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Abstract 

The knowledge of transcendent wisdom is due to paying attention to its triangular 
sides, that is, the sage, the epistemic system of transcendent wisdom, and its 
cultural-social determination.The main issue of this research is its third aspect, 
which includes the background and time of the formation of transcendent wisdom 
and Sadra's Philosophical actions towards them.Method: It is descriptive-analytical 
in order to obtain a clearer understanding of our current situation while examining 
the background, Consequences and present of the transcendent wisdom in the past 
and analyzing his epistemological action in those conditions. Findings: 
Investigating the cultural-social determination of transcendent wisdom, in its 
background, is from the Hella school and the tradition of Shiraz to the policy of 
integrationism in territorial unity and the Shiite approach in Safavid culture. Its 
history until reaching the philosophical tradition of Tehran and Qom and other 
cultures shows Sadra's Philosophical and integrative reinterpretation of intra-cultural 
epistemic variations and a religious approach to science. Conclusion: Absence of a 
purely eschatological view of science and attention to a more open educational 
system, a comparative approach, the time of this world and the place and territorial 
situation, and parallel attention to concrete life along with theological dimensions, 
are among the important components in understanding and restoring the Sadrai 
schema and its relationship with our contemporary situation, which can be the guide 
to our philosophical development and evolution. 
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Introduction 

transcendent wisdom has three aspects, include the sage, the system of transcendent 
wisdom, and its cultural-social determination. The issue of this research is its third 
aspect is cultural-social determination. Cultural-social determination does not mean 
the inference of society and culture from the perspective of transcendent wisdom 
rather includes the foundations, background and time of the formation of 
transcendent wisdom and Sadra's actions towards them and his time as a 
philosopher. This determination is, in fact, a dimension of transcendent wisdom, in 
which Mulla Sadra considered the fields of knowledge and tried to collect them in a 
philosophical model. 
 
Materials & Methods 

It is descriptive-analytical in order to obtain a clearer understanding of our current 
situation while examining the background, Consequences and present of the 
transcendent wisdom in the past and analyzing his epistemological action in those 
conditions. The importance and necessity of this research is due to the fact that it 
tries to link the originality of the heritage of Islamic philosophy to our 
contemporaneity and has walked and shown the way ahead and diagnosed its 
obstacles. 
 
Discussion & Result 

Mulla Sadra had a multi-dimensional personality and in his philosophy, he was able 
to create a comprehensive philosophical system in which different sciences, centered 
on existence, have a methodical dialogue and connection with each other. In 
addition, the cultural-social determination of transcendent wisdom shows the 
concerns and political and religio-cultural dimensions of Sadra's time in regard to 
Shiite wisdom and religious science and integrationism in intra-cultural 
epistemological flows and that he was able to systematically connect and collect 
those sciences in an epistemic geometry in the third model, in addition to collecting 
different sciences within himself. In fact, the background of this philosophical 
system is from the Helleh/Maragheh school and the philosophical tradition of Shiraz 
to the policy of integrationism in territorial unity and the Shia approach in the 
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culture of the Safavid period. After this philosophical system, there is the 
philosophical tradition of Tehran and Qom. Mulla Sadra's effort has been in the 
direction of philosophical reinterpretation and integrationism regarding the diversity 
of intra-cultural epistemological currents including theology, mysticism and 
philosophy in an epistemological geometry and with a religious approach to science. 
But his incompatibility with the political establishment and the power of that time 
and his distance during his isolation from the scientific circles of that day, as well as 
the lack of attention of his first-rate students to expand his creative philosophical 
system, did not give him the opportunity to transform his schema as a concrete 
worldview to be transferred to the public culture of the society. But now, by 
avoiding the general rejection and negation of philosophical others such as the 
philosophy of the West or the Far East, as well as avoiding self-centeredness and 
mere imitation of the legacy of the past, he can achieve an active wisdom that also 
participates in the intellectual discourse of the world. 
 
Conclusion 

Our new interpretation of Mulla Sadra's philosophy, while preserving his great 
efforts and merits, considers a more open approach to science and a more open 
educational system .Also, in paying attention to cultural-intellectual others, he can 
use Mirfendersky's attitude to sciences and industries and his lived experiences 
during his trip to India. and find its way in a correct method of comparative 
philosophy to re-examine this unity and plurality in the historical-cultural context 
and time and the concrete place of the land in our current time. Because the 
discussion of time and history is empty in Sadra's philosophy. In the component of 
place, the lack of a concrete place in the sense of community and culture is 
noticeable, because Islamic sages have either thought of an ideal utopia without a 
place, or have depicted a religious cosmopolitanism, or have followed a mystical 
homeland.  Also in bringing together the two transcendental and worldly trends for 
philosophy, in addition to the hereafter happiness, worldly happiness and besides 
theology, consider the dimensions of the concrete life of this world. Because the 
prominence of the theological side, with all its importance, has gradually taken the 
place to pay attention to other philosophical branches and concrete matters of this-
worldly life and cultural dimensions and issues from transcendent wisdom. In 
summing up the aforementioned components, it can be said that by rereading the 
transcendent wisdom in relation to the present, we should be able to recognize our 
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existing cultural diversity and at the same time, follow the appropriate theory of 
their integration. This is our current project, and of course, it should be done through 
philosophical thinking and our local self becomes a global self, so that we can think 
in connection with cultural-intellectual others and participate in the intellectual 
discourse of the world. Of course, this participation with selfishness against the alien 
does not lead anywhere. In fact, these cases are among the important components in 
understanding and restoring the Sadrai schema and its relationship with our 
contemporary situation so that it becomes self-aware and relying on that original 
heritage, it can also think about its contemporaneity. 
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  ، پژوهشگاه علوم انساني و مطالعات فرهنگيمعاصر حكمت
  1404، بهار و تابستان 1، شمارة 16نامة علمي (مقالة پژوهشي)، سال  دوفصل

 متعاليهاجتماعي حكمت  - واكاوي تعين فرهنگي
  معاصر ما ةدورو نسبت آن با 

  *محمد حسن يعقوبيان قمشه

  چكيده
 يهندسـه معرفت ـ  م،يحك ـ يعن ـيمرهون توجه به اضلاع ثلاثـه آن   ه،يشناخت حكمت متعال

ضلع سـوم   پژوهش: نيا ياصل مسئلهآن است.  ياجتماع- يفرهنگ نيو تع هيحكمت متعال
 يري ـگ و زمانـه شـكل   نـه ياست كه شامل زم هيحكمت متعال ياجتماع- يفرهنگ نيتع يعني

 يل ـيتحل- يفيبه شكل توص روش: صدرا نسبت به آنهاست.فلسفي و كنش  هيحكمت متعال
 لي ـو تحل هي ـو حالِ در گذشته حكمـت متعال  نهيپس نه،يشيپ يِفيتوص يرساست تا ضمن بر

 ـما به دسـت آ  ياز وضع كنون ياو در آن شرائط، فهم واضحتر يكنش معرفت  :هـا  افتـه ي.دي
تـا   رازيش ـ ياز مدرسـه حلـّه و سـنتّ حكم ـ    ينظام فلسف نيا نهيشياز آن است كه پ يحاك
 نهياست. پس هيدر فرهنگ صفو يعيش كرديرو و ينيدر وحدت سرزم ييگرا انسجام استيس

و  يحكم ـ يفرهنگهـا، بـازخوان   ريتهـران و قـم و سـا    يبه سـنت حكم ـ  دنيتا رس زيآن ن
بـه علـم را نشـان     ين ـيد كرديو رو يفرهنگ درون يِاز تنوعات معرفت يصدرائ يگرا انسجام

 كرديرو،يبازتر آموزش نظامتوجه به علم و به  گرايانه صرف عدم تلقي آخرت :جهينت.دهد يم
 يانضـمام  يبه زندگ يو التفات مواز ينيسرزم تيو مكان و موقع يجهان- نيزمان ا،يقيتطب

و نسبت آن  يطرحواره صدرائ ميمهم در فهم و ترم يها از جمله مولفه ،ياتيدر كنار ابعاد اله
 ما باشد. يو تكامل فلسف رورتيص يرهگشا تواند يمعاصر ماست كه م تيبا وضع

حكمـت   اجتماعي، هندسه معرفتـي - حكمت متعاليه، تعين فرهنگي ملاصدرا، ها: دواژهيكل
 .متعاليه
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  و طرح مسئله مقدمه. 1
اجتماعي حكمت متعاليه و واكاوي آن در نسبت - مسئله اين پژوهش، بررسي تعين فرهنگي

اجتماعي، در واقع، مولفّه سوم، در كنار دو مولفه ديگر - با دوره معاصر ماست. تعين فرهنگي
اجتمـاعي، بـه معنـي    - فرهنگـي حكيم و هندسه معرفتي فلسفه صدراست. منظور از تعـين  

استخراج و استنباط جامعه و فرهنگ از منظر حكمت متعاليه نيست كه مورد علاقه برخي از 
گيري  اي دوبعدي شامل بسترها و زمينه و زمانه شكل تحقيقات و محققّين است؛ بلكه پديده

بعدي از  حكمت متعاليه و كنش صدرا نسبت به آنها، به مثابه يك فيلسوف است. اين تعين،
فرهنگي را مد نظر داشـته،   حكمت متعاليه است كه در آن، ملاصدرا ساحتهاي معرفتي درون

را مورد تامل قـرار داده اسـت. بـازخواني ايـن تعـين        و نسبت خود با اكنونِ در آن گذشته
سياسي صفويه، ماهيت علـم، تنـوع   - هائي نظير شرائط فرهنگي اجتماعي در مولفه- فرهنگي
در يك هندسه معرفتي و... مجال ادراك نسبت ما با حكمت متعاليه در تداوم  فرهنگي درون

تحليلـي  - دهد. از اينرو، اين پژوهش با روش توصـيفي  و تكميل خللهاي احتمالي آن را مي
اجتماعي متمركز شده است تا با بررسي تاريخي پيشينه، پسينه و حالِ - بر اين تعين فرهنگي

ش نسبت به آن شرائط، به فهـم واضـحتري از وضـع كنـوني     ا در گذشته او و كنش معرفتي
ها  يابي به مولفه شناسي موانع، امكان دست خود برسيم. بازخواني اين بعد سوم، ضمن آسيب

فرهنگي، زمان و مكان انضمامي و زنـدگي انضـمامي در    هاي برون و عناصري مانند ديگري
ني را فـراروي تكميـل آخـرين ميـراث     تواند افقهـاي نـوي   دهد كه مي كنار بعد الهياتي را مي

  فلسفي ما قرار دهد.
  
