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Abstract 

Mulla Sadra’s philosophy and his Transcendent Wisdom (Hikmat al-Muta‘aliyah) 
are deeply interwoven with the doctrines of the primacy of existence (asalat al-
wujud), the unity of existence (wahdat al-wujud), and the gradation of existence 
(tashkik al-wujud). Consequently, any subject or issue within his philosophical 
system must be examined with reference to these fundamental principles.  

The central question of this study is how Mulla Sadra’s ontological interpretation 
of knowledge, based on his fundamental philosophical principles, can provide a 
justification for knowledge in its general sense and for the correspondence theory of 
truth. Employing a descriptive-analytical method and drawing upon Mulla Sadra’s 
works and those of his commentators, this study aims to demonstrate that a precise 
interpretation of knowledge in Mulla Sadra’s thought, considering the novel ideas 
and concepts introduced in his philosophical system (Hikmat al-Muta‘aliyah), leads 
to a new understanding of knowledge. According to this reading, all forms of 
knowledge ultimately possess an existential status. Through this perspective, 
knowledge and cognition, within the framework of his philosophy, are justified and 
explained in accordance with the correspondence theory, in a manner that is in 
harmony with the foundational elements of his philosophical thought. 
Keywords: Presential knowledge (ilm huduri), Acquired knowledge (ilm husuli), 
Transcendent Wisdom (Hikmat al-Muta‘aliyah), Mulla Sadra, Primacy of existence 
(asalat al-wujud), Gradation of existence (tashkik al-wujud), Correspondence 
theory. 

 

* Associate Professor, Department of Philosophy, University of Tehran (Farabi), ali.fathi@ut.ac.ir 
Date received: 13/02/2025, Date of acceptance: 11/05/2025 

 



Abstract  34 

 

1. Introduction 

The problem of knowledge and its justification has been one of the fundamental 
issues in philosophy and has been particularly emphasized in Islamic philosophy. 
Among the philosophical traditions, the Transcendent Wisdom (Hikmat al-
Muta‘aliyah) of Mulla Sadra provides an ontological interpretation of knowledge, 
attempting to explain it based on the principles of the primacy of existence (asalat 
al-wujud) and the gradation of existence (tashkik al-wujud). In this system, 
knowledge is considered coextensive with existence, and thus, the attributes of 
existence apply to it. This study aims to investigate how Mulla Sadra’s ontological 
interpretation of knowledge can serve as a justification for the correspondence 
theory of truth. 
 
2. Materials & Methods 

Employing a descriptive-analytical method and through an extensive examination of 
Sadra’s works and those of his commentators, this research argues that, unlike 
classical theories, Sadra’s correspondence theory is not based on the mere 
conformity of mental forms with external objects but rather on the principle of the 
subsumption of the lower reality under the higher reality (ḥaml al-ḥaqīqah ʻala al-
raqīqah). 
 
3. Discussion & Result 

3.1 The Nature and Types of Knowledge in Islamic Philosophy 

The issue of knowledge has been a central topic in philosophical discourse from 
Plato to contemporary times. In modern philosophy, figures such as Descartes, 
Hume, and Kant have given special attention to epistemology. In Islamic 
philosophy, although epistemology was not traditionally treated as an independent 
discipline, discussions on topics such as mental existence (wujud dhihni) have 
addressed fundamental epistemological concerns. Philosophers such as Al-Farabi, 
Avicenna (Ibn Sina), Suhrawardi, and Nasir al-Din al-Tusi explicitly distinguished 
between ilm huduri (immediate or presential knowledge) and ilm husuli (acquired or 
representational knowledge). 
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3.2 Knowledge in Mulla Sadra’s Transcendent Wisdom 

Mulla Sadra does not consider knowledge as an independent category but rather as 
an ontological reality. According to his doctrine of the primacy of existence, 
knowledge is a mode of existence and follows the same hierarchical structure as 
existence itself. This perspective challenges conventional epistemological 
interpretations of acquired and presential knowledge, proposing that knowledge is 
not merely a cognitive representation but an existential phenomenon. 
 
3.3 The Primacy and Gradation of Existence and Their Implications for Knowledge 

One of the fundamental principles of Transcendent Wisdom is the asalat al-wujud, 
which asserts that entities derive their reality from existence rather than essence 
(mahiyya). Consequently, knowledge, as a form of existence, is actualized not 
through mental concepts but through presence and unveiling (kashf). Additionally, 
the principle of tashkik al-wujud (gradation of existence) states that all beings exist 
within a spectrum of intensity and weakness. This principle extends to knowledge, 
implying that cognition also possesses degrees of intensity corresponding to the 
ontological rank of the knower. 
 
3.4 Presential and Acquired Knowledge and Their Relation to the Correspondence 
Theory 

In Transcendent Wisdom, ilm huduri (presential knowledge) is understood as the 
direct and immediate presence of the known object to the knower. Due to the 
existential unity between the knower and the known, presential knowledge is 
infallible and does not require epistemological justification. In contrast, ilm husuli 
(acquired knowledge), which involves mental representations of external objects, is 
susceptible to error and necessitates an examination of its correspondence to 
external reality. 

Islamic philosophers have proposed two main theories to explain this 
correspondence: 

1. The Theory of Mimetic Shadows (Ashbah Muhaki): According to this 
theory, mental representations are akin to shadows of external realities, and their 
correspondence is based on their resemblance to real objects. 

2. The Theory of Essential Identity (Ayniyyat Mahuwiyya): This view holds 
that mental forms share the same essence as external objects but exist with a 
different ontological modality. 
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Both theories face challenges in explaining how mental representations 
genuinely correspond to external objects. Mulla Sadra addresses these challenges by 
proposing the return of acquired knowledge to presential knowledge, arguing that 
even representational knowledge is ultimately rooted in existential presence and 
unity between the knower and the known. 
 
3.5 The Relationship Between Knowledge and the Unity of Being 

A key principle in Mulla Sadra’s philosophy is the wahdat al-wujud (unity of being), 
which posits that all entities are manifestations of a single existential reality. This 
principle extends to knowledge, suggesting that cognition is fundamentally an 
existential connection between the soul and the reality of being. The higher the 
ontological rank of the knower, the deeper and more profound their knowledge. 
 
3.6 The Theory of the Contraction of Reality (Haml al-Haqiqah ‘ala al-Raqiqah) and 
a New Interpretation of the Correspondence Theory 

In his interpretation of the correspondence theory, Mulla Sadra utilizes the principle 
of haml al-haqiqa ‘ala al-raqiqah, which is derived from the gradational nature of 
existence. According to this principle, a reality that exists in a lower ontological 
level is a weaker manifestation of the same reality in a higher ontological plane. In 
epistemology, this means that a mental form is a lower-grade manifestation of an 
external object, ensuring an existential correspondence between mind and reality. 
This view not only provides a justification for the correspondence theory but also 
offers a solution to the classical epistemological problem of how the mind relates to 
external reality. 
 
3.7 Gradational Knowledge and the Hierarchy of Cognition 

Like existence, knowledge is structured in a hierarchical manner within 
Transcendent Wisdom. The more elevated the ontological rank of the knower, the 
more complete their knowledge. In this framework, knowledge progresses through a 
hierarchical continuum from sensory perception to imagination (khayal), intellect 
(‘aql), and finally, intuitive or mystical knowledge (ma‘rifa shuhudiyya). Human 
cognitive development is thus viewed as a gradual ascent from lower to higher 
forms of knowledge. Importantly, the susceptibility to error in acquired knowledge 
is not due to its inherent nature but rather to its lower ontological standing in the 
epistemic hierarchy. 
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4. Conclusion 

Mulla Sadra’s ontological interpretation of knowledge redefines it not as an abstract 
epistemological category but as a mode of existence. In this framework, presential 
knowledge is regarded as the foundational form of knowledge, while acquired 
knowledge is ultimately reducible to presential knowledge. The correspondence 
theory, rather than being treated as a mere semantic relation between propositions 
and reality, is reformulated within the context of haml al-haqiqa ‘ala al-raqiqah, 
wherein mental representations are seen as weaker existential reflections of external 
objects. This ontological approach to knowledge, combined with the doctrine of the 
unity of being, establishes a tashkik (gradation-based) system of epistemology in 
which knowledge and reality are intrinsically linked. Consequently, cognition is not 
merely a mental process but an existential unveiling of reality, occurring 
progressively across the different planes of being. 
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  ، پژوهشگاه علوم انساني و مطالعات فرهنگيحكمت معاصر
  1404، بهار و تابستان 1، شمارة 16)، سال لمي (مقالة پژوهشينامة ع دوفصل

  هيمعرفت در حكمت متعال يوجود ليتحل
  مطابقت ةيو نسبت آن با نظر

  *يفتح يعل

  چكيده
چون اصالت وجـود، وحـدت وجـود و     ينيو مضام  يبر مبان نيصدرالمتأله ةيحكمت متعال

دارند.  ياو نقش اساس يشناس معرفت نييدر تب يمبان نيمراتب آن استوار است و ا كيتشك
از معرفت ارائه داده كه در آن  يوجود يريمساوقت علم و وجود، تفس هيصدرا با طرح نظر
 است.  ياز تحقق وجود ينحو بلكه ،يذهن يعلم نه صرفاً امر

 ـا  يآثار صـدرا و برخ ـ  يبازخوان قيو از طر يليتحل- يفيپژوهش با روش توص ني
كه  دهند ينشان م پژوهش يها افتهيمسئله را مورد مطالعه قرار داده است.  ني، اشارحان او

كه در آن  رديگ يقرار م ياز مراتب وجود يكيتشك وستاريپ كيمعرفت در فلسفه صدرا در 
 ـنظر«راسـتا، صـدرا    ني. در اگردد يبازم يربالمĤل به علم حضو ،يعلم حصول را » انشـاء  هي

منفعـل صـور،    كننده افتيكرده و معتقد است كه ذهن، نه صرفاً در» انطباع هينظر« نيگزيجا
 زي ـمطابقت ن هيمنظر، نظر نيخود است. از ا يدر ساحت معرفت يبلكه خالق وجودات علم

