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The importance of recognizing the type of attribution between the knower and 

the known is determining the position of knowledge in the worldview approach 

and its epistemological function. The main question of this research is: What is 

the meaning and function of the type of attribution between the knower and the 

known with the evolution in the philosophical principles? According to the 

originality of nature, the type of this attribution is the categorical attribution, 

assuming the duality of the two sides of the attribution, causes problems such as 

the validity of knowledge, the distinction between the knower and the known, 

and the problems of mental existence. According to the originality of the 

existence of gradational oneness, the type of this attribution is the illuminative 

attribution. In this type of attribution, the knowledge of knower, in a longitudinal 

and gradational relationship, becomes the cause of the creation of known, and 

finally according to the originality of the existence of personal oneness, the unity 

between the knower and the known can be stated and the type of attribution is 

qāyúmi attribution. The findings of the research show that according to the three 
philosophical journeys, by passing from multiplicity to unity, the gradational 

aspect gives its position to unity between the knower and the known, until in the 

third journey, the presence and intuition of the knower appears in the mirror of 

his manifestations.  
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Extended Abstract 

Introduction 

The term of “attribution” indicates a kind of dependence or measurement between different or 
similar affairs. By generalizing the inherent characteristic of attribution, that is, “having a 
relationship with two sides”, to a real and existential affair such as knowledge and perception, 

an additional relationship between the knower and the known can be considered. By the 

evolution of philosophical schools, the correlative of affairs such as knowledge and the 

relationship between knowledge and knower also finds a new concept that fits the new 

approach. The main question of this research is: What is the meaning and function of the type 

of attribution between the knower and the known with the evolution in the philosophical 

principles? 

Three Philosophical Journeys and Three Types of Attribution 

According to the originality of nature, “categorical attribution” is a relationship that is 
established between two independent things. This type of attribution has distinction with the 

principles of Transcendent Wisdom and causes problems such as the validity of knowledge, the 

distinction between the knower and the known, and the problems of mental existence. In the 

second journey, i.e. “illuminative attribution”, the additional is the existence of the effect which 

is realized by the cause. The illuminative attribution is the same creation of effect and is from 

the realm of existence (Sabzevari, 1991, vol.2, 116). In qāyúmi attribution, that is, the ultimate 

point of view of Mullā Ṣadrā, God is the Only Essence, whose relationship with all things, 

different from other causes and effects, is one and has unity (Mullā Ṣadrā, 1990, vol.5, 225). 

According to Mullā Ṣadrā, the reality of knowledge returns to the reality of existence (Mullā 

Ṣadrā, 1990, vol.6, 174), and rather, both are one (Mullā Ṣadrā, 1990, vol.6, 150). As a result 

of this view, not only the existence of everything itself is a stage of knowledge, but in the 

gradational system of existence, every lower stage issued from a higher stage of knowledge as 

a higher existence. 

The Position of Knowledge according to Illuminative Attribution 

a. The true meaning and function of knowledge shows its alignment with the existential and 

illuminative view. The truth of existence is a light that is the manifestation of possibilities, just 

like knowledge, whose light has such characteristics (Mullā Ṣadrā, 1990, vol.2, 288). 

b. The relationship between the illuminative knowledge and the activity of God is that since 

Divine Knowledge is the same of His Essence and is the attribution of God to things, it is also 

His activity and attribution to things (Mullā Ṣadrā, 1990, vol.2, 288). 

c. According to the illuminative relationship, the state of the soul in relation to imaginary 

and sensory perceptions is more similar to the agent that creates images. That is, the erect stance 

of sensory and imaginary forms to the soul is not the incarnationist erect stence, but the 

emanation erect stance (Mullā Ṣadrā, 1990, vol.1, 287). 
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The Position of Knowledge according to Qāyúmi Attribution 

a. With the emphasis on the unity of the Divine Essence, God's attribution to things is exactly 

the same of illuminative attribution and is the basis of explaining His knowledge to other things 

(Mullā Ṣadrā, 1975,120-121). The goal of any gift from God is the soul of the Holy Essence 

and not needing anything else. Therefore, the perfection of God's Knowledge is not the presence 

of the essences of things or their forms with Him, but the perfection of His Knowledge is His 

Wisdom, in such a way that the manifestation of His Essence for Himself is the manifestation 

of the essences of things for His Essence (Mullā Ṣadrā, 1975, 121-122). 

b. During sensory perception, the soul descends to the stage of the senses, just as it is elevated 

to the stage of the Active Intellect in intellectual perception and unites with it. In fact, the soul 

becomes the same stage in every perception, which is their qāyúmi attribution to the soul (Mullā 

Ṣadrā, 1981, 228). 

Conclusion 

In the categorical attribution, the relationship between the two sides of the attribution is 

transverse, and in the illuminative and qāyúmi attribution, this relationship is longitudinal. 

Longitudinal relationship occurs between two stages of existence in the illuminative attribution, 

but in the qāyúmi attribution, this relationship originally occurs between the existence of God 

and His manifestations. According to this, firstly: in relation to Divine Knowledge, the position 

of God in qāyúmi attribution is higher than the position of The Necessary Being in illuminative 

attribution, in terms of His Unity and Simplicity. Secondly: In relation to human perceptions, 

the soul, in a state where it is united and objectified with its perceptions, has a higher stage of 

existence than when it is independent of perceptual forms and only coexists with them, even 

though it is the subject and creator of them. 
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  ها:واژهکلید

علم، ملاصدرا، اضافه مقولی، 

 اضافه اشراقی، اضافه قیومی

تعیین جایگاه علم در رویکرد جهان شناختی و کارکرد معرفت شناسانه اهمیت شناخت نوع اضافه بین عالم و معلوم، 

یابد؟ در نگاه آن است. پرسش اینکه: با تغییر در مبانی فلسفی، نوع اضافه بین عالم و معلوم چه معنا و کارکردي می

لم، تمایز ماهوي نوع این اضافه مقولی است که با فرض دوگانگی طرفین اضافه، سبب معضلاتی چون اعتباریت ع

شود. در سیر دوم یعنی اصالت وجود با رویکرد تشکیکی، اضافه از نوع عالم از معلوم و اشکالات وجود ذهنی می

گردد. رهاورد گذر از وحدت اي طولی و تشکیکی، علت ایجاد معلوم میاشراقی است که در آن علمِ عالم، در رابطه

لم و اضافه قیومی او با شؤون و مظاهرش است. اضافه تشکیکی به وحدت شخصی وجود هم، وحدت و بساطت عا

گانه، با عبور از کثرت به یابد. نتیجه اینکه، متناسب با سیرهاي سهاش تحقق مینیز بین وجود عالم و علم ذاتی

دهد تا اینکه در سیر سوم به حضور و شهود تام عالم وحدت، تدریجاً اضافه جاي خود را به عینیت عالم و معلوم می

 انجامد. از خویش در آینه ظهوراتش می

 

. نگاه ماهوي، اصالت وجود وحدت تشکیکی و وحدت شخصی ؛ر فلسفییسه س در علم بر مبناي سه مرتبه اضافه(. 1402سعادتمند، مهدي؛ و بابایی، علی. ) :استناد

 http//doi.org/10.22034/JPIUT.2024.59162.3631 .210-226(، 46) 18، هاي فلسفیپژوهش
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 مقدمه 

که از دیرباز در علوم گوناگون از جمله فلسفه، معانی و کاربردهاي متنوعی داشته  ترین مفاهیمی است، جزء ابتدایی«اضافه»مفهوم 

در تمام معانی خود حاکی از نوعی وابستگی یا سنجش بین امور مختلف یا متشابه است، از همین رو « اضافه»اصطلاح  است.

