
 

 1فصوص الحكم فارابی؛ مبدأ معرفت اشراقی
 
 

 2زاده مهدی عباس
 

 چكيده
توان به غنا و دقت  فارغ از انتساب يا عدم انتساب فصوص الحكم به فارابی، در مواجهه با آن نمی

شناسی، الهيات بالمعنی الأخص و عرفان نظری اعتراف  آن در مباحث مختلف علم النفس، معرفت
توان  نكرد. عامل اشراق، وحدتی خاص به مباحث اين رساله بخشيده است؛ بر اين اساس می

شناختی اين رساله به دست داد و چنين کاری نيز  نسبتاً ساختارمندی از مباحث معرفت تبيين
به معنای دقيق آن، که در عالَم اسلام به « اشراق»به انجام نرسيده است. رويكرد و روش  تاکنون

ی سنّتی منسوب به سهروردی )شيخ اشراق( است و اين انتساب نيز کاملاً ا گونه بهلحاظ تاريخی و 
سينا  های رمزی و عرفانی ابن ، بيش و پيش از اينكه ريشه در متون اشراقی و داستاناستست در

داشته باشد، با فرض صحت انتساب فصوص الحكم به فارابی و با توجه به مضمون و مفادِ عمدتاً 
اسلامی  های است که در طول تاريخ فلسف اشراقی آن، ريشه در همين رساله دارد و اين نكته

 کافی قرار نگرفته است. جهموردتو
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 طرح مسئله
 توان به پرباری و غنای محتوایی آن اعتراف ، حقیقتاً نمیفصوص الحكمارزشمند  لهدر مواجهه با رسا

ـ  هر كه باشد ـ رساله هنكرد. این رساله باوجود حجم كم، حاوی مطالب دقیق و عمیقی است. نویسند
خود برخی از فرازهای آن را شرح كرده و با این كار به فهم مفاد و محتوای بعضاً دشوار و دیریاب آن 

از قبیل اسماعیل حسینی شنب غازانی، مهدی الهی ، نام نیز مدد رسانده است. برخی از محققانِ به
ه، دقایق و ظرایف آن را بازنموده و از به شرح آن پرداخت ،زاده آملی الله حسن حسن ای، آیت قمشه

 اند. ها و غوامض كاسته دشواری
كه از آن میان  و حاوی مباحث حكمی مختلفی است عرفانی ـ ای فلسفی رساله فصوص الحكم

شناسی، الهیات بالمعنی الأخص و عرفان نظری اشاره كرد،  توان خصوصاً به علم النفس، معرفت می
ات وجود خدا و صفات و افعال او )الهیات بالمعنی الأخص( است و مباحث اگرچه محور این رساله، اثب

البته در این رساله،  اند. موردبحث و بررسی قرار گرفته یتبع و در پیرامون این موضوعِ محور دیگر به
و جای آن در این رساله است  به میان نیامدهی فلسفی )الهیات بالمعنی الأعم( بحث هاز امور عام
 رسد. لی به نظر میهمچنان خا

اسلامی، منسوب شده است كه صحت  هعنوان مؤسس فلسف آثار و رسائل متعددی به فارابی به
نویسان  تذكره انتساب عمده آنها به او، هم از حیث همخوانی رویكردی و محتوایی و هم از حیث گواهی

متقدم و متأخر به اثبات رسیده است؛ اما از میان متونی كه انتساب آنها به او مشكوك است، بیش و 
 .1است الحكم فصوص هپیش از همه رسال

ها  بلكه دشواری قطعی مشخص نشده، طور بهوضعیت انتساب این رساله به فارابی  تنها نهتا امروز 
 اند: افزایش یافته است. در باب این موضوع، محققان بر دو دستهت گرفته و و ابهامات آن قو

دانند، به دو دلیل  را از آنِ فارابی نمی فصوص الحكممعاصران،  ژهیو بهای از محققان  دسته ـ1
خوان است)این دارای  و ناهم ناهمگونعمده: نخست اینكه رویكرد آن با رویكرد دیگر آثار فارابی 

رویكرد اشراقی و حتی عرفانی است و آنها دارای رویكرد مشائی(. همچنین گاه محتوا و مفاد این 
؛ (199ـ192ص ،1992)ملك، رساله در تعارض آشكار با محتوا و مفاد دیگر آثار فارابی دانسته شده است

اند. ظاهراً  اله در فهرست آثار فارابی نیاوردهنویسان قدیم، ذكری از این رس دوم اینكه برخی از تذكره
نخستین كسی است كه این اثر را به او  كشف الظنونحاجی خلیفه مورخ سده یازدهم هجری در 

 
                                                           

عربی  ابن فصوص الحكماند و در این صورت، این رساله از كتاب  ذكر كرده هفصوص الحكمنام این رساله را از محققان، برخی ـ 1
 شود. تر بازشناخته می آسان
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یثربی، )و نام این اثر تا این سده جزء آثار فارابی نبوده است (1205، صم1981، فهیخل)حاجی نسبت داده

مسلك باشد كه هم از  رساله احتمالاً متعلق به فیلسوفی عارفرود كه این  . لذا گمان می(941، ص1944
 .(جا )همانمشاء و هم از عرفان اسلامی متأثر بوده است هفلسف
ای دیگر از محققان معاصر كه در رأس آنان هانری كوربن و سیدحسین نصر قرار دارند،  دسته ـ2

طعی به نفع تشكیك در اصالت از آنِ فارابی است و هیچ دلیل ق فصوص الحكمكنند كه  تصریح می
دارند فارابی حتی در  . البته برخی از این محققان اظهار می(210، ص1901)كوربن، این رساله وجود ندارد

وی  هاین رساله نیز صوفی)عارف( نیست، بلكه در نظر داشته از تصوف)عرفانِ( نظری كه در زمان
رو، راه جمع تصوف)عرفان( و فلسفه را   ینمبحثی متفرق بوده است، تفسیری فلسفی ارائه كند و ازا

محققان  . برخی دیگر از این(205، ص1918)داوری، تا خلف وی، ملاصدرا كارش را تكمیل كند آغاز كرده
متأخر تفكر فارابی است و شاید بتوان این كتاب را آخرین اثر  هاین رساله حاصل دور بر این باورند كه

 بسیاری از فلاسفه اسلامی مهم و مطرح از قبیل میرداماد و صدرالمتألهینیا از آخرین آثار وی دانست و 
 .(140ـ145، ص1949)حكمت، اند نیز این رساله را از آنِ وی دانسته

كم به دو دلیل  كند دست ، اما تصور می1در این نزاع وارد شود لیتفص بهنگارنده در اینجا قصد ندارد 
 البته این دو دلیل نیز قطعی نیستند(:توان دیدگاه دوم را ترجیح داد )و  می

شناختی بر عدم انتساب این رساله به فارابی وجود ندارد؛ زیرا عدم ذكر  دلیل قطعیِ نسخه ـ1
نویسان قدیم از یك یا چند كتاب از فلان متفكر و محقق، امری رایج است و این قبیل  تذكره
نویسان بعد از  . در مقابل، تعدادی از تذكرهاست  ها و اشتباهات در طول تاریخ فراوان دیده شده غفلت

 اند. سده دهم این اثر را از آنِ فارابی دانسته
اگرچه رویكرد و محتوای این رساله عمدتاً اشراقی و حتی گاهی عرفانی است و لذا از این حیث  ـ2

گونه كه   ـ آنبا دیگر آثار فارابی سنخیت ندارد، اما این دلیل بر عدم انتساب آن به او نیست؛ چه اولاً
شناختی، در كنار  مباحث معرفت ازجملهاین رساله در برخی مواضع  -ملاحظه خواهد شد نیازا پس

ای از  ؛ ثانیاً ممكن است كسی در دورهاسترویكرد اشراقی و عرفانی، دارای رویكرد مشائی نیز 
ای از  در دوره تفكرش در رویكرد خویش تغییر ایجاد كند؛ چنانكه مثلاً سهروردی)شیخ اشراق(

بعدی اشراقی شده است. در جهان غرب البته مصادیق بیش  هتفكرش مشرب مشائی داشته و در دور
 از این است )مثلاً هایدگر متقدم و متأخر، ویتگنشتاین متقدم و متأخر(. 

 
                                                           

برای نمونه، ر. ك: اوجبی، ) است. به فارابی، در متون دیگر مطرح شده فصوص الحكمها در باب انتساب یا عدم انتساب  دیدگاه ـ1
 (.11ـ01، ص1940
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 شود. گرفته میبر اساس این دو دلیل، انتساب این رساله به فارابی مفروض 
« معرفت هنظری»شناسی یا به تعبیری  معرفتنوشتار حاضر، با توجه به عنوان آن، طبعاً به مباحث 

شناختی  معرفت توان دریافت كه مباحث وضوح می مطالعه این رساله بهپردازد. با می الحكم فصوصدر 
صفات و افعال او عنی اثبات وجود خدا و یآن  ا غالبِی معیّن و دقیق با موضوع محوری یآن، در نسبت

اند، چه  ریزی شده )الهیات بالمعنی الأخص( قرار گرفته و آشكارا در خدمت این موضوعِ محوری طرح
آنكه در این رساله غایت قصوای معرفت بشری، شناخت خدا و صفات و افعال او معرفی شده است. 