 »قتيبر رق قتيحمل حق« يمعنا بهبلكه  ،يخارج ءيبا ش يانطباق صورت ذهن ينه به معنا
 ين ـييتب«فلسـفه صـدرا امكـان ارائـه      ب،ي ـترت ني. بـد شـود  يم ـ فيتعر يجوددر مراتب و
 يبه نحـو  نيذهن و ع انيم يكه در آن دوگانگ آورد ياز معرفت را فراهم م »يوجودشناخت

 .شود يبرطرف م نياديبن

اصـالت وجـود،    ن،يصدرالمتأله ه،يحكمت متعال ،يعلم حصول ،يعلم حضور ها: دواژهيكل
 .مطابقت هيوجود، نظر كيتشك
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   لهئو طرح مس مقدمه. 1
شناسي از آغاز ظهـور فلسـفه تـا     مباحث مربوط به معرفت و توجيه از مباحث مهم معرفت

هايي كه در تفسير آن  دورة معاصر بوده است. در اين ميان ايدة علم حضوري به رغم تفاوت
داشته است، همواره جايگاه مهمـي را در ميـان   و نيز مصاديق آن در ميان فيلسوفان اسلامي 

مباحث فلسفي داشته و مورد اهتمام جدي متعاطيـان فلسـفه در عـالمَِ اسـلام بـوده اسـت.       
هـاي فلسـفي    از مهمتـرين ايـده  » تشـكيك مراتـب آن  «و » وحدت وجود» «اصالت وجود«

ام آن حكمت متعاليه است و هر موضوع و مضموني در هستي بايد بر اساس وجود و احك ـ
از اين رو همة احكام  تبيين شود. علم نيز در انديشة صدرا مساوق وجود تلقي شده است و

  كند.  آن به علم نيز سرايت مي
تبيين وجودي معرفت در حكمت متعاليـه و نسـبت آن بـا     مسئله بنيادين اين پژوهش

نظريه مطابقت است. در نظام فلسفي صدرالمتألهين، معرفت نه صـرفاً امـري ذهنـي، بلكـه     
يابد. پرسش اساسـي   شود كه در مراتب مختلف ظهور مي نحوي از تحقق وجودي تلقي مي

معرفـت و نظريـه مطابقـت    تواند مبنايي براي توجيه  اين است كه چگونه چنين رهيافتي مي
فراهم كند؟ آيا اين تفسير وجودي از علم، قادر است فاصله ميان ذهـن و عـين را برطـرف    
كند و به تبيين نويني از صدق و مطابقت بينجامد؟ همچنين، آيا معرفت در دستگاه فلسـفي  

م تـر، نشـان داد كـه عل ـ    توان با تحليل دقيق صدرا تنها به علم حضوري محدود است، يا مي
كوشـد   گردد؟ در اين راستا، پـژوهش حاضـر مـي    حصولي نيز نهايتاً به علم حضوري بازمي

نشان دهد كه نظريه مطابقت در حكمت متعاليه نه صرفاً به معناي بازنمايي واقعيت خارجي 
و پيوستار تشكيكي وجود اسـت، كـه بـر    » حمل حقيقت بر رقيقت«در ذهن، بلكه مبتني بر 
اي منفعل، بلكـه خـالق وجـودات علمـي خـويش محسـوب        آينه اساس آن، ذهن نه صرفاً

  .شود مي
  
  پيشينة پژوهش. 2

، از جمله مباحـث  علم حصولي و حضوري و بازگشت علم حصولي به حضوريي  مسئله
هاي متعددي به  ي اسلامي مورد توجه بوده است. پژوهش بنياديني است كه در سنت فلسفه

ها به تحليـل جايگـاه    برخي پژوهش ؛اند ن پرداختهي صدرالمتألهي بررسي معرفت در فلسفه
بر تقدم علم حضوري بر علـم حصـولي   و  اند معرفت حضوري در حكمت متعاليه پرداخته
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. علـم  انـد  كـرده ي صـدرا معرفـي    تأكيد دارند و آن را به عنوان مبنـاي شـناخت در فلسـفه   
ز نهايتـاً بـر علـم    كه علم حصولي ني ـ اند حضوري را اساس معرفت تلقي كرده و نشان داده

حضوري استوار است. اما عمدتاً بر تفكيك ميان علـم حضـوري و علـم حصـولي تمركـز      
) علـم حصـولي را از منظـر    1396) يا لاجوردي و حاجي حسيني (1383(فعالي،  اند داشته

اند كـه مهمتـرين    اند و در نهايت به اين نتيجه رسيده معرفت شناختي مورد تحليل قرار داده
ت شناختي نظريه علم حصولي نـاتواني در ارائـة تصـويري از ماهيـت جهـان      مشكل معرف

) نيز در مقالة خود به پيشينة حقيقـت و مـلاك   1385زاده ( خارجي محسوس است. حسين
) 1393يا معلمي (  تحقق علم حضوري پرداخته و ابعاد و زواياي آن را توصيف كرده است.

منظر علامه طباطبايي پرداخته است. ملايي  صرفاً به ارجاع علم حصولي به علم حضوري از
هاي مختلف از كاشفيت علم حصولي در فلسفه اسلامي پرداخته و بـه   ) نيز به تبيين1393(

زعم خود كوشيده است افزون بر نقاط قوت، نقاط ضـعف تبيـين فيلسـوفان مسـلمان را از     
ثر در ادراك ) نيز علم حضوري مـؤ 1398نصري( - كاشفيت علم حصولي نشان دهد. نقيبي 

انـد.   شناختي آن را از ديدگاه حكمت متعاليه مـورد مطالعـه قـرار داده    حسي و لوزام معرفت
انـد و بـه مسـئلة      ساير مقالات ديگر نيز به اجمال و تفصيل متعرِّضِ همـين مضـامين شـده   

مطابقت و مباحث مربوط به تشكيك وجودي معرفت و در نهايت حمل حقيقت و رقيقت، 
  اند.  اي نداشته ه و يا در برخي موارد اساساً اشارهكمتر پرداخت

  
 نوآوري پژوهش. 3

با اين حال، پژوهش حاضر در پي آن است كه با تمركز بـر پيوسـتار وجـودي معرفـت در     
ي  ي ميان علم حضوري، علـم حصـولي و نظريـه    حكمت متعاليه، به تحليلي نوين از رابطه

نگرد و تلاش دارد  وجودشناختي به مسئله مي مطابقت دست يابد. اين پژوهش، از ديدگاهي
كه صرفاً امري بازنمودي باشـد،   نشان دهد كه چگونه در نظام صدرايي، معرفت به جاي آن

حقيقتي وجودي است كه در پيوستاري از مراتب هستي جريان دارد و در نهايـت، چگونـه   
و بـر اسـاس     ليـه ي مطابقت را در چارچوب فلسفي حكمـت متعا  تواند نظريه اين نگاه مي

 .بازتعريف كند حمل حقيقت و رقيقت
در نهايت مدعاي اين جستار به اختصار اين است كه هر چند در فلسفة صدرا معرفـت  
حضوري از معرفت حصولي به نحوي تفكيك شده است لكن بنيان و بنياد معرفت حصولي 

توجه به  نيز معرفت حضوري است و اساساً تفكيك معرفت حصولي و معرفت حضوري با
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آيد. از اين رو معرفت حصولي (بـه   مباني حكمي صدرا يك تفكيك حقيقي به حساب نمي
وجود دارد) » متعلق شناسا«و معلوم » شناسا فاعل«رغم دوگانگي ظاهري كه در آن ميان عالم 

ة مطابقـت    از همان الگوي توجيه در معرفت حضوري تبعيت مي كند و بر اين اساس نظريـ
  كند. معنا و تفسير خاصي پيدا مي ين جستار خواهد آمد)(چنان كه در ا

  
  اسلامي ةهاي آن در  فلسف در آمدي تاريخي بر چيستي معرفت و گونه. 4

بحث شناخت در تاريخ فلسفه همواره از زمان افلاطون تا دورة معاصر وجود داشته اسـت؛  
در كـانون تـأملات    شناسي آن چنـان  در دوره جديد از قرن هجدهم به بعد مباحث معرفت

نيـتس قـرار    لاك، باركلي و هيـوم و دكـارت و لايـب    فلسفي فيلسوفان مهمي همچون جان
گرفت و در فلسفة كانت در نهايت به اوج خود رسيد كه برخي را بر آن داشت كه از تبديل 

  ) Rorty, 1979: 131شناسي در دورة جديد سخن گفتند. ( فلسفه به معرفت
ي نيز مباحث معرفت هر چند به نحو مستقل موضـوع گفتگـو و   در تاريخ فلسفة اسلام

هاي مهم اين جماعت در تاريخ علوم عقلـي و در   بحث نبوده، لكن همواره از جمله دغدغه
فرهنگ و تمدن اسلامي بوده است و از لابلاي مباحث مربوط بـه وجـود ذهنـي و برخـي     

چنـد كـه در دورة متـأخر     توان به نظرية معرفت آنها وقـوف يافـت، هـر    مباحث ديگر، مي
ــأثير مباحــث    ــائي و اخــلاف و شــاگردان او تحــت ت ــه طباطب فيلســوفاني همچــون علام

  اند.  تري به اين موضوع مبذول داشته و عميق  شناختي در غرب توجه جدي معرفت
فارابي در ميان آثار خود به علم حصولي و تفاوت آن از علم حضوري نظر داشـته و در  
بحث خود در باب علم خدا به ذات خود و صور معقولة صادره از ذات كه بـدون واسـطه   

) سـخن گفتـه اسـت و نيـز در      380: 1413براي خداونـد حاضـر است(ابونصـر فـارابي،     
مر غايب و علم به امر مشاهد استفاده كـرده كـه   الحكم از تعابيري همچون علم به ا فصوص