 عریف کرده است: کِندي، اضافه را به نسبت دو چیز که ثبات هر یک به ثبات دیگري بستگی دارد، ت

 (.115، 1978ه )کندي، صاحب کل واحد منهما ثباته بثبات الإضافة نسبة شیئین،

اي معناي خاص و متناسب با همان گر معیت )همراهی( حقیقی است و به تناسب ورود در هر مقولهمعناي عام اضافه بیان 

مستقل، خود اضافه نیز در کنار سایر مقولات نسبی، جزء مقولات  (. تا آنجا که، در کاربردي142، 1404سینا، یابد )ابنمقوله را می

(، با این حال، در نظر فیلسوفان، اضافه از اعتبارات عقلی است )سهروردي، 125، 1416گانه عرضی شمرده شده است )طباطبایی، نه

(، زیرا فرض موجودیت خارجی )و 200، 1993رشد، ( که صفتی زائد بر دو طرف اضافه و خارج از وجود آنهاست )ابن70، 2، ج1372

مستقل( اضافه در تنافی با مضاف بودن آن است. مضاف، از این جهت که مضاف است، غیر موجود است و وجودش به این است 

(. بنابراین، چون اضافه به مانند سایر اعراض وجود متقرري ندارد، 438-439، 1، ج1411که ملحق به دیگر اشیاء باشد )فخر رازي، 

 (.207، 4، ج1368افتد )ملاصدرا، آن اتفاق نمی ا حدوث یا زوالش انفعال و تغییري در ذاتِ موصوف به اضافه یا صفات حقیقیب

، 1376شود )مطهري، نیز استعمال می« مطلق نسبت»هرچند اضافه در معناي مصطلح خود، امري اعتباري است، اما چون در 

توانیم در کاربردي ، به سایر امور حقیقی و وجودي، می1«نسبت داشتن با دو طرف»نی (، با تعمیم ویژگی ذاتی آن یع214، 11ج

تواند با واسطه شدن بین و قائم به دو طرف، می 2تازه آنها را هم اضافی بنامیم. با این نگاه، علم و ادراک، به عنوان یک امر حقیقی

هاي فلسفی خود مفهوم اضافه طور که با تغییر مکتبت، هماناي اضافی بین آن دو رقم بزند. بدیهی اسعالم و معلوم رابطه

 یابد. شود، بالتبع، اضافی بودن اموري مثل علم و رابطه علم و عالم نیز مفهومی نو و متناسب با رویکرد جدید میدستخوش تغییر می

ه این سؤال است که با تغییر تحلیلی، در صدد پاسخ ب –این پژوهش، با مراجعه به منابع نظري و بکارگیري روش توصیفی 

رویکرد فلسفی از اصالت ماهیت به وحدت وجود تشکیکی و سپس وحدت شخصی وجود، اضافی بودن علم و ادراک و رابطه عالم 

هاي فلسفی مذکور با مسأله یابد؟ هدف این است که سازواري اصول و مبانی هر یک از دیدگاهو معلوم چه معنا و جایگاهی می

ها و معایب آن مکاتب بیشتر نمایان شود. پیش از این نیز در )اضافی بودن علم(، ارزیابی شود تا از این رهگذر مزیتمورد تحقیق 

-153، 1401مختار،  يبابایی، موسوهایی متناسب با تحول در مکاتب فکري انجام شده است )برخی مسائل فلسفی دیگر، پژوهش

 با مسأله حاضر یافت نشد. ، اما پژوهشی(108 -159، 1402 ،ییبابا ؛119

 . سه سیر فلسفی و اقسام سه گانه اضافه1

ي این تحول فکري، نظر شود. در ادامهمحور به اصالت وجود به نام ملاصدرا و حکمت متعالیه شناخته میي ماهیتگذر از فلسفه

این تفاوت که صدرالمتألهین، با تکیه به  وي از تشکیکی دانستن وجود، به دیدگاه عارفان، یعنی وحدت شخصی وجود ارتقا یافت. با

                                                 
ي اصطلاحی از «اضافه»این نسبت در اصل، قائم به دو طرف است که به منزله جنس است و وقوع آن در بیش از دو مورد به معناي تکرر نسبت است که فصل ممیز  1

 آید.ها به شمار میسایر نسبت
دانند، هر چند بر سر ماهوي یا وجودي بودن آن اختلاف رین علم را حقیقی میداند، سایدر بین اندیشمندان نامدار مسلمان، به غیر از فخر رازي که علم را نفس اضافه می 2

 نظر داشته باشند. 
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« اضافه»(. متناسب با این تغییرات، موضوع 292، 2، ج1368استدلال عقلی، بحث مذکور را به مدار فلسفی وارد نمود )ملاصدرا، 

 شود. نامیده می« اضافه قیومی»و در نظرگاه سوم، « اضافه اشراقی»، در سیر دوم، «اضافه مقولی»در سیر اول، 

 ،یابدشود. بنابراین، در جایى که نسبت مقولى تحقق مىاى است که میان دو شىء مستقل برقرار مىرابطه «اضافة مقولى» .1

که اضافة مقولى گاهى  شویممی . یادآور(16، 1377)شیروانی،  الیه و اضافهسه امر وجود دارد. این سه امر عبارتنداز: مضاف، مضاف

هیأتى است که از نسبت یک شىء به شىء دیگرى که منسوب » ،شود و در این صورت مقصود از آنىبه خود مقولة اضافه اطلاق م

با این حساب، مقولة اضافه غیر از اضافه مقولی است، زیرا اضافه  .(126، 1416)طباطبایی، « آیدبه شىء نخست است، پدید مى

ر خلاف مقولة اضافه که نسبت درآن متکرر و در هر یک از مقولی به معناي مطلق نسبت است که واحد و قائم به طرفین است، ب

، 4، ج1368شوند )ملاصدرا، هرچند، این دو نسبت متلازم یکدیگرند و در ذهن و خارج از هم جدا نمی 1طرفین غیر از دیگري است،

(. تناسب اضافه 83، 1380زي، اضافه مقولی از سنخ ماهیات و قائم به طرفین است )زنو در هر حال،(. 126، 1416؛ طباطبایی،  192

نگر به این است که در اضافه مقولی، رابطه و نسبت، به عنوان امري ماهوي، طرفین اضافه را به مقولی با رویکرد ماهوي و کثرت

شکل عارضی و اعتباري پیوند داده است. طبیعتاً، دو طرف اضافه نیز متکی به ماهیت مستقل خویش خواهند بود که اشتراک آنها 

 در نظر گرفته شده است. « وجود»صرفاً در مفهومی اعتباري و فرعی، یعنی مفهوم 

 ،در اضافة اشراقى .یابدبا ابطال اصالت ماهیت و اثبات اصالت وجود، معنا مییک طرفى است که  ايهاضاف ،«اضافة اشراقى. »2

به نام رابطه و نسبت میانشان تحقق  و احیاناً مستقلی که یک امر سومنداریم الیه مضاف و مضاف به عنوان از هم دو چیز مستقل

 سویهاي یکدر رابطه ،مضاف. به این صورت که الیه در واقع یک چیزند، و تغایرشان اعتبارى استاضافه و مضاف. پیدا کرده باشد

به . یابدتحقق میبخش  ت هستىعل الیه همان وجود معلول است که از سويمضاف آفریند.الیه را مىبا افاضه و ایجاد خود، مضاف

ماهوي دیگر، از جمله یک از مقولات داخل در هیچبنابراین از سنخ وجود است و همان ایجاد معلول و اضافة اشراقى  تر،تعبیر دقیق

ر (. چون در اضافه اشراقی، یک طرف احاطه دارد و طرف دیگ116، 2، ج1369)سبزواري،  نیستمقولة اضافه )از مقولات عرضی( 

، 1376(، ذات معلول، مؤخر از ذات علت و عین تعلق و اضافه به علت است )مطهري، 612، 3، ج1387زاده آملی، محاط است )حسن

باشد اي از اشیاء خالی از این اضافه نمی( و از آنجا که هر چیزي یا علت است یا معلول، مطابق رابطه اشراقی، هیچ شی796، 12ج

تیجه، اضافه اشراقی ملازم وحدتی فراگیر در تمام هستی است. محور این وحدت حقیقی نیز امري (. در ن217، 1381)زنوزي، 

اي طولی و تشکیکی از است. به این صورت که هر معلولی مرتبه ضعیفی از وجود علت است و در رابطه« وجود»حقیقی، یعنی 

 مرتبه بالاتر و شدیدتر، یعنی همان علت هستی بخش صادر شده است. 

