواننمی

/ 106آ  ای از خود واحد نداریم )همان،گفت ما هرگز تجربهاینجا با هیوم موافق است که می

رو باید یک خودآگاهی پیشینی، اصلی و محض از خود وجود داشته باشد زاین ا (؛107ب 

کند که خودآگاهی استعلایی، شرط خودآگاهی تجربی است؛ او بحث می .(107آ  )همان،

چراکه هر حکمی که بخواهیم صادر کنیم، باید از پیش، وحدت آگاهی را در فاعلی پیش 

. (135ـ 134، صص: 32کند )ا هم مرتبط میفرض بگیریم که مطابق مقولات، تصورات را ب

کنم«، باید بتواند تمام تصورات کند که »من فکر میرو، وی در عبارت مشهوری بیان میازاین 

تواند شود که اساساً نمیمرا همراهی کند، در غیر این صورت، چیزی در من متصور می

کنم«، فعل ر میدهد که این »من فک(. او ادامه می2-131ب  ،29اندیشیده شود )

و همچنین اصلی است   (132ب    شود )همان،خودانگیختگی است که ادراک محض نامیده می

، 26هاست؛ استعلایی است زیرا شرط امکان هرگونه شناختی است )زیرا باعث وحدت شناخت

یابد شده، وحدت می( و نیز عینی است به این دلیل که در مفهوم آن، کثرت شهود داده3:  ص

اندیشم«، موضوع یک نگرش کند که این »من میتأکید می حال،درعیناما ؛ 137ب  ،29)

ای ندارد که با نگرش زمانی نگریسته شود، گونه هستیشود؛ زیرا ازآنجاکه آنعقلانی نمی

توانیم از ذات خود، چنان رو هرگز نمی(. ازاین92، ص: 26زمان و دور از دسترس ماست )بی

نفسه ی شهودی برای شناخت اشیای فیزیرا ما هیچ قوهآوریم؛    که هست، شناختی به دست

نویسد: »مفاهیم محض فاهمه نیز ، در همین رابطه میتمهیدات(. در 159، ص: 27نداریم )

الامر اشیا منتسب شوند، هیچ معنایی نخواهد های تجربه دور شوند و به نفساگر از متعلق

با این بیان، خود حقیقی یا استعلایی هیچ محتوایی از خود ندارد  (.155، ص: 14داشت« )

همانی صرف، یعنی »من هستم« که با آن بتواند شناختی از خود به دست آورد، بلکه این

توان طور ایجابی میبنابراین ازلحاظ نظری، تنها چیزی که به (.111، ص : 26است )

و اگر این من هست، حتی  درخصوص این من محض گفت این است که »آن هست«

نفسه ی وجود بر اشیای فیاز سویی، اطلاق مقولهچون کانت  ؛  توانیم بگوییم که وجود داردنمی
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آید که نفسه موجود دانسته شوند، لازم میدیگر، اگر اشیای فیداند و ازسوی را غیرمجاز می

گاه چیزی واقعی لحاظ اما باوجوداین، . کندنفسه اطلاق میی وجود را بر اشیای فیمقوله 

شود که نه از خود و نه از مفهومش، کمترین درکی نداریم شود و گاهی امری توصیف میمی

 .(157ن؛ ب 3 -422؛ ب 404/ب 346آ  ،13)
 

 ی من استعلایی و علم حضوری مقایسه  .9
 وجه اشتراک و اختلاف من استعلایی و علم حضوری  .1  .9

ست؛ بنیاد نهایی هر امکانی از تجربه و تفکر و اندیشیدن ا  استعلایی  . ازنظر کانت، من1

ای در عرض سایر مقولات، بلکه در بنیاد مقولات قرار دارد و از چراکه این مقوله، نه مقوله 

ی یک ذهن یا ای، همواره احساس، ادراک و تجربهسویی، هرگونه احساس، ادراک و تجربه 

های متکثر وحدت که به ادراکات و آگاهی فاعل شناساست و این ذهن یا فاعل شناساست

شود، شرط لازم هر فکر و هر حکم و تصور بخشد؛ بنابراین این من که بنیاد محسوب میمی

 یابد.ای تحقق نمیو نیز شرط لازم خودآگاهی است و بدون آن هیچ آگاهی تجربی

من هر واضح است که در نگرش ملاصدرا نیز خود، معنابخش شناخت است؛ زیرا در ض 

ادراکی، ادراک ذاتی که بنیاد ادراک است، خوابیده است. در تلقی وی، سخن از حضوری است  

شناسی صدرایی، مساوق لحاظ هستیکه بنیاد هرگونه حصولی است. ازآنجاکه هر علمی به

وجود و حضور است، بنابراین تابع احکام وجود است و ازآنجاکه ماهیت به تبع وجود موجود 

بنیاد   شود و به تبع آن است. بنابراین حضور،ولی نیز از علم حضوری ناشی میاست، علم حص