 هشناختی، فاصل روش ژهیو شناختی و به مهم این است كه در این رساله، از جهت معرفت هنكت
تر میان این دو تعامل، تعاضد و اشتراكی  درنوردیده شده یا به تعبیر دقیق برهان)عقل( و عرفان)شهود(

ناظر به همان معنای دقیقی است كه بعدها سهروردی  یو این تا حد زیاداست در غایت ایجاد شده 
 كند. اراده می« اشراق»از 

شناختی  شناختی این رساله است؛ زیرا مباحث معرفت باحث معرفت، محور اصلی بیشترِ م«اشراق»عامل 
رو به  اند. ازاین اند، طرح، تبیین و توجیه شده این رساله عمدتاً در نسبتی كه با عامل اشراق برقرار كرده

تا آنجا كه با  شناختی این رساله است بخش محتوای معرفت رسد كه عامل اشراق، وحدت نظر می
شناختی آن ارائه كرد و  توان تصویری نسبتاً ساختارمند از مباحث معرفت عامل می گیری از این بهره

 اجزای مختلف این مباحث را در نسبت و مناسبت با یكدیگر و با كل در نظر گرفت.
نیست، بلكه مدعای اصلی آن این  الحكم فصوصشناختی  نوشتار حاضر درصدد نقد مباحث معرفت

اگر به معنای دقیق آن)رویكرد و روشی كه در كنار پذیرش نقش  «اشراق»رویكرد و روش است كه 
نیز از آنِ فارابی باشد،  فصوص الحكمدهد( لحاظ شود و اگر رساله  عقل، به شهود اهمیت بیشتری می

سینا  های رمزی و عرفانی ابن در این صورت، اشراق بیش و پیش از اینكه در متون اشراقی و داستان
ای  د، ریشه در همین رساله دارد. در عین حال كه به لحاظ تاریخی و به گونهریشه داشته داشته باش

اسلامی موردتوجه  های است كه در طول تاریخ فلسف این مسئلهسنّتی، به سهروردی منسوب است. 
 كافی قرار نگرفته، بلكه گاه مورد غفلت واقع شده است.

 ه)كه عمد الحكمه المشرقیه، ات و التنبیهاتالإشارهای پایانی  سینا متونی اشراقی از قبیل نمط ابن
باقی مانده است( و برخی  منطق المشرقیینآن از میان رفته و صرفاً بخش منطق آن با عنوان 

رو،  و ... دارد؛ ازاین سلامان و ابسال، یقظان بن حیّ، رساله الطیرهای رمزی و عرفانی از قبیل  داستان
سینا پیوند زد و در  ای بر این باور باشند كه آغاز كار سهروردی را باید با پایان كار ابن ممكن است عده
سینا تمام كرده بود.   اشراقیِ سهروردی كارش را از آنجایی آغاز كرده است كه ابن هاین صورت، فلسف

شتار حاضر قدری بیشتر مورد واكاوی قرار خواهد این باور گرچه در كلیت آن درست است ولی در نو
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از آنِ فارابی باشد، با توجه به رویكرد و مفادِ عمدتاً اشراقیِ آن، باید  فصوص الحكمگرفت؛ چه اگر 
جو كرده، و تا آنجا كه نگارنده جستاشراق را تا همین رساله به عقب برد.  هفلسف هسابقه و پیشین

در داخل و خارج كشور به موضوع و مدعای نوشتار حاضر نفیاً یا اثباتاً ای علمی  تاكنون كتاب یا مقاله
 نپرداخته است.

 

 شناسی در فصوص الحكم ساختار معرفت
بندی و عرضه است:  به این شرح قابل دسته فصوص الحكم هدر رسالشناختی  ساختار مباحث معرفت

صدق  هسنخیت عالِم و معلوم؛ نظریهویت، تكوّن و تجرد نفس و تمایز آن از بدن؛ چیستی معرفت و 
مثابه شرط تحقق معرفت؛ قوای نفس و ابزارهای معرفت )حس، خیال، عقل و قلب( و نقش شهود؛  به

ادراك شهودی؛  همثابه برترین مرتب كمال قوای ادراكی و نفس انسانی؛ نفس پیامبر؛ ادراك وحیانی به
 های معرفت. ی بر معرفت یا حجابحدود و موانع معرفت انسانی؛ و تأثیر عوامل غیرمعرفت

 

 نفس: هويت، تكوّن، تجرد و تمايز آن از بدن ـ1
شناختی دارد،  ، جزء مباحث علم النفسِ فلسفی است، اما تأثیر فراوانی بر مباحث معرفتاین مبحث

مثابه فاعل معرفت مطرح است و لذا )در كنار متعلَّق معرفت و خود  اسلامی نفس به هچه در فلسف
 شود. شناسی تلقی می مثابه یكی از سه ركن اصلی در معرفت و معرفت معرفت( به

روح یا نفس انسان، جوهری است از عالمَ امر)قل الروح من أمر ربی(. عالم امر به معنای عالم عقول 
مقابل عالم خلق به معنای عالم مادیات و محسوسات قرار دارد. نفس، فاقد شكل و و دیگر مجردات، در 

و فاقد حركت و سكون است. بدین سبب نفس  ستیصورت مادی است و لذا قابل اشاره حسی ن
 ،آمد و امر منتظرَی را كه در آینده خواهداست، كه در گذشته از میان رفته  را تواند امر معدومی می

 (.11ـ12، صهـ1825)الفارابی، ور شود و از عالم جبروت نقش بپذیرد ادراك كند و نیز در ملكوت غوطه

تواند  فارابی در عبارت فوق، دو دلیل بر تجرد نفس انسانی اقامه كرده است: یكی اینكه نفس می
 پس نفس برتر از ماده و مدت ؛ادراك كند ،امور گذشته و آینده را كه در ماده و مدت)زمان( نیستند

تواند بدون وساطت بدن خویش  رسد كه می ای می و لذا مجرد است. دیگر اینكه انسان به مرتبه است
زاده  )حسنبه عوالم ملكوت و جبروت كه غیرمادی هستند اتصال یابد، پس نفس نیز غیرمادی است

 (.141ـ142، ص1905آملی، 

كند و آن بر مبنای ادراك كلیاتِ معقول  نفس اقامه می فارابی همچنین یك دلیل دیگر بر تجرد
 بهشود و معقول از آن جهت كه معقول است،  كه محسوس است، تعقل نمی رو ازآناست. محسوس 
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یك ابزار جسمانی )مثل چشم، گوش، زبان و...(  هآید. ادراك حسی صرفاً به وسیل ادراك حسی درنمی
یافته است، صورتی كه با  1شود؛ ابزاری كه صورت شیء محسوس در آن تشبح)تمثل( انجام می

یك ابزاری جسمانی تمام  هاعراض و لواحق مادی قرین است؛ اما ادراك عقلی هرگز به واسط
ر خاص )جزئی یا شخصی( است، اما امر عام آید، ام زیرا آنچه در ابزار جسمانی به تصور می ؛شود نمی

تواند جای  )كلی( كه جزئیات یا اشخاص در آن اشتراك دارند، هرگز درِ یك ابزار قابل قسمت نمی
، هـ1825الفارابی، )كلیاتِ معقول است، جوهری است غیرجسمانی هكنند بنابراین، نفس كه ادراك ؛گیرد

 (.40ص
دو  نیبدن و نفس)سرّ و علن/ پیدا و پنهان( تركیب یافته است و ااز دید فارابی، انسان از دو جوهرِ 

آشكارا از یكدیگر متمایزند. بدن دارای شكل و صورت، كیفیت و كمیتّ، تحرك و سكون، و حیّز)و 
آنكه نفس در  آید و لذا از عالَم خلق است، حال پذیرد و به ادراك حسی درمی مكان( است، قسمت می
دارد و در حقیقتِ ذات با آن هیچ مشاركتی ندارد. نفس به ادراك حسی و  این صفات با بدن تباین

 .(19ـ11)همان، صیابد و لذا از عالم امر است آید، بلكه عقل آن را درمی وهمی درنمی
 

 چيستی معرفت: سنخيت عالمِ و معلوم ـ2
فاعل  كوشد چیستی معرفت را از طریق ربط میان مدركِ و مدركَ یا فارابی در این مبحث می

شناختی است،  مباحث معرفت نیتر شناسا و متعلَّق شناخت یا عالِم و معلوم توضیح دهد و این از مهم
گونه  دو ركن اصلی معرفت)عالم و معلوم( برقرار نشود، هیچ نیچه تا ربط، نسبت یا سنخیتی میان ا

علم انسان به شود. معرفت به شیء خارجی برای انسان)=  ( برای انسان حاصل نمیی)معرفتیعلم
 ربط، نسبت و سنخیت میان عالم و معلوم است. هعالم خارج(، ثمره و نتیج

شده، چیزی از قبیل  كننده و ادراك فارابی بر این باور است كه ربط و نسبت میان ادراك
ای از جهت  كننده هر ادراك»ای از سنخیت تلقی شود:  تواند مسامحتاً نحوه است كه می« مشابهت»

[ پذیرش امر هشده[ شبیه است، شباهتی ]كه مای كند، ]با امر ادراك را ادراك می چیزی كه آن
 .(00ص هـ،1825 ،الفارابی)«شده و اتصال به آن است ادراك

 كند و فنای فی الله را به همین شیوه توضیح  ای عرفانی نیز می البته فارابی از این مبحث، استفاده
 ه ادراك ـپس بسدهد. نفس مطمئنه، نفسی است كه شبیه خداوند شده، با او اتصال برقرار كرده،  می

 
                                                           

، تمثل به معنای ارتسام صورت شیء محسوس در ابزارهای جسمانی است، وگرنه بسیار بعید است «تشبح»ظاهراً مراد فارابی از  ـ1
 باشد.« شبح» هكه او همانند برخی از متكلمان قدیم قائل به نظری
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سان از ذات  بیند و این )خدا( را در هر چیزی می« حق»حقیقیِ او نائل شده است؛ چنین نفسی، 
شود، پس هرگاه به ذات خویش توجه و رجوع كند و به آن بازگردد،  )فانی( می« باطل»خویش 