الذاتی است که نسبت او با تعالی با غیر اوست. خدا احديترین دیدگاه ملاصدرا در توضیح رابطه حقنهایی« اضافه قیومی» .3

 (. 32، 1354؛  225، 5، ج1368همه اشیاء، متفاوت از سایر علل و معلولات، به صورت واحد و قیومی است )ملاصدرا، 

أسامیها و اختلفت لکن کلها یرجع إلى معنى واحد و إضافة فإن إضافته إلى الأشیاء و إن تعددت 

 (.  75، 1354)ملاصدرا،  واحدة هی قیومیته الإیجابیة للأشیاء

توضیح مطلب اینکه؛ نسبت ذات الهی با ممکنات، متأخر از ذات ممکنات و ذوات منسوب به او نیست، بلکه مصداق صفات 

 کند:الیه کفایت میخود ذات او بذاته براي انتزاع نسبت و منسوب باشد، به این معنا که، خود ذاتش میاضافیه

                                                 
 متشابه الاطراف بودن این نسبت مثل اخوت، یا مختلف الاطراف بودنش مثل ابوت و بنوت، مانع از تحقق غیریت مذکور نیست. 1
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فالحق أن إضافات ذات الواجب تعالى إلى الممکنات و نسبة الخلاقیة القیومیة إلیها و أضوائه الساطعة 

بل إنما یکون مصداق صفاته ... على الذوات القابلة للوجود لیست متأخرة عن تلک الماهیات الممکنة 

، 1368)ملاصدرا،  ذاته بذاته یعنی أن نفس ذاته بذاته کافیة لانتزاع النسبة و المنسوب إلیهالإضافیة 

 (.127-128، 1ج

تعالی به عالم را همچون رابطه نفس با بدن، از نوع نسبت تدبیر و این نظریه خط بطلانی است بر توهم کسانی که نسبت باري

 ء،ى قیومى او به اشیااضافه(. 75، 4الف، ج1366که این نسبت قیومیه است )ملاصدرا، اند، در حالی تصرف متقابل )بالتعاون( دانسته

اى گونه بهو فرط تحصّل خود  این است که در تمامیت وجود ءدر ایجاد اشیا اوکمال . بنابراین، ى نورى شهودى استهمان اضافه

اي غیر از وجودشان به خدا منسوب شوند )ملاصدرا، نسبت و اضافه، نه اینکه، به باشد که تمام موجودات و خیرات از او ناشى گردند

تعالی به اشیاء، مصحّح تمامی صفات اضافیة الهی مثل مبدئیت، رازقیت، منعمِیت و (. خلاصه اینکه، اضافه قیومیة حق121، 1354

معلول، هیچ حظی از وجود ندارد. در  (. در این نگاه، برعکس آنچه در اضافه اشراقی گفته شد،85، 2004باشد )دغیم، غیر آن می

شود. بدین الیه به خود رابطه شناخته و تعریف میشد، ولی در اینجا مضافالیه )معلول(، شناخته میآنجا اضافه به همان وجود مضاف

   1یابد.ترتیب، با تبدل علیت به تشأن، واقعیت معلول به ظهور شأنی از شؤون علت تنزل می

قیومی،  اشراقی و اضافه اضافی بودن موضوعی مثل علم نیز به سه نحو اضافه مقولی، اضافهقدمات فوق، با در نظر گرفتن م

متناسب با هر یک از سه سیر یاد شده قابل تشخیص و ارزیابی است. در ادامه به بررسی هر یک از این سه حالت پرداخته خواهد 

 انه علم است.شناسشد. روشن است که این بررسی ناظر به حیثیت هستی

 . اصالت ماهیت و مقولی بودن اضافه در علم2

 . اعتباریت علم بر مبنای اضافه مقولی 2-1

اگر پیش از این بیان شد که اضافه در معناي رایج و مصطلح خود )اضافه مقولی(، مفهومی اعتباري و غیر حقیقی است، زیرا  

مثلاً اگر ابوّت به عنوان یک امر اضافی، حقیقتی ثابت باشد، (. 201، 4، ج1368)ملاصدرا،  آیدمیلازم  تسلسل ،حقیقت باشداضافه، 

اي دیگر خواهد بود که لابدّ باید باید حالّ در محلی مثل ذات پدر باشد. در این صورت، انتساب ابوّت به ذات پدر نیز نیازمند اضافه

(. بر 361، 1372نهایت ادامه خواهند یافت )شعرانی، تا بی هاوار این اضافه حقیقی و حال در محلی دیگر باشد. در نتیجه، تسلسل

اگر همین منوال، فرض اضافه مقولی بین عالم و معلوم )بالعرض(، نیز به معناي اعتباري بودن علم خواهد بود، چراکه در این حالت 

عرض( از سوي دیگر، روابط اضافی لازم است بین علم و عالم از یک سو و بین علم و معلوم )بالعلم بخواهد امري حقیقی باشد، 

دوم و سومی دیگر، از جنس خود علم در نظر گرفته شود. روشن است که فرض حقیقی بودن آن روابط بالاتر، به نوبه خود نیازمند 

الی اي اعتباري در نظر گرفته شود. این در حپدیده ،شود. به ناچار باید علمروابطی دیگر است که در نهایت منجر به تسلسل می

است که به غیر از فخر رازي، سایر فیلسوفان حاضر به پذیرش اعتباریت علم نیستند. بنابراین، رویکرد ماهوي و اضافه مقولی در 

رسد حتی اگر علم از جمله اعراض نفسانی و حالّ در نفس شمرده شود باب علم، در تنافی با حقیقی دانستن آن است. به نظر می

شود، زیرا، به فرض که با حلول علم در نفس عالم، (، باز هم محذور اعتباري شدن علم برطرف نمی35-36، 1، ج1953سینا، )ابن

                                                 
 راي هستی بخش نیز با مسامحه همراه است.البته با انتفاي معلول، علیت هم منتفی شده و تعبیر علت ب 1
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اما بر مبناي نگاه ماهوي، توضیح غیریت علم )به عنوان معلوم  1مشکل ارتباط عالم و علم به عنوان دو امر حقیقی برطرف گردد،

ن دو در علوم حصولی، تنها باید با در نظر گرفتن رابطه و نسبتی اضافی بالذات( و معلوم )بالعرض(، همچنین شکاف موجود بین ای

 ماند.چاره اندیشی شود که در این صورت، اشکال تسلسل بیان شده همچنان باقی می

 . دیدگاه فخر رازی در اضافه دانستن  علم2-1-1

اک، به حصول معقول در عاقل یا به انطباع فخر رازي، معتقد به اضافه بودن علم در معناي ماهوي آن است. به تصریح وي ادر

، 2، ج1384؛ ملاصدرا،   363، 2، ج1411صورتی در نفس نیست، بلکه علم در همه حالات خود نسبتی اضافی است )فخر رازي، 

(. اضافة 30، 2001(. در اندیشه رازي، حتی در علم عالم به ذات خود نیز، علم در همین معناي اضافی به کار رفته است. )دغیم، 233