بيان ديگري از همان علم حضوري و حصولي در سـنت فلسـفة اسـلامي اسـت. (فـارابي،      
1405 :93 -94 (  
سينا نيز در برخي عبارات خود از تعبير علم حضوري اسـتفاده كـرده اسـت و علـم      ابن

) 357: 1404سينا،  عقول ( ابن ) و علم مجردات و78: 1404خداوند به ذات خود (ابن سينا، 
) 190)  و حتي علم به صور ذهني (همان: 82ب: 1404سينا،  و علم نفس به ذات خود (ابن

را از جمله مصاديق علم حضوري (البته نه به صراحت) برشمرده است. خواجه نصير نيز در 
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 شرح اشارات از تقسيم علم به دو قسم حضوري و ارتسامي سخن گفتـه اسـت. (طوسـي،   
1375 :3/308 (  

پس علم حضوري از همان آغاز تأسيس فلسفه در عالم اسلام توسط فارابي و پس از او 
بندي دقيقي از  مورد توجه فيلسوفان اسلامي بوده است، لكن نخستين بار سهروردي صورت

آن ارائه داده و معرفت حضوري را در مقابل معرفت حصولي قرار داده است. (سـهروردي،  
)  البته بيان شيخ اشراق در باب مصاديق علم حضوري به موارد پيشين كه 489 : 1، ج 1373

شود. سهروردي با اثبـات و پـذيرش    نزد حكماي مشاء مورد اشاره قرار گرفت محدود نمي
عالمَ مثال، از علم حضوري به اين قسـم از موجـودات سـخن گفتـه و حتـي مـدعي علـم        

هان محسوس را از سنخ علـوم حضـوري و   حضوري به عالمَ ماده هم شده و حتي ديدن ج
  ) 486- 485:  1اشراقي قلمداد كرده است. (سهروردي، همان ج 

  
  تعريف علم و اقسام آن در نزد صدرا. 5

داند و  صدرا توانايي انسان را براي شناخت و معرفت از جمله دشوارترين مسائل فلسفه مي
چارچوب ادراك حسي يا معرفت به مثابه كند كه به سادگي در  آن را همانند رازي تلقي مي
تواند حل شود و معتقد است هيچ يك از بزرگان فلسفه نيز در  امر حصولي يا بازنمايي نمي

اشاره كـرديم كـه   ) 313- 312: 1981، 1صدراجاند. ( گذشته از عهدة حل اين مسئله برنيامده
ره خورده است و گ» اصالت وجود«فلسفة اسلامي و به نحو خاص حكمت متعاليه با بحث 

اسـت؛ بـدين معنـا كـه هـر      » وجود عيني و ذهنـي «از جمله تقسيمات آن، تقسيم وجود به 
تواند پديـد آيـد و محقـق شـود؛ مـثلاً درخـت        موجودي در دو ساحت و در دو ظرف مي

خارجي و درخت ذهني. درختي كه مستقل از ماست و نيز درختي كه تـابع مـا و در ذهـن    
اشتراك دارند. بحث وجود » ماهيت«، كه در دو وعاء محققند در ماست. اين دو نحوه وجود

ذهني به اين معناست كه درختي كه در ذهن است چگونه بلحاظ ماهوي با آن چه در خارج 
است اشتراك دارد و چگونه اين دو نحوه وجود، اتحاد ماهوي دارند و ايـن اتحـاد مـاهوي    

» علـم «اين دو نحوه از وجود، بـه بحـث   شود. بحث از اتحاد ماهوي ميان  چگونه تبيين مي
شود؛ چرا كه علم و شناخت به معناي اشتراك ماهيت در ذهن با ماهيت در موطنِ  منجر مي

  خارج است. 
از آن ميسـور نيسـت،   » تعريف حدي و مـاهوي «از جمله حقايقي است كه ارائة » علم«

فته است. در حالي كه از جنس و فصلي كه از جمله امور كلي است تركيب يا» حد«چرا كه 
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وجودي كه بذاته متشخص است امكان كليت نـدارد. تعريـف بـه رسـم هـم از آن ممكـن       
تر از علم نيست و علم حالتي نفساني است كه هر انسـان آگـاهي    نيست، زيرا چيزي واضح
يابد و امكان ندارد توسط امري كـه آشـكارتر از آن اسـت تعريـف      در درون خود آن را مي

شود و معنا ندارد كـه   ر اين كه هر چيزي در نزد عقل از طريق علم تعريف ميشود، افزون ب
  ). 278: 3علم توسط چيزي ديگر معلوم شود (همان ج

: 6ج 1981(صـدرا،   نظر به مسانخت بلكه مساوقت ميان وجود و علم در فلسفه صـدرا 
كـه وجـود   كند؛ از اين رو همچنـان   ) هر كدام از احكام وجود، به علم هم سرايت مي133

  قابل تعريف حقيقي نيست علم نيز قابل تعريف نخواهد بود.  
چنانكه در فرازهاي پيشين اشاره شد هر چند مفاد و مضمون علم حضوري در مطـاوي  

سينا و ديگران وجود داشـته، لكـن ايـن     آثار فيلسوفانِ اسلاميِ نخستين همچون فارابي، ابن
و او بوده كه بـه تمـايز علـم حضـوري و      اصطلاح در بيان سهروردي به صراحت در آمده

حصولي تصريح كرده و تفاوت ميان آن دو را آشكار ساخته است و در ضمن بيان خـويش  
از جمله مهمترين امتياز علم حضوري بر حصولي را عدم نيازمندي آن به مطابقـت معرفـي   

)  489:  1373كرده است؛ چرا كه در علم حضوري، خود واقع، حاضر است. (سـهروردي،  
امروزه نيز اهميت بحث از علم حضوري براي همة متعاطيان فلسفه بـيش از پـيش آشـكار    

شناسـي از   اند از آن در حل بسياري از مباحث فلسفي و معرفـت  شده و كم و بيش كوشيده
  جمله توجيه معرفت استفاده كنند. 

كه شرح در آثار فيلسوفان اسلامي براي علم حضوري تعاريف متعددي ارائه شده است 
تـوان همـة    و تفصيل آنها خارج از حوصلة اين مقاله است. لكن به اجمـال و اختصـار مـي   

سينا، سـهروردي و صـدرالمتالهين    هايي را كه در بيان فيلسوفاني همچون فارابي، ابن ويژگي
» ء اسـت  علم حضوري ادراك حقيقت يا صورت عيني شي«آمده در اين تعريف گرد آورد؛ 

بدين معنـا كـه اگـر بـه معرفتـي بـدون       » ك صورت علمي و ذهني آنعلم حصولي ادرا«و 
و اگر آن معرفت از طريق » علم حضوري«استمداد از صور و مفاهيم ذهني دست يافتيم آن 

  خواهد بود. » علم حصولي«مفاهيم و صورت ذهني به ما انتقال يافته باشد 
تلقـي و تعريـف   » ضوريعلم ح«را » حضور وجود معلوم نزد عالم«علامه طباطبايي نيز 

اند. به بيـان ديگـر در نظـر     را علم حصولي خوانده» حضور ماهيت معلوم نزد عالم«كرده و 
ايشان، علم حضوري علم بـه وجـود شـيء و علـم حصـولي علـم بـه ماهيـت آن اسـت.          

) البته روشن است كه مقصود علامه در اين عبارت از ماهيت، به 237- 236تا : (طباطبايي، بي
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اسـت و چـون چنانكـه    » واقعيت و وجود شـيء «و به بيان ديگر » الشيء هوهو مابه«معناي 
علامه در نهايت از بازگشت علم حصولي بـه علـم حضـوري سـخن گفتـه اسـت، چنـين        

  وجه نخواهد بود.  توجيهي براي اين عبارت ايشان، بي
  
  صدرا ةمباني تفسير وجودي از علم در فلسف. 6

صدرا نيز در آثار خود همانند فيلسوفان مشاء علم حضوري خداوند، عقول و نفس به ذات 
خود را پذيرفته است و از علم حضوري حسي و خيالي نيز افزون بر علم حضوري عقلـي  
سخن گفته است. حال بايد ديد او اساساً چگونه برداشت خود از علم را بـا اصـل بنيـادين    

برخي ديگر از اصول مابعدالطبيعي خود، سازگار كرده تا بـه  اصالت وجود و تشكيك و نيز 
شـناختي   سخن گفتـه و نتـايج مابعـدالطبيعي و معرفـت    » معرفت و علم وجودي«تبع آن از 

  مطلوب خود را از آن استنتاج كند. 
  

  اصالت و تشكيك وجود 1.6
سـاس آن  اصالت وجود در حكمت متعاليه و نيز در بحث حاضـر، مبنـايي اسـت كـه بـر ا     

سازد. اصالت  رهيافت صدرا به علم را در نظام فلسفي او متفاوت و متمايز از پيشينيان او مي
وجود به معناي تحقق عيني داشتن و منشأ آثار خارجي بودن است در برابر امـر اعتبـاري و   

- 9ب  1363. همو 185:  9. همان ج 117: 1، ج 198صرفاً عقلي و انتزاعي بودن. (صدرا، 
الت وجود به معناي اسناد بالذات حقيقت و واقعيت و كمال به امري اسـت كـه بـا    ) اص10

نظر به ذاتش موجود است و براي اسناد وجود به آن نياز به ضميمه شدن هيچ امري نيست. 
) با توجه به اين معناي اصالت وجود و اعتباري بودن امر مـاهوي،  68: 1، ج 1981(صدرا، 

حقيقت وجودي آن است كه آميخته به هيچ امـري غيـر از   اصل موجوديت هر شيء، همان 
وجود نيست؛ از اين رو علم هم با توجه به اين كه در نظر صـدرا از سـنخ وجـود و بلكـه     

) از 298ق: 1420) (همو  50ب:  1363) (همو، 114: 1، ج 1981مساوق آن است (صدرا، 
توانند  يت و صور ماهوي نميكند و در نتيجه امور اعتباري همچون ماه احكام آن تبعيت مي