. بنابراین، در این مسیر چهار مرتبه وجود دارد: (00ص هـ،1825 ،الفارابی)دشو دستخوش افسوس می
مشابهت با خدا، اتصال با خدا، ادراك خدا و نهایتاً فنای فی الله. در حقیقت، نفس اگر به خدا روی 

سوسات روی شود و اگر به مح ها می شود، چنانكه اگر به معقولات روی آورد، همان آورد، همو می
د. این، به جهت لطافت خاصی است كه نفس واجد آن است. التفات نفس به هر شو ها می آورد، همان

، 1905زاده آملی،  )حسنشود كه نفس عیناً همان چیز شود چیزی به جهت لطافتش باعث می

معنای شود و این  . بنابراین، نفس اگر به این معنای عمیق به خدا روی آورَد، همو می(128ـ129ص
 وجودی انسان با خدا( نزد عرفاست. یهمان نیفنای فی الله)وحدت و ا

عالم چگونه شبیه  ،گرید عبارت اما معرفت چیست و مشابهت میان عالِم و معلوم چگونه است؟ به
پذیرفتن( یا  )نقش« انتقاش»كوشد این پرسش را به مدد  د تا معرفت پدید آید؟ فارابی میشو معلوم می

صورت توضیح دهد. معرفت و ادراك با انتقاش و ارتسام تناسب دارد. دقیقاً « ارتسامِ»ناتر به تعبیر آش
گونه كه یك قطعه موم، ربط و نسبتی با یك مُهر ندارد و از آن بیگانه است، مگر اینكه با آن  همان

و نسبتی با  د، به همین نحو، عالِم نیز ربطشواتصال یابد و صورت و شكل آن را بپذیرد و لذا شبیه آن 
شیء خارجی ندارد و از آن بیگانه است، پس هرگاه ذهن یا نفس انسان صورتِ آن شیء خارجی را 

شود، چنانكه  د، علم)معرفت( به آن نیز همراه این كار استوار میشونزد خود بیاورد و بدان منتقَش 
گیرد و تمثل  گیرد و همین صورت نزد ذاكره یا حافظه جای می صورتی را برمی س،حس از محسو

 .(10ـ15، صهـ1825)الفارابی، یابد، هرچند حس از محسوس غایب شده باشد می
اند كه چنین علم و معرفتی، علم حصولی را شامل  توضیح داده فصوص الحكمبرخی از شارحان 

، معلوم )معلوم بالذات یا شیء خارجی، نه معلوم بالعرض یا شود، نه علم حضوری را. در علم حصولی می
صورتِ آن شیء در ذهن انسان(، نزد عالمِ كه نفس یا ذهن انسان است، حاضر نیست و همواره از آن به 

جداست و هیچ حضور یا وجودی نزد آن ندارد و لذا در ادراك شیء  شناختی هستیلحاظ وجودی یا 
صورت آن شیء نیاز است؛ اما در علم حضوری، معلوم خودش نزد عالم خارجی، به انتقاش و ارتسام 

، اگر در اینجا حال نیحاضر است و لذا در ادراك آن، نیازی به انتقاش و ارتسام صورتِ آن نیست. باا
لحاظ كنیم، به این « اعتباری»صورت شیء را به معنای حقیقت شیء بگیریم و جدایی معلوم از عالمِ را 

 .(291ـ290، ص1905زاده آملی،  )حسنیم علم حضوری را نیز داخل در این حكم كنیمتوان نحو، می
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 صدق: شرط تحقق معرفت ـ3
صدق یا حقیقت، شرط تحقق معرفت است. معرفت اگر صادق و حقیقی نباشد، معرفت حقیقی 

شناسی است. در این مبحث، سخن  مباحث معرفت نیتر ازجمله مهم 1قتیحق ایصدق  هنیست. نظری
بر سر این است كه معرفت انسان در چه صورتی از صدق و حقیقت برخوردار است یا صادق و حقیقی 

مختلفی اظهار شده  های، یك گزاره چه هنگام صادق است؟ در این باب نظرگرید عبارت است؛ به
گرایی، حشو اظهاری و ...  گرایی، عمل ، انسجامگرایی اند از: مطابقت آنها عبارت نیتر كه مهماست 
 .(012ـ024، ص1995زاده،  )عباس

یكی طبق توضیح فارابی، حق و حقیقت)در مقابلِ باطل و بطلان( دارای سه معنی است كه فقط 
شود  . حق به قول ]گفتار یا گزاره[ای اطلاق می1»معادل با صدق به معنای فوق است:  از معانی آن

با مُخبرَ عنه ]چیزی كه از آن خبر داده شده است یا شیء واقعی[، آنگاه كه مخبر  كه مطابق است
. 9شود كه بالفعل حصول ]وجود[ دارد؛ و  . حق به موجودی گفته می2عنه نیز مطابق با آن قول باشد؛ 

، هـ1825)الفارابی، « شود كه هیچ راهی به سوی بطلان ]عدم[ آن نیست حق به موجودی گفته می

. درواقع، از دید فارابی، حق و حقیقت، یا ناظر به یك گزاره است، یا ناظر به یك موجود. (51ـ50ص
قسم دوم نیز یا ناظر به فعلیت یك موجود است، یا ناظر به عدمِ بطلان آن. طبعاً آنچه از جهت 

ق ی اهمیت است، حق و حقیقت به معنای نخست است كه عمدتاً از آن به صداشناختی دار معرفت
 شود. تعبیر می (به معنای فوق)

دانند. بر این اساس، یك گزاره آنگاه صادق است  می 2متقدم عمدتاً صدق را در مطابقت هفلاسف
پذیرد.  الأمر( باشد. فارابی نیز همین دیدگاه را می ، واقع )نفستر قیكه مطابق با خارج یا به تعبیر دق

كند و هم بر مطابقت  ملاحظه شد كه فارابی در مسئله صدق، هم بر مطابقت گزاره با واقع تأكید می
واقع با گزاره. شاید تأكید فارابی بر این مطابقتِ دوجانبه، ناشی از دقت نظر یا حساسیت فكری وی 

مطابقت در  حیتصر )مطابقت گزاره با واقع(، طبعاً نیازی به طرف كیباشد، چه باوجود مطابقت در 
زیرا مطابقت از قبیل امور متضایف است و اگر الف با ب  ؛طرف دیگر )مطابقت واقع با گزاره( نیست

 این دومی نیست. حیتصر مطابقت داشته باشد، حتماً ب نیز با الف مطابقت خواهد داشت و نیازی به
اند كه اگر به مطابقت واقع با گزاره نظر شود، این را  توضیح داده ص الحكمفصوبرخی از شارحان 

خوانند، اگرچه هم حق و  می« صدق»گویند و اگر به مطابقت گزاره با واقع توجه شود، این را  می« حق»

 
                                                           
1- Truth 

2- Correspondance 
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زاده  )حسن هم صدق به این معنا وصفِ گزاره هستند. حق در مقابلِ باطل است و صدق در مقابل كذب

 .(585، ص1905آملی، 
مطابقت آن با واقع  هبودن گزاره نیز به واسط برخی دیگر از این شارحان نیز بر این باورند كه حق

بودن. به این معنا اگرچه حق وصف گزاره است، اما  تر است به حق است، پس خودِ واقع شایسته
 .(220، ص1941)الشنب غازانی، تر شایسته است وصف واقع باشد بیش
 

 قوای نفس: ابزارهای معرفت ـ4
عامله، معطوف  هنظری. قو هعملی و قو هبه نظر فارابی، نفس انسان دارای دو دسته از قواست: قو

عامله بر سه قسم است: نباتی)نشائی(،  هنظری یا درّاكه، معطوف به ادراك. قو هبه عمل است و قو
انسانی. هر پنج قسم از این قوا، در انسان دراكه نیز بر دو قسم است: حیوانی و  هحیوانی و انسانی. قو

 .(18، صهـ1825)الفارابی، وجود دارند
شمار  به « ابزارهای معرفت»نظری یا دراكه است كه  هشناختی مهم است، قو آنچه از منظر معرفت

حواس  عقل و قلب هستند. و به همراه خیال(، آیند. این قوا، مشتمل بر حس)ظاهری و باطنی می
ادراك حسی، یا ظاهری است یا  اند. برخی از حواس باطنی در حیوان و انسان مشتركظاهری و 

گانه )باصره، سامعه، ذائقه، شامه و لامسه( كه  حواس پنج هباطنی. ادراك حسی ظاهری، به وسیل
وهم و خدمتگزاران  هادراك حسی باطنی به وسیل كه یدرحال ؛گیرد انجام می ،هستند« مشاعر»همان 

1آن
)همان، آید شود و حس مشترك( پدید می و متخیله نامیده می های كه مفكر ، حافظه، قوه)خیال 

 اند. اما برخی از حواس باطنی، عقل و قلب خاص انسان؛ (10ص
 

 ادراک حسی: حواس ظاهری .4ـ1
دیدگاه فارابی در باب حواس ظاهری همانند دیدگاه غالب ارسطو و مشائیان است. حس ظاهری، 

پذیرد و هرگاه محسوس قوی باشد، هرچند آن محسوس زایل شود،  محسوسات تأثیر میاز چگونگی 
دهد؛ همانند چشم آنگاه كه به خورشید خیره شود، صورت خورشید در آن  صورتش را در خود جای می