گر نسبتی الزاماً متکرر و موجود در طرفین اضافه است مورد نظر رازي، مقولة اضافه از مقولات عرضی نیست، زیرا مقولة اضافه، بیان

رسد که در واقع منظور وي از اضافه پنداشتن (، در حالی که رازي چنین نظري راجع به علم ندارد. به نظر می23، 1360)ملاصدرا، 

هدف وي نیز به گفته صدرالمتألهین،  2تر انکار معلوم بالذات است.حقیقت علم و تأکید بر اعتباریت آن و به عبارت دقیق علم، نفی

فرار از عرضی دانستن علم و اشکال اندراج همزمان علم در دو مقوله جوهر و عرض و سایر شبهات وجود ذهنی بوده است )ملاصدرا، 

شود مگر کند که بر اساس آن چیزي عالم نمی، معنا می«تعلق»( رازي، اضافه را در مبحث علم، به 107، 1363؛  569 ،1ج ،1382

(، اما از آنجایی که این تعلق مشروط به وجود معلومی 157، 1405اینکه در مقابلش معلومی باشد که متعلَّق علم قرار گیرد )طوسی، 

تواند توضیح دهنده چگونگی علم به معدوماتی باشد که وجود خارجی ندارند )طوسی، یه رازي نمیآن است، نظر« بهمتعلقٌ»به عنوان 

از نظر عقلى، رتبة وجودى اضافه از وجود دو امر متضایف )طرفین اضافه( متأخّر است. بنابراین، (. 107، 1363؛ ملاصدرا، 157، 1405

(. خلاصة سایر اشکالات وارد بر 100، 1387)سعادت مصطفوي،  هد شداى حاصل نخوااگر یکى از متضایفان معدوم باشد، اضافه

. بر اساس این نظر، امکان تقسیم علم به 2با علم به ممکنات قبل از ایجاد آنها نیز ناسازگار است.  .1نظر رازي از این قرار است: 

یابد که غیر از نسبت و اضافه است. تی را می. انسان بالوجدان به هنگام ادراک در نفس خود حال3رود تصور و تصدیق از بین می

 .4اي تحقق یابد.( )اساساً، قوام اضافه به غیریت طرفین است. اما در علم نفس به خودش چنین غیریتی در کار نیست تا اضافه

اشد )ملاصدرا، لازمه تقلیل علم به نسبتی چنین ضعیف و فراگیر در همه موجودات این است که هر جمادي عالم به کل موجودات ب

1363 ،107.) 

 . نقش اضافه مقولی در عروض اشکالات وجود ذهنی2-2

به نظر فلاسفه گذشته، علم حصولی انسان به اشیاء خارج از خود، اعم از حسی، خیالی و عقلی، عرض و از سنخ کیفیات نفسانی 

ایشان تنها علم حصولی عقلی را مجرد و عبارت  (.401، 4، ج1425؛ لاهیجی،  401: 1375؛ بهمنیار،  145، 1376سینا، است )ابن

(. بدین ترتیب، علم حصولی در ضمن مقولات ماهوي مندرج 305، 3، ج1368دانستند )ملاصدرا، از ارتسام صور عقلی در نفس می

یشبه أن » داند که ماهیت آن همان واقعیت وجودي آن است:شود. این در حالی است که ملاصدرا علم را از حقایق وجودي میمی

ترین اشکال در عرضی دانستن علم این است (. جدي278، 3، ج1368)ملاصدرا، « یکون العلم من الحقائق التی إنیتها عین ماهیتها

آید که به دلیل ضرورت تطابق علم و معلوم، اگر معلوم )بالعرض( امري جوهري و ذاتی قائم به خود باشد، در این صورت لازم می

                                                 
ت. این معنا غیر از وحدت در نگاه ماهوي، علم و عالم در نهایت، دو ماهیت متفاوتند و فرض حلول، تنها به معناي اتحاد آنها با یکدیگر بسان اتحاد جوهر و عرض اس 1

 عالم و معلوم مورد نظر ملاصدراست. 
 (.82، 2، ج1387، همه فیلسوفان، صرف نظر از اینکه واقعیت را به وجود یا ماهیت تفسیر کنند، معتقدند که واقعیت علم و معلوم بالذات یک چیز است )عبودیت 2
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لذات( نیز از سنخ معلوم )بالعرض( و مندرج در مقوله جوهر باشد، در حالی که علم از سنخ اعراض است و در این که علم )معلوم با

هاي گوناگونی به این اشکال داده شده است، اما ملاصدرا هیچ یک را قانع آید. هر چند پاسخحالت جمع جوهر و عرض پیش می

(. وي در ابتکاري خاص خود اشکال را با تفکیک حمل 570-580، 1، ج1382  ؛ 277-292، 1، ج1368داند )ملاصدرا، کننده نمی

(، اما حل نهایی آن را در تغییر مبنا 28-29، 1360؛   292-293، 1، ج1368شایع صناعی از حمل اولی پاسخ داده است )ملاصدرا، 

، 1382؛ ملاصدرا،  287-292، 1، ج1368، داند )ملاصدرابه وجودي دانستن علم و جایگزینی اضافه مقولی با اضافه اشراقی می

آید که بررسی آنها می (. بر مبناي ماهوي و مقولی دانستن علم، اشکالات دیگري نیز در باب وجود ذهنی پیش580-582، 1ج

 طلبد. مجال دیگري را می

 . نارسایی اضافه مقولی از تبیین نسبت علم و عالم در علم حضوری2-3

اي حداقل در برخی از اقسام علم حضوري گر رابطه در همه اقسام علوم باشد. فرض چنین رابطهتوجیهتواند اضافه مقولی نمی

کند، چراکه در این صورت ناممکن است. توضیح اینکه؛ صرف حضور یک چیز )نزد موجود مجرد( براي معلوم بودن آن کفایت نمی

، نسبت به همه موجودات عالم باشد، در حالی که اینچنین آید هر چیزي که )بواسطه تجردش( صلاحیت عالمیت داردلازم می

باشد اي که منحصر در رابطه علی مینیست. براي تحقق علم حضوري، حداقل یکی از دو امر نیاز است؛ یا وحدت، و یا علاقه ذاتیه

 (. بر این اساس؛ 109، 1363)ملاصدرا، 

اهر مجرد و واجب بالذات، نزد خویش حاضر است و به خود علم . به سبب وحدت نامبرده، هر موجود مجرد مستقلی شامل جو1

، 1363؛ ملاصدرا،  78، 1404سینا، حضوري دارد. بنابراین، اعراض نفسانی )که غیر مستقلند(، فاقد علم حضوري به خویشند )ابن

109.) 

طه یا با واسطه خویش که مجرد و واسهاي مجرد، نزد علل فاعلی بیمعلولیِ فاعلی، اولاً، معلول -. به سبب رابطه علی2

هاي مجرد نیز که نزد علت خود حاضرند به اند، حاضرند و علل مذکور به آنها علم حضوري دارند. ثانیاً، در این رابطه، معلولمستقل

 شود. علل فاعلی و مجرد خویش علم حضوري دارند. البته این حکم شامل اعراض نفسانی نمی

ولیِ قابلی، اعراض نفسانی که مجردند، نزد موضوع خود که همان نفس حیوانی یا انسانی است و معل -. به سبب رابطه علی3

 (.32-33، 2، ج1387مجرد و مستقل است، حاضرند و او به آنها علم حضوري دارد. )عبودیت، 

 نتایج حاصله از این قرار است:

به خودش، مشروط به وحدت و عینیت است که در الف( علم حضوري حداقل در برخی از اقسام خود یعنی علم جوهر مجرد 

 تنافی با اضافه مقولی و فرض رابطه بین دو موجود مستقل است:

أن الموجود الصوري المجرد عن المادة نفس وجوده یصدق علیه بلا اعتبار صفة أخرى أنه عقل و 

 .  (351، 3، ج1368)ملاصدرا،  عاقل و معقول فهذه المعانی کلها موجودة بوجود واحد

. حتی در سایر اقسام علم حضوري نیز تعلق ذاتی بیان شده مشروط به حضور بلاواسطه، یعنی عدم غیبت معلوم از عالم است 1

 و چنین حضوري برتر از این است که به سطح اضافه مقولی تنزل داده شود.