سبب شناخت موجودات باشند زيرا لازمة آن تقدم امر اعتباري بر امر اصيل خواهد بـود. از  
پذير خواهـد بـود؛ چـرا كـه      اين رو علم و شناخت صرفاً در ضمن حضور و وجود، امكان
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حقيقت علم همچون وجود فاقد اجزاي ماهوي (جنس و فصل) اسـت و از ايـن رو قابـل    
  ل به صورت ذهني نيست.  تبدي

كند و به عقيدة او اشياء و موجودات  صدرا تشكيك را نيز به كلِ طيف وجود إعمال مي
با درجات مختلفي از شدت و ضعف، تقدم و تأخرّ و كمال و نقص در وجود اشتراك دارند 

كند و چنان كـه در ادامـه خـواهيم     و تشكيك به مراتب و درجات مختلف وجود اشاره مي
رود و در واقـع صـدرا درجـات و     فت اين سلسله مراتب، در نظم معقولات نيز به كار ميگ

دهـد و هـر    دهد كه درجات وجود را شـرح مـي   مراتب علم را به همان روشي توضيح مي
تر نيز خواهد بود. مثلاً موجـودي كـه    تري داشته باشد، معقول چيزي وجود شديدتر و قوي
دات ديگر در وجود، تقدم دارد و طبق تعريف مقدم بر همـة  علتّي ندارد در مقايسه با موجو

موجودات ديگر است. به همين ترتيب، وجود هريك از عقول بر وجود عقول ديگـر تقـدم   
  ). 36: 1، ج 1981دارد و وجود جوهر نيز مقدم بر وجود عرض خواهد بود. (صدرا، 

نسبت ميـان وجـود   در اينجا پرسشي كه ممكن است مطرح شود اين است كه رابطه و 
توانـد در   ذهني و علم در فلسفة صدرا به چه نحوي است و بيان ايـن نسـبت چگونـه مـي    

توجيه معرفت در حكمت متعاليه به كار آيد و معرفت ما را به امري بيرون از ساحت ذهـن  
  و آگاهي (مطابقت) موجه سازد؟

نـي و واقعيـت   به بيان ديگر، در بحث وجود ذهني ادعا اين است كه ميـان صـورت ذه  
خارجي اتحاد ماهوي وجود دارد و البته اين دو مرتبه، تفاوت وجودي باهمديگر دارنـد؛ از  
سوي ديگر اصالت، از آن وجود است و متن واقع را وجود پر كرده است و علم هم از سنخ 
وجود است. اصالت داشتن و واقعيت داشتن وجود چگونه با وحدت ماهوي در علم قابـل  

توان از ايدة علم بـه مثابـه    يز از طريق بحث تشكيكي بودن وجود چگونه ميجمع است و ن
  توان سخن گفت؟ حضور دفاع كرد و چگونه از مطابقت وجودي ذهن و عين مي

در فرازهاي پاياني اين پژوهش، كوشش اين است كه علـم و شـان وجـودي آن بـراي     
الي آن اين است كـه علمـي   ها در توجيه معرفت تبيين شود. پاسخ اجم پاسخ به اين پرسش

آيد از ايـن   كه در ساحت نفس به حيث وجودي و حقيقت شيء به نحو حضوري پديد مي
جهت كه شيء ادراك شده داراي حدود و ثغور است ظهور ماهوي نيز دارد، كه اين ظهـور  

تواند شأن حكايتگري داشته باشد كه در ضمن وجود اصيل آن فهميده  ماهوي به شرطي مي
تواند ما را در رسيدن به ذات و حقيقت امور مدد رسـاند. از   بماهي نمي» ماهيت« شود و الا

  اين رو اسناد علم به صور ماهوي اسناد غيرماهوله و به نحو مجازي خواهد بود. 
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  عالمَ مثال و صورت معقول  2.6
شناخت امري به معناي درك و تصاحب صورت معقول آن است. آن چه مهـم اسـت ايـن    
است كه صدرا در پي سنت نوافلاطوني، عالمَ معقـولات را بـه عنـوانِ قلمـرويِ مسـتقل از      

كند  وجود و جايي كه حقايقِ مثاليِ موجودات فردي و جزئي در آن ساكن هستند تثبيت مي
و با توجه به رهيافت تشكيكي او و در مقياس كاملاً سلسله مراتبي از وجود، اشـياء حسـي   

هـاي ضـعيفي از عـالم مثـال      گيرند، زيرا آنهـا بازتـاب   تر از وجود قرار مي اي پايين در مرتبه
هاي اين صور  هاي مادي، چيزي جز شمايل و قالب افلاطوني هستند. به بيان صدرا صورت

وجود مجرد «)به همين ترتيب 304: 3، ج 1981(صدرا،  .مجرد يا همان صور معقول نيستند
 1981از وجود مادي (الوجود المادي) است. (صدرا، تر  (الوجود المفارقي) در [تحقق] قوي

» عالمَ كـون و فسـاد  «بالاتر از » عالمَي ثابت«در » هاي معقولصورت«) از آنجا كه 36: 1، ج
مند هستند. تمايز بنياديني كه افلاطون و اخـلاف  ها از عموميت و دوام بهرهوجود دارند، آن

طور كامـل و بـا دركـي روشـن از برتـري      هاند، باو ميان محسوسات و معقولات قائل شده
وجودشناختي معقولات در بيان او هم آمده است؛ از آنجا كه معقولات به شرايط مادي نظير 
كون و فساد يـا حركـت و سـكون محـدود نيسـتند، از وضـعيت وجودشـناختي بـالاتري         

 برخوردار هستند. 
مثـُل ريشـه    ت در عـالمِ شناختي اين ديدگاه آن است كه ازآنجاكه معقـولا  نتيجه معرفت

اند. حواس، كه ابزار شـناخت   اعتمادتر از ادراكات حسي دارند، از حيث اعتبار معرفتي، قابل
آورنـد؛ امـا درك    اند، صرفاً امكان شناخت واقعيت جسماني اشياء را فراهم مـي  محسوسات

متوجـه  پذير است كه عقـل   معاني، ساختارهاي معقول و ماهيت حقيقي اشياء، زماني امكان
 ـ  حسـي،   ةعالم معقولات گردد. در اين چارچوب، شناخت حقيقي نه صرفاً محصـول تجرب

بلكه حاصل التفات عقلاني به مثلُ و معقولات كلي است، چراكه اين معقـولات، بـه دليـل    
تـري بـراي معرفـت     ثبات و تجردشان، از تغيير و خطاي حسي مصون بوده و مبناي يقينـي 

 .شوند محسوب مي
هاي خود در باب معقولات را بـر مبنـاي يـك     اي از استنتاج هين بخش عمدهصدرالمتأل

وجـود خـاص صـور     ةنهد. از منظر او، نحو گرايانه از صور معقول بنا مي شناسي واقع هستي
. ايـن تمـايز، در واقـع،    استتر از نحوه وجود جواهر مادي  اي فراتر و متعالي معقول، مرتبه
حـال،   يشين ميان محسوسات و معقولات اسـت؛ بـااين  تري از همان تفكيك پ صورت دقيق

گرايش او به تبيين مسئله  ةدهند گيرد، نشان اي كه صدرالمتألهين اين اصل را به كار مي شيوه
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معرفت در چارچوب وجود و مراتب آن است. در اين رويكرد، شناخت امري صرفاً ذهنـي  
شـناختي او معنـا    نظام هستي يا انتزاعي نيست، بلكه نوعي تحقق وجودي است كه در بستر

 .يابد مي
بدين ترتيب، نظام معقولات از جايگاه وجودشناختي والاتري برخوردار اسـت، زيـرا از   

رود. صور معقول، نه صرفاً مفاهيمي ذهنـي، بلكـه    هاي جسماني فراتر مي قيود و محدوديت
سـازد. در   تـاز مـي  اند كه آنها را از جواهر مـادي مم  اي از وجود عيني و مستقل داراي نحوه

تر  اي عالي تر از جواهر جسماني بوده و مرتبه حقيقت، اين صور، به لحاظ وجودي، انضمامي
تحقـقِ صـورِ ادراكـي در جـوهرِ مـدرك از حيـث       «به بيان صدرا: ؛ در مراتب هستي دارند
هاي طبيعـي در مـاده و انـواع آن اسـت. (صـدرا،       تر از تحقق صورت تحصيل و كمال قوي

  )321: 3، ج 1981
  

  علم و وحدت وجود  3.6
اصلِ وحدت وجود، اصل ديگري است كه متفرع بر اصل نخسـتين يعنـي اصـالت وجـود     

گذارد. همـة موجـودات    حقيقت واحدي است كه جايي براي غير باقي نمي» وجود«است. 
(غير از وجود واجب) موجود رابط بوده و عين فقر، تعلـق و نسـبت هسـتند؛ هـيچ حكـم      

ذات واجب تعالي اسـت ندارنـد و چـون علـم      مستقلي در برابرِ موجود واحد و حقيقي كه
واجب تعالي به معاليلش حضوري است علم معلول به علت خود نيز حضوري خواهد بود 

ج  1981و در نهايت علم به هر چيزي متوقف بر علم به واجب تعالي خواهد بود. ( صدرا، 
ه علت است؛ ) بنابرين علم به هر معلولي متوقف بر علم پيشيني و حضوري ب397- 396: 3

  از اين رو علم به هر معلولي هم لاجرم علم حضوري خواهد بود. 
  