  ماند. در مورد صدا، بو، آن برای مدتی در چشم باقی میگرداند، اثر  ییابد و هرگاه از آن رو تمثل می
 

 ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

مثابه  بقیة حواس باطنی را خدمتگزار وهم دانسته است كه وهم رئیس سایر حواس باطنی است و اینها به به این دلیلفارابی  ـ1
ای از ادراكات انسان  شئون و اطوار وجودیِ آن هستند. همین امر باعث شده تا برخی از مشائیان ادراك وهمی را مستقلاً مرتبه

، وهم، عقل ساقط است و لذا مراتب ادراك را باید سه قسم دانست: گرید عبارت بهوهم، مرتبة نازلی از عقل است و  كه یبدانند، درحال
 (.291و  241-211ص، 1905زاده آملی،  )حسنحسی، خیالی و عقلی
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 .(11ـ10، صهـ1825)الفارابی، و ملموسات نیز وضع به همین صورت است مزه
در میان ادراكات حسیِ ظاهری، ابصار یا بینایی از اهمیتی خاص برخوردار است. فارابی در باب 

ای است كه صورت شیء خارجی  انطباع صورت است. چشم همانند آینه هابصار، قائل به نظری
شود و هرگاه شیء خارجی زایل  اشته باشد، در آن متصور و متمثل میروی آن قرار د روبه كه یمادام

. در مورد سمع نیز دیدگاه مختار (11)همان، صدشو شود یا قوی نباشد، صورتش نیز از بینایی زایل می
تموج هوا از طریق اصطكاك است. گوش همانند گودالی است كه هوایی كه در اثر  هفارابی، نظری

مثابه یك  یابد و گوش آن را به اصطكاك دو چیز، تغییر شكل و حالت یافته است، در آن تموج می
ای در سطح پوست است كه به  . از دید فارابی، لامسه نیز قوه(14ـ11)همان، صشنود صوت و صدا می

ای كه در اثر برخورد شیء خارجی با عضو لامس در آن پدید آمده، آن شیء را  هاستحال هواسط
 .(14)همان، صاست گونه نیكند. وضع شامه و ذائقه نیز اجمالاً هم احساس می

را ادراك كند، بلكه « انسانیت»تواند معانی محض و صرف)كلیات معقول( مانند  حس ظاهری نمی
ض مادی، از قبیل كمّ و كیف و أین و وضع و ...( مانند زید و عمرو فقط امر مخالط )دارای احوال و اعرا

زیرا همه مردم در آنها مشاركت ندارند.  ؛كند. این اعراض، داخل در حقیقت انسانیت نیستند را ادراك می
 ،از زوال آن شیء ، پستواند صورت شیء خارجی را كه ادراك كرده است حس ظاهری نمیهمچنین 

زیرا  ؛دهد ثبت و ضبط كند. حس ظاهری آنگاه كه آن شیء زایل شود، صورتِ آن شیء را از دست می
 .(42ـ19)همان، صت مادی ادراك كند تواند صورت را جز در ماده یا همراه با ارتباطا نمی

 

 ادراک حسی: حواس باطنی .4ـ2
ارسطو و مشائیان است. حواس دیدگاه فارابی در باب حواس باطنی نیز هماهنگ با دیدگاه غالب 

هایی كه حواس ظاهری آنها را شكار  باطنی همانند تورها و بندهایی هستند برای صید صورت
 اند از: ، و عبارتاند كرده
شدن آنها از وضعیت رویارویی  های محسوسات را پس از زایل یا خیال، صورت« مصوّره» ـ1

 هاست. ن این صورتكند و مخز مستقیم با حواس ظاهری، ثبت و ضبط می
كند؛  شود ادراك می ای است كه از محسوس آنچه را كه احساس نمی یا واهمه، قوه« وهم» ـ2

 كند. ای در گوسفند كه از صورت گرگ، معنای دشمنی و بدیِ او را درك می مانند قوه
 .1هایی است كه وهم آنها را ادراك كرده است یا ذاكره، مخزن صورت« حافظه» ـ9

 
 ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

حافظه مخزنی  كه یرحالهای محسوسات پس از غیبت آنها از حواس ظاهری است، د درواقع، خیال مخزنی برای حفظ صورت ـ1
 های واهمه )امور نامحسوس اما موجود در محسوسات( است. صرفاً برای حفظ صورت



  51 اشراقی فصوص الحكم فارابی؛ مبدأ معرفت

 

ها و معانیِ محفوظ در مصوره و حافظه  ای است كه بر صورت ، قوه«متخیله»و « مفكّره» ـ8
آمیزد( و برخی از آنها را از برخی دیگر  كند)می چیرگی دارد و برخی از آنها را با برخی دیگر تركیب می

كه وهم  یگیرد، مفكره و هنگام كار  عقل آن را به كه یكند(. این قوه هنگام دهد)جدا می تفصیل می
 .(19ـ14، صهـ1825)الفارابی، شود گیرد، متخیله نامیده می كار  آن را به

در حد مشتركِ میان حواس ظاهری و حواس باطنی است  یا یا بنطاسیا، قوه« حس مشترك» ـ5 
های محسوساتِ حواس ظاهری به  آوری صورت و احساس نزد این قوه جای دارد. این قوه، محل جمع

 .(49)همان، صای بدون اینكه واقعاً چنین باشد نحو یكجا است؛ مانند دیدنِ خط دایره
امری بسیار مهم و جدی، حس باطنی را  ـ1شوند:  به حس مشترك، اموری شگفت نسبت داده می

كه آن بر حس  یا گونه كند، به آن حركت شدیدی می یسو كند و حس باطنی به خود جذب می یسو به
یابد. در این حالت، اگر عقل نتواند حركت حس باطنی را تعدیل و آرام كند، خیال بر عقل  باطنی غلبه می

آیند، مانند كسی كه به  س مشترك به تصویر درمیهای متخیله در آینه ح یابد و صورت چیرگی می
امری  گاهی ـ2بیند كه واقعی نیستند.  شنود و افرادی را می جهت غلبه شدید ترس، صداهایی را می

شود. در این حالت،  مییابد كه دست حس ظاهری كاملاً از آن كوتاه  میچنان بر حس باطنی چیرگی 
طنی انسان ظاهر شوند و او بتواند از غیب خبر دهد، مانند ممكن است برخی ادراكات ملكوتی در حس با

دارد، این رؤیا نیازی به   رؤیای صادقه. حال اگر حافظه، این رؤیا را به همان حال حقیقیِ خود نگه
به اموری كه با آن  شده دهیاش، از امر د ندارد، اما گاه قوه متخیله به واسطه حركات تشبیهی« تعبیر»

قل شود، این رؤیا نیازمند تعبیر است. تعبیر عبارت است از حدس شخصِ معبرّ كه جنس هستند منت هم
 .(45ـ48)همان، صكند به واسطه آن، امر اصلی را از امر فرعی استنباط می

را ادراك كند، بلكه فقط امر « انسانیت»تواند معانی محض و صرف مانند  حواس باطنی نیز نمی
تواند صورت شیء  می ـ برخلاف حس ظاهری ولی ـكند،  مخالط مانند زید و عمرو را ادراك می

 .(41ـ42)همان، صخارجی را پس از زوال آن شیء یا جدایی حواس ظاهری از آن، ثبت و ضبط كند
 

 عاقله هادراک عقلی: عقل و قو .4ـ3
  تواند معانی محض و صرف)كلیات انسان است. نفس ناطقه انسانی می ادراك عقلی، فصل ممیّز

احوال و عوارض مادی، و از جهت اشتراك  همعقول( مانند انسانیت را با حد و حقیقتش بدون كلی
گردد.  بازمی« عقل نظری»ای به نام  افراد و مصادیق بسیار در آن، ادراك كند. این توانایی به قوه

فیض  های است و عقل نظری چونان صیقل آن. در این قوه، معقولات از ناحی نفس ناطقه چونان آینه
یابند، اما فقط آنگاه كه هم  صیقلی تصاویر اشیا ارتسام می هگونه كه در آین یابند، همان الهی ارتسام می
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زنگار تباه نشده باشد و هم امور پست از قبیل شهوت، غضب، حس و تخیل، آن  هصیقل آن به واسط
را به خود مشغول نكرده باشند و از توجه به جانبِ عالَمِ برترین بازنداشته باشند. بنابراین، هرگاه نفس 

كند و  ها روی گردانَد و به سوی عالَم امر روی آورَد، ملكوت برین را ملاحظه می غالناطقه از این اشت
 .(42ـ41، صهـ1825) الفارابی، یابد به لذتی والا دست می

كند. فیض عقل فعال  ، معقولات را از عالم امر و ملكوت به عقل انسان افاضه می«عقل فعال»
قدسیه است، ارتقا دهد. چنین نفسی  هكه واجد قو« نفس قدسی» هتواند نفس ناطقه را به مرتب می
، از قبیل اشتغالات یزیچ چیتواند معقولات را از عقل فعال بدون آموختن به دست بیاورد. ه می

تواند  نمی ،دیگری یادراك هفرودست مادی و نیز اشتغال به یك حس ظاهری یا باطنی یا هر قو
این نفس چنان والاست كه  هوجه به عالم برین بازدارد. مرتبمزاحم نفس قدسی شود و او را از ت

جهت فرودست، روح ]نفس[ »اجسام و موجودات مادی، جملگی تابع و مطیع تأثیرات او هستند: 
گیرد و گاه  نمی حس باطنیِ آن را دربر، دارد و حس ظاهری قدسی را از ]توجه به[ جهت برین بازنمی