  تحقيق ةپيشين .2

)، جامعه يا 1395محمدي و كلانتري( غالب تحقيقاتي كه در باب فرهنگ مانند جوادي، ملك
) و نسـبت آن بـا   1390) و يا سياست مانند جوادي آملـي( 1398امراجتماعي مانند پزشكي(

، بيشتر به دنبال تبيين فرهنگ،جامعه و سياسـت از ديـدگاه   حكمت متعاليه انجام شده است
) كه به تعـين  1900اند. بعضا نيز مانند صلواتي( صدرا يا بر اساس مباني حكمت متعاليه بوده

نـه اينكـه     اند، تحقيق در ضلع دوم را مد نظر قـرار داده  معرفتي حكمت متعاليه اشاره داشته
تعينات فرهنگي و اجتماعي را دنبال كرده باشند. برخي ها و  نسبت اين تعين معرفتي با زمينه

) 1386انـد ماننـد مصـلح(    نيز كه نسبت حكمت متعاليـه و جهـان معاصـر را مطـرح كـرده     
انـد. ايـن پـژوهش امـا بسـترهاي       خوانشهاي موجود از حكمت متعاليـه را جسـتجو كـرده   
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ايجاد يك هندسه اجتماعي و فرهنگي پيدايش حكمت متعاليه و واكنش كنشگرانه صدرا در 
معرفتي را مد نظر قرار داده است. لذا نوآوري اين پژوهش، ضمن ارائه سه ضلع مـرتبط در  

اجتماعي جكمت متعاليه بـه مثابـه ضـلع سـوم آن     - حكمت صدرا، تمركز بر تعين فرهنگي
گيري آن و سپس كنشگري معرفتي صدرا در توجه به ساحتهاي  است كه زمينه و بستر شكل

دهد تـا ضـمن بـازخواني آن     نگري سيستمي او را مورد توجه قرار مي جامع متنوع علمي و
زنـد.   مان، اصالت آن ميراث را به معاصرت ما پيوند  ترابط و دعوت به تامل در وضع كنوني

پيوندي كه با تمركز بر كيفيت نظام علمـي و معرفتـي، ضـمن شـفافيت راه رفتـه حكمـت       
  ناسي موانع پيش رو باشد. ش اسلامي، رهگشاي راههاي نرفته و آسيب

  
  شخصيت فيلسوف/حكيم .3

فهم فلسفه صدرا در ابتدا نيازمند شناخت شخص و شخصيت ملاصدرا است كه در كتب و 
آثار مختلفي بدان اشاره شده است. چنانكه از ويژگيهـا و تفاوتهـاي فـردي او در هـوش و     

ت مطالعه و خلاّق بـودنش،  ) تا همت و كثر11: 1379اي، )/(خامنه20: 1361استعداد(كربن،
بسيار سخن گفته شده است. و شايد مهمتر از همه، ويژگي چندبعدي بودن او اسـت. ايـن   
ــانري      ــي از ه ــاي مختلف ــه روايته ــه ب ــدگي او ك ــير زن ــدايي در س ــطح ابت ــي در س ويژگ

، دوازده) تـا  1390) و دكتر سيد حسين نصر(صـدرالدين شـيرازي،  138، 1361كربن(كربن،
)، روايت شده، قابل مشاهده است. چراكه التفات 244، 1379اي، اي(خامنه نهاستاد محمد خام

اش از دوران تحصـيل و مدرسـه تـا دوره     هاي معرفتي مختلف در تجربه زيسته او به حوزه
سوم تدريس و نگاشت كتب، نمود يافته است. در واقع، اين ويژگي، گويـاي يـك صـفت    

هيجانــات، جهــت تســامح و شــنيدن  روانشــناختي در صدراســت آنچنانكــه بــا مــديريت
  ) آغوش معرفتي گشوده و باز، داشته است. 64، 1385ديدگاههاي مختلف(قراملكي،

اش، پـنج   در سطح بعدي، برخي حيات معقول او را به مـوازات ادوار ظـاهري زنـدگي   
مرحله دانسته و متناسب با اسفار عرفاني، سه سفر را مربوط به دوران دوم يعنـي خلـوت و   

هاي طولي  ) آن ويژگي چندبعدي بودن و لايه192، 1380اند.(جوادي آملي، او دانسته انزواي
وجود او، شخصيت فلسفي او را به تعبير برخي از فيلسوف مسطح، متمايز ساخته و به يك 

) تبديل كرده است تا به مثابه يك حكيم 124، 1402فيلسوف چندبعدي و منشوري(قادري،
الات مقيده فيلسوف و عـارف و مـتكلم را بهتـر از خـود آن     متاله جامع بكوشد كه همه كم

  )187، 1380(جوادي آملي، مقيدها واجد باشد.
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اين سير و سفرها، در آثار او نيز چنان نقش بسته كه برخي بـه انـواع صـدراهاي ثلاثـه     
گويـد و   اند. از صدراي اول كه بر مبنـاي قـوم و از اصـالت ماهيـت سـخن مـي       اشاره كرده
م كه به طرح و بسط مباني نظام فلسفي حكمت متعاليه ماننـد اصـالت وجـود و    صدراي دو

پردازد و صدراي سوم كه با مبـاحثي چـون وحـدت شخصـيه      وحدت تشكيكي وجود مي
) تـرجيح و داوري ميـان صـدراي    23، 1394وجود، به ساحل عرفان رسيده است.(صلواتي،

لـذا بـه نظـر     1دارد.  تعاليـه ادامـه  دوم يا سوم نيز، همچنان ميان برخي از شارحان حكمت م
رسد كه ويژگي چندبعدي بودن، بستر موثرّ و مفيدي در رسيدن به حكمـت متعاليـه بـه     مي

  نگر، بوده است. مثابه يك نظام جامع
  
  معرفتي حكمت متعاليه ةهندس .4

هندسه معرفتي حكمت متعاليه به عنوان ضلع دوم و از آن حيث كـه در فهـم ضـلع سـوم،     
گردد. وجه تسـميه و عنـوان حكمـت متعاليـه را چنانكـه       دخيل است، به اختصار تبيين مي

در نمط دهم كتاب اشارات » راسخين في الحكمه المتعاليه«توان تا اصطلاح  مشهور است مي
انـد در رسـائل    ) رصد نمود يا چنانكه برخي اشـاره كـرده  432، 1384، 3سينا،ج سينا(ابن ابن

، 1391قابل حكمت مطلقه بحثي، مطرح شـده اسـت.(محقق دامـاد،   قيصري دانست كه در م
بيست و سه) علاوه بر اين، احتمالا در مباحث ميرداماد كه به حكمت يمـاني توجـه داشـته    
است، از حكمت متعاليه نيز سخن رفته كـه غيـر از صـدرا در عنـوان كتـب و آثـار ديگـر        

  ست. شاگردان او مانند ملاشمساي گيلاني نيز به كار رفته ا
مندي  در باب محتوي و معنون حكمت متعاليه نيز، برخي ديدگاهها كه قائل به عدم نظام

حكمت متعاليه هستند، يا از سرقات صدر و نگاه التقاطي آن مانند ميرزا ابوالحسن جلـوه و  
گرايانه، حكمت متعاليه را به يكي  اند و يا با ديدگاهي تقليل سيدضياءالدين دري سخن گفته

و  26، 1394اند.(صـلواتي،  ع معرفتي آن مانند كلام، عرفان يا فلسفه فروكـاهش داده از اضلا
انـد،   ) اما در مقابل، ديدگاههايي كه به نحوي از تعين معرفتي حكمت متعاليه سخن گفته29

انـد.   اي و هندسه معرفتي نوين بـه مثابـه يـك نظـام فكـري را مطـرح نمـوده        ديدگاه شبكه
توانـد   اني چون اقبال لاهوري كه معتقد بـوده فكـر ايرانـي نمـي    همچنين، برخلاف نظر كس

) يـا نظـام مسـتقل    2، 1347فلسفه را به عنوان نظامي جامع، مطمح نظر قرار داده (لاهوري،
) اگرچه خود اقبال، در ادامه اشاره كـرده كـه فلسـفه صـدرا بـا      21فكري ارائه دهد.(همان، 

  )107! (همان،منطقي نيرومند، نظامي فلسفي به وجود آورد.
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از جمله قائلين به تعين معرفتي حكمت متعاليه، استاد مطهـري اسـت كـه از چهـار راه     
، 1394معرفتي حكمت متعاليه به عنوان يك نظام فكري مستقل سخن گفته اسـت.(مطهري، 

) همچنين، برخي به مثابـه حقيقـت بسـيطه جـامع و عـدالت كبـري در عقـل        127و  126
) 22، 1394اي(صـلواتي،  ) و برخي به عنوان ديـدگاه شـبكه  191، 1380نظري(جوادي آملي،

  اند.  اشاره كرده
در توضيح اين تعين معرفتي، برخي تنها از رشد كمي مسائل و تكامل كيفي در تقسيمها 

) و برخي 188: 1383اند.(عليزاده، برداري از حقيقت در آن سخن گفته بودنِ پرده و ذومراتب
انـد كـه شـامل رهيافـت      اين هندسه معرفتـي نـوين پرداختـه   ديگر به شكل بهتري به ابعاد 

  شود.  مندي، غايت و ابتكار در پاسخها و طرح مسائل نوين مي محوري، مباني، روش
) چنانكه صدرا نيز خـود بـر   23، 1394رهيافت محوري، مبتني بر وجود است(صلواتي،

ود اس القواعـد  لمـا كانـت الوج ـ  « اش در كتاب مشـاعر:   ركن ركين بودن وجود در فلسفه
) 4، 1342صدرالدين شـيرازي، »(الحكميه و مبني المسائل الالهيه و القطب الذي يدور عليه...

و الحق ان الجهل بمساله الوجود للاانسان يوجـب  « و در الشواهدالربوبيه اشاره كرده است: 
ين صـدرالد »(له الجهل بجميع اصول المعارف و الاركان لانّ بالوجود يعـرف كـل الشـيء...   

  ) 19، 1391شيرازي،
طرح و تبيين مبادي و مباني نوين شامل اصالت وجود، تشكيك وجود، حركت جوهري 

من لا كشف له لا « شود. ابزارهاي متنوع معرفتي شامل كشف و اتحاد عاقل و معقول و...مي
 شيرازي،(صدرالدين  »تحقيقا بالبراهين لا اخذا بالظن و اليقين..«...) عقل: 20(همان:  »علم له
ــل:  )23، 1 ج ،1383 ــاب و الســنه  «و نق ــه للكت ــر مطابق ــا غي ــاً لفلســفه تكــون قوانينه تب« 

) و منابع متعدد از فيلسوفان و انديشمندان پيشين، مقام 307، 8،ج1381 شيرازي، (صدرالدين
) البتـه در ايـن   186، 1383 (عليـزاده،  گردآوري وسـيعي را در اختيـار او قـرار داده اسـت.    