 است. حصولیهر 

کانت، من  در تلقیسازد، این است که اما آنچه نگرش ملاصدرا را از کانت متمایز می

ملاصدرا، وجود، به معنای ظر که در نبخشی به کثرات است، درحالیمبنای ترکیب و وحدت

در تمام مراحل ادراک، عامل مهم در بخشی به کثرات است و ی وحدتوسیع کلمه، مبنا

اساساً وحدت با وجود مساوق است؛ لذا ترکیب زمانی است.  توحید کثرات و تکثیر وحدات

 .شود که من استعلایی از سنخ وجود باشدممکن می
کانت، من ی دیگری که وجه امتیاز ملاصدرا از کانت است، این است که ازنظر نکته

متعلق معرفت حضوری نیست. ادعای وی بر این مبناست که من استعلایی، نه مستلزم 

شناخت از خودی است که پدیدار است، زیرا چنین شناختی مستلزم شهود حسی است؛ نه 

نفسه است، زیرا چنین شناختی مستلزم شهود مستلزم شناخت از خودی است که شیء فی

فکر صدرایی، حقیقت علم همان حضور هویت معلوم نزد عالم که در تعقلانی است. درحالی

 وحدت و اتحادکننده، شونده با وجود نفس ادراکوجود شیء ادراکنحوی که بین به است،
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به تعبیری، کننده حاضر است؛  بنابراین علم چیزی نیست جز وجودی که نزد من درکهست؛  

 .این وجود، هم متعلق فکر ماست و هم فاعل فکر ما

 . وجه اشتراک و اختلاف انقلاب کانت و ملاصدرا2.  9

ی . کانت بر مبنای روش استعلایی، بنا به ادعای خود، انقلابی کپرنیکی در حوزه1

ی اصالت وجود، یعنی حضور در برابر  ملاصدرا هم با اندیشهشناسی ایجاد کرد. شناخت

شناسی ی هستی، در حوزهشناسی و به تبع آنی شناخت ماهیات، انقلابی کپرنیکی در حوزه

اند که در مقایسه با اسلاف خود، تحولی بنابراین هر دو فیلسوف در این مشترک ایجاد کرد.

اند. اما اموری که انقلاب ملاصدرا را نوین و نگرشی متفاوت در قلمروی شناسایی اتخاذ کرده

 توان در زیر خلاصه کرد:سازد، میاز کانت متمایز می

کردن نسبت مطابقت بین ابژه )ماده( و سوژه ی انقلاب کپرنیکی کانت معکوسلازمه.  2

خواهد جهان خارج را با ساختار ذهن ما هماهنگ )صورت( است؛ به این معنا که کانت می

شود و درواقع سوژه به اشیا چیز به درون فاعل شناسا )سوژه( فراخوانده مینابراین همهکند؛ ب

سازد این است که در تلقی آنچه نگرش ملاصدرا را از کانت متمایز می بخشد. اماتعین می

 گیرد، خود، عامل تحقق و عینیت اشیاست.بر اینکه در متن وجود قرار میملاصدرا، علم علاوه

رو ما چیزها را انقلاب کانت مستلزم تقابل تصور پدیدار با تصور وجود است؛ ازاین. 3

شود؛ زیرا بر شناسیم که بر ما پدیدار میچنان میلکه آن شناسیم که هست، بگونه نمیآن 

پذیرند و باید از اطلاق آلیستی کانت، مقولات فقط بر اشیای پدیداری اطلاق طبق نگرش ایده

که در نگرش ملاصدرا، تصور وجود، با وجود نفسه خودداری کرد. درحالیها بر اشیای فیآن 

ی ی تحقق وجود است، نه نحوه مقام ثبوت و نحوه علمی ملازم است؛ درواقع تصور وجود، در

اثبات فاعل شناسا، و از سویی، وجود، خود حضور است. بنابراین وجود، صرف انکشاف واقعیت 

به اتحاد مدرِک و مدرَک، بحث از انطباق و مطابقت، است نه حکایت از آن، و دیگر اینکه باتوجه

ی تجرید و حلول صور، به قیام خلاف نظریهرو ملاصدرا برمحلی از اعراب ندارد. ازهمین 

صدوری ادراکات به نفس قائل است؛ بدین معنا که نفس تحت شرایطی خاص، این صور را در 

 کند.موطن خود ایجاد و ابداع می

طور کلی است. اما مراد او از این نفسه یا متعلق به. لازمه انقلاب کانت ظهور شیء فی4

گاه چیزی واقعی شناسی مبهم است؛  سی و هم از جهت هستیشناتعبیر، هم از حیث شناخت

شود که از خود و از مفهومش کمترین درکی نداریم شود و گاهی طوری توصیف میلحاظ می

توانیم بدانیم. این تعابیر به ی آن نمی شود که هیچ چیزی دربارهمعرفی می  xو گاهی چیزی=