كند و ]نفس قدسی[  های عالَم و آنچه در آن است تجاوز می از بدنش به سوی جسم آن اثرگذاری
 .(42)همان، ص« شود معقولات را از روح مَلَكی ]عقل فعال[ بدون آموختن از مردم پذیرا می

است كه حقایق را از لوح محفوظ « انسان كامل»اهل عرفان معتقدند، نفس قدسی همان نفس 
 (.928ـ929، ص1905زاده آملی،  )حسندارد )علم الهی( دریافت می

 

 . ادراک شهودی: قلب4ـ4
توانند به شناخت ذات و حقیقت خدا نائل آیند، اما در انسان  به باور فارابی، اگرچه حس و عقل نمی

ابزار معرفتی دیگری وجود دارد به نام دل یا قلب كه حاصل آن رؤیت یا ادراك شهودی است. این 
كند تا جایگاه رؤیت  اقسام ادراك انسانی را تبیین می ابتدااو  خدا را ادراك كند. تواند قوه است كه می

هر ادراكی بر دو قسم است: یا به یك چیز عام و كلی، مانند از نظر او، د. كنیا شهود را مشخص 
گیرد.  یعنی جزئی یا شخصی، مانند زید یا عمرو تعلق می ،گیرد و یا به یك چیز خاص انسان تعلق می

آید؛ اما وجود یك امر خاص، به  مر عام، معقول است و لذا قابل رؤیت نیست و به حس انسان درنمیا
ای جز استدلال. به امر خاصِ  استدلال و یا به واسطه هتواند ادراك شود: یا به واسط دو طریق می

ی به استدلال وقوف پیدا كرد، اما در ادراك یك امر خاصِ حاضر نیاز هتوان به وسیل غایب می
توان به وجود آن بدون هیچ  استدلال نیست، بلكه صرف مشاهده كافی است و با همین مشاهده می

مباشرت و ملاقاتِ جسمانی است)و این  هشكی حكم كرد. مشاهده نیز بر دو قسم است: یا به واسط
  رؤیت ،همان ابصار یا دیدن عادی است( و یا بدون مباشرت و ملاقات جسمانی، و این قسم اخیر
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 .(99، صهـ1825)الفارابی، )شهود( نام دارد
طور كه خدا  داند: همان می ریپذ فارابی با این مقدمه، ادراك خدا را از طریق رؤیت یا شهود امكان

خودش بدون نیاز به  ریذاتش مشاهده كند، پس هرگاه برای غ هتواند ذات و كمالش را از ناحی می
آید. خدا را  استدلال و بدون مباشرت و ملاقات جسمانی تجلی كند، به رؤیت و شهود او درمی

كردنی یا  توان از طریق مباشرت و ملاقات جسمانی ادراك كرد، چه در غیر این صورت، او لمس نمی
؛ بنابراین، تنها راه ادراك (98ـ99)همان، صخدا برتر از اینهاست كه یبود، درحال چشیدنی یا جز آن می

 ریپذ حقیقی خدا، رؤیت یا شهود اوست و این مهم صرفاً از طریق ترك تعلقات مادی و دنیوی امكان
، 1905زاده آملی،  )حسنكند تواند خدا را شهود می اش می وجودی همرتب هاست و انسان سالك به انداز

 .(858ـ852ص
در جهان دیگر)آخرت(، توان ادراك خویش را در دهد كه ممكن است خداوند  فارابی توضیح می

ای بدون تشبیه و بدون تغییر  عضو بیناییِ انسان)چشم( قرار دهد، اما در این صورت نیز چنین مشاهده
خدا  همشاهد رو، ؛ ازاین(98، صهـ1825)الفارابی، خواهد بود «رویی روبه»و بدون « رویی رودر»و بدون 

 چشم ظاهری در دنیا نخواهد بود هحتی در آخرت نیز عیناً واجد شرایط ابصار یا دیدن به وسیل
 (.850و  888ص، 1905زاده آملی،  )حسن
 

 کمال نفس و قوای ادراکی ـ5
به باور فارابی، هریك از قوای ادراكی انسان را كمالی است غیر از دیگری. نیز هر یك از این قوا را 

متعلَّق ادراك)معلوم( از جهتی  آید. خویش است كه هنگام وصول به كمالش بدان نائل میلذتی خاص 
كه نه ملائم  است و یا امری ،بر سه قسم است: یا یك امر ملائم است، یا یك امر غیرملائم و منافر

ادراك است و نه منافر. بر این اساس، لذت عبارت است از ادراك امر ملائم و اذیت)الم( عبارت است از 
شود و لذت هر ادراكی عبارت  امر منافر. هر ادراكی دارای كمالی است كه مطلوب و معشوق آن واقع می

است از ادراك كمالش. كمال هر یك از حواس، آن چیزی است كه برای آن حس تدارك شده 
اك همانا است)مثلاً كمال بینایی، مبصرات است، كمال شنوایی، مسموعات و ...(. كمال برترین نوع ادر

. مراد از برترین نوع ادراك، (05ـ08، صهـ1825)الفارابی، حقِ بالذات)خدا( است ژهیو حق و حقیقت و به
ه موجب امتیاز اند. ادراكی ك ادراكی است كه ویژه انسان باشد، چه حیوانات نیز در حواس با انسان شریك

 وجوددار شناخت  از حیوان است، یكی ادراك عقلی و دیگری ادراك شهودی است. اولّی عهدهانسان 
 .است دار شناخت حقیقی خدا و دومی عهده خدا و صفات و افعال او
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 عرفانِ ،كمال نفس مطمئنه»كند:  پردازد و تأكید می می 1فارابی در ادامه، به كمال و لذت نفس مطمئنه
]شناخت حقیقیِ[ حقِ اولّ ]خدا[ به واسطه ادراك آن است. پس عرفانِ حق اول به واسطه مرتبه 

« اش است اش نزد نفس مطمئنه بر آن اندازه كه حق اول برایش تجلی كند، همانا لذت نهایی قدسی
)فرشتگان  . روشن است كه اگرچه ادراك دیگر حقایق از قبیل عقول و نفوس كلی(05، صهـ1825الفارابی، )

 و مجردات( نیز كمالی برای نفس است، اما كمال غایی نفس مطمئنه صرفاً شناخت حقیقی خودِ خداست.
 

 نفس پيامبر ـ6
طبق توضیح فارابی، پیامبر)نبی( واجد نفس قدسی است، لذا طبع عالَم اكبر)جهان كبیر یا عالَم 

عالَم اصغر)جهان صغیر یا انسان( تابع و د، چنانكه طبع شو بُردار او می خارج( یكسره تابع و فرمان
 هزند. آین می از پیامبر سر های جاری معجزاتی بیرون از رویه ؛ به همین دلیلبردار نفس اوست فرمان

رود و نیز  گاه از بین نمی و هیچ است نگاشته شده پذیری از آنچه در لوح محفوظ نقش بانفس پیامبر، 
ها  پذیری آن را از این نقش زیچ چیشود و ه در حجاب نمی ،داز ذوات فرشتگان كه فرستادگان خداین

)الفارابی، به مردم ابلاغ كند ،نچه نزد خدای تعالی است تواند آ مقام نبوت می رو، ازاین ؛دارد بازنمی

 هتواند معجزه بیاورد، چون ماد می ـ1نفس پیامبر دارای سه ویژگی اصلی است:  .(12ص ،هـ1825
؛ تواند حقایق و امور غیبی را از طریق اتصال به لوح محفوظ دریافت دارد می ـ2؛ كائنات مطیع اوست

نفس پیامبر  .(149ـ144، ص1905زاده آملی،  )حسنذوات فرشتگان اخذ كند هتواند وحی را از ناحی میـ 9
 دارد. معرفت را از منبع وحی دریافت می ونشهودی است، چ ادراك هواجد برترین مرتب

 

 ادراک وحيانی ـ7
ای از معرفت شهودی و برترین مرتبه از مراتب ادراك بشری و خاص پیامبر  ادراك وحیانی، گونه

فرشتگان امور برین اعم از خدا و دیگر  به نظر فارابی، گیرد. است و عمدتاً از طریق فرشته صورت می
یشان انطباع ها این امور در هویت كنند و معلومات از ناحیه عقول و مجردات را ملاحظه و مشاهده می

علم حصولی( كه در علم انسان به «)ارتسام». منظور از این انطباع، (19، صهـ1825)الفارابی، یابند می
، 1905زاده آملی،  )حسنعلم حضوری( است«)اشراق»اشیای خارجی جریان دارد نیست، بلكه چیزی از قبیل 

  .(220ص

 
 ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

و از دید فارابی، برترین مرتبه از مراتب نفس ناطقة انسانی است و مراد از آن،  ،(21،فجرر.ك: )نفس مطمئنه، تعبیری قرآنی است ـ1
 نفس انسان سالك و عارف است.
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)نهایتاً و  1وگو كند، اما نفس بشری گفت تواند در بیداری با فرشتگان نفس قدسی)مرتبه نبوت( می
 .(19، صهـ1825)الفارابی، دشونشین آنها  تواند در خواب هم حداكثر( می

ای در قیاس با  جنبه حقیقی و دیگری هیكی جنب از دید فارابی، ذات فرشته، دارای دو جنبه است:
وگو كند. هرگاه این  گفت با آنتواند  صرفاً می است و نفس قدسی حقیقی، از عالَم امر هها. جنب انسان

عالَم برین  یسو نفس قدسی به حس ظاهری و حس باطنی یوگو كنند، گاه دو، با یكدیگر گفت
تمثل  شود و در این حالت، صورتی از فرشته برای او برحسب تحمل و ظرفیتش تصور و جذب می