وسيع، مقام داوري و نقد او همچنان برقرار بوده و آگاهانه به گزينش و نقد منابع گردآوري 
(صـدرالدين   بينيم. هاي ابن سينا مي تغذيه خود پرداخته است كه نمونه آن را در نقد انديشه

  )147، 9،ج1382شيرازي، 
كتيكي و اي نوين با مدلهاي ديـال  رشته آورد ميان اين ابزارها و منابع معرفتي در يك روي
) و در خـدمت يـك   248، 1388روند(قراملكي، تلفيقي براي تبيين مسائل مختلف به كار مي

ي بـه    هدف هستند كه صرفا معرفت افزايي نبوده بلكه با لحاظ نوعي سلوك معنوي، در تاسـ
) بـه صـيرورت وجـودي و تعـالي     25، 1،ج1383انبياء و تشبه به اله(صـدرالدين شـيرازي،  
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) برخي نيز در اين راستا، كليد تفكر صدرايي 25، 1394دارد.(صلواتي، وجودي انسان توجه
  ) 372: 1383اند.(ملايري،  محورِ انسان دانسته را سعادت و رستگاري معرفت

بعد مهم ديگر در اين هندسه معرفتي يا راه حلهاي نوين فلسفي براي مسائلي است كـه  
) 186، 1383و قدم عالمَ و...(عليزاده، پيش از او نيز مطرح بوده مانند علم خداوند و حدوث

هاي صدرا در مجموعه مسائل و اصول است كـه خـود صـدرا در     و يا ابتكارات و نوآوري
) البتـه  271، 1375مورد دانسته است.(صدرالدين  شيرازي، 186رساله شواهدالربوبيه،آنها را 

و بهتـر اسـت در   رسد برخي جزء اصول مبنايي و شالوده حكمت متعاليـه بـوده    به نظر مي
بخش مباني قرار گيرد و برخي جزء مسائل فرعي است كه غالبا از نتايج و لـوازم آن مبـاني   

  ) 187: 1383(عليزاده، شود. محسوب مي
بدينسان، اين ابعاد معرفتي در كنار يكديگر، مجال طرح هندسه معرفتي نـوين حكمـت   

دهند؛ چراكه سيستم فلسفي اگر  ا ميمتعاليه و در واقع تعين آن به مثابه يك سيستم فلسفي ر
)، در كـار صـدرا نيـز، ايـن اضـلاع      6، 1380به معني يك وحدت منظمّ باشد(آچيك گـنج، 

منـد و روشـمند شـكل گرفتـه      معرفتي، مبتني بر يك مبنـاي پايـه، بـا يـك وحـدت نظـام      
ه ) و البته بايد دقت شود كه در اينجا سيستم و هندسه به شكل ايستا فهميـد 2است.(همان، 

نشود چراكه حكمت متعاليه يك مدل ايستا نيست بلكه با ابتناي بر اسفار عرفاني و حركـت  
  جوهري نفس و گذر از صدراي اول به سوم، بايد به مثابه يك مدل پويا ديده شود. 

همچنين، تعين اين سيستم فلسفي به معني فقدان هر گونه اشكال يا نقصي يا اتمام كامل 
اينكه مشكلاتي در نظم كلي مباحث صدرا در عـدم تطبيـق كامـل     اين طرحواره نيست. چه

نظمي  : بيست و دو) و يا بي1391مباحث حكمت متعاليه با اسفار اربعه عرفاني(محقق داماد،
) به ضميمه نقل اقـوال  478، 1،ج1366در ابواب و فصول جزئي در كتب مختلفش(مطهري،

: 1383همه مطالب گردآوري شـده،(عليزاده، از قائلين، بدون ذكر منبع و عدم داوري برهانيِ 
دهد. اگرچه كه جاي اين عذر وجود دارد كه انتظار حداكثري از چنـين   ) آن را رنج مي178

طرح و بار بزرگي بر دوش يك نفر، حتي به نبوغ و عظمت صدرا، خارج از انصاف اسـت.  
رداختـه شـده و   مضاف بر اينكه اين طرحواره در طول ساليان مديد و تدريجي، سـاخته و پ 

  هايي را در بر داشته كه نيازمند ترميم است.  نظمي طبعا بي
در مجموع و با همراهي ديدگاه هندسه معرفتي نوين و نگاه سيستمي به حكمت متعاليه، 

المعارفي كه بعضا به استخراج هر گونه مباحث فرهنگي، نظـام   اين پژوهش با خوانش دائره
رود؛  سازي و نقدناپذيري پيش مي دارد و گاها تا مرز قدسيتربيتي نظر - سياسي و اجتماعي
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كوشد تا به خوانشي معتدلتر برسد كه در عين ارج نهـادن بـه    همدلي چنداني ندارد بلكه مي
هـا و   گشـايد و نظـر را بـر رخنـه     امتيازات حكمت متعاليه، چشم بر ظرفيت واقعي آن مـي 

  امل و ترميم آن نيز تاكيد دارد. بندد و لذا، بر لزوم تك چالشهاي آن نيز فرونمي
  
  اجتماعي- . تعين فرهنگي5

از آنجا كه آسمان معرفتيِ يك مكتب فلسفي، پاي در زمينِ زمينه و زمانه نيز دارد، حكمـت  
اجتماعي شكل گرفته است كه البته اين نه به معني اصالت - متعاليه نيز در يك بستر فرهنگي

بلكه تنها به مثابه ضلع سوم، سهمي از نقش و اثـر   گرايي زمينه فرهنگي است تاريخ و نسبي
اجتماعي را در آن قائل است و لذا پيشـينه و پسـينه حكمـت متعاليـه و     - هاي فرهنگي زمينه

ه قـرار     مهمتر از آنها حال در گذشته و اكنونيتي كه صدرا در آن جاي داشته را، مـورد توجـ
  دهد: مي
  

  پيشينه 1.5
در گام اول ريشه در سنتّ حكمـي شـيراز دارد كـه خـود،      پيشينه صدرا و حكمت متعاليه،

هجري، شايد برخلاف آنچه مشهور اسـت   10تا  7وارث مدرسه حله يا مراغه است. قرون 
توان آن را مثابه يك حلقه واسط دانست كه از  مي كه اين دوران، دوران فترت فلسفه است؛

سـينا   سـطه بـه ابـن   سوي گذشته، شخصيت محـوري آن يعنـي خواجـه نصـير بـا پـنج وا      
) بـراي  121) و از ديگر سو، دوران تمهيد يا تقريب(همـان،  120، 3،ج1395رسد(فنائي، مي

هاي معرفتي، خواجه نصير، كوشيده  مكتب اصفهان است. چه اينكه اولا به لحاظ تنوع حوزه
است تا ساحتهاي مختلف منطق، فلسفه، عرفان، اخلاق، نجوم و...را از پسِ تهـاجم علمـي   

فان برخي ساحتهاي معرفتي مانند فخـررازي و شهرسـتاني و تهـاجم عملـيِ ويرانگـر      مخال
)، حفظ نمايد. رويكردي كه تا قـرن دهـم هجـري در    119مغولان به تمدن اسلامي(همان، 

يابـد. و ثانيـا    الدين دواني و ديگـران نيـز تـداوم مـي     ها و جلال سنت شيراز توسط دشتكي
ــرش خوا    ــفه در نگ ــلام و فلس ــي ك ــه(فنائي،نزديك ــا   394، 1،ج1396ج ــه ت ــت ك ) اس

هاي سنت شيراز نيز، قابل مشاهده بوده و علاوه بر آن، نزديكي مباحث فلسفي  نويسي  حاشيه
و عرفاني است كه در شروح حكمت اشراق و برخي رسـائل عرفـاني سـنت شـيراز ديـده      

حلهّ/مراغـه و  شود. لذا پيشينه حكمت متعاليه و مدرسه خان شيراز را از مدرسـه علمـي    مي
  توان رصد نمود. سپس مدرسه علميه منصوريه در شيراز مي
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اجتماعي و سياسـي صـفويه قابـل توجـه اسـت. چراكـه       - در گام دوم، شرائط فرهنگي
) بـه نحـوي بـه    37، 1389حكومت صفوي به مثابه يك واحـد سياسـي مسـتقل(جعفريان،   

گـرا برسـد.    انسـجام تاسيس يك حكومت شيعي همت گماشته و كوشيده به يك رويكـرد  
گرايانه و حمايـت مريـدان قزلبـاش شـكل      تلاش سياسي صفويه در ابتدا با رويكرد صوفي

الدين دشتكي در مقام صدرالشـريعه   گيرد و بعضا در مواردي از كمك حكما مانند غياث مي
شود اما درادامه با علاقه برخي چون شاه طهماسب و نيازهاي حكومتي به فقهـا   استفاده مي

اداره كشــور و تلاشــهاي برخــي فقهــا ماننــد محقّــق كركــي، فقــه جــايگزين آنهــا   بــراي
) و به تدريج منتهي بـه هژمـون معرفتـي فقـه و علـوم نقلـي       116، 1389شود(جعفريان، مي
  شود.  مي

البته تساهل نسبي بيشتر در زمان شاه عباس اول، مجال پيدايش و رشد مكتـب فلسـفي   
در واقع نامي است كه برخي چون هانري كربن و دكتـر  دهد. مكتب اصفهان،  اصفهان را مي

هاي پيشتر فلسفه اسلامي، در اينجـا بـه تبـع     اند. چراكه برخلاف دوره نصر به اين دوره داده
رشد فرهنگي و آموزشـي بيشـتر در صـفويه، فلسـفه، نـوعي مركزيـت مكـاني بـه دسـت          

تـاليفي نـوين، جامعيـت و    ) و با ويژگيهـائي نظيـر نظـام    364: 1383آورد.(كرباسي زاده، مي
) ايـن  367كنـد.(همان:   هاي فلسفي، خود را به مثابه يك مكتب معرفي مي رويارويي انديشه

مكتب، داراي دسـت كـم سـه نسـل اسـت. نسـل اول بـا شخصـيتهائي چـون ميردامـاد و           
ميرفندرسكي و نسل دوم شاگردان آنها از ملاصدرا و ملاشمسا و ديگـران و نسـل سـوم از    

اگردان مانند فيض و فياض است. همچنين، حاوي دو جريـان اصـلي و فرعـي    شاگردانِ ش
است كه در كنار جريان اصلي از ميرداماد تا صدرا و پيروانش، جريان فرعي ميرزا رجبعلـي  
تبريزي و شاگردانش مانند قاضي سعيد قمي وجود دارد كه در برخي رويكردها و اصول با 

احمد علوي و محمـد ابـن آقـا بـه عنـوان ادامـه        جريان اصلي مخالف است. بعضا ميرسيد
  ) 370اند.(همان،  دهندگان مسير ميرداماد را نيز به عنوان جريان سومي ذكر كرده

رنگ و بوي شيعي سياستهاي فرهنگي حكومت وقت، توجه به حكمت ايماني، يماني و 
وين فلسفه كند و لذا نسبت به تد حكمت متعاليه نزد حكماي مكتب اصفهان را برجسته مي

فرهنگي خاص خـود  - سينا، رنگ و بوي ديني اسلامي يا الهي فارابي يا حكمت مشرقي ابن
را دارد. چنين چيزي در آن زمان، در توجه به فهرست علوم و تلقيّ از علـم بـه مثابـه امـر     

  شود. ديني، منعكس است كه در ادامه بدان پرداخته مي
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  زمانه صدرا 2.5
ر كنار سياست حكومتي در وحدت سرزميني و آئينـي و ايجـاد   تا بدينجا مشخص شد كه د

گيرد، نظام آموزشي صـفويه نيـز بـه كـار      انسجام فرهنگي كه به كمك علوم نقلي شكل مي
شود و نگرش فرهنگي آن زمان به علوم، بيشتر به مثابه علم دينـي خـود را نشـان     گرفته مي

پـردازد و در مـواردي بـه     خود ميدهد. صدرا نيز ذيل همين چارچوب، به ارائه نگرش  مي
تقسيم علوم در قرآن و حديث پرداخته كه علم بر دو قسم معامله و مكاشفه است كه علـم  
مكاشفه كه مختص اهل االله و علم به خداوند و صفات و آثـارش اسـت، مطلـوب بالـذات     

) و همين علم است كه مورد تاكيـد صـريح قـرآن و    172، 1366است.(صدرالدين شيرازي،
  ) و مقصود اصلي است:171يات (همان، روا

و آن علمي كه آن مقصود اصلي و كمال حقيقت و موجب قرب حق تعالي است، علم «
  ) 70، 1390صدرالدين شيرازي،»(الهي و علم مكاشفات است نه علم معاملات...