  كمال وجودي  ةعلم به مثاب 4.6
) هـر  432- 433: 1م ج 1981با توجه به ويژگي بساطت و وحدت حقيقي وجود (صـدرا،  

وصفي از اوصاف كمالي را كه وجود داشته باشد به حكمِ مساوقت علم و وجود، علـم نيـز   
) از اين رو 8- 257ص  9ج  117: 6م ج 1981اجد آن اوصاف كمالي خواهد بود. (صدرا، و

با توجه به اينكه وجود در سراسر هستي سريان دارد علم نيز چنين سريان و انبساطي را در 
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حضـور  «سراسر هستي به تبعِ وجود خواهد داشت و چون علم  حتي از قسم حصـولي آن  
  خواهد بود. » حضوري«است؛ علم هم لاجرم » وجود«نخ از س» حضور«است و » نزد حضور

  
  شناختي علم حضوري اعتبار معرفت. 7

» مؤلفة مهمي«پس از بيان برخي از مباني فلسفي علم حضوري در حكمت متعاليه بايد ديد 
توان يافـت و بـه معنـايي مـلاك      كه در تعاريف متعددي كه از علم حضوري ارائه شده مي

شـود كـه اعتبـار     چيست؟ با توجه به آن چه گذشت روشن مـي تحقق علم حضوري است 
آن اسـت، از ايـن خصيصـة علـم     » وجـه وجـودي  «معرفت شناختي علم حضوري، همان 
: 1380، 8(مطهري ج» حضور واقعيت معلوم نزد عالم«حضوري در بيان ديگري ذيل عنوان 

سـت. (حـائري   ) نيز ياد شده است؛ حضور به معناي اتحاد وجـودي عـالم و معلـوم ا   308
  )  20: 1380يزدي، 

توانـد بـه انكشـاف و حصـول علـم منجـر شـود؟         حضور و اتحاد وجودي چگونه مي
دهد كه امري از مسـتوري و خفـا بـه در     انكشاف، به معناي ظهور و تجلي، هنگامي رخ مي

آيد. مستور بودن، در حقيقت، به معناي غياب است و غيبت، خود، مستلزم فاصله، دوري و 
رو، هرآنچه از امري ديگـر دور باشـد، در نسـبت بـا آن، غايـب محسـوب        ست. ازاينبعد ا
توان به مثابه نفي فاصله و بعد در نظر گرفت، و در نتيجـه،   شود. بنابراين، انكشاف را مي مي

 .نفي فاصله و بعد، به معناي تحقق حضور خواهد بود
و تحت چه شرايطي  شود كه تحقق چنين حضوري در كجا حال، اين پرسش مطرح مي

پذير است؟ اگرچه، در نگاه نخست، ممكن است به نظر برسد كه مجاورت اشـياء در   امكان
دهـد كـه چنـين     تر نشـان مـي   مكان، دلالت بر حضور آنها نزد يكديگر دارد، اما تأملي دقيق

نيست. براي نمونه، هنگامي كه كتابي روي ميزي قرار دارد، هرچند ايـن دو از نظـر مكـاني    
توان گفت كه ميز نزد كتاب حاضر است. مجـاورت مكـاني، بـه تنهـايي،      اورند، اما نميمج

دلالت بر حضور ندارد، چراكه هر يك از اين دو، در عين نزديكي، در مكـان خـاص خـود    
واسطه اقتضائات عالم ماده، همواره نوعي فاصـله و جـدايي را    امتداد دارند. امتداد مكاني، به

واسطه دو امر مادي نزد يكـديگر، امـري محـال     رو، حضور تام و بي نكند، و ازاي ايجاب مي
 .خواهد بود

حضور، در معناي دقيق فلسفي، مستلزم نفي هرگونه بعد و فاصله اسـت، در حـالي كـه    
تـرين   عالم ماده، به مقتضاي ذات خود، همواره با بعد و امتداد همراه است. حتي در نزديك
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اي انكارناپذير ميان اجسام وجود دارد، چراكه بعد، به عنوان  هاي مكاني، باز هم فاصله نسبت
رو، عالم ماده، بـه دليـل ذات    ناپذير است. ازاين هاي اساسي ماده، امري زوال يكي از ويژگي

خود، عرصه تحقق حضور حقيقـي نخواهـد بـود. اگـر حضـوري اصـيل و حقيقـي         متكثر
ق گردد، زيرا حضور، به عنوان يك شأن پذير باشد، بايد در ساحت تجرد از ماده محق امكان

وجودي، مختص به عالم مجردات است، در حالي كه كثرت و انفصال، از لوازم عالم ماده به 
 . تعريف كرد» حضور مجرد نزد مجرد«توان به مثابه  آيد. از اين منظر، علم را نيز مي شمار مي

 .)149: 6، ج1981(صدرالدين شيرازي، 
كنيم، مقصود از آن صرفاً اجتماع  تعريف مي» حضور«كه علم را به ترتيب، هنگامي  بدين

زمـاني و   زماني آنها در يـك لحظـه خـاص نيسـت، چراكـه هـم       دو امر در يك مكان يا هم
شوند. در دسـتگاه فلسـفي،    مكاني، از شئونات حضور به معناي فلسفي آن محسوب نمي هم

زماني آنهـا در يـك    نه به معناي همحضور نه به معناي قرارگيري دو وجود در يك مكان و 
رو،  مقطع زماني خاص، بلكه به معناي اتحاد دو وجود در يك حقيقت وجودي است. ازاين

علـم خواهـد بـود و     اًهنگامي كه دو وجود در يك وجود متحقق شوند، يكي از آنها حقيقت
واهد ماند، بلكه اي ميان علم و عالم باقي نخ ديگري عالم. در چنين حالتي، ديگر هيچ فاصله

 .علم عينِ وجود عالم خواهد شد
واسطه  شود، تحقق تام و بي تعريف مي» علم حضوري«در اين چارچوب، آنچه به عنوان 
نيـاز از تبيـين    اي كه اين حضور، امـري بـديهي و بـي    وجود معلوم نزد عالم است، به گونه

اهي نفس بـه حـالات و كيفيـات    توان در آگ خواهد بود. بارزترين نمونه اين نوع علم را مي
دروني خويش مشاهده كرد. آگاهي ما از احساساتي نظيـر انـدوه، شـادي و سـاير كيفيـات      

واسطه اين حالات در نزد نفـس نيسـت. در    نفساني، چيزي جز حضور عيني، وجودي و بي
قي اين حالت، معلوم و عالم از يكديگر منفك نبوده، بلكه حقيقت معلوم عين وجود عالم تل

  .شود مي
شـود، ماهيـت يـا     آنچه نزد عالم حاضر مـي » علم حصولي«در مقابل علم حضوري، در 

صورت مفهومي معلوم است، نه حقيقت عيني آن در عالم خارج. براي مثـال، هنگـامي كـه    
اي، يعني همان  كند، اين ادراك از طريق واسطه فردي تصوير ذهني يك درخت را ادراك مي

صورت ، عالم : شود. در اين فرايند سه عنصر اساسي وجود دارد صورت ذهني، حاصل مي
كه اين صورت ذهني به آن اشاره دارد. در واقع، صـورت   درخت خارجيو  ذهني درخت
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كند كه از طريق آن، فـرد بـه درخـت خـارجي علـم پيـدا        اي را ايفا مي ذهني، نقش واسطه
 .كند مي

ن صورت ذهني را نيـز از طريـق يـك    شود كه آيا فرد، خود اي اما اين پرسش مطرح مي
كند و سپس براي ادراك آن، به يك صورت ديگر نياز خواهد  صورت ذهني ديگر ادراك مي

داشت؟ اگر چنين باشد، فرايند شناخت، وارد يك تسلسل نامتناهي خواهـد شـد كـه عقـلاً     
معلـوم  واسطه نـزد عـالم    محال است. بنابراين، بايد پذيرفت كه خود اين صورت ذهني، بي

شـود. ايـن    است، در حالي كه درخت خـارجي، تنهـا از طريـق ايـن واسـطه شـناخته مـي       
 .شود تعبير مي »علم«انكشاف است، همان چيزي است كه از آن به  ةواسطگي، كه جوهر بي

 »وجود جمعي و اجتماع دو چيز در يـك چيـز  «توان به مثابه  از اين منظر، علم را مي
شـود، بـه    اجتماع عالم و معلوم در يـك وجـود محقـق مـي    تعريف كرد. در علم حصولي، 

معلوم بـاقي   ذهنيِ كننده و صورت اي ميان ادراك گونه بعد، انفصال يا تفرقه اي كه هيچ گونه
اسـت. بنـابراين،    »حضور« ماند. اين يگانگي و اتحاد ميان عالم و معلوم، همان حقيقت نمي

تبيـين   »در يك وجود و رفع تفرقه و ماديـت  تحقق دو وجود«توان به مثابه  حضور را مي
دهد كه امري مجرد بـراي امـرِ    جائي رخ مي» انكشاف حضوري«و » اتحاد وجودي«و  كرد

مجرد ديگر، حضور داشته باشد. در همة مصاديق علم حضوري چنين نسبتي ميـان عـالم و   
و وجودي و حضـوري  معلوم وجود دارد و با عنايت به اينكه واقعيت معلوم نزد عالم به نح

شود، چون دوگانگي و تكثـر   حاضر است، اساساً امكان خطا در اين سنخ از علوم منتفي مي
  در اين ساحت راه ندارد و علم و معلوم بتمامه نزد عالم، حاضر است. 

لكن در علم حصولي در نگاه ابتدائي نحوي دو گانگي و تكثر وجود دارد؛ هر چند كـه  
اي مبدل شود تـا   يت (مطابق تعريف علم) بايد به امر واحد و يگانهاين دوگانگي هم در نها

اين كه اساساً بتوان در آن حيطه نيز از امكان علم سخن گفت، با اين حال، امكـان خطـا در   
  تواند وجود داشته باشد.  اين سنخ از علوم، به تبع اين تكثر و دوگانگي مي

ي و خوانش وجودشناختي از علم لكن با توجه به بازگشت علم حصولي به علم حضور
حصولي و تعميم ملاك علم حضوري به علم حصولي يعني عينيت و اتحاد عالم، معلـوم و  

تـوان تفسـير جديـدي از علـم      علم (چنان كه در ادامه اين جستار تبيين خواهد شـد)  مـي  
شـده   حصولي ارائه داد كه بر اساس آن اساساً ايرادها و اشكالاتي كه به علم حصولي مطرح

  منتفي شود. 
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ها و اقسـام مختلفـي از مصـاديق علـم حضـوري كـه در كـلام         بنابرين با تأمل در گونه
در بيان برخـي  » حضور«يا » اتصال وجودي«حكماي اسلامي بيان شده و نيز تأكيدي كه بر 

اتصـال و پيوسـتگي   «توان ملاك و معيـار   سينا، صدرا و ديگران بوده مي از آنها از جمله ابن
را از جملـه اركـان مهـم تحقـق علـم      » تجرد و حضور مجـرد نـزد مجـرد   «و نيز » وجودي

حضوري برشمرد و با ارجاع علم حصولي به علم حضوري، اين معيار جامع را به سـاحت  
علم حصولي نيز تعميم داد و  نتايج و مزاياي يكي (علم حضـوري ) را بـر ديگـري (علـم     

  حصولي) نيز بار كرد. 
  