قیقت، ذات حقیقی )وجود . در ح(44ـ41)همان، صشود وحی شنیده می در قالب و گفتار فرشته یابد می
است و حقیقتاً هیچ صورت  نفسیِ( فرشته، از عالَم امر و مجرد است، پس فاقد جسم و اعراض مادی

ها )وجود  در قیاس با انسان ادراك شود؛ اما ذات حواس هتواند به وسیل نمی یا شكلی ندارد و لذا اصلاً
« تمثل»تواند بر او  كه می نجاستیت و ااس اضافیِ( فرشته، دارای ظهور و بروز خاصی برای پیامبر

كلبی  هدر قالب دحی خیال پیامبر اسلام هپیدا كند، همانند تمثل صورت مثالیِ جبرئیل بر قو
 (.822و  942ـ909ص، 1905زاده آملی،  حسن)

بدون تمثل فرشته؛ زیرا وحی در حقیقت، لوحی  ـ1بنابراین، دریافت وحی از فرشته، دو گونه است: 
ای است و این همانا گفتار حقیقی است، زیرا  نفس قدسی پیامبر بدون هیچ واسطه فرشته برای هاز آین

مراد از گفتار صرفاً این است كه آنچه باطن گوینده متضمن آن است، در باطن شنونده صورت پیدا 
ن شود، با تمثل فرشته؛ اگر باطن گوینده از لمس باطن شنونده ناتواـ2 ؛كند تا اینكه همانند آن شود

گیرد و لذا به  )واسطه(ای برمی  میان دو باطن گوینده و شنونده و دو ظاهر گوینده و شنونده، فرستاده
 .(49ـ44، صهـ1825)الفارابی، رساند گوید و وحی را به او می صدا یا نوشته یا اشاره با او سخن می هواسط
 

 حدود و موانع معرفت انسانیـ 8
نامحدود نیست و لذا عملاً محدود به حدود و مقید به قیودی است. به نظر فارابی، ادراك انسان 

دارد. در رأس امور ناشناختنی، ذات یا « حدودی»تواند هر چیزی را بشناسد. معرفت انسان،  انسان نمی
حقیقت خداوند قرار دارد. خدا وجود محض است و ماهیت ندارد، لذا جنس و فصل هم ندارد. پس 

)الفارابی، تعریف به حد)كه معتبرترین تعریف نزد مشائیان است( ناممكن است شناخت ذات خدا از طریق

 .(59، صهـ1825
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درست است. در برخی از نسخ نیز از « هروح البشری» كه یدرج شده است، درحال« هروح النبوی»تعبیر  فصوص الحكمدر متن  ـ1
از این  (.121، ص1941)الشنب غازانی، عبیر اخیر استفاده شده است، وگرنه تعارضی میان این عبارت و عبارات پیشین پدید خواهد آمدت

 د، چه هیچ نفسی برتر از نفس پیامبر نیست.شونشین  تواند با فرشتگان هم توان گفت نفس پیامبر صرفاً در خواب می گذشته، نمی



02   02/ شماره 1991دوفصلنامه علمی ـ پژوهشی حكمت سینوی/ سال بیست و دوم / پاییز و زمستان 

 

گونه پوشیدگی ندارد و آشكار محض  ، فارابی معتقد است، خداوند به سه دلیل هیچحال نیدرع
الفارابی، )پوشیدگی وی شود هگونه عوارضی ندارد كه مای است: اولاً او هیچ موضوعی ندارد، پس هیچ

صفات و  هاند و به واسط ذات خدا واجب)واجب بالغیر( شده هالله از ناحی ؛ ثانیاً ماسوی(58ـ59، صهـ1825
؛ (51)همان، صاند و بدو انتساب دارند، پس خود خدا به طریق اوَلی آشكار است فعل وی حقیقت یافته

نقص وجودی برای او متصور  هگونه پوشیدگی از ناحی است، پس هیچ ترین وجود ثالثاً وجود خدا كامل
 .1(90)همان، صنیست، پس او در ذات خویش آشكارگیِ محض است

گونه پوشیدگی نداشته  شناخت باشد و هم هیچ  تواند هم برای انسان غیرقابل می زیچ كیاما چگونه 
هر ، پوشیدگی و پنهانی یطوركل كوشد این تناقض ظاهری را به نحوی پاسخ گوید. به باشد؟! فارابی می

تواند باشد: نخست، سقوط در  معرفت انسان به چیزی، به سه جهت می« مانع»چیزی از ادراك انسان یا 
مرتبه وجودی، یعنی اینكه چیزی از وجود ضعیفی برخوردار باشد كه به ادراك انسان درنیاید، مانند یك 

رخوردار باشد، نور بسیار ضعیف؛ دوم، شدت در مرتبه وجودی، یعنی اینكه چیزی از وجود قوی ب
قوای ادراكی انسان نتواند آن را ادراك كند، مانند قرص خورشید كه شدت نورش چشم را از  كه ینحو به

كند؛ سوم، ستر و پوشیدگی، یعنی اینكه چیزی به دلیل پوشیدگی كامل آن  دیدن دقیق آن ناتوان می
نخست، مباین و جدای از آن چیز، مانند نتواند به ادراك انسان درآید. ساتر یا پوشاننده، بر دو قسم است: 

دیواری كه میان چشم انسان و آنچه در ورای آن دیوار قرار دارد)ساتر مباین(، حائل شود؛ دوم، غیرمباین 
دارد)ساتر غیرمباین  و غیرجدای از آن چیز، مانند لباسی كه بر تن انسان است و تن را پوشیده می

افكند)ساتر غیرمباین مخالط(  كه بر حقیقت او پرده میملاصق( یا موضوع و عوارض مادی انسان 
 .(55ـ58)همان، ص

وجودی( و قسم  هدرهرحال، از دید فارابی، چون پوشیدگی و پنهانیِ قسم نخست)سقوط در مرتب
اقسام آن( در مورد خداوند جاری نیست، پس ناتوانی انسان از ادراك او،  هسوم)ستر و پوشیدگی در هم

وجودی( است. قوای ادراكی انسان)حس، خیال  ه)شدت در مرتبدلیل پوشیدگی و پنهانیِ قسم دوم به
و عقل(، در عین آشكارگیِ مفرط و محض خداوند، به جهت شدت وجودیِ او یا انكشاف)شدت 

 .(41، صهـ1825الفارابی، )اند  نورانیتِ( او، از ادراك وی ناتوان
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یت ذات او برای مخلوقات، و فقدان هرگونه نقصی برای او، آشكارگی ذات خدا بر ئفقدان هرگونه عوارض برای ذات خدا، مبد ـ1
اشراق، پیروان مكتب توان علم خدا به ذات خود و علم او به مخلوقات را نیز اثبات كرد.  جا می شود و از همین ذات او را باعث می

 فصوص الحكم. فارابی در (15، ص1909ای،  )الهی قمشهاند خدا به مخلوقات را عین مخلوقات و از سنخ حضوری در نظر گرفتهعلم 
از سنخ علم حضوری دانسته و از علم حصولی و ارتسامی مشائیان كاملاً  ،اشراقپیروان مكتب علم خدا به مخلوقات را همانند 

 (.99، ص1990زاده،  )عباسفاصله گرفته است
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رسد كه بر طبق آن، اقرار به ناتوانی انسان در  می 1«طریق سلبی»فارابی نهایتاً در شناخت خدا به 
هیچ راهی به سوی ادراك ذات احدیت »شناخت ذات یا حقیقت خدا، بهترین راه شناخت خداست: 

شود. نهایتِ راهی كه به سوی ]شناختِ[ آن ذات  صفاتش ادراك می هنیست، بلكه آن ذات به واسط
 .(41)همان، ص« ]شناختِ[ آن نیست است، این است كه هیچ راهی به سوی

 

 (های معرفت حجاب)تأثير عوامل غيرمعرفتی بر معرفت  ـ9
گذارند. این عوامل  ای از ادراكات و معارف انسان تأثیر می گاه برخی از عوامل غیرمعرفتی بر دسته

اجتماعی، اند: نخست، عوامل بیرونی)مربوط به بیرون از انسان( مانند عوامل فرهنگی،  بر دو قسم
سیاسی، جغرافیایی و ... از قبیل جامعه، خانواده، فرهنگ، تاریخ، قومیت و محیط زیست. دوم، عوامل 

گناه و  ؛خوب و بد؛ درونی)مربوط به درون انسان( از قبیل عمل انسان)عمل ارزشی و عمل ضدارزشی
 .(524ص، 1995زاده،  )عباسصواب(، خلق و خو، احساس و عاطفه، وراثت)ژنتیك( و ... 