پردازد كه به  با ترجيح علم باطني و اخروي است كه در مواردي به مواخذه ابن سينا مي
ورزي پرداختـه و از علـوم حقيقـي     هـا يـا سياسـت    دنيوي جزئيه از صناعات و حرفه علوم

  )160، 9،ج1382بازمانده است.(صدرالدين شيرازي،
بينيم  تداوم اين نگرش ديني به علم را در رساله فهرست العلوم ملا محسن فيض نيز مي

  )190، 1388كاشاني،دهد.(فيض  به ويژه كه شرعيات را بر فلسفيات ترجيح و اولويت مي
گرايانـه و رويكـرد    بدينسان، توجه صـدرا بـا حفـظ رويكـرد سياسـي وحدت/انسـجام      

شود با اين تفاوت كه در امتـداد گـرايش    ديني صفويه، به ماهيت علم معطوف مي- فرهنگي
حكمت يماني و ايماني در تلاش است كه به ميانجي حكمت، بـه چنـين نگـرش جـامعي     

بندي از علوم يا جريانهاي معرفتي را مد نظر  فقط فهرست و دستهدست يابد. اين نگرش نه 
پردازد، چنانكه در بحث هندسه  مند و سيستماتيك به تاليف علوم مي دارد بلكه به شكل نظام

  معرفتي حكمت متعاليه اشاره شد.
فرهنگي كه به ويژه از زمان - نگر به جريانات معرفتي بدينسان، صدرا با يك نگرش جامع

پردازد. البته لازم به ذكر اسـت   و سنت حكمي شيراز به ارث برده، به تاليف آنها ميخواجه 
  نگري علوم در تاريخ انديشه اسلامي قابل رصد است: كه به نحوي سه مدل در جامع

زماني است. آنچنان كـه در حيـات فكـري     عالم به شكل در متنوع تيشخصالف):  مدل
ه بـه تنوعـات معرفتـي      م و عرفان ميكساني چون غزالي از سير فلسفه و كلا بينيم كه توجـ
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) 265، 1398يابـد.(يعقوبيان،  وجود دارد اما اين تنوع، يك چارچوب و نظام روشـمند نمـي  
  شوند. بلكه در بستر زمان و طي ادوار مختلف، توسط شخص عالم دنبال مي

چـه در  زماني اسـت. ماننـد آن   جامع و چند بعدي عالم به شكل هم تيشخص): ب مدل
ــا  392، 1،ج1396بــاب خواجــه نصــير(فنائي، ــا شخصــيتهاي برجســته ســنت شــيراز ي ) ي

تـوان   شخصيتهائي چون شيخ بهائي كه در چندين رشته تبحر دارند و همچنين ميرداماد مـي 
ديد كه در رساله اعضالات الفنون و سبع شـداد، تسـلطّ خـود در علـوم مختلـف را نشـان       

ات معرفتي منفصل، به موازات هم در كتـب مختلـف يـا    دهد كه به شكل همزمان جريان مي
شوند. در واقع، در اين مدل، علوم مختلف تنها در وجود  يك كتاب فهرست علوم دنبال مي

  شوند. شوند، اما به يك نظام معرفتي برتر منجر نمي عالم تجميع مي
 باب در سوم مدل. است نگر جامع يمعرفت هندسه و عالم يچندبعد تيشخص): ج مدل
كه علاوه بر شخصيت چندبعدي و غيرمسطح، علوم و سـاحتهاي   است فيتعر قابل صدرا

شوند و بر پايـه   معرفتي مختلف، در قالب يك هندسه معرفتي و به شكل روشمند تاليف مي
رسند. به نحوي كه حكمت متعاليـه   يك مفهوم مبنائي به نام وجود، به همزيستي معرفتي مي

كه در اثر بساطت خود، همه كمالات آن علوم را به نحو احسن اي است  يك حقيقت بسيطه
  )187، 1380داراست.(جوادي آملي،

چنين دستاوردي در واقع، از آنجا كه صدرا در سكوي بنياني فرهنگ اسـلامي نشسـته،   
نشيني معرفتي برسند و در نهايت  شود تا اين جريانات تن به گفتگو دهند و به هم باعث مي

هاي جديدتر يا توليد مسائل منتهي شـوند. چنـين چيـزي در واقـع، خـدمت      به ارائه راه حل
دهد تا جريانـات معرفتـي    اسلامي در اكنونيت آن زمان را نشان مي- صدرا به فرهنگ ايراني

مختلف، از جدال و ستيزه صرف بر حذر باشند و در يك روند تكاملي برتر، جـاي گيرنـد.   
  يابد. نه جامعه راه نميگرچه مدل او به سياستهاي حكومتي يا  بد

  
  پسينه 3.5

پس از صدرا، دو جريان مخالفان و موافقانِ نظام فلسفي وي شـكل گرفتـه اسـت. جريـان     
مخالفان او به لحاظ زماني از جريان فرعي اصفهان تا بـه امـروز بـا تنوعـاتي از گرايشـهاي      

برخي از اين جريانات 2مشائي، حديثي، شيخيه، تفكيك و حتي روشنفكري قابل رصد است.
بـا رويكـرد دينــي، اسـلاميت حكمــت متعاليـه را بــه چـالش كشــيده و برخـي جريانــات       
روشنفكري، فلسفيت حكمت متعاليه را به زير سوال برده و آن را به مثابه يك نظام الهيـاتي  
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درواقع، هر دو جريان، در نقد حكمت متعاليه به نحوي در تفكيك ديـن   3اند. و كلام دانسته
داند و  فلسفه اتفاق نظر دارند با اين تفاوت گرايشي كه يكي آن را به نفع دين و اسلام مي از

  ديگري داعيه دفاع از بعد فلسفي و سيرآزاد عقلاني را دارد. 
در جريان موافقان نيز، پس از ميرزا تقي الماسي، آقا محمد بيدآبادي اسـت كـه احيـاگر    

) و سپس توسط شاگردش آقاعلي نـوري و  228، 1380حكمت متعاليه است(كرباسي زاده،
يابـد تـا بـه     شاگردان او، نظام  فكري صدرا در دو سنت حكمي سبزوار و تهران ادامـه مـي  

المثـل در   رسد كه در مقابل دو جريان عمده مخالفان حكمـت متعاليـه، فـي    نوصدرائيان مي
يت حكمـت متعاليـه را   الحكمه، بدون استفاده از آيات و روايات، فلسف الحكمه و نهايه بدايه

و فلسـفه   5و سيري در نهـج البلاغـه   4اند و در كتابهايي نظير علي و فلسفه الهي تبيين نموده
  اند. ، دينيت و اسلاميت آن را به بحث نشسته6الهي از منظر امام رضا(ع)

جريان نوصدرائي با ويژگيهائي نظير ابتكارات صوري و ساختاري مانند چيـنش جديـد   
شناسي بر وجودشناسي و ابتكارات روشي با طرح تطبيقي مسائل و  معرفت در تقدم مباحث

تبارشناسي مباحث و قواعد و برخي ابتكارات محتوائي در تقرير برخي مسائل يا برهانهـا و  
، 1380هاي نوين فلسفي مثل فلسفه اخلاق و فلسـفه تـاريخ و ...(رشـاد،     يا توجه به شاخه

فه اسلامي است. چنانكه اسـتاد مطهـري در مقدمـه    )مدعي تلاشي نوين در فلس118و  117
داند كه فلسـفه در ايـران را    كتاب اصول فلسفه و روش رئاليسم، آن را يك اقدام اساسي مي

) چه اينكه نه سبك قديم قدما و نه به سبك 39، 1374كند.(مطهري، وارد مرحله جديدي مي
اي را مطـرح نمـوده    قهسـاب  جديد ترجمه در فلسفه اروپـائي اسـت و مسـائل جديـد و بـي     

  )37است.(همان،
به غير از ايران، در ساير كشورها و فرهنگها در شرق و غرب نيز، بـه تـدريج حكمـت    
متعاليه گسترش يافته است. چنانكـه در شـرق دور، اقبـال لاهـوري از صـدرا و ملاهـادي       

ي ) و در هند نيز فلسفه صدرا و برخ ـ109و  108، 1347گويد(لاهوري، سبزوراي سخن مي
و در ژاپـن، كسـاني چـون ايزوتسـو، مشـاعر       7كتب او نظير شرح هدايه اثيريه رواج داشته

، به ژاپني ترجمـه كـرده و آثـاري در شـرح فلسـفه      »راه شناخت«ملاصدرا را تحت عنوان 
ملاهادي سبزوراي نگاشته است. در جهان معاصر عرب نيز كساني چون، ملاعبداله زنجاني، 

  اند. ي الكبير، به معرفي صدرا پرداختهدر كتاب الفيلسوف الفارس
هـا، تلاشـهائي از كنـت     در جهان غرب نيز، غير از گزارشهاي پراكنده برخـي سـفرنامه  

دوگوبينو و هانري كربن در زندگي ملاصدرا، طرح مكتب اصفهان در تاريخ فلسفه اسلامي 
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و تصحيح و چاپ كتاب مشاعر صدرا، در معرفـي صـدرا بـه جهـان غـرب نقـش مهمـي        
انـد ماننـد    اند. پس از كربن نيز نسلهايي از محققين در جهان غرب به فعاليت پرداخته اشتهد

  حسين ضيائي، اليور ليمن، سيد سجاد رضوي، كريستين بونو و ... 
و البته چالشهاي مختلف معاصر فراروي حكمت متعاليه، بايد چيزي عميقتر از موافق و 

دو راهي امكان امتداد يـا عبـور از صـدرا قـرار     مخالف بودن باشد و چه بسا در مقابل يك 
گرفته است كه با انتخاب هر كدام، لـوازم آن نيـز، گريزناپذيرنـد. در ادامـه اشـاره بيشـتري       

  خواهد آمد.
  