دگاه فلسفی، عاقلِ هر چیزي ضرورتاً باشد. ازدی. هر علم حصولی به طور قهري، همراه با علم حضوري مدرکِ به خودش، می2

خود نسبت به  آن است که عاقل، به تعقلِ متضمن ،شىءیک دراک (، زیرا ا250، 1381سینا، عاقلِ ذات خویش هم باید باشد )ابن
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ده هر شیئى که به تعقّل خود نسبت به چیز دیگرى عالم باشد، خودش را تعقل کر و از آنجا کهآن شىء نیز عالم است. )صغرى( 

)سعادت مصطفوي،  کنددر بر دارندة آن است که عاقل، خودش را نیز تعقل مى ،: ادراک شىءشود کهمی است. )کبرى( نتیجه

رسد، منطقی نباشد که در ادراک (. با این توضیحات و با توجه به منتفی بودن اضافه مقولی در علم حضوري، به نظر می228، 1387

اي باشد که همزمان در ادراک حضوري صورت علمی )همان معلوم بالذات(، بخواهد متفاوت از رابطه واحد، رابطه اضافی بین عالم با

 از خودش دارد. بنابراین، رابطه اضافی بین عالم و صورت علمی نیز غیرمقولی است. 

نکار کنند، زیرا از نظر اي بر اضافه مقولی سبب شده است که حتی علم خدا به ذاتش را نیز ا. به نقل سبزواري، پافشاري عده3

ایشان، علم اگر اضافه باشد، در این حالت، وقوع آن بین یک چیز و خودش قابل تصور نیست و اگر صورتی مساوي معلوم باشد، 

این در حالی است که بزرگان فلسفه معتقدند  1(.573، 3، ج1369مستلزم تعدد واجب است که هر دو فرض باطل است )سبزواري، 

افتد. تنها اعتباري که خدا به ذات خود، هیچ گونه اثنینیت و دوگانگی، نه از حیث ذاتی و نه از حیث اعتبار اتفاق نمیدر اثر علم 

 شود؛ شود، تقدیم و تأخیر در ترتیب معانی است که در برداشت ذهنی واقع میباعث تفکیک عاقلیت وي از معقولیت می

ن یکون هناک اثنینیة فى الذات و لا فى الاعتبار: و کون ذات البارى عاقلا و معقولا لا توجب أ

، 1413)فارابی،  فالذات واحدة و الاعتبار واحد، لکن فى الاعتبار تقدیم و تأخیر فى ترتیب المعانى

 (. 352-353، 1، ج1381؛ میرداماد،  78، 1404سینا، ؛ ابن 387-386

 تواند با آن یکی باشد. معتبر در اضافه مقولی دارد و نمیروشن است که چنین اعتبار ضعیفی، فاصله زیادي با نسبت     

 . لزوم تمایز عالم و معلوم2-4

از لوازم اعتقاد به مقولی بودن اضافه در نسبت عالم و معلوم، تمایز و عدم اتحاد این دو با یکدیگر است. بر خلاف کسانی 

؛  385، 9، ج1376م و معلوم بالذات هستند )مطهري، عموم فیلسوفان قائل به اتحاد عل 2همچون فخر رازي و فاضل قوشچی،

(، با این تفاوت که اندیشمندان قبل از ملاصدرا، معلوم بالذات را همان ماهیت حاضر در ذهن )و به تعبیر 89، 2، ج1387عبودیت، 

هم با علم، یعنی همان معلوم  داند. نزاع در این است که آیا عالمشمردند، اما ملاصدرا آن را واقعیتی وجودي میتر نفس( میدقیق

بالذات متحد است یا خیر؟ در رویکرد وجودي ملاصدرا پاسخ مثبت است، ولی به نظر سایرین که علم را از سنخ ماهیت و اضافه 

دانند، عالم و معلوم یکی نیستند. به نظر ایشان، در علم حصولی، علم همان صورت ذهنی و نوعی عرض است، اما عالم، مقولی می

(. بنابراین، 371-386، 9و ج 249-251، 5، ج1376دانند( به نام نفس است )مطهري، هري مجرد )هرچند این تجرد را تام نمیجو

کند. اساساً بدون این حلول فرایند ادراک نیز به این نحو خواهد بود که صورت ذهنی، در قوه ادراکی مناسب خود، در نفس حلول می

-36، 1953سینا، ظریه، ادراک مشروط به نوعی انفعال از قبیل انفعال موضوع از عرض است )ابنادراک منتفی است، پس در این ن

اي در قواي ادراکی نفس حلول نکرده باشد، (، نه از قبیل انفعال ماده از صورت، آنچنان که اگر فرض کنیم هیچ صورت ذهنی35

طور که شود، همانمدرکِ بالقوه است، تنها مدرکِ بالفعل می باز هم خود نفس بالفعل است. با حلول این صورت ادراکی، نفس که

شود. بنابراین، طبق این نظر، عالم و علم دو واقعیت مغایرند جسمی که بالقوه سفید است با حلول سفیدي در آن، بالفعل سفید می

افه مقولی با اتحاد عالم و معلوم (. حاصل آنکه، اض83، 2، ج1387و رابطه آنها رابطه موضوع و عرض حال در آن است )عبودیت، 

                                                 
 (. 278، 1377آشتیانی، اند. مراجعه شود به: )اهل تحقیق به طور مستوفی از این شبهه پاسخ داده 1
 (.575، 1، ج1382پندارد )ملاصدرا، ین بیان شد و اما فاضل قوشچی علم و معلوم بالذات را دو واقعیت مغایر مینظر رازي که پیش از ا 2
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ناسازگار است. چنین اتحادي تنها با اشتراک در حقیقتی مشکک به نام وجود )سیر دوم( و یا وحدت وجود و مظاهر آن )سیر سوم(، 

سیله شود. رسالت علم، نورانی نمودن وجود عالم بوقابل تحقق است. اهمیت اتحاد عالم و معلوم به ایفاي رسالت علم مربوط می

 اي بین عالم و معلوم نباشد. افتد که مرز و واسطهتبدیل نمودن غیبتی به حضور براي اوست. این موضوع زمانی به نحو اتم اتفاق می

 ی و اشراقی بودن اضافه در علم وحدت تشکیک. اصالت وجود 3

، 4، ج1368فه مقولی شناسانده است )ملاصدرا، ملاصدرا، گاهی متناسب با سیر ماهوي، رابطه عالم و علم )معلوم بالذات( را به اضا

( که احتمالاً در مقام همراهی با نظر رایج حکما و یا در صدد تعلیم نوآموزان و به جهت بیان برخی خصوصیات اضافه در علم 192

رابطه وجود و صالت بوده است. گذشته از این موضع، رویکرد اصلی ملاصدرا بر سازگار نمودن مبحث علم، با اصول ابداعی خود در ا

حقیقة العلم لما کان مرجعها إلى »تشکیکی بین مراتب آن است. در اندیشه صدرایی، بازگشت حقیقت علم به حقیقت وجود است: 

(. در اثر این نگاه، نه 7، 1360؛  150، 6، ج1368( و بلکه هر دو یک چیزند )ملاصدرا، 174، 6، ج1368)ملاصدرا، « حقیقة الوجود