ترین عوامل غیرمعرفتیِ درونیِ مؤثر بر معرفت، به باور اهل عرفان، رفع خود)نفس( و  از مهم
ترین حجاب  بودنِ( او بزرگ های بدنی و حسی است. عرفا معتقدند خودیِ انسان یا أنائیت)من حجاب

هده شود. بدن در مسیر كشف حق و حقیقت است. باید این خود از میان برخیزد تا حقیقت بالعیان مشا
اشراق این كار پیروان مكتب هایی هستند كه باید كنار گذاشته شوند. عرفا و  و امور حسی نیز حجاب

نهند، یعنی توان جداسازی نفس از بدن در همین دنیا)پیش از مرگ(. آنان بر این  نام می« تجرید»را 
د و لذا شو ه مجرد میهای بدنی و حسی جدا شود، یكسر باورند كه هرگاه نفس انسان از حجاب

كه  دهد آنگاه واسطه رؤیت و شهود كند. فارابی توضیح می تواند خدا، حقایق برین و مجردات را بی می
ای از صفات الهی را به دست بیاورد، از صفات انسانی جدا و از امور جسمانی بركنده  انسان سایه

 .(54، صهـ1825)الفارابی، دشو شود، نائل می كه ادراك نمی یشود و به ادراك ذات خدا از جهت می
خودت  ههمانا تو را از ناحی»ورزد:  فارابی در مسیر كشف حقیقت نیز بر این عامل تأكید ویژه می

بدنت؛ پس بكوش كه این حجاب را از میان برداری و  هحجاب است، تا چه رسد به پوشش تو از ناحی
رسی ... و ]در این هنگام[ تو در بدنت هستی،  به حق و حقیقت[ میمجرد شوی، پس در این هنگام ]

بینی آنچه را كه هیچ چشمی  قع ملكوت هستی، پس می]اما[ گویی در بدنت نیستی و گویی در صُ
)همان، « شنوی آنچه را كه[ هیچ گوشی نشنیده و بر قلبِ هیچ انسانی خطور نكرده است ندیده و ]می

 .(09ـ04ص
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 است. via negativeتعبیر فلاسفة قرون وسطا از طریق سلبی،  ـ1
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 آن در فصوص الحكم هاکاوی پيشينچيستی اشراق و و
و نقش عامل اشراق در آن، ابتدا باید  فصوص الحكمشناسی در  در تحلیل و بررسی ساختار معرفت

بررسی كرد كه اشراق چیست و اشراقی كیست؟ در فلسفه سهروردی)شیخ اشراق( و پیروانش، اشراق 
شناختی است كه در كشف حقیقت، علاوه بر عقل و استدلال، بر تصفیه  اجمالاً روش و مكتبی معرفت

دریافت مشاهدات و مكاشفات قلبی و حضوری  آمادگی منظور بهباطن و پرهیز از شواغل مادی و حسی، 
؛ 150و  12ـ12، ص1915)سهروردی، داند تأكید دارد و البته وصول به حد نهایی یقین را بر شهود متوقف می

 .(28ـ29، ص1949، شیرازی؛ و 22، ص1912شهرزوری، 
معرفت اشراقی به این معنا، هم غیر از رویكرد مشائیِ محض است كه چندان توجهی به شهود 

 حال نیدرعنهد؛  كند و هم غیر از رویكرد عرفانی محض كه چندان وقعی بر عقل و استدلال نمی نمی
، الدین شهرزوری جمع هر دو رویكرد است. بر مبنای تعریف فوق، سهروردی و پیروان او از قبیل شمس

اند، چنانكه فلاسفه بعدی از قبیل میرداماد،  هروی دقیقاً اشراقی  الدین احمدبن الدین شیرازی و نظام قطب
، 1995زاده،  )عباستوان به معنای عام اشراقی دانست و نهایتاً نوصدرائیان را نیز می ملاصدرا و پیروان وی

 .(21ـ22ص
پدیدآمدن رویكرد یا مكتب اشراقی در عالمَ اسلام را باید معلول عوامل و عناصر مهمی از قبیل 
عرفان اسلامی و تصوف، تفكر فلسفی یونان و روم باستان خاصه افلاطون و نوافلاطونیان، و ادیان 

مشائی غافل شد  ایران باستان و هند دانست، اما در این میان نباید از نقش فلسفه اسلامیِ ژهیو بهشرقی 
 سینا در رأس آن قرار دارند. كه فارابی و ابن

به شرحی كه در بخش پیشین مطرح  فصوص الحكمشناختیِ  معرفت گانه نهاكنون، نظر به مباحث 
اگر این »ذیلاً بدان خواهیم پرداخت،  كه ینحو بهشد و با توجه به رویكرد و مفادِ عمدتاً اشراقیِ آن 

ردپای رویكرد و روش اشراقی را تا توان در عالمَ اسلام،  رسد می ، به نظر می«اشدرساله از آنِ فارابی ب
جهت است كه اگر این رساله از آنِ فارابی نباشد، بلكه مربوط به  این رساله به عقب برد. این تأكید، ازآن

رفانی های رمزی و ع داستانسینا باشد، در این صورت باید متون اشراقی و  از ابن پسای  نویسنده
 مثابه مبدأ معرفت اشراقی در نظر گرفت، نه این رساله را. سینا را به ابن

فارابی در این رساله ضمن كاربست روش عقلی و استدلالی، گاه به شیوه اهل ذوق و عرفا سخن 
اینكه آیا سهروردی این  گفته است و جمع بین روش عقلی و روش شهودی همانا روش اشراقی است.

نوشتار حاضر  یرساله را دیده و مطالعه كرده یا نه، بحث دیگری است و تأثیر چندانی بر اصل مدعا
 فصوص الحكمسینا یا حتی رساله  ندارد؛ چه در اینجا سخن بر سر تأثیرپذیری سهروردی از فارابی و ابن
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اقی تا این رساله است، خواه سهروردی آن را نیست، بلكه سخن بر سر امكان امتداد تاریخی رویكرد اشر
 و خواه نه. دیده و مطالعه كرده باشد

رویكرد اشراقی را در بیشترِ مباحث  هكم غلب ا دستی توان محوریت رسد، می به نظر می
توان ادعا كرد كه عامل اشراق،  می و لذا 1نشان داد یخوب به فصوص الحكم هشناختیِ رسال معرفت

 گانه نهبا توجه به مطالب شناختی این رساله بخشیده است.  وحدتی خاص به ساختار مباحث معرفت
 :شود میگانه پیشین اشاره  وار به نقش اشراق در مباحث نه اینك فهرستبخش پیشین، 

در این رساله، در مبحث هویت، تكوّن، تجرد نفس و تمایز آن از بدن، غلبه با رویكرد مشائی  ـ1
 .2است
در مبحث چیستی معرفت و سنخیت عالِم و معلوم و نهایتاً علم انسان به عالَم خارج، بنا بر  ـ2

منجر به بحث ای عرفانی از این مبحث،  مدركَ شود. استفاده« شبیه»دیدگاه این رساله، مدركِ باید 
از فنای فی الله شد كه در طی چهار مرتبه قابل انجام است: مشابهت با خدا، اتصال با خدا، ادراك خدا 

سهروردی بسیار بنیادین هستند و در  یاشراق هو نهایتاً فنای فی الله. این مباحث جملگی در فلسف
 اند. مشاء چندان مطرح نشده هفلسف
 شرط تحقق معرفت، در این رساله، غلبه با رویكرد مشائی است. مثابه صدق به هدر مبحث نظری ـ9
 خیال و عقل(، غلبه با رویكرد و در این رساله، در مبحث قوای نفس و ابزارهای معرفت)حس ـ8

مثابه یكی دیگر از ابزارهای معرفت و نیز ادراك شهودیِ برآمده از  مشائی است، اما در مبحث قلب به
مشاء قبلاً اشاره شد. بنابر  هبودن مبحث اخیر در فلسف رنگ اشراقی است. به كمآن، غلبه با رویكرد 

كنند. شكی نیست كه « شهود»توانند تحت شرایطی خدا را  های خاص می دیدگاه این رساله، انسان
اشراق بر پیروان مكتب اشراق است.  هادراك شهودی، از مراتب و سطوح بسیار مهم معرفت در فلسف

 اند. بسیار بیش از مشائیان تأكید كردهچنین معرفتی 
. در این رساله، كمال قوای ادراكی و نفس انسانی، عرفان یعنی شناخت حقیقی خداست كه این 5

 د و در این مبحث نیز غلبه با رویكرد اشراقی است.آی دست میبه مهم نیز عمدتاً از طریق شهود 
 ملاحظه شد كه در مبحث نفس پیامبر، دیدگاه این رساله، جمع بین نظرات مشائی و اشراقی است. ـ0

 
                                                           

بر رویكرد مشائی غلبه دارد، نه اینكه  فصوص الحكمشناختی  در حقیقت، مدعا این است كه رویكرد اشراقی در مباحث معرفت ـ1
 اند. شناختیِ این رساله یكسره اشراقی مباحث معرفت

گیری از روش شهودی  كوشد با بهره كند، بلكه می ، اشاره خواهد شد كه رویكرد اشراقی، روش عقلیِ مشائی را نفی نمینیازا پس ـ2
 .عرفا آن را تكمیل كند
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در مبحث ادراك وحیانی)كه برترین مرتبه ادراك شهودی است(، دیدگاه این رساله، جمع بین  ـ1
علم  المثل یفراوان ذكر شده، اما این رساله، ف باره نینظرات مشائی و اشراقی است. نظرات مشائیان درا

سهروردی هماهنگ  یفرشتگان را از سنخ اشراقی و علم حضوری دانسته كه با دیدگاه فلسفه اشراق
است. همچنین در مبحث تمثل فرشته بر پیامبر، این رساله به مواضع اشراقی و طرح كلی عالمَ مثُل 

 معلق در فلسفه اشراق كاملاً نزدیك است.
است. خدا اوج « آشكارگی»نع معرفت انسانی در این رساله، های مبحث حدود و موا از كلیدواژه ـ4

شود ادراك انسان توانایی درك او را نداشته باشد. در ذیل این  آشكارگی است و همین باعث می
بحث، اجمالاً به دیدگاه این رساله در باب علم الهی و اینكه علم خدا به ذات خویش و به مخلوقات از 

اشراق  ه. دو مسئله آشكارگی و علم حضوری، از مبانی محوری فلسفاست، اشاره شد« حضوری»سنخ 
 خورند. مشاء چندان به چشم نمی ههستند و در فلسف