  معاصر ما ةدورنسبت حكمت متعاليه با . 6

چـه   اجتماعي حكمت متعاليه با تكيه بر آن پيشينه- تا بدينجا مشخصّ شد كه تعين فرهنگي
سرنوشتي در پسينه داشته و صدرا در ميانه آن دو و اكنونيت زمان خودش چه كرده اسـت.  

نگري را به شكل يك سيستم فلسفي در  در واقع، او به مثابه يك حكيم چندبعدي، اين جامع
اي كـه ريشـه در ميـراث     گذارد. سيستم و هندسه بين ساحتهاي معرفتي علوم به نمايش مي

ياست و فرهنگ زمان صفويه دارد و البته بازتابي فلسفي در كنش فلسفي مراغه و شيراز و س
فرهنگيِ تلاشِ معرفتي او پرداخته و سپس  - يابد. در اين راستا ابتدا به كاركرد اجتماعي او مي

  نمائيم: زمانه خود را واكاوي مينسبت آن با 
  

  صدرا ةزماناجتماعي حكمت متعاليه در - كاركرد فرهنگي 1.6
جاي اين پرسش وجود دارد كه تلاش معرفتي صدرا در حركت از كثرت علوم بـه سـمت   

گرايانه زمانه و كاهش جـدالهاي معرفتـي و همچنـين     وحدت در راستاي سياستهاي انسجام
توجه به علم ديني و طرح و تبيين حكمت متعاليه با گرايشهاي شيعي، در زمانه خود او چه 

  اثر گذار بوده است.جايگاهي يافته و چه ميزان 
رسد كه عواملي چنـد در كـار بـوده     پاسخ اين پرسش چندان ساده نيست. اما به نظر مي

اجتماعي تلاش حكمي صدرا به شكل تام و تمامي محقق نشـود.  - است كه تحقق فرهنگي
اين عوامل در سه سطح نهاد سياسي، خواص/اهل علم و بدنـه جامعـه در آن زمـان، قابـل     

ص است كه صدرا با نهاد سياسي و قدرت وقت، سرسازگاري نداشته و بررسي است. مشخّ
جز معدود مواردي از ارتباط با كساني چون امامقلي خان كه آن هم چندان به شكل ارتبـاط  
ساختاري با سيستم نبوده، به لحاظ سلوك شخصي چندان سر ارتباط با دربار و سلاطين را 
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نقد علما و فقهاء دربـاري و دنيـا طلـب پرداختـه     ) و غالبا به 119، 1389(جعفريان، نداشته
) پر واضح است كه بـا چنـين رويكـردي امكـان     86و  9، 1390(صدرالدين شيرازي، است

حمايت و فهم طرح فكري او از سوي نهاد سياسي، وجود نداشته است. مضـاف بـر اينكـه    
ي عرفـاني  حكومت صفوي نيز، هر چه جلوتر رفته است از مقام خلفاي قزلباش و گرايشها

الاسلامي با رنگ و بوي نقلي و فقهي  و حكمي كاسته و بر قدر و مقام صدرالشريعه و شيخ
گرايانه را نيز از همين علوم طلـب نمـوده اسـت. لـذا بـه       افزوده و طبعا آن سياست انسجام

تـري   تدريج نيز در حركت به اواخر صفويه از سياستهاي فرهنگي بـازتر بـه مـدلهاي بسـته    
. در جريانهاي حكمي نيز، بعضا از جريان مخالف، يعني جريان فرعيه اصـفهان  رسيده است

  )231، 1380زاده،  مانند ميرزارجبعلي تبرزي نيز حمايت بيشتري داشته است.(كرباسي
عامل و مانع ديگر، انزوا و خلوت صدرا در قـم، چـه بـه شـكل تبعيـد از اصـفهان يـا        

ي متعددش به حج و عتبات، منجر به دروي مهاجرت اضطراري از شيراز، به ضميمه سفرها
شـده و همـين، مجـال     ) به ويژه پايتخـت مـي  230، 1380او از محافل علمي(كرباسي زاده،

گذاشـته اسـت.    چنداني براي معرفي و گسترش حكمت متعاليه در بين خواص و عوام نمي
حـوزه علميـه    شاگردان مستقيم صدرا نيز يا كاملا به نظام نوين اسـتاد بـاور نداشـته يـا در    

) 231اصفهان تدريس نداشته و در بلاد ديگر مانند قم و كاشان سكني گزيده بودند.(همان، 
اين موارد باعث يك وقفه شده تا پس از زمان مديدي، حكمت متعاليه بعدها توسط كساني 
مانند آقا محمد بيدآبادي دوباره احيا شود. به همين ترتيب، اين تلاش فلسـفي بـه فرهنـگ    

نه و بدنه جامعه نيز منتقل نشده است. چه اينكه علاوه بـر رويكـرد غالـب انتزاعـي و     عاميا
مغفول ماندن جمهور، به مثابه مخاطبان فيلسوف در سنت قدما، حلقه واسطه خواص و اهل 

هاي فرهنگي ساده نپرداخته بودند. چه اينكـه يـك    بيني و استعاره نظر، به تبديل آن به جهان
بيني انضمامي  بيني شفاف و آگاهانه ميان اهل علم و جهان به شكل جهانسيستم فلسفي تنها 

به شكل يك فرايند و از طريق مفاهيم شفاف و روشـن، بـه دل فرهنـگ و جامعـه رسـوخ      
  ).18و  17، 1380(آچيك گنج،  كند. مي
  

  حكمت متعاليه و معاصرت 2.6
الهاي اخيـر آثـار بسـياري بـا     در توجه به اكنونيت ما به مثابه وضعيت معاصر كنوني، در س ـ

انـدازها   عطف نام صدرا و حكمت متعاليه به جهان معاصر، افقهاي نوين، طرحي نو و چشم
و...شكل گرفته كه جز معدودي، متاسفانه غالبا به عمـق نرفتـه و معنـون را نسـبتي بـا ايـن       
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ذريم، در طلبد اما از اين دست كارها كـه بگ ـ  عنوانها نيست والبته نقدشان مجال ديگري مي
خوانشهاي امروزين بنا به شرائط فرهنگي جهان معاصر، دو گـرايش عمـده قابـل مشـاهده     
است كه برخي در همان مسير حكمت متعاليه، بر تدوام حكمت صدرائي پاي فشرده و بـه  

پرداخته و يا بـه گامهـاي پسـين عرفـاني صـدرا نظـر        9و تربيت متعاليه 8فرهنگ و سياست
برخي با نوعي گرايش به تعبير حسن حنفي، حكمت متدانيه با عبـور   در مقابل، 10اند. نموده

از صــدرا، يــا از توجــه بــه علــوم انســاني و موضــوع انســان در حكمــت نــوين          
، 1388اند.(يثربي،  ) يا توجه به علم تجربي نوين، سخن رانده368، 1389اسلامي(خسروپناه،

209(  
متدانيه، نيـاز يـك نظـام حكمـي و     رسد كه حفظ هر دو گرايش متعاليه و  اما به نظر مي

گفتـه   فرهنگ اكنون ماست. و البته فارغ و پيش از دوگانه امتداد يا عبور، بايد سه مولفه پيش
حكمت متعاليه مورد بازخواني دقيق قرار گرفته و همزمان،اصـالت و معاصـرت آن از نظـر    

ملاصـدرا و  دور نگردد. از مقدمات ضرروي چنين نگاهي، فهم درست آن چيزي است كه 
  حكمت متعاليه در زمان خودش انجام داده است. 

رفت كـه خـود را    در واقع، به موازات زمانيكه فلسفه جديد غرب به كمك دكارت، مي
بازخواني نمايد و با نوعي ماهيت ژانوسي، همانگونه كه روبه جلـو بـود، سـري بـه سـوي      

، 1395اشـت(يعقوبيان، رومي و حتـي آبرفتهـاي قـرون وسـطائي د    - گذشته و ميراث يوناني
زمين از عينك فلسـفه و حكمـت كوشـيد تـا تنوعـات و تكثـر        )؛ صدرا نيز در مشرق384

انـد را بـرخلاف    فرهنگي داشـته - فرهنگي شرق كه تاريخي از جدالهاي معرفتي و اجتماعي
گرائي بيشتر، به يك وحدت و انسجام برسـاند تـا بـه     سير غرب به كثرت علوم و تخصص

گيري نفس يوناني به مثابه  ن كثرت شكل بگيرد. در واقع، پس از شكلنحوي وحدت در عي
و » انـا «در فلسفه اسلامي كه نهايتا با علم حضوري تبديل بـه  » كمال اول جسم طبيعي آلي«

سـينا و فرهنـگ    شد، توجه به فرهنگ اسلامي توسط فارابي و حكمت مشرقي ابـن  خود مي
نسبي، خود فرهنگي و جمعي مـا در فلسـفه   ايراني توسط سهروردي، به تدريج و به شكل 

گيرد. صدرا كه وارث اين گرايش و تنوعات معرفتي از مدرسه حلـّه و سـنتّ    نيز شكل مي
فرهنگي، اين انسـجام سيسـتماتيك را بـين     كوشد تا با نگاهي درون حكمي شيراز است، مي

با هگل در جهان غرب حوزه الهيات، فلسفه و عرفان ايجاد نمايد. از اينرو، برخي كار او را 
اي، الگـويي   ) هگلي كه همچنان نيز به زعم عده17، 1383اند(ابراهيمي ديناني،  مقايسه كرده

) فارغ از تفاوتهاي گرايشي 33، 1396در بازخواني كليت و انسجام فرهنگي ماست.(اردبيلي،
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رهيافت وجودي از و روشي و مبنائي كه هگل با صدرا دارد، در واقع، تبيين فلسفي صدرا با 
اين تنوعات معرفتي، مواجهه مهمي است كه او در اكنونيت زمان خودش داشته است، فارغ 

  از اينكه در عمل چه ميزان موفق بوده يا نقصهاي احتمالي در كار او وجود داشته باشد.
در مقابلِ نگرش برخي از روشنفكران مانند دكتـر شـريعتي كـه يكسـره بـه نقـد دوران       

هـاي مثبـت آن دوره را برجسـته كـرده و      مولفّـه  اند، برخـي  شيع صفوي پرداختهصفويه و ت
بر همان روزگار صفوي  معتقدند كه به نحوي ايران امروز به لحاظ سياسي و فرهنگي ميراث