  تحليل علم حصولي. 8

از اختلافاتي كه در باب ماهيت علم در سنت فلسفة اسـلامي وجـود داشـته اگـر بگـذريم      
اند صـورت ذهنـي    اي كه اغلب فيلسوفان اسلامي آن را پذيرفته ترين نظريه مهمترين و رايج

بودن آن است. در آثار فيلسوفان اسلامي در ميان مباحث مربوط به وجود ذهني بيشتر شـأن  
شناختي آن، چنان كه  رد بحث و گفتگو قرار گرفته است و شأن معرفتشناسانة آن مو هستي

  لازم است چندان مورد التفات و عنايت نبوده است. 
خارجي سه مؤلفة مهم و اساسي در تبيين ساختار علم  ذهني و شيء شناسا، صورت فاعل

پاسخ حصولي است. پرسش از نحوة ارتباط ميان آنها مهمترين پرسشي است كه بايد به آن 
داد. هم نسبت ميان صورت ذهني و شيء خارجي بايـد تبيـين شـود و هـم  نسـبت ميـان       

  شناسا مورد پرسش قرار بگيرد.  صورت ذهني با فاعل
در پاسخ به پرسش نخست (يعني نسبت تصورات ذهني با شيء خارجي) برخي قائـل  

اند. بـر اسـاس    ع كردهاند و برخي از عينيت ماهوي آن دو دفا به نظرية شبَح و امثال آن شده
شـود   هنگام علم به اشياء، اشباح محاكي آنها در ذهـن موجـود مـي   » اشَباح محاكي«ديدگاه 

رغم مباينت ماهوي كه ميان آن دو وجـود دارد.   همچون حكايت تمثال از صاحب تمثال به 
كه در بيان برخي فيلسوفان معاصر اسلامي نيز آمـده اسـت بـه نظـر     » حكايت شأني«نظرية 

رسد تقرير ديگري از همين نظرية اشَباح محاكي است كه براي انتقال از صـورت ذهنـي    مي
: 1388به شيء خارجي بايد مشابهت تامي ميان آن دو وجود داشته باشد (برهان مهريـزي،  

13 .( 
قائلين به نظرية عينيت ماهوي ميان صورت ذهني و شيء خارجي معتقدند كه مقصود از 

ورت موجود در نفس كه مطابق معلـوم اسـت و مـراد از صـورت،     علم عبارت است از ص
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ماهيت شيئ است كه موجود به وجودي غير از وجود خارجي است؛ همانطور كه در آينـه  
  ) 101ب: 1363شود.  (صدرا،  صورت انسان به وجود ظليّ و غير اصيلش موجود مي

ي كـه مـدعي عينيـت    هر دو گروه يعني هم قائلين به نظرية اشَباح محاكي و هـم كسـان  
ماهوي هستند معتقدند كه فاعل شناسا از طريق صورت ذهني به شيء خـارجي علـم پيـدا    

كند، لكن چالش مهمي كه وجود دارد اين است كه در علم حصولي صرفاً صورت ذهني  مي
واسطه براي فاعل شناسا معلوم است و تنها امكـان فاعـل شناسـا بـراي      است كه به نحو بي

شناسا هيچ دسترسي مستقيمي  م خارج همين صورت ذهني است و چون فاعلارتباط با عالَ
» مطابقـت «تواند مدعيِ  به شيء خارجي براي مقايسة آن با صورت ذهني ندارد چگونه مي

رسد ادعاي فيلسوفان مبنـي   شود. از اين رو به نظر مي» علم«ميان آن دو و در نهايت مدعي 
در خـارج اسـت مطابقـت دارد از طـرف فيلسـوفان،      بر اين كه آنچه در ذهن است با آنچه 

  ).  341: 1381مسلمّ فرض شده است. ( مطهري،
صورت ذهني از يك سو، هويتي مستقل از شيء خارجي دارد؛ در اين » نظرية شبح«در 

معنا خود اين صورت ذهني، امري خارجي، كيف نفساني و عرض است و با قطع نظر از آن 
) بنـابرين جـزو   389كند، خودش يك عـين اسـت (همـان:     جهت كه از بيرون حكايت مي

شود. از سوي ديگر همـين   گانه بوده و از جمله موجودات جهان خارج تلقي مي مقولات نه
صورت ذهني، به جهت مشابهتي كه با شيء خارجي و عيني دارد و آن را حكايت كـرده و  

 ـ است؛ از اين حيث، حكايت» صورت ذهني و علم«دهد  نشان مي ر صـورت ذهنـي   گري ب
شود چون در قياس با موجود خارجي به اين ويژگي (حكايتگري) اتصاف پيـدا   عارض مي

  كند.  مي
نيز صورت ذهنـي از حيثيـات مختلـف، احكـام مختلـف را      » نظرية عينيت ماهوي«در 

نفسه خويش و به حمل شايع، كيف نفساني و از جملـه   في پذيرد. صورت ذهني از حيث مي
اي اسـت كـه از آن    و از حيث حكايتگري آن داخل در همـان مقولـه  مقولات عرضي است 

» جوهر«تواند به وصف  همان صورت ذهني مي» حمل اولي«حكايت مي كند. از اين رو به 
  ) 25: 1360اتصاف پيدا كند. (صدرا، » گانة عرضي مقولات نه«و نيز هر كدام از 

ميان ذهـن  » مطابقت«براي تبيين » نظرية عينيت ماهوي«و هم » نظرية اشَباحِ محاكي«هم 
شناسا با عالمَ خارج و در نهايت براي ارزيابيِ صدق  و عين و ميزان دسترسي و ارتباط فاعل

هستند و صرف اين ادعـا كـه نظريـة شـبحِ       هاي جدي مواجه و كذبِ احكام، با محدوديت
به شيء  شود چون بر مبناي نظرية شبح، نسبت صورت ذهني محاكات، منجر به سفسطه مي
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خارجي نسبت تمثال به صاحب تمثال خواهد بود و در نتيجـه عينيـت مـاهوي ميـان آنهـا      
بـرد،   ) راه به جايي نمـي 47ق: 1424طباطبايي،شود و اين يعني سفسطه و جهل ( برقرار نمي

است و ادعايي است كـه  » اول الكلام«چرا كه اين ادعا كه علم صورت مطابق با واقع است 
  ه است. هنوز اثبات نشد

تواند مبناي محصلي در باب صـدق و كـذب احكـام در     نيز نمي» نظرية عينيت ماهوي«
را حل كند. چنان كه اشاره شد بر اساس اين نظريـه  » مطابقت«اختيار ما قرار دهد و مشكل 

شود كه از حيـث   به هنگام علم انسان به اشياء خارجي، صورت آنها در نزد ذهن حاضر مي
ء خارجي است و عين آن است با اين تفاوت كه آثار شيء خـارجي را  ماهوي مطابق با شي

در هر حال در علم حصـولي (چـه بـا تفسـير آن بـا      ندارد و تحت مقولة آن مندرج نيست. 
نظرية اشَباحِ محاكي و چه بر اساس نظرية اتحاد ماهوي) وجود علمي اشياء ( و نـه وجـود   

) و اين علـم از دسترسـي   307: 1371(صدرا، بندد  عيني آنها) در ذهن فاعل شناسا نقش مي
تواند نسـبت   رسد به قدر كافي نمي به وجود خارجي و عيني اشياء ناتوان است و به نظر مي

صحيحِ آگاهي و علمِ ما و صورت ذهني را با امور و اشـياء خـارجي تبيـين كنـد. لكـن در      
فهم و تبيين درست آنها هاي ديگري وجود دارد كه بر اساس  حكمت متعاليه عناصر و مؤلفه

توان از نسبت پيوستة ميان ذهن و عين سخن گفت و ديوار ميان آنها را برداشت و نشان  مي
شناسا و صورت ذهني و شيء خارجي در يك نسبت وجودي باهم يكديگر را  داد كه فاعل

كنند و نظرية بازگشت علم حصولي به علم حضوري چنـين امكـاني را فـراهم     مي» تقويم«
  ند. ك مي
  
  بازگشت علم حصولي به علم حضوري و توجيه معرفت . 9

معلـوم، بـه وجـود    » وجـود عينـيِ  «و » وجود علمـي «چنان كه اشاره شد در علم حضوري 
شوند و چون دوگانگي ميان آنها وجود ندارد، از ايـن رو   شناسا حاضر مي واحدي نزد فاعل

ئونات علـوم حصـولي اسـت    در باب صدق و كذب يا مطابقت و عدم مطابقت آن كه از ش
  ) 6/257: 1981آيد. (طباطبايي در شرح اسفار  سخن به ميان نمي

علم ) 135: 1354است (صدرا، » حقيقت علم«و بلكه » شرط علم«در نظر صدرا حضور 
و معلوم اتحاد ماهوي دارند. يعني آن چيزي كه در ذهن است حقيقتاً و ماهيتاً همان چيـزي  

است؛ يعني ايـن دو چيـز در اصـل    » همان اين«توان گفت كه  است كه در خارج است و مي
شود كه دو چيز بايد از يك حيث دو چيـز   يك چيزند. علم و كشف به اين نتيجه منتهي مي
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و از حيثي ديگر يك چيز باشد. تعدد از حيث وجود است ( وجود ذهني و وجود خارجي) 
م حفظ وحـدت مـاهوي   و حيث وحدت معطوف به ماهيت است. تكرار وجود و هم هنگا
  در هر دو ساحت، ضامن كشف و انطباق و در نهايت علم است.