تري از تري صادر از مرتبه عالیمرتبه پایینهر ، بلکه در نظام تشکیکی وجود، 1اي از علم استهر چیزي، خود، مرتبهتنها وجود 

علم او عین علم به عنوان وجودي برتر است. به همین ترتیب، همه موجودات حاصل آفرینش و اشراق علم ذاتی خدایی هستند که 

 (.93، 1375)سجادي،  اندموجودات از کتم عدم به وجود آمده ،لم ابداعوجود اشیاء است و از اضافة علم او در عا

 . همسویی معنا و کارکرد حقیقی علم با اضافه اشراقی 3-1

 دقت در معنا و کارکرد حقیقی علم، نشان از همسویی آن با نگاه وجودي و اشراقی دارد، با بیان این مقدمات که؛

گفته شده است که حقیقت وجود، نوري است که ظاهر بالذات و مظُهر ماهیات است و هر اولاً: در توضیح عینیت وجود و علم 

اي دارد، یعنی ظاهر سازد. درست به مانند علم که حقیقت نوري آن، چنین خصیصهاي از وجود، ماهیتی از ماهیات را ظاهر میمرتبه

تواند حد وسط در عینیت (. این ویژگی زمانی می389، 1360؛ سبزوراي،   288، 2، ج1368بنفسه و مظهر لغیره است )ملاصدرا، 

دو چیز باشد که نه تنها ذاتی آن دو چیز، بلکه تمام الذات هر دو باشد. امري که مورد پذیرش ملاصدراست. وي از طرفی وجود را 

طرف دیگر در همراهی با ( و از 251، 4، ج1392؛ شیرازي،  149، 1360)ملاصدرا، « فالوجود کله نور»تماماً نوردانسته است: 

؛  285، 3، ج1368)ملاصدرا، « العلم عبارة عن الظهور و الظهور نفس ذات النور»سهروردي علم را همان نور معرفی کرده است: 

 (. بنابراین وجود و علم و نور هر سه یک چیزند: 113، 2، ج1372سهروردي، 

، 1363)ملاصدرا،  وجودا لذاته عالما بذاتهفلو کان کون الشیء عالما بذاته بکونه نورا لذاته لکان م

264 .) 

هاي ذهنی همیشه کلی است و حتی اگر شود، زیرا صورتثانیاً: حقیقت نوري علم با حصول صورتی از آن در ذهن ظاهر نمی

ند مخصّص گردد. ضمن اینکه در اثر تخصیص، در ظهور و تعین خود، نیازمهزار بار هم تخصیص زده شود از ابهام خود رها نمی

دهد. بنابراین، ضرورت دارد که حقیقت علم )و به تعبیري همان معلوم بالذات(، وجودي شود و ظهور ذاتی خود را از دست میخود می

(. البته مانعی ندارد که هستی و هویت علم، مانند سایر هویات 359، 4الف، ج1366؛  250، 6، ج1368و حضوري باشد )ملاصدرا، 

                                                 
 (. 137، 1375مندي هر صنفی از طبایع حیوانی، نباتی و جمادي از علم و شعور به تناسب حظی است که از وجود دارد. )ملاصدرا، بهره 1
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گوید، ماهوي راقی به مبدأ یا مبادي عالی خود باشد و در عین حال از نظر نسبت قابلی که چیستی آن را پاسخ میامکانی، اضافه اش

  (.157، 1384و داخل در مقوله کیف نفسانی باشد )حائري، 

در آن است  نتیجه اینکه: پیامد تنزل دادن حقیقت علم به ماهیت و صورت ذهنی )یعنی همان اضافه مقولی(،  ایجاد ابهام    

 که این موضوع در تنافی با معنا و کارکرد ذاتی علم، یعنی حقیقت نوري آن )ظاهرٌ لنفسه و مظهرٌ لغیره( است.

 . اضافه اشراقی و علم الهی3-2

مبناي قاعده اشراقی و به یادگار مانده از سهرودي در علم الهی این است که علم خدا به ذاتش ظهور نوري او براي خودش 

اي که علم او نفسِ (، به گونهکونها ظاهرة له( و علم خدا به اشیاء صادر از او، ظاهر بودنشان براي خداست )نه نورا لذاتههو کو)

  1(.107، 1354؛ ملاصدرا،  152، 2، ج1372ایجاد آنهاست )سهروردي، 

إضافة الفعالیة إلى   فعلمه بالأشیاء نفس إیجاده لها کما أن وجود الأشیاء عنه نفس حضورها لدیه فله 

 (. 250، 6، ج1368)ملاصدرا،  جمیع الأشیاء

شرح رابطه علم اشراقی با فاعلیت خدا این است که؛ در تقسیم رایج انواع فاعل، نقطه تلاقی فاعلیت پروردگار با علم او فاعلیت 

اء است، بعینه همان اضافه فاعلیت و شود و مطابق آن علم الهی که عین ذات وي و اضافه عالمیت خدا به اشیبالرضا نامیده می

(. صدرالمتألهین، با تمهید مقدماتی مبتنی بر مبانی وجودي خود، همزمان بر دو 134، 1354افاضه او به اشیاء نیز هست )ملاصدرا، 

فه اشراقی کند؛ یکی نحوه علم خدا به سایر موجودات و دیگري علیت این علم در ایجاد آنها که از آن به اضامطلب استدلال می

 شود. تعبیر می

واجب تعالی، به )مجرد( وجود خود که عین ذاتش است، سبب تام براي وجود همه موجودات، بنا بر ترتیب )یعنی همان  .1

 مراتب تشکیکی( است.

 خداوند، عالم به ذات خویش است، ذاتی که به مجرد وجودش علت موجودات است.   .2

شوند، عالم باشد. نه اینکه لولات خویش، از حیث وجودي آنها یعنی جهتی که از او صادر میپس ضرورت دارد که خدا به مع .3

 صرفاً ماهیت آنها با قطع نظر از وجودشان معلوم باشد.

نتیجه اینکه: علم به اشیاء از جهت اینکه صادر از اویند، چیزي جز همان حصول خارجی آنها نیست. بنابراین، علم خدا به همه  

( علم 379، 1422اند، نه به حصول صورت ذهنی مطابق با آن )ملاصدرا، به حضور آنها و وجودي است که با آن ایجاد شدهاشیاء، 

شود و نسبت آن با اراده الهی چنین است که؛ وجود اشیاء، متأخر از اراده و مشیت خدا نامیده می« علم فعلی»الهی در این مرتبه، 

باشد. در واقع، علمی اراده خدا نیز که عین علم تفصیلی او به اشیاست، متأخر از وجود آنها نمی طور کهنسبت به آنها نیست. همان

، 4الف، ج1366که عین ذات خدا و سبب وجودات اشیاست عبارت از همان معلومیت اشیا و اشراق نور الهی بر آنهاست )ملاصدرا، 

361 .) 