های معرفت، تأكید ویژه دارد و این  این رساله، بر تأثیر عوامل غیرمعرفتی بر معرفت و حجاب ـ9
در  غلبه رویكرد عقلی، لیكن به جهت است مبحث اگرچه تا حدی در فلسفه مشاء نیز مطرح بوده

كننده  تأكید قرار نگرفته بود؛ اما این مبحث در فلسفه اشراق نقشی بسیار تعیین مشائیان، تا این حد مورد
كند. برای رسیدن به معرفت یقینی، به انجام و مداومت بر برخی اعمال ارزشی و در رأس آنها  پیدا می

 ترك دنیا و امور جسمانی نیاز جدی است.
شناختیِ  رویكرد اشراقی در بیشترِ مباحث معرفت كم غلبه ا دستی ه نكات فوق، محوریتبا توجه ب

گیری از رویكرد عقلی مشائی در  است؛ اما بهره انكار رقابلی، نسبت به رویكرد مشائی، غفصوص الحكم
نافی وجه اشراقیتِ آن  ـبه شرحی كه از نظر گذشت  ـشناختی این رساله  برخی از مباحث معرفت

گیری از  كوشد با بهره كند، بلكه می نیست؛ چه گفتیم كه رویكرد اشراقی، روش عقلیِ مشائی را نفی نمی
 سان از آن فراتر رود. اگر همه عرفا آن را تكمیل كند و نقایص آن را برطرف سازد و بدین روش شهودیِ

 دیگر ممكن نبود  بود، طبعاً روش عقلی مشائی می شناختی این رساله مبتنی بر یا بیشترِ مباحث معرفت
 .شمردآن را اشراقی 

توان ادعا كرد كه امتداد تاریخی  از آنِ فارابی باشد، می فصوص الحكماگر  بنابر نكات فوق،
رسد در  ای است كه به نظر می رویكرد و روش اشراقی را باید تا این رساله به عقب برد و این نكته

تا حد زیادی مغفول مانده است. آنچه مورخان  اسلامی چندان موردتوجه واقع نشده بلكه هتاریخ فلسف
عزیمت  هعنوان نقط به فلسفی اشراق در عالَم اسلام و هپیشین مثابه اسلامی، عمدتاً آن را به هفلسف
داده شد سینا است، اما نشان  های عرفانی و رمزی ابن اند، متون اشراقی و رساله اشراق دانسته هفلسف

 رساند. فصوص الحكمتوان به  عزیمت را می هكه امتداد این نقط



  01 اشراقی فصوص الحكم فارابی؛ مبدأ معرفت

 

سینا است، یا متعلق به یكی  متعلق به خود ابن فصوص الحكمالبته اگر این فروض استوار شود كه 
پس از  مسلك یك فیلسوف عارف متعلق به یا سینا كه دارای تمایلات عرفانی است، و از شاگردان ابن

 همشاء متأثر بوده و هم از عرفان اسلامی، در این صورت، باید امتداد نقط هاز فلسفسینا كه هم  ابن
در صورت صحتِ  ،حال نیسینا رساند و تا فارابی امتداد نداد. باا عزیمت رویكرد اشراقی را به ابن

و  مبادی كی ازی ـسینا  در كنار آثار اشراقی ابن ـتواند  هریك از این فروض، بازهم همین رساله می
 نظر باشد. مهم رویكرد اشراقی تلقی شود، هرچند در مؤلف آن اختلافمنابع 
 

 گيری نتيجه
این  ملاحظه شد كه رویكرد محوری یا غالب به فارابی، فصوص الحكم هفارغ از صحت انتساب رسال

، «اشراق»به مدد عامل  در این رساله، شناختی رویكرد اشراقی است و معرفت بیشترِ مباحث رساله در
 بخشیده شده است. شناختی به ساختار مباحث معرفت وحدتی خاص

بندی و عرضه است: هویت،  شناختی در این رساله به این شرح قابل دسته ساختار مباحث معرفت
مثابه  صدق به هتكوّن و تجرد نفس و تمایز آن از بدن؛ چیستی معرفت و سنخیت عالِم و معلوم؛ نظری

ی نفس و ابزارهای معرفت )حس، خیال، عقل و قلب( و نقش شهود؛ كمال شرط تحقق معرفت؛ قوا
ادراك شهودی است؛  همثابه برترین مرتب قوای ادراكی و نفس انسانی؛ نفس پیامبر؛ ادراك وحیانی به

 های معرفت. حدود و موانع معرفت انسانی؛ و تأثیر عوامل غیرمعرفتی بر معرفت یا حجاب
سنتّی منسوب به سهروردی  یا گونه ق آن، كه در تفكر اسلامی بهبه معنای دقی« اشراق»عامل 

از اینكه ریشه در متون اشراقی و بیش و پیش )شیخ اشراق( است و این انتساب نیز كاملاً درست است، 
 ایناگر )البته دارد  فصوص الحكمه سینا داشته باشد، ریشه در رسال های رمزی و عرفانی ابن داستان
 درواقع به رویكرد و روش اشراقی پیشینه توان ادعا كرد كه ، می(؛ بنابراینفارابی باشد متعلق به رساله
  ای است كه به نظر و این نكته انتساب یابدرساله  همین به تواند گردد و می بازمیسینا  از ابن پیش

 رسد در تاریخ فلسفه اسلامی چندان موردتوجه واقع نشده و مغفول مانده است. می
سینا كه دارای  سینا، یا یكی از شاگردان ابن خود ابنبه  فصوص الحكماما در صورت اثبات تعلق 

مشاء متأثر  هكه هم از فلسف نایس مسلك پس از ابن یا یك فیلسوف عارفتمایلات عرفانی است و 
 كیی ـسینا  در كنار آثار اشراقی ابن ـتوان همین رساله را  بوده و هم از عرفان اسلامی، بازهم می

 نظر باشد. اصلی رویكرد اشراقی دانست، هرچند در مؤلف آن اختلافو منابع  از مبادی دیگر
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  منابع
 

، و شرحه هفصوص الحكم، «مهشرح فصوص الحك»(، 1941الشنب غازانی، السید اسماعیل الحسینی)
 وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی، چاپتحقیق علی اوجبی، تهران، سازمان چاپ و انتشارات 

 نخست
،    انتشارات بیدار قم، ،   یاسین تحقیق شیخ محمدحسن آل ،فصوص الحكم(، هـ1825الفارابی، ابونصر)
 چاپ دوم

حكمت ، «شرح فصوص معلم ثانی حكیم ابونصر فارابی»(، 1909الدین مهدی) ای، محیی الهی قمشه
 انتشارات اسلامی، چاپ ششم جلد دوم، تهران، م و خاص،االهی ع

تخصصی  ه)ماهنامكتاب ماه فلسفه، «از آنِ كیست؟ هفصوص الحكم»(، 1940اوجبی، علی)
 ، تهران، خانه كتاب5و نقد و بررسی كتاب(، شماره  یرسان اطلاع

 بغداد، دوم، جلد ،الفنون و الكتب أسامی عن الظنون كشف ،(م1981)عبدالله بن مصطفى ه،خلیف حاجی
 یالاول هالطبع المثنى، همكتب

، تهران، مركز نشر فرهنگی رجا، نصوص الحكم بر فصوص الحكم(، 1905زاده آملی، حسن) حسن
 نخستچاپ 

انتشارات علم با همكاری دانشگاه شهید  ، تهران،فارابی فیلسوف غریب(، 1949حكمت، نصرالله)
 نخستچاپ بهشتی، 

 نخستچاپ ، تهران، انتشارات طرح نو، فارابی(، 1918داوری، رضا)
هنرى  ه، تصحیح و مقدمدوم جلد،  ، مجموعه مصنفات شیخ اشراقالإشراق هحكم (،1915سهروردی)

 چاپ دوممطالعات و تحقیقات فرهنگى،  همؤسس تهران، كربن،
،  ، مقدمه و تحقیق از حسین ضیائى تربتىالإشراق هشرح حكم(، 1912الدین)  ، شمس شهرزورى

 نخستچاپ مطالعات و تحقیقات فرهنگى،  همؤسس تهران،
 تهران، ، به اهتمام عبدالله نورانى و مهدى محقق،الإشراق هشرح حكم (،1949الدین) ، قطب شیرازى

 نخستچاپ انجمن آثار و مفاخر فرهنگى، 
حكمت سینوی ، «فارابی هعلم الهی در فلسف هبررسی و سنجش نظری»(، 1990زاده، مهدی) عباس

 54 هشمار ،تهران، دانشگاه امام صادق)ع(
، تهران، سازمان انتشارات پژوهشگاه شناسی اشراقی سهروردی نظام معرفت (،1995)ــــــــــــــ

 نخستاسلامی، چاپ  هفرهنگ و اندیش
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اسدالله  ه، ترجمرشد از آغاز تا درگذشت ابن: اول جلداسلامی،  هتاریخ فلسف(، 1901كوربن، هانری)
 مبشری، تهران، انتشارات امیركبیر، چاپ سوم

مصطفی محقق داماد،  سید ه، ترجم«فارابی هعقل در فلسف هنظری»(، 1992الرحمان) مَلك، فضل
 نخستچاپ انتشارات حكمت،  ، به اهتمام میثم كرمی، تهران،شناسی فارابی

نقد محتوایی كتاب(،  ه)به ضمیماسلامی هتاریخ تحلیلی انتقادی فلسف(، 1944)ییحی دییثربی، س
 نخستاسلامی، چاپ  هتهران، سازمان انتشارات پژوهشگاه فرهنگ و اندیش

 