شود كـه   است. وقتي چيزي ظاهر مي» ظهور«هم به معناي » انكشاف در علم«مقصود از 
در » انكشـاف «از مستوري بيرون آمده باشد. از مستوري در آمدن يعني از غياب در آمـدن؛  

حقيقت نفي فاصله و دوري است و نفي فاصله يعني حضور و چنان كه در فرازهاي گذشته 
خواهد بـود.  » قلمرو تجرد از ماده«شد اتفاق بيفتد قطعاً آنجا بنا با» حضوري«اشاره شد اگر 

تعريف شده است. بر اين اساس صدرا علم » حضور مجرد نزد مجرد«به همين دليل علم به 
الاصول ماده براي نفس مجـرد حاضـر    داند، چون علي پذير نمي به ماده بما هو ماده را امكان

ترين مرتبة ادراك كه به درك امور  از اين رو پاييناي از تجرد نيست.  شود و واجد مرتبه نمي
تـر و   شود صور محسوسي است كه قائم به نفس بوده و وجودي قوي محسوس مربوط مي

به محسوسات  علم) بنابرين 615- 613:  1، ج 1382تر از وجود مادي دارند.( صدرا،  لطيف
ولويت، ادراك خيـالي و  از حيث مرتبة وجودي از معلوم مادي شديدتر است و بنابر قياس ا

عقلي نيز از وجود مادي شديدتر خواهد بود؛ زيرا ادراك خيالي و عقلـي، هـر دو از ادراك   
باشـد  » امر مجـرد «) و اگر علم، 615- 613:  1، ج1382حسي برترند. (صدرالدين شيرازي، 

  ) 297: 3، ج1981حاوي قوه و استعدادي نخواهد بود (صدرا، 
  

  و نظرية مطابقت صدقحمل حقيقت بر رقيقت . 10
اسـت كـه بـه    » نظريـة مطابقـت  «ملاك صدق در نظر صدرا همانند ساير فيلسوفان اسلامي 

معناي مطابقت متعلق شناسايي (وجود ذهني معلوم) با وجود خـارجي آن اسـت. (صـدرا،    
) حال بايد ديد با توجه به آن چه در فرازهاي پيشين در باب هويت وجـودي  38تا. ب،  بي

  شود.  ت متعاليه گفته شد نظرية مطابقت در انديشة او چگونه تبيين ميعلم در حكم
صدرا بر اساس مبناي فلسفي خود در بحث تشكيك وجود، وجودهاي طولي متفـاوتي  
را براي يك ماهيت در نظر گرفته است كه در بيان خود از آنها با عناويني چون وجود كوني 

هيت و در بالاترين مرتبه وجود الهي ماهيت ماهيت، وجود نفساني ماهيت، وجود عقلاني ما
) بر اساس قاعدة امكان اشرف، هر حقيقت امكاني در 275ق: 1391ياد كرده است. (صدرا، 

ترديد به نحو اعلي و اشرف واجد وجـود برتـري در نشـئة     شود بي اي كه يافت مي هر نشئه
ل و از آن به عالم عقل و در بالاتري خواهد بود. بنابرين تحقق نشئة طبيعت ما را به عالم مثا
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) 177: 6ج 1981شـود. (صـدرا،    نهايت به كاملترين اين نشئات يعني عالم اسما رهنمون مي
حضور انسان در نشئة طبيعت حاكي از وجود او در مراتب بالاتر، يعني عالم مثـال، عقـل و   

؛ آغـاز  مقام ربوبي است. بر اساس مباني فلسفي صدرا، انسان واجد همة اين مراتـب اسـت  
قوس نزول انسان از عالم اله و انجام آن طبيعت است و بنابر قاعدة امكان اشرف، گام به گام 

كند. بنابرين در اين قوس، انسان با عوالم و  در فرآيند تنزل ( نه تجافي) اين قوس را طي مي
قوس گيرد . از اين رو در  شود و با آنها انس مي مبادي موجودات و حقايق بسياري آشنا مي

صعود، يعني حركت از طبيعت به سوي عوالم بالاتر و در نهايت خدا، بـا حقـايق بـه كلـي     
متفاوت روبرو نيست چرا كه قوس صعود و نزول متناظر بـا يكديگرنـد؛ انسـان در فرآينـد     

يابد كه پيش از اين آنها را ديده و با آنها انس و ارتبـاط داشـته اسـت.     صعود حقايقي را مي
مندي از اين انس  پيشين شكافي ميان ذهن و عـين   ) انسان با بهره295- 294: 1389(صدرا، 

يابد اما تفاوت مواجهة نخست او با موجودات در قوس نزول و مواجهة دوم او با آنهـا   نمي
در قوس صعود آن است كه در اولي حضور اندماجي حقايق در فاعـل شناسـا و در دومـي    

) و انسان در ايـن قـوس صـعود    290: 1360حضور تفصيلي مطرح است. (صدرا، شواهد، 
هاي ياد شده در قوس نزول كه به نحو حضوري  حقايق را به نحو تفصيلي مطابق با كينونت

شود كـه بـه جـاي     كند و اين امكان براي صدرا مطرح مي و اندماجي يافته بود بازآفريني مي
پس از مواجهة حسـي  سخن بگويد؛ كه به موجب آن نفس » نظرية انشاء«از » نظرية انطباع«

با خارج و در مرحلة ادراك حسي و خيالي، وجود حسي و مثالي معلـوم خـارجي را انشـا    
سـاز اداركـات نفـس در مرحلـة ادراك عقلـي       كند و صور حسي و خيالي معد و زمينـه  مي
نظر به اين كه وجود برتـر ماهيـت،   شود كه علوم و مفاهيم كلي را از عالم بالاتر بپذيرد.  مي

تر از وجود خاص و خارجي ماهيـت دارد، داراي كمـالات وجـودي ماهيـت      تي كاملواقعي
تر، به نحو حمـل حقيقـت    و به بيان دقيق - خاص خارجي نيز هست و لذا به نحو لابشرط 

، 110: 6، ج1981شود. (صدرالدين شيرازي،  بر ماهيت خاص خارجي حمل مي - بر رقيقت
تعاليه، وجود ذهني و مطابقت آن با خـارج را  تعليقة ط) از اين رو برخي مفسران حكمت م

اند. بنابر ديدگاه ايشان، معلوم بالذات در وجود ذهني، وجود  بر اساس همين مبنا تفسير كرده
تـر از وجـود    برتر ماهيت دانسته شده و نظر به اين كه وجود برتر ماهيـت، واقعيتـي كامـل   

بر » ت حملِ حقيقت بر رقيقتبه صور«يا » به نحو لابشرط«خاص و خارجي ماهيت دارد، 
شود. لذا علم حضوري به وجود برتر ماهيت ملازم با علـم   ماهيت خاص خارجي حمل مي

به ماهيت خارجي خواهد بود. بدين ترتيب، علم به وجود ذهني مطابق بـا شـيء خـارجي    
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) علامه طباطبايي نيز معتقد است كه نفس با تأثر از شـيء  183: 1، ج1385است (عبوديت، 
دي، استعداد إتحاد با موجود مجرد را پيدا كرده و اين علـم حضـوريِ خـود بـه موجـود      ما

دهد؛ در حالي كه آن چه بـراي او معلـوم و    مجرد را به آن موجود مادي خارجي نسبت مي
حاضر است موجود مجرد مثالي يا عقلي است. بنابرين علم حصولي صـرفاً اسـناد مجـازيِ    

) البته بدن و 239ق، : 1416ه موجود مادي است. (طباطبايي، علمِ حضوريِ موجود مجرد ب
اعضاي حاسة آن، در حصول صور علمي (مخصوصا صـور حسـي و خيـالي) نقـش ايفـا      

كنند، به اين معنا كه با فعل و انفعـالاتي كـه در سيسـتم حـواس و اعصـاب و مغـز رخ        مي
كنـد. آن   را پيـدا مـي   دهد، نفس استعداد حضور در عالمَ تجرد و مشاهدة صورت علمي مي

كنيم حقيقتاً مشتمل بر موجود ماديِ  موجود مجرد حاضر كه از آن به علم حضوري تعبير مي
خارجي است. از اين رو علامه طباطبايي به صراحت اين اشـتمال و اتحـادي كـه موجـود     

دانـد.   حاضر براي نفس با موجود مادي خارجي دارد را از قبيل حمل حقيقت و رقيقت مي
)  و حمل حقيقت و رقيقت در جايي است كه دو طرف در اصـل  180ق: 1419(طباطبايي، 

وجود، اتحاد داشته باشند و اختلافشان در كمال و نقص باشد؛ به اين نحو كه كامـل همـان   
)  بنـابرين  143ق: 1416وجود ناقص را به نحو أعلي و أشـرف داشـته باشـد. (طباطبـايي،     

و نيز در بيان شارحان آن، وجود معلوم بالذات از معلـومِ   شود در حكمت متعاليه روشن مي
  تر است.  بالعرضِ خارجي قوي

  
  نظرية مطابقت و نظام معرفت تشكيكي. 11

بر اساس نظرية مطابقت، بايد ميان وجود ذهني و و وجود خارجي نحوي اتحاد برقرار باشد 
تا بتوان از امكان علم و معرفت سخن گفت و اين اتحاد از طريق تشكيك وجود از سـويي  

شـود. چـون چنـان كـه در فرازهـاي       و تشكيك در مراتب معرفت از سوي ديگر تأمين مي
ليه هويت علم، متوقف بر حضـور و اتحـاد ميـان عـالم و     پيشين اشاره شد در حكمت متعا