                                                 
است که؛ اضافه اشراقی مورد ادعاي وي، صرفاً تغییر نامی براي اضافه مقولی است، چراکه نزد وي، وجود که رکن حقیقی اشراق به به سهروردي این اشکال وارد شده  1

 (. 257، 6، ج1368دهد که متناسب با اضافه مقولی است )سبزواري، آید، امري اعتباري است. سهروردي اصالت را به ماهیت میشمار می
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 . اضافه اشراقی و ادراکات انسانی3-3

المتألهین، چون خدا نفس انسان را از سنخ عالم ملکوت و مثالی از وجود خویش آفریده است، قدرت بر ابداع صور به باور صدر

(. وضعیت نفس در ارتباط با ادراکات خیالی و حسی، بیشتر از آنکه شبیه به محلی براي 265، 1، ج1368ادراکی دارد )ملاصدرا، 

شبیه است؛ یعنیقیام صور حسی و خیالی به نفس، قیام حلولی نیست، بلکه صدوري  پذیرش صورادراکی باشد، به فاعلِ مبدِع صور،

(. ارتسام این صور ادراکی در صقع نفس، حاصل اشراق و انشاء خود نفس است. به 112، 1363؛  287، 1، ج1368است )ملاصدرا، 

نه اینکه توجه و لحاظ نفس به صورِ از پیش کند، توجهی است که نفس به آنها پیدا می این صورت که پیدایش این صور بواسطه

الیه یک چیز است و تغایر آنها اعتباري و به مانند تفاوت ایجاد و وجود است )آملی، محقق شده، تعلق بگیرد. در اینجا، توجّه و متوجّه

خود نفس، بلکه معقولات از (. وضعیت نفس نسبت به ادراکات عقلی نیز از سنخ اضافه اشراقی است، اما نه از ناحیه 37، 1بیتا، ج

شود؛ یعنیبراي نفس، اضافة ناحیه مبادي عقلی نوري واقع در عالم ابداع، براي نفس حاصل شده و او موفق به مشاهده آنها می

افتد. هرچند، مشاهدات نفس به بواسطه ضعف ناشی از تعلقات جسمانی با ابهام و اشتراک و امثال آن شهودي انکشافی اتفاق می

 (. 112-113، 1363؛  288-289، 1، ج1368است )ملاصدرا،  همراه

تر باشد، به نکته مهم این است که حصول صور ادراکی براي نفس از طریق اشراقی، چه صادر از خود نفس یا مبادي عالی

، حصول صورت آن باشد، نیست. زیرا، مناط عالمیت یک چیز به چیز دیگرمعناي حلول آنها در نفس که از لوازم اضافه مقولی می

چیز و اعم از حلول است. ممکن است آن صورت، همچون علم نفس به ذاتش، عین خود عالم باشد و یا اینکه حصول صورت 

 دیگري براي نفس )للنفس( باشد، بدون اینکه حاصل در آن )فی النفس( باشد: 

 حصول فیه أو الحصول لهفالحصول للشیء المجرد الذي هو عبارة عن العالمیة أعم من حصول نفسه أو ال

 (. 265، 1، ج1368)ملاصدرا، 

 و قیومی بودن اضافه در علم اصالت وجود وحدت شخصی. 4

وجه اشتراک علم و ادراک، در دو سیر ماهوي و وحدت تشکیکی وجود، مستقل بودن آن است. اما در سیر سوم، هویت مستقل  

عالی و شؤون ذاتی وي )اسماء و صفات(، هیچ چیز دیگري حقیقتاً وجودي تشود، چراکه به غیر از حقعلم منحصر به علم الهی می

تعالی و ندارد، چه برسد به اینکه ادراکی مستقل از حق تعالی و علم او داشته باشد. با این حال، همچنان که نسبت غیر خدا با حق

توانیم چنین نسبتی را بین نفس انسانی مثال، میبر سبیل  1اوصاف اضافی او از جمله علم او به ماسوا، از سنخ اضافه قیومی است،

و ادراکات او نیز در نظر گرفته و آن را اضافه قیومی بنامیم. مصحّح چنین کاربردي نیز خلقت الهی نفس انسانی است که طبق آن، 

 (.14، 2ب، ج1366رابطه او با شؤونش به مانند رابطه خدا شؤون اوست )ملاصدرا، 

 اللهقیومی به ما سوی . علم الهی و اضافه4-1

تعالی به ذات خود، همچون سیر دوم، یعنی اصالت وجود تشکیکی، به نحو حضوري در سیر سوم یعنی وحدت شخصیه، علم حق

 باشد: و ظهور نوري او براي خودش می

                                                 
و یا  (70، 1، ج1382عدم تفکیک مشخص سیر دوم از سیر سوم، گاهی اصطلاح قیومیه را در معناي اشراقیه به کار برده است. نک. )ملاصدرا،  خود ملاصدرا به جهت 1

؛ آشتیانی، 119 ،6، ج1376اند. از باب نمونه نک. )سبزواري، در مواردي دو اصطلاح مذکور، توسط شارحان حکمت متعالیه، معطوف به هم و در یک معنا استعمال شده
 (498، 1375زاده آملی، ؛ حسن261، 1377
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فهو مکشوف لذاته حاضر غیر غائب عن ذاته، فیکون ذاته علما و عالما بذاته و معلوما لذاته، إذ 

 (.43، 1378ء واحد )ملاصدرا، و النور شی الوجود

اساساً وجه تمایز سیر دوم و سوم در میزان برخورداري غیر خدا از واقعیت و تعریف رابطه خدا با آنهاست. صدرالمتألهین، پس از 

ه اشراقی را نیز با (، اضاف89-120، 1354؛   180-249، 6، ج1368بیان و نقد نظرات گوناگون درباره علم خدا به ماسوا )ملاصدرا، 

(. در نهایت، ملاصدرا، دیدگاه برگزیده خود را همان نظر 256-263، 6، ج1368طرح انتقاداتی به چالش کشیده است )ملاصدرا، 

(. وي با تأکید بر وحدت حقه و بساطت صرف واجب تعالی، اضافه قیومی 264، 6، ج1368عرفا و صوفیه برشمرده است )ملاصدرا، 

-121، 1354باشد را مبناي توضیح علم او به ماعدا قرار داده است )ملاصدرا، ه عیناً همان اضافه نوري شهودي میخدا به اشیاء ک

  (. بر این مبنا:120

نیاز از غیر اوست. بنابراین، کمال علمی خدا به حضور ذوات اي از جانب خدا، نفس ذات مقدس و بیغایت در هرگونه افاضه

بلکه کمال علمی حق تعالی، عاقلیت وي است، به نحوي که انکشاف ذات او براي خودش، )آن  1نیست، اشیاء یا صورتشان نزد او

 هم بذاته(، انکشاف ذوات اشیاء را براي ذات او )باز هم بذاته( در پی داشته باشد: 

الأشیاء بذواتها کماله العلمی کونه فی العاقلیة على غایة یستتبع انکشاف ذاته بذاته على ذاته انکشاف ذوات 

 (.   121-122، 1354)ملاصدرا،  على ذاته

اند و برعکس. وقتی معقولیتِ ذات اند، معقولگونه تفاوت ذاتی یا اعتباري، از همان جهت که معلولبدون هیچ 2پس معلولات،

یگر ترتیب صدوري آنها همان )توسط علم خود ذات(، مبدأ براي معقولیت سایر اشیا و انکشاف آنها براي خدا باشد، و به عبارت د

 (.122، 1354ترتیب شهودي آنها باشد، در این صورت خود ذات خدا علم به همه موجودات خواهد بود )ملاصدرا، 

تعالی، وجود خود اوست. عاقلیت خدا در حقیقت معطوف به شود که در تبیین ارائه شده، مبدأ و منتهاي علم حقملاحظه می

ینکه علم، به ذات یا صور معلومات تعلق بگیرد و یا اینکه نقش فاعلی و ایجادي داشته باشد، چراکه ذات و وجود اوست، بدون ا

هایش اساساً غیرخدا حظی از وجود ندارد. در واقع، علم خدا به ماسوا به معناي شهود خدا از ذات خویش در آینه ظهورات و جلوه

تعالی است. ملاصدرا در کتاب اسفار، شهود علمی خدا از اشیا را در د حقاست که تعبیر دیگري از اضافة قیومیة معقولات به وجو

(. وي منهج فلسفی و 263-264، 6، ج1368الغیب و ابسط از هر بسیطی است )ملاصدرا، اي از احدیت دانسته است که غیبمرتبه

یاض همه حقایق و ماهیات است. پس استوار نموده است. طبق این قاعده، خدا مبدأ ف« الحقیقهقاعده بسیط»خاص خود را بر 