آنکه خود، متعلق )ابژه( واقع سازد، بیکن میبودن متعلق را ممحقیقتی اشاره دارد که متعلق

ابژه( است،  -متعلق )سوژه -دهد که کانت هنوز اسیر ثنویت ذهنشود. این نشان می
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که بر اساس مبانی اصالت وجود صدرایی، تمامی مراتب وجود، علم و آگاهی دارند. حالیدر

شناسا جایی نیست؛ ی فاعل و متعلق ی دوگانهدرواقع در شناخت حضوری، برای رابطه

شناسیم، لذا علم ی وحدت علم، عالم و معلوم مینحوی که در این تلقی، ما ذات را درنتیجه به

شناسی ملاصدراست. ولی در نگرش کانتی، شناسی و معرفتی اتصال هستیحضوری حلقه 

گونه نفسه را آنای مفروض است که شناختنی نیست؛ البته ملاصدرا شیء فینفسهشیء فی

 داندداند، بلکه علم ما به اشیاء عینی و خارجی را علم من وجه میکه هست، شناختنی نمی

شود که ی ملاصدرا، از دو وجود بالذات و بالعرض سخن گفته میو دیگر اینکه در فلسفه

صورت ذهنی، معلوم بالذات است و شی خارجی، معلوم بالعرض. اما باوجوداین، شکافی بین 

 ی آن است.ها در وجود و نحوهتفاوت آنچراکه یر نیست؛ عین و ذهن تصورپذ

 . وجه اشتراک و اختلاف کانت و ملاصدرا درباب ماهیت نفس3.  9

نظرند. در نگرش کانت، . در اینکه ماهیت نفس، آگاهی است، کانت و ملاصدرا هم1

وحدت آگاهی از وحدت ترکیبی منفک نیست و وحدت ترکیبی جدا از وحدت آگاهی نیز 

طوری که یک نسبت ضروری بین متعلق و فاعل شناسا وجود دارد؛ بدین ضوعیت ندارد، بهمو

ی بودن من عبارت از بودن با ادراکات تجربی است و خود، بدون ادراک اشیای  معنا که نحوه

 تجربی و پدیداری وجود ندارد.

تحادی ی اتحاد علم، عالم و معلوم، چنین وحدت و ادر تلقی ملاصدرا هم در آموزه 

سازد این است که ازنظر وضوح پیداست. اما آنچه نگرش ملاصدرا را از کانت متمایز میبه

که در تلقی کانت، جوهر مقوله است و صدرا، این عالم هم مجرد است و هم جوهر؛ درحالی

همچنین وی به تجرد باور ندارد؛ زیرا برای مجرددانستن آن، ابتدا باید فرض جوهر را بپذیریم، 

 که این فرض، عدول از موضع کانت است.الیدرح
 

 گیری نتیجه .10
با تفکیک قلمروی   کانت از یک طرف  توان چنین گفت کهمی  شدهبه موارد مطرح باتوجه 

نفسه( و فنومن شناختی نومن )شیء فی، صریحاً تمایز هستینفسهپدیدارها از اشیای فی

من به تبع این تمایز، )پدیدار( را نه فقط بر متعلقات تجربه، بلکه بر خود نیز اعمال کرد و 

قائل   قرار داد. بنابراین به منی استعلاییدر مقابل زمان  نفسه،  ی شیء فیمنزلهبهرا  استعلایی  

 طهای حصولی ما به آن مشروی پدیدارها و شناختو همه شد که غیر از من تجربی است

است، اما خودش نامشروط است؛ با این وصف، آن من، شرط تجربه و امکان شناخت است. 

ملاصدرا با اعتقاد راسخ دیگر، داند و نه حضوری. ازسوی رو علم به من را نه حصولی میازاین 

تنها در تمام مراتب لق معرفت به خود را نهبه اصالت وجود، به معنای اصالت حضور، امکان تع
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شود شدن به اتحاد وجودی علم، عالم و معلوم معتقد میداند، بلکه با قائلهستی ممکن می

 دهد که ملازم با آگاهی است.مثابه وجودی شکل میوجود و واقعیت خود را بهکه انسان 

شود؛ چراکه معلوم محقق میبنابراین علم حضوری بر مبنای نگرش وجودی و اتحاد عالم و 

 حضور، همان اتحاد وجودی عالم است با معلوم.
 

 هایادداشت 
1. Perception.                2. Consciousness.                3. Epistemology. 
4. Transcendental.        5. Ontology.                          6. Phenomenon. 

7. Noumenon 
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