) اگر چنين باشد، بازخواني طـرح صـدرا بـراي امـروز مـا      37و 36،  1389است.(جعفريان،
رسد كه بازخواني ما تا كنون بيشـتر معطـوف بـه     نظر مي يابد. البته به اهميت دو چنداني مي

ضلع اول و دوم بوده و در آنها نيز، بيش از آوردن او به زمان خود، به زمانش سفر كـرده و  
به بازخواني تكراري چالشها و مسائل آن در مبدا و معاد پرداخته و همچنـان ذيـل دوگانـه    

ايـم كـه    زي صدرا و موافقانش پرداختـه سا مخالف، به دشمني با دشمنانش يا قدسي- موافق
  برد.  همه انرژي معرفتي ما را گرفته و مجال بازخواني برِوز و تكميل راهش را از بين مي

توان به بازخواني اكنوني صدرا و حكمت متعاليه  در همين راستا و نظر به ضلع سوم، مي
ما كه در مباحث پيشين  توان در عين محاسنش و توجه به اصالت آن براي بپردازيم و لذا مي

توانـد   دهند و ترميم آنها مي هايي پرداخت كه طرحواره صدرا را رنج مي اشاره شد، به مولفه
  دهد: معاصريت ما را شكل 

  
  صرف به علم ةگرايان آخرترويكرد  1.2.6

اولين مسئله، تمركز صدرا بر نگرش ديني و اخروي و همچنـين اهميتـي اسـت كـه بـراي      
دهـد و   مهري قرار مـي  المكاشفه عرفاني قائل است كه به نحوي امور متدانيه را مورد بي علم

هاي علمي ماننـد طـب و طبيعيـات و     لذا برخي دوران صفوي را با همه عظمتش، در رشته
)  طرح صدرا با 41: 1402اند.(اوحدي، سينا و ابوريحان ندانسته هاي ابن رياضيات مانند دوره

آيد كه  اني كه داشته است، شايد بيشتر به كار كساني چون هانري كربن ميرنگ و بوي عرف
شيعي در افق ملكوت پرداخته تا فرهنگ مزديسـنائي بـا   - آن هم به بازخواني فرهنگ ايراني

  )51، 1401نظام ولائي را در زمان و مكان قدسي گره بزند.(يعقوبيان،
ر رويكرد جريان اصـلي اصـفهان بـه    رسد كه در همان زمانِ صفويه در كنا اما به نظر مي

علم، نگاه ميرفندرسكي قابل توجه است. چه اينكه او در رساله صناعيه، از نظام نوع انسـان  
كند كه ابَناء  گويد و با طرح نگرش نيازمندي و ضرورت حيات در جامعه، بيان مي سخن مي
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) در 84: 1387و شخص انسانها بدون معاونت يكديگر امكان حيات ندارند.(ميرفندرسـكي، 
پردازد كه اصحاب ماني و براهمه و برخي صوفيان به مذمت مطلق  ادامه به نقد ديدگاهي مي

اند، چه اينكه دنيا را مطلقا نتوان مذمت كرد كه منزلـي   دنيا پرداخته و ترك پيشه و زرع كرده
) و 163براي رسيدن به آخرت است و بدون معاونت آن، به رستگاري نتوان رسـيد.(همان:  

انـد.(همان:   پردازد كه به منع صناعت طب و نجوم پرداختـه  هايي مي همچنين، به نقد انديشه
188 (  

) و 87پردازد(همـان:   بر اين مبنا به حثّ و ترغيب بر صنايع و  مذمت اهل بطالـت مـي  
داند و اينكه كه اگر عضوي درست  قدر و عزتّ مي آسايان را به منزله موي بغل، بي حتي تن

) و هر كه در سلسه صنايع نباشد، در سلسـله  88كند، خلل به كل عالمَ راه يابد.(همان: كار ن
) با تعبير موسعي از صـناعت، حتـي پيغمبـري و امامـت و     213وجود، معطلّ است.(همان: 
ها هستند چون كـه عمـومِ موضـوع و     ترين پيشه داند كه شريف فيلسوفي را جزء صنايع مي
) و با تمايز كار فلاسـفه از انبيـاء،   107ل را جمع دارند.(همان: عموم نفع و عموم علم و عم

) و اينكه نبوت، اكتسـابي نيسـت و خطـاب    116داند(همان:  نهايت فلسفه را مبدا نبوت مي
) برخلاف فلاسفه كه در علوم نظري سخن به خصوص 117ايشان با جمهور است.(همان: 

وم متعلقّ به آن البتـه كـار بـرعكس    گويند و روي سخنشان با جمهور نيست. در عمل و عل
است كه مطلق گويند و تغيير زمانها كه باعث تغير اعَمال اسـت را در نظـر نگيرنـد.(همان:    

119 (  
تلقيّ ميرفندرسكي، حاوي نكات مهمي در نياز و ضرورت ابناء بشر در تشكيل جامعـه  

ست كه در مباحث به جاي صرف مدني بالطبع بودن و توجه به صنعت به مثابه فعل انسان ا
فلسفه اسلامي چندان دنبال نشده است. همچنين، پرهيز از مذمت مطلق دنيـا و ترغيـب بـه    
علوم دنيوي و انواع صنعتهاي كاربردي آن و نگرش كاربردي و اجتماعي به علم اسـت كـه   

  آيد. سخت به كار امروز ما نيز مي
  

  فكري- ديگري فرهنگي 2.2.6
هـاي   فرهنگي و جدال تـاريخي حـوزه   هايِ بيگانه درون ياگرچه به يك لحاظ، صدرا ديگر

رساند؛ اما شرايط آن زمان شايد به  معرفتي كلام، فلسفه و عرفان را به همزيستي معرفتي مي
هـاي   دهد. چه اينكه صـفويه بـا دوگانـه    فرهنگي را نمي هاي برون او اجازه توجه به ديگري

النهر و گوركانيان هند تعريف كـرده   كان ماوراءمذهبي، خود را در مقابل بيگانه عثماني و ازب
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هاي دينيِ مسيحي برقرار كرده، بعضا نگـاه   است و حتي اگر در مواردي ارتباطاتي با ديگري
ابزاري در تقابل با امپراتوري عثماني را مد نظـر داشـته اسـت. آثـار مختلـف آن دوران در      

  )77، 1389است.(جعفريان، هاي ميان شيعه و سني، گوياي اين مسئله  نويسي رديه
در اينجا البته باز هم تجربه زيسته ميرفندرسكي قابل توجه است. چرا كه ميرفندرسـكي  

اي قابل ارتبـاط و شـناخت، عطـف     هاي فرهنگي شرق دور و هند، به مثابه پديده به ديگري
توجه نموده و سفرهاي مكرري بدانجا داشته، و بر كتاب جوگ باسشـت، حواشـي نوشـته    
است و اگرچه تحقيقاتي مانند ابوريحان بيروني نداشته اما توجه و نگرش باز او بـه علـم و   

دهد. نظير نگاه خوارزمي در مفاتيح العلوم كه در زمان دوران شـكوفائي   فرهنگ را نشان مي
فرهنگ و تمدن اسلامي، در كنار علوم شريعت و عربي، علوم عجمي از يوناني و غيريوناني 

) و لذا برخي او را به دليل 4: 1342كند.(خوارزمي، بندي مي ارائه به جامعه دستهرا نيز جهت 
اش، در شـكوفايي تمـدن آن دوران    مدارانـه  توجه به زندگي و ضرورتهاي آن و نگاه انسـان 

  )494و  492، 1398اند.(كدكني، موثر دانسته
) و 259، 1401در واقع، يك خصيصـه مهـم فرهنـگ ايرانـي، تركيـب اسـت(يعقوبيان،      

فرهنگ اسلامي نيز در دورانهايي مانند نهضت ترجمه، به واسطه سعه صدر و تساهل عملي 
در ترابط با ديگر فرهنگها توانسته رشد نمايد. و هر چه طرحواره صدرائي در غياب توجـه  
به ديگـري و جهانهـاي شـرق و غـرب آن روز شـكل گرفتـه، نتوانسـته اسـت كـه نگـاه           

اش ضميمه كند. چيزي كـه تحـت عنـوان     فرهنگي درون رش غني فرهنگي را نيز به نگ برون
فلسفه تطبيقي در سنت حكمي تهران و سپس قم و نوصدرائيان بـه تـدريج پررنگتـر شـده     

  ) 155و 153، 1401است.(يعقوبيان،
ــان در دام      ــا همچن ــا بعض ــز ي ــا ني ــهاي معاصــر م ــي در گرايش ــفه تطبيق ــه فلس و البت

ا در بهترين حالت براي تقابل با هژموني غرب و در رونـد  گرايي اسير بوده و ي خودمركزيت
فلسفه اسـلامي    شناسي وارونه كوشيده است، تا در گفتگوي جهاني براي اثبات برتري شرق

طرفـي، لازمـه فلسـفه تطبيقـي و مقايسـه درسـت        مساهمتي بيابد. در حالي كه رعايت بـي 
اجتمـاعي فلسـفه تطبيقـي سـخن     ) و چنانكه برخي در رابطه با تاثير 3، 1384است(حائري،

توانـد بكوشـد تـا فـارغ از      )، فلسفه تطبيقي در جهان معاصر ميConnolly,2024,p41اند( گفته
  تعصبات خودمحورانه، تنوع سنتهاي فلسفي را به رسميت بشناسد.