) و چون علم از سنخ وجود است و احكام وجود بـه  243: 4: ج 1981معلوم است (صدرا، 
كند، اتحاد عالم و معلوم، يك امر تشكيكي خواهد بود؛ چرا كه معلـوم،   علم هم سرايت مي

) كه معلوم بـر همـة ايـن    275: 1391تواند داشته باشد. (صدرا،  مراتبِ وجوديِ مختلفي مي
تعليقـه   110: 6، ج1981شود. (صدرا،  حمل مي» حملِ حقيقت و رقيقت«مراتب به حسب 

ط) نظر به اينكه قوة عاقلة نفس، در فرايند ادراك، فعليت تام و تمام پيدا نكرده است صرفاً 
؛ ولـذا نفـوس   كنـد  در مراتبِ پايينِ يك حقيقت، يعني شئون و عوارض آن اتحاد پيـدا مـي  
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انساني از ذوات جوهريِ يك حقيقت (كه در واقع مراتـب بـالاتر يـك حقيقـت وجـودي      
تر را بـه نحـو بسـيط و انـدماجي در خـود دارد) ادراك       شوند كه مراتب پايين محسوب مي

). بـر  113- 112: 1363تواند به نحو كامل متحد شود (صدرا،  شفافي ندارد چون با آنها نمي
كي وجود، هر آن چه از كمالات وجودي در وجـود ضـعيف و مقيـد    اساس وحدت تشكي

شود لكن عكس آن صادق نيست. از  وجود داشته باشد در موجود برتر و بالاتر هم يافت مي
عي «اين رو حقايق عقلي نسبت به مراتب مادون خود  دارنـد و در همـه مراتـب    » كليت سـ

: 3ج 1981مفهومي حاضرند. (صدرا،  مادون خود نيز از حيث كمالات به نحو وجودي و نه
) از اين رو نفسي كه از مرتبة وجودي شديدتري نسبت به 160: 1360تعليقه س. همو  365

د     جهان محسوس برخوردار است وقتي كه اتحاد وجودي با صورت امـر محسـوس و مقيـ
ه ميزاني كـه  تواند حضورِ وجوديِ امرِ مطلق را دريابد و ب كند، در همان امر مقيد مي پيدا مي

كند و  قوة عاقله نفس به لحاظ مرتبة وجودي ارتقاء پيدا كند توجهي تام به امر مطلق پيدا مي
  كند.  در ذيل آن، به امور مقيد و مراتب مادون نيز علم پيدا مي

نفس از طريق ادراكات جزئي و مواجهة حسي با امور خارجي همچون قابلي مي گردد 
) زمـاني كـه   321- 319: 3ج  1981يابند ( صـدرا،   بروز مي كه حقايق عقلي در آن ظهور و

شـود، شـأن    كند و به عقل فعال متصل مـي  نفس از طريق حركت جوهري استكمال پيدا مي
: 8ج 1981گيـرد. (صـدرا،    فاعلي پيدا مي كند و در مقام صدور و انشاء آن حقايق قرار مـي 

259 (  
راتـب متعـددي دارد كـه از    بر اساس نظام تشكيكي وجود، يـك حقيقـت وجـودي، م   

ترين مرتبه كه مرتبة عالمَ ماده است تا بالاترين مرتبـه كـه مرتبـة عقـل اسـت شـامل        پايين
ترين ابعاد آن كه چيزي جـز   شود. در مرتبة وجود مادي به دليل ضعف وجودي، ضعيف مي

يابد. به همين دليـل اسـت كـه     عوارض و حالات آن است چيزي ديگري امكان ظهور نمي
كنـد.   چيـزي جـز عـوارض را درك نمـي     - كه مربوط به عـالم مـاده اسـت    - دراك حسيا

) از اين رو آن چه از ذوات امـور توسـط قـوة عاقلـة نفـس ادراك      951: 1385(طباطبايي، 
شود صرفاً يك تجريد و انتزاع ذهني نيست بلكه درك حقيقت يك شيء اسـت كـه در    مي

: 3همان ج  99: 9ج  1981ل تحقق دارد. (صدرا، عالمَي محيط بر عالم ماده، يعني عالمَ عقو
) نفس از طريق ادراك حسيِ عوارضِ گوناگوني كه در اين عالمَ ماده ظهور يافته، تهيـأ  366

شـود.   هاي بيشتري از آن حقيقت عقلـي نائـل    كند كه دائماً به ابعاد و لايه و آمادگي پيدا مي
راتب مختلفي از وجود ذهني ( مثالي) عقلي بنابرين هر متعلق شناسايي و هر معنايي داراي م
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) اتحاد مراتبِ مختلف وجود در معنـاي واحـد، در   262: 6، ج 1981و الهي است ( صدرا، 
عينِ تشكيك مراتبِ وجوديِ معنا، تطابق ميان مراتب مختلـف وجـود و در معنـاي بـالاتر     

ه به تباين ميان موجـودات  سازد. از اين رو فلسفة مشاء ك پذير مي وحدت ميان آنها را امكان
معتقد است از تبيين واقعي وحدت در وجود و به تبع آن تبيين نظرية مطابقت ناتوان اسـت  

اي از  و بنابر تعريفي كه از علم در حكمت متعاليه ارائه شده و آن را بـه حضـور هـر مرتبـه    
) علـم  108 ب:1363اند (صدرا،  معلوم نزد مدركي كه در همان مرتبه قرار داد تعريف كرده

صرفاً در ساحت حضور، علم بوده و معلوم حصولي معلومي بالعرض و مجاز خواهد بـود.  
  )109ب،  1363(صدرا، 
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در فلسفه صدرا و حكمت متعاليه حـاكي از رابطـة   » نحو الوجود«تعريف معرفت به عنوان 
وثيق و عميقي است كه در مابعدالطبيعة او ميان معرفـت و وجـود برقـرار اسـت. معرفـت      
حضوري در انديشة صدرا اختصاص به مرتبه خاصي ندارد بلكه با توجه به مباني حكمي او 

تـوان از امكـان علـم     كند و اساساً در چنين افقي مي پيدا مي به تمامي مراتب معرفت تعميم
سخن گفت و علم را به حضور مجرد نزد مجرد تعريف كرد. انسان به موجب اينكه در همة 
مراتب پيشين آفرينش حاضر بوده و در قوس نزول حقايق را به نحو اندماجي ديده اسـت،  

به نحو تفصيلي براي او ظهور پيدا  در قوس صعود نيز از طريق لمحات عقل مفارق، حقايق
كند و پس از آن در ساحت خيال و حس، وجودات حسي و خيالي معلومات را خود با  مي

آفريند. عقل در سير مراتب وجودي خود به موجب اين كـه از سـنخ وجـود     انشاء نفس مي
لم كنـد و بـدين ترتيـب بـر دوگـانگي ميـان عـا        است با صورت معقولِ امور اتحاد پيدا مي

كند كه مقصود نهايي معرفـت حضـوري    شناسا) و معلوم (موضوع شناسايي) غلبه مي (فاعل
  است. 

البته بايد توجه داشت كه اين ادعاي صدرا را نبايد به اين معني تلقي كرد كه پـس همـة   
كند، چرا كه  معرفت و علم در نهايت به كاركردهايِ درونيِ ذهنِ شخصِ عالم تقليل پيدا مي

كند كه پيشاپيش خارج از  قل را به معناي دستيابي عقل به جهان معقول تعريف ميصدرا تع
شود كه واقعيـت   گيري با نظر مكرر صدرا تقويت مي عقل فردي وجود دارد و نيز اين نتيجه

  تر است. تر و عيني تر، انضمامي معقول اشياء از تجسد فيزيكي آنها واقعي
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ان عقل و جهان معقول، گام مهمي را در تبيين ساختارگونه مي صدرا با ايجاد وحدت هم
و تفسير وجودي از معرفت و وحدت ميان عالم (سوژه) و معلوم (ابژه) برداشته است؛ از آن 

گيرد هـر علمـي لاجـرم علـم      جايي كه همة معرفت ذيل اين تفسير وجودشناسانه قرار مي
  حضوري خواهد بود. 

يرفته است لكن با توجه به مبانيِ فلسفيِ همچنين صدرا كم و بيش مطابقت ماهوي را پذ
خاصِ خود از جمله اصالت وجود و وحـدت تشـكيكيِ وجـود و سـاير اصـول حكمـت       
      متعاليه، تفسير جديدي از آن ارائه داده است. به بيـان ديگـر، در وجـود ذهنـي از وحـدت

خن هنگام از تفاوت وجـودي آن دو س ـ   ماهويِ ميانِ صورت ذهني و واقعيت خارجي و هم
رود. علمي كه در ساحت نفس به حيث وجودي و حقيقت شيء به نحو حضوري پديد  مي
آيد از اين جهت كه شيء ادراك شده داراي حدود و ثغور است ظهور ماهوي نيـز دارد،   مي

تواند شأن حكايتگري داشته باشد كـه در ضـمن وجـود     كه اين ظهور ماهوي به شرطي مي
تواند ما را در رسيدن به ذات و حقيقت امور  بماهي نمي اصيل آن فهميده شود و الا ماهيت

مدد رساند؛ معرفت به هر متعلق شناسايي، داراي مراتب مختلفي از شدت و ضـعف اسـت   
كه در تناسب با شدت و ضعف وجودي مربوط به متعلق شناسايي است و اختلاف مراتب 

عنوان عـالم و سـوژة شناسـا    يقين و معرفت در مطابقت و تناظر با درجات وجود انسان به 
قرار دارد و هر چقدر كه انسان از درجات و مراتب بـالاتري از وجـود قـرار داشـته باشـد      

تر و از اتقان و استحكام بيشتري برخوردار خواهد بود و انسان  (سـوژة   معرفت او نيز قوي
د) شناسا) در سير حركت صعودي خود در مراتب معرفت (و به تعبير ديگر در قوس صـعو 

  به مراتب فروتر نيز به اندازة گسترة وجوديِ خود، علم و احاطه خواهد داشت. 
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