الأشیاء )واجد کمالات وجودي همه اشیاء( باشد. تعقل چنین ذاتی به معناي تعقل ضرورت دارد که با بساطت و احدیت خود، کل

به  رو، علم خدا همه اشیاء است و چون خدا بذاته عاقل ذات خویش است، بنابراین، تعقل ذاتش به معناي تعقل ماسوا است. از این

 (. 269-271، 6، ج1368غیر خودش حاصل در مرتبه ذات او و مقدم بر وجود آنهاست )ملاصدرا، 

                                                 
آید که خدا فاقد طور که واقعیت هم همین است، لازم میهاي علمی، متأخر از ذات خدا باشند، همانتالی فاسد این برداشت، این خواهد بود که اگر ذوات عینی یا صورت 1

 (.121، 1354ز، استکمالی بیابد که در حد ذات خود فاقد آن بوده است )ملاصدرا، کمال این مرتبه متأخر باشد و در اثر علم خود به آن چی
 هاي الهی است.با در نظر گرفتن مجموع سخنان ملاصدرا و سایر قراین، منظور از معلولات همان مظاهر و جلوه 2
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 . اضافه قیومی ادراکات به نفس انسانی 4-2

به اقتضاي نگاه ماهوي، نفس انسانی ماهیتی برساخته از مراتب نباتی، حیوانی و نفس ناطقه است که متناسب با هر مرتبه 

شناسی نیز به مانند سایر مسائل فلسفی، به (. اما دیدگاه ملاصدرا در نفس32، 2، ج1405سینا، ی دارد )ابنقوایی ادراکی و تحریک

تبع تغییر در مبانی فکري دچار تحول شده است. نقطه نهایی این تحول، اعتقاد به وحدت نفس با قوا، شؤون و مراتب خویش است. 

د که ظل وحدت الهیه است و بذات خود همه قواست، نه به این معنا که اي دارنفس چون از سنخ ملکوت است، وحدت جمعیه

، 1363الحقیقه است، واجد کمال جوهریت و جامعیت نسبت به همه قواست )ملاصدرا، ترکیبی از قوا باشد، بلکه چون نفس، بسیط

النفس »القوي است: ود، کل(. حاصل آنکه، در نگاه وجودي صدرایی، حقیقت نفس، وجود واحدي است که در وحدت خ554-553

از این منظر، مدرکِ همه ادراکات منسوب به قواي انسانی )اعم از حس و  1(.180، 5، ج1369)سبزواري، « فی وحدتها کل القوي

 (. 211، 8، ج1368خیال و عقل(، همان نفس ناطقه است )ملاصدرا، 

نفس نیست، بلکه به این خود وحدت نفس در عین کثرت قواي ادراکی، به معناي انکار تمایز مفهومی ادراکات از یکدیگر و از 

معناست که به لحاظ وجودي، ادراکات، حقیقت و مصداقی مستقل از نفس ندارند. نفس به هنگام ادراک حسی به درجه حواس تنزل 

شود. در واقع، نفس، در هر ادراکی عین به درجه عقل فعال ترفیع یافته و با آن متحد می طور که در ادراک عقلییابد، همانمی

( که این همان اضافه قیومی آنها به نفس است. اتفاقاً یکی از دلایلی که 554، 1363؛  228، 1360شود )ملاصدرا، همان مرتبه می

نفس نسبت به معلومات است که در اثر آن، نفس، قابلیت ادراک بر وحدت نفس با قواي ادراکی آن اقامه شده است، همین قیومیت 

 (.  221-222، 8، ج1368یکجا و همزمان معانی و صور گوناگون و قدرت بر دخل و تصرف در آنها را دارد )ملاصدرا، 

 گیرینتیجه

ن معلول یا مَظهر آن مبدأ مطابق تعاریف، اضافه اشراقی و قیومی، همیشه مستلزم حضور امري نزد موجودي مجرد به عنوا. 1

هستند؛ یعنیاین دو اضافه دائماً، ملازم تحقق علم هستند. اما در اضافه مقولی این امر الزامی نیست و بین دو امري هم که رابطه 

که علمی و حضوري ندارند، ممکن است واقع شود. اساساً، مسأله علم و ادراک به دستگاه ماهوي تعلق ندارد و به همین دلیل است 

کند و هم به لحاظ بنایی، معضلاتی نظیر اضافه مقولی، هم به لحاظ مبنایی حق مطلب را در توضیح رابطه عالم و معلوم ادا نمی

 آورد.اعتباریت علم، اشکالات وجود ذهنی و فاصله بین عالم و معلوم را به بار می

قیومی این رابطه طولی است. با این تفاوت که رابطه  . در اضافه مقولی، رابطه طرفین اضافه، عرضی و در اضافه اشراقی و2

شود، اما در اضافه طولی در اضافه اشراقی )و به تعبیري همان علیت(، بین دو مرتبه وجودي )وجود علت و وجود معلول( واقع می

  افتد. تعالی و ظهوراتش اتفاق میقیومی )یعنی همان تجلی و ظهور(، این رابطه اصالتاً بین وجود حق

نیز تحقق دارد. خود اضافه مقولی به دلیل ابتناء بر اضافی . نسبت طولی و عرضی، علاوه بر طرفین اضافه، بین خود روابط 3

شود. از سوي ، واقع میوحدتندو  وجودماهیت و کثرت، در عرض دو اضافه دیگر یعنی اشراقی و قیومی که مبتنی بر دو مؤلفه 

افه قیومی قرار دارد. هر دو مفهومِ وجود و وحدت، در سیر سوم یعنی وحدت شخصیه، در معنایی دیگر رابطه اشراقی نیز در طول اض

الیه، نسبت به اضافه تري بر مضافتر و کاملبرتر از سیر دوم قرار دارند، نتیجه اینکه در اضافه قیومی، مضاف اشراف و احاطه قوي

 اشراقی دارد. 

                                                 
 .1398در بیان رابطه بساطت و وحدت نفس نک. سعادتمند، مهدي ؛ بابایی، علی،  1
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 «المجرد حضور عند»می در مبحث علم به این صورت است که؛ بنا به تعریف علم، به نسبت طولی بین اضافه اشراقی و قیو .4

العالم خواهد بود. رابطه طولی ، ارکان اساسی علم عبارت از دو چیز یعنی خود عالم )مجرد( و حضور عند(450، 3، ج1368)ملاصدرا، 

 ابل توضیح است:در هر دو رکن یاد شده و به نسبت علم الهی و ادراکات انسانی چنین ق

تعالی در اضافه قیومی، به لحاظ وحدت و بساطت صرفی که دارد، بالاتر از جایگاه الف( به نسبت علم الهی اولاً: جایگاه حق    

تعالی نسبت به ظهوراتش، به وسیله علم ذاتی او و بدون هیچ الوجود در اضافه اشراقی است. ثانیاً، حضوري که براي حقواجب

خورد، بالاتر از حضوري است که در اضافه اشراقی و با فرض وجود مستقل معلول و به وساطت فاعلیت اضافی رقم میاي واسطه

 شود. خدا در نظر گرفته می

ب( به نسبت ادراکات انسانی نیز اولاً: نفس، در حالتی که )به اضافه قیومی(، با ادراکات خود وحدت و عینیت یافته باشد،     

بالاتري از زمانی دارد که مستقل از صور ادراکی تنها با آنها معیت داشته باشد، هرچند )به اضافه اشراقی(، فاعل و مرتبه وجودي 

مبدع آنها باشد. ثانیاً: در قیومیت نفس نسبت به شؤون خویش، معلومات نفس نیز، حضور بالاتري نسبت به حالت اشراقی دارند، 

 ي نفس و انفکاک ناپذیر از هویت آن هستند. چراکه فراتر از حضور صرف، مقوّم وجود
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