همچنين، توجه به ديگري، ميزاني از مـدارا و گشـودگي در طراّحـي نظـام آموزشـي را      
اي محـدود و   الملك در مدارس نظاميه نباشـد كـه برنامـه    دل خواجه نظامطلبد تا مانند م مي
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) و يا مانند برخي از مراكـز  97، 1401منحصر در باب مذهب و مواد درسي داشتند(ستاري،
آموزشي زمان صدرا كه آموزش علوم عقلي و حكمي در آن ممنوع بود. امروزه نيز همچنان 

ال، خـرد    شو بخشهائي از آن رويكرد، بازتوليد مي د چنانكه به تعبير برخي به جاي خـرد فعـ
  )كه البته نيازمند اصلاح است.130، 1401نقاّل داريم (منصوري،

  
  فقدان زمان و مكان انضمامي 3.2.6

توان مطرح نمود كـه جـاي آن در نظـام و هندسـه      از همينجا مسئله تاريخ و زمان را نيز مي
محتواي فرهنگي و معرفتي غزالي، فخـررازي،   حكمت متعاليه، خالي است. در واقع، مواد و

كنند. اگـر    سينا و ابن عربي، بدون عنصر زماني در دل اين طرح، نقش بازي مي فارابي و ابن
)، 5، 1380هم توجه به اين نظرات، اشارتي به تاريخ فلسفه اسلامي داشته باشد(آچيك گنج،

ها در فلسـفه اسـلامي را    نديشهبه شكل بالعرض است. تنها حضور تاريخي و زماني ديدنِ ا
توان ديد كه با يك روند خطي تكاملي از مكاتب مشائي و  در كتب تاريخ فلسفه اسلامي مي

شوند و در آنجا نيز طبق عادت مالوف كتـب   اشراقي تا حكمت متعاليه به تصوير كشيده مي
حكيم تا روزگار الهرامسه يا لقمان  تاريخ حكما، هويت خود را در دل تاريخ انبياء از هرمس

  يابد.  كنوني مي
شايد يكي از علل آن، اين باشد كه فلسفه صدرا حركتهاي طبيعي يا نفساني منفرد و نـه  

اجتماعي به مثابه - حركتها و تغييرات اجتماعي را در نظر دارد و لذا زمان حركتهاي فرهنگي
ئي، حركـت، امـري   دهد. گو اينكه با ابتناي بر حركت دوراني ارسـطو  تاريخ را از دست مي

شود و لذا در جهاني  عرضَي و داراي ضعف وجودي است و در آن همه چيز فقط تكرار مي
كه همه چيز در آن هميشه همان است كه بوده است، هـيچ امـري، تـاريخي نيسـت.(طالب     

  ) 39، 1398زاده، 
ماع و در كنار بحث زمان و تاريخ، در مولفه مكان نيز، غياب مكان انضمامي به مثابه اجت

فرهنگ، محسوس است. چه اينكه حكماي اسلامي يا بـه مدينـه فاضـله آرمـاني ناكجاابـاد      
وطني ديني را به تصوير كشيده و يا ارض ملكوت و وطـن عرفـاني را    اند يا جهان انديشيده
توانـد   كنند. لذا طرح وطن ارضي و سرزمين زميني كه البته با رويكرد تطبيقـي مـي   دنبال مي

يابد؛ در حالي كه در همان زمان صفويه نيـز، در   شته باشد، در آن فروغي نمينگاه جهاني دا
) و هم با نظر بـه حـديث   174، 1400كتب تاريخي، هم ايده ايران مطرح شده است(اشرف،

) كه به مفهوم 178، تلقيّ از ايران به مثابه وطن وجود داشته(همان، »حب الوطن من الايمان«
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شـود و   است كه خرد فلسفي با حكمت متعاليه، تاريخي نمـي امروزي آن نزديكتر است.اين 
انديشد و ذيل پارادايم فرهنگ  اجتماعي ما به شكل فلسفه تاريخ به خود نمي - خود فرهنگي
  يابد. خود را نمي

  
  بعد الهياتي ةغلب 4.2.6

ستي مسئله بعدي، غلبه نگاه غليظ الهياتي به فلسفه است كه در تعريف حكمت الالهيه و كي
  حكيم:
فالحكيم الالهي هو المومن المصدق بهذه المعارف مـن االله و ملكوتـه...و برجـوع كـل     «

  )21، 1391صدرالدين شيرازي،»(شيء اليه
 ...»حيث قالوا تاسـياً بالانبيـاء لفلسـفه هـي التشـبه بالالـه       «...و غايت آن در تشبه به اله: 

هي (همانجا) را در مباحـث صـدرا   ) وتخلقّ به اخلاق ال25، 1،ج1383(صدرالدين شيرازي،
ان «توان مشاهده نمود. همچنين، در نسبت با حقيقت وجـود بـه مثابـه حضـرت حـق:       مي

) يا اثبات واجب به عنـوان  66، 1391صدرالدين شيرازي،»(الوجود هو الواجب الواحد الحق
عنـوان  توان به  واقعيت ضروريه ازليه از طريق اصالت واقعيت در مباحث نوصدرائيان را مي

دهـد. در   هائي مشاهده نمود كه  برجستگي الهيات در اين دستگاه فكري را نشان مـي  نمونه
ميان ابزارهاي معرفتي او نيز، به تعبير برخي از اساتيد، اصالت با وحي و قرآن است و عرفان 

) و نسبتشـان بـا آن، نسـبت    185، 1380چرخند.(جوادي آملـي،  و برهان حول محور آن مي
  ) 186(همان،  لق است.مقيد به مط

نگر و مقام گردآوري  رغم نگرش جامع شود تا حكمت متعاليه، علي اين مسئله باعث مي
متنوع، بيشتر مسائل خود را در خدمت الهيات به كارگيرد و يا از الهيات تغذيه نمايد و خود 

اهميـتش،   را وقف مسائل و چالشهاي مبدا و معاد نمايد. لذا برجستگي ضلع الهياتي، با همه
- هاي ديگر فلسفي و امـور انضـمامي زنـدگي ايـن     به تدريج مجال تغذيه و توجه به شاخه

  گيرد. جهاني و ابعاد و مسائل فرهنگي را از آن مي
رغم توجه به سعادت و رستگاري انسان، تنها سعادت  در مسائل حكمت عملي نيز علي
مسـائل پيشـرفت و توسـعه،     گيرد و سعادت دنيـوي در  حقيقي اخروي وجهه نظر قرار مي
ماند. البته اينكه برخي يكسره به طعن فلسفه اسلامي و نگاه  همچنان مغفول و در حاشيه مي

صدرائي و كربني نشسته كه عقل و خرد صرف نبوده بلكه به دليل ايـدئولوژيك و الهيـاتي   
 )؛ خود قابل نقد66، 1398بودن موجب شكست فلسفه در ايران شده است(صديق يزدچي،
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اي  شان و ارزشهاي اسـطوره  است كه فلسفه يونان و مدرن نيز، در دل زمينه و زمانه فرهنگي
اند و تفكر آزاد مطلق، رويائي بيش نيست و اگر فلاسفه اسلامي  و ديني پررنگ شكل گرفته

اند، اصالت دادن به مدرنيته و ارزشهاي غربي در فلسفه نيز به همان ميزان،  ايدئولوژيك بوده
) لذا نـه خـدمت و تمركـز    1390،92بتلاست و به نحوي ايدئولوژيك است.(داوري، بدان م

فربه بر الهيات و نه نگاه فانتزي رهايي و آزادي مطلـق از نظامهـاي ارزشـي، گويـاي تمـام      
  حقيقت نيستند.

توان گفت كه بـا بـازخواني حكمـت متعاليـه در      گفته، مي هاي پيش در جمعبندي مولفه
بايد بتوانيم تنوعات فرهنگي موجود خود را به رسميت بشناسيم و در  نسبت آن با اكنون ما

عين حال، تئوري مناسب و متناسب انسجام آنها را دنبال نمائيم. اين، پروژه اكنون ماسـت و  
البته بايد به ميانجي تفكر فلسفي انجام شود و ماي محليّ ما به ماي جهاني تبديل شود تا در 

فكري بيانديشيم و در گفتمان فكري جهان مشـاركت كنـيم.   - يهاي فرهنگ ترابط با ديگري
برد. چيزي كه حتي  البته اين مشاركت با خودگرائي در برابر ديگريِ بيگانه، ره به جائي نمي

در نگرشهاي نوصدرائي نسل اول نيز به دليل مواجهه دفاعي در برابـر يـك بيگانـه بـه نـام      
تــر  ، نگرشــهاي تطبيقــي كمرنــگماركســيزم شــكل گرفــت و در نســل دوم و ســوم نيــز 

) يــا بــه نفــي و طــرد ديگــري و طــرح فلســفه خــودي        82، 1401شــده(يعقوبيان،
مانـدگي   ) كه در عين ادعاي عبور از صـدرا، بـه تـداوم درون   365، 1387رسيده(خسروپناه،

فرهنگي دوران صفويه مشغول است. در برخي از نگاههاي قائل به امتداد حكمـت متعاليـه   
يابد كه تنها رسيدن به فهـم سـخنان    ما به يك خود شارح و مقلدّ تقليل مي نيز، خود كنوني

كنـد كـه    داند يا ديگري را چنان بـه خـود منحـل مـي     گذشتگان را پيروزي بزرگ خود مي
المثل كانت اگر صدرا خوانده بود يا آيات قرآن را ديده بود، ديگـر لزومـي نداشـت كـه      في

  ) 27، 1389كانتي پيدا شود!(شريعتمداري،
اي صرف است كه آن نيز نفي  در مقابل، تغذيه از ديگري نيز،  نه به معني هويت ترجمه

- خود و هضم در ديگري است. چراكه رشد فرهنگي به تعبير مارتين بوبر، در ارتبـاط مـن  
هـا بايـد بـه     گيرد. به كمك اين ترميم توئي و در قالب ارتباط برابر خود و ديگري شكل مي

يشيم. اكنونيتي كه البته سري در گذشته و ميراث فرهنگـي و فكـري دارد و   اكنون خود بياند
هـاي فكـري تغذيـه و     سري رو به جلو و افقهاي آينده را در پـيش دارد. و هـم از ديگـري   

كنـد تـا خـردي     كند و هم سنت گذشته عقلي خود را با ترجمه فرهنگي فهم مي ترجمه مي
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ن داشته  باشد. با تكيـه بـر ايـن دو سـوي گذشـته و      فعال و پا در زمين و البته سر در آسما
  ها بايد مورد تحليل و تامل قرار گيرند. آينده، در حال، مسئله

  
  گيري . نتيجه7

تا بدينجا مشخصّ شد كه فلسفه ملاصدرا، در سه ضلع، يعنـي حكـيم متالـه چندبعـدي و     
زمينـه و زمانـه   غيرمسطح، به ضميمه هندسه و سيستم پوياي حكمت متعاليـه، در دل يـك   

هـا و ابعـاد    اجتماعي متولدّ شده و نضج يافته است. ايـن ضـلع سـوم، از دغدغـه    - فرهنگي
گرايي  فرهنگي زمانه خود در توجه به حكمت شيعي و علم ديني و انسجام- سياسي و ديني

فرهنگي تغذيه نموده و كنشگرانه توانسته تا در مدل سـومي، بـه    در جريانات معرفتي درون
مند آنها را در يك هندسه معرفتـي، بـه همزيسـتي برسـاند. بدينسـان، جريانـات        شكل نظام

معرفتي كلام، عرفان و فلسفه در اين دستگاه فكري، تفلسف شده و تـن بـه يـك وحـدت     
اند. اما ناسازگاري با نهاد سياسي و عدم انتقال به اهل علـم در محافـل علمـي آن روز،     داده

بيني انضمامي براي انتقال بـه فرهنـگ جامعـه را از     انمجال تبديل شدن طرحواره او به جه
  اند. كرده حكمت متعاليه سلب مي

بازخواني كنوني ما، ضمن پاسداشت اين تلاش شـگرف حكمـت متعاليـه، گويـاي آن     
تر  تراز علم ديني و كشفي، و نظام آموزشي بازتر و گشوده است كه با نظر به ماهيتي گسترده

اي نظيـر   هـاي زيسـتي   ها و تجربـه  تواند از تلقيّ رهنگي، ميف- هاي فلسفي نسبت به ديگري
اي پيـدا كنـد تـا     اي صحيح از فلسفه مقايسه ميرفندرسكي بهره جويد و راه خود را در شيوه

فرهنگي و مكان انضماميِ سرزميني - اين وحدت در عين كثرت را در زمينه و زمانه تاريخي
متعاليه و متدانيه، علاوه بر سعادت اخروي، در اكنون ما بازكاوي كند و در جمع دو گرايش 

جهاني را نيز مد نظر قرار دهد تا  سعادت دنيوي و در كنار الهيات، ابعاد زندگي انضمامي اين
هاي خود را واكاوي كرده و بـه اكنـون خـود،     ها و نداشته اين طرحواره بتواند مجددا داشته

خود را نيز بيانديشـد و احيانـا مـاده و     خودآگاه شود و با تكيه بر آن تراث اصيل، معاصرت
اي به كالبد  ها و ترميم آنها، كافي است تا جان تازه صورت نويني بيابد. توجه به همين مولفه

  پايان فلسفه را براي آن ممكن نمايد. آن ببخشد و ادامه مسير در راه بي
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  )، فيلسوف شيرازي در هند، تهران: هرمس و مركز گفتگوي تمدنها.1380نك به: ثبوت،اكبر(. 7
جلد، تهران: پژوهشگاه علـوم و  4)، سياست متعاليه از منظر حكمت متعاليه، 1400ك زائي، شريف(. ل8

  فرهنگ اسلامي.
)،تربيـت فلسـفي و جـوان امروز،مجموعـه مقـالات چهـاردهمين همـايش        1389ي(ريعتمداري،عل. ش9

  ملاصدرا،تهران: انتشارات بنياد حكمت اسلامي صدرا.
)،گامهاي پسين در فلسفه برين،تهران: پؤوهشـگاه فرهنـگ و انديشـه    1396ك به: عشاقي،حسين(. ن10

  اسلامي.
  

  نامه كتاب
مكتب ، مجموعه مقالات جايگاه ملاصدرا در فرهنگ عقلي اسلامي)، 1383ابراهيمي ديناني،غلامحسين(

 ، تهران: انتشارات بنياد حكمت اسلامي صدرا.1هاي غربي،ج ملاصدرا و فلسف
، تحقيق كريم فيضي،قم: موسسه مطبوعـات  3،جالاشارات و التنبيهات)،1384ابن سينا،حسين بن عبداالله(

 ديني.
،مجموعه مقـالات همـايش   نمونه سيستم فلسـفي در فلسـفه اسـلامي   )، 1380آچيك گنج،آلپ ارسلان(

 .1- 22،تهران: بنياد اسلامي حكمت صدرا، صص1ملاصدرا با عنوان ملاصدرا و حكمت متعاليه،ج
 تهران: هرمس. ما و هگل،)، 1396اردبيلي، محمد مهدي(

،ترجمه و تدوين حميد احمدي،تهران: هويت ايراني از دوران باستان تا پايان پهلوي)،1400اشرف،احمد(
  نشر ني.

 ،15ش اليه و امر واقع اجتماعي، تحقيقـات بنيـادين علـوم انسـاني،    )،حكمت متع1398پزشكي، محمد(
 .80- 63صص
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) مناشـي و بنيادهـاي فلسـفي    1395محمدي و كلانتـري، علي،حميدرضـا و عبدالحسـين(    جوادي،ملك
 .582- 563،صص4، ش20فرهنگ از منظر حكمت متعاليه،مطالعات معرفتي در دانشگاه اسلامي،س 

 .18- 7،صص7متعاليه از منظر حكمت متعاليه،ش )سياست13جوادي آملي، عبداالله(
، تهران: موسسه پژوهشي انجمن حكمـت و فلسـفه   كاوشهاي عقل نظري)، 1384حائري يزدي،مهدي(

 ايران.
،تهران: انتشارات بنياد حكمت ملاصدرا؛زندگي،شخصيت و مكتب صدرالمتالهين)1379اي،محمد( خامنه

 اسلامي صدرا.
، تهران: انتشـارات پژوهشـگاه فرهنـگ و انديشـه     سفه فلسفه اسلاميفل)، 1389خسروپناه، عبدالحسين(

 اسلامي.
 ، مصر: اداره الطباعه المنيريه.مفاتيح العلوم)،1342خوارزمي، محمد بن احمد بن يوسف(

 ، تهران: نشرسخن.فلسفه معاصر ايران)،1390داوري اردكاني، رضا(
 )، فرهنگ دولتمدار،تهران: كتاب پارسه.1401ستاري،جلال(

، مجموعه مقالات چهاردهمين همـايش حكـيم   تربيت فلسفي و جوان امروز)، 1389شريعتمداري،علي(
 ملاصدرا، تهران: انتشارات بنياد حكمت اسلامي صدرا.

)،رستاخيز كلمات:درس گفتارهايي دربـاره نظريـه ادبـي صـورتگرايان     1398شفيعي كدكني،محمدرضا(
 روس،تهران: انتشارات سخن.

مجموعه مقالات همايش ملاصدرا با عنوان ملاصدرا و گفتمان فلسفي نوصدرائي،)،1380اكبر(رشاد،علي 
 .107- 120، تهران: بنياد حكمت اسلامي صدرا،صص 1حكمت متعاليه،ج

،تصـحيح محمـد خواجـوي،تهران:    1،جشرح اصـول كـافي  )،1366صدرالدين شيرازي،محد بن ابراهيم(
 موسسه مطالعات و تحقيقات فرهنگي.

،تصـحيح حامـد نـاجي اصـفهاني،     مجموعه رسائل فلسفي)،1375( ين شيرازي،محد بن ابراهيمصدرالد
 تهران: حكمت.

رساله سه اصل، تصحيح و تحقيق سيد حسين نصر، تهران: )، 1390( صدرالدين شيرازي،محد بن ابراهيم
 انتشارات بنياد حكمت اسلامي صدرا.

، تصـحيح و تحقيـق   الشواهد الربوبيه في المناهج السلوكيه)، 1391( صدرالدين شيرازي،محد بن ابراهيم
 ، تهران: انتشارات بنياد حكمت اسلامي صدرا.سيد مصطفي محقق داماد

،تصـحيح و  1،جالحكمه المتعاليه في الاسفار العقليه الاربعـه )،1383( صدرالدين شيرازي،محد بن ابراهيم
 تعليق غلامرضا اعواني، تهران: انتشارات بنياد حكمت اسلامي صدرا.

، تصـحيح و  8،جالحكمه المتعاليه في الاسفار العقليه الاربعه )1381( صدرالدين شيرازي،محد بن ابراهيم
 تحقيق علي اكبر رشاد، تهران: انتشارات بنياد حكمت اسلامي صدرا.
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، تصـحيح و  9،جالحكمه المتعاليه في الاسفار العقليه الاربعه)،1382( صدرالدين شيرازي،محد بن ابراهيم
 تعليق رضا اكبريان،تهران: انتشارات بنياد حكمت اسلامي صدرا.

 ،تحقيق هانري كربن،تهران: انيستتو ايران و فرانسه.المشاعر)، 1342( صدرالدين شيرازي،محد بن ابراهيم
 ، آلمان: فردوس.ماجراي فلسفه در ايران معاصر)، 1398صديق يزدچي، محمد حسين(

، مجلــه حكمــت و فلســفه، تعــين معرفتــي فلســفه صــدرا و نقــد دو ديــدگاه)،1394صــلواتي،عبداالله(
 .21- 36،صص2،ش11س

 ، تهران: سمت.درآمدي بر تاريخ فلسفه اسلامي)،1396(فنائي اشكوري،محمد
،تصحيح و تحقيق حسن قاسمي، تهران: مدرسـه  4،جمجموعه رسائل)، 1388فيض كاشاني،ملا محسن(

 عالي مطهري.
 ،تهران: روزنه.يا طرحواره اي مسطح ريغ لسوفيمسطح،ف لسوفيف)، 1402قادري،حاتم(

 ،تهران: بنياد حكمت اسلامي صدرا.ملاصدرا شناسي فلسفه روش)،1388قراملكي،احد فرامرز(
، مجموعـه مقـالات   آقا محمد بيدآبادي زنده كننده حكمت متعاليـه صـدرائي  )، 1380كرباسي زاده،علي(

، تهــران: بنيــاد حكمــت اســلامي 1همــايش ملاصــدرا بــا عنــوان ملاصــدرا و حكمــت متعاليــه،ج
 .227- 241صدرا،صص

 الله منصوري، تهران: انتشارات جاويدان.ترجمه ذبيح املاصدرا،)،1361كربن، هانري(
 ، تهران: هرمس.گفتگوئي ميان هگل و فيلسوفان اسلامي)، 1398طالب زاده،حميد(

 ئي. ،موسسه فرهنگي منطقه8، تهران: نشريه شسير فلسفه در ايران)، 1347لاهوري،اقبال(
، مجموعه مقالات فلسفي ديگرمقاله مكتب حكمت متعاليه و تمايز آن از مكتبهاي )،1383عليزاده،بيوك(

هـاي غربـي ديگـر، تهـران: انتشـارات بنيـاد حكمـت اسـلامي          همايش مكتب ملاصـدرا و فلسـفه  
 .178- 194صدرا،صص

 ،48ش خردنامـه،  )رويكردهاي مختلف به حكمت متعاليـه در جهـان معاصـر،   1386مصلح،علي اصغر(
 .124- 107صص

 ، تهران: انتشارات حكمت.1،جحركت و زمان در فلسفه اسلامي)،1366مطهري،مرتضي(
 ،قم: انتشارات صدرا.3،چ6،جمجموعه آثار)،1374( مطهري،مرتضي
 ،قم: انتشارات صدرا.كليات علوم اسلامي)، 1394( مطهري،مرتضي
 ر ششم، تهران: نشر ديبايه.دفتمباني علم و طراحي مفهومي دانشگاه در ايران،)،1401منصوري،رضا(

 ، به تحقيق حسن جمشيدي، قم: بوستان كتاب.رساله صناعيه)، 1387ميرفندرسكي،ميرزا ابوالقاسم(
، تهران، انتشارات پژوهشگاه فرهنگ و انديشه انتقادي فلسفه اسلامي- تاريخ تحليلي)،1388يثربي،يحيي(
 اسلامي.

 وثوق.،قم: نشر رنسانس قدسي)،1395يعقوبيان،محمد حسن(
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 تهران: انتشارات پژوهشگاه فرهنگ و انديشه اسلامي. حقيقت وحي،) 1398( يعقوبيان،محمد حسن
  تهران: نقد فرهنگ.(چالشها و كاوشها)،يفرهنگ انيم و يقيتطب فلسفه)، 1401( يعقوبيان،محمد حسن
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