
چكیده
حكمت الاشراق  كتاب  بر  خود  تعلیقه های  در  ملاصدرا 
سهروردی، همانند دیگر آثارش، دیدگاه هایی ماندگار ارائه 
براساس اصالت وجود به وحدت  او  كرده است. هر چند 
متعالی وجود قائل است و مطابق اصل تشكیك، وجود را 
دارای مراتب شدید و ضعیف می داند، اما طرح های خود 
را در قالب طرحی كه بر سه عالم محسوس، خیال و عقول 

استوار است، سامان می دهد. 
عالم  سه  هر  در  جوهری  حقایق  ملاصدرا،  اعتقاد  به 
حسی، خیالی و عقلی موجودند و در هر یك از آن ها دارای 
صورت اند؛ این صورت ها، در دو عالم خیالی و عقلی مجرد 
ولی در عالم حسی مادی هستند. از نظر او سه قوۀ معرفت، 
یعنی حس، خیال و عقل منطبق با این سه عالم است. در 
اینجا خیال مانند عقل و حس، یكی از قوای شناختی مختص 
به عالم خویش است. نظریۀ خیال فعّال نزد ملاصدرا شرط 
همۀ نظریات دیگر او در این زمینه است. او برخلاف نظر 
بسیاری از فیلسوفان، خیال را یك قوۀ آلی كه مبتنی بر جسم 
مادی باشد، نمی داند بلكه معتقد است خیال قوه ای روحانی 
است كه نفس آن را موقع جدایی از جسم مادی به همراه 

خود دارد.

 ،)Henry corbin كلیدواژه ها: هانری كربن )به فرانسوی
ملاصدرا، عالم خیال، قوای معرفت

مقدمه
هانری كربن، فیلسوف فرانسوی، پیرو رویكرد پدیدارشناسی 
است. مركز ثقل اندیشه در حوزۀ پدیدارشناسی ادراك شهودی 
یك ذات است كه از اصطلاحات پدیدارشناسی هوسِرل است. 

كربن پدیدار را این گونه تعریف می كند:
پدیدار چیزی است كه خود را نشان می دهد، امری است 
كه ظاهر می شود و در این ظهور چیزی را آشكار می سازد. 
آنچه در این ظاهر خود را ضمن پنهان كردن نهان می سازد، 
همان باطن و درون است. بنابراین پدیدارشناسی، بیان امر 
ناپیدا و نادیدنیِ پنهان شده در آن چیزی است كه دیدنی 

است )كربن، 1369: 21 -19(.
با توجه به این معنای پدیدار، سؤال این است كه ارتباط 
كربن  چرا  و  چیست؟  اسلامی  حكمت  روش  با  معنا  این 

اهمیت وافری برای حكمت اسلامی قائل است؟
كربن پژوهش پدیدارشناسانه را همان امری می داند كه در 
رساله های كهن حكمت اسلامی )مثلاً كشف المحجوب( بیان 
شده است. همچنین او روش پدیدارشناسی را همان روش 
تأویل و تفسیر معنوی قرآن قلمداد كرده و در معنای تأویل 
می گوید:»تأویل چیزی را به اصل خود رساندن است. امری 
كه مورد تأویل قرار می گیرد از یك مرتبۀ وجود به مرتبۀ دیگر 
آن گذر داده می شود تا ساختار ذات آن رها شود. معنای 
پدیدارشناسی نیز جز این نیست« )داوری، 1383: 22 - 21(.

بنابراین یك دلیل علاقه مندی كربن به حكمت اسلامی، 

مقاله

دكتر فخری ملكی
دانش آموختۀ دكترای فلسفه، 
كارشناس گروه فلسفه و منطق 
سازمان پژوهش و برنامه ریزی آموزشی

سیمای خیال
در اندیشه ملّاصدرا
به روایت هانری كُربَن

كربن پدیدار را این گونه 
تعریف می كند:

پدیدار چیزی است كه 
خود را نشان می دهد، 
امری است كه ظاهر 
می شود و در این ظهور 
چیزی را آشكار می سازد. 
آنچه در این ظاهر خود 
را ضمن پنهان كردن نهان 
می سازد، همان باطن 
و درون است. بنابراین 
پدیدارشناسی، بیان امر 
ناپیدا و نادیدنیِ پنهان 
شده در آن چیزی است 
كه دیدنی است
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همسان بودن روش این دو مكتب است. دلیل دیگر، ناشی 
از این است كه از زمان فارابی تا عصر حاضر، قوۀ خیال و 
عالم خیال از مباحث مهم در حكمت اسلامی بوده و حكما 
با طرح عالم خیال، بسیاری از مسائل غامض را كه لاینحل 
به نظر می رسیده حل كرده اند. به همین دلیل هانری كربن 
توجه به عالم خیال را از ویژگی های حكمت اسلامی شمرده 
اندیشه در عصر  از بحران  برون رفت  برای  را روشی  و آن 

حاضر می داند.
اما سؤال این است كه عالم خیال چیست و چرا باید راه 

نجات از بحران اندیشه را در عالم خیال جست وجو كرد؟
فلاسفۀ اسلامی به سه عالم حس، خیال و عقل معتقدند. 
عالم خیال، واسطۀ عالم حس و عالم عقل شمرده می شود. 
ما علم را از راه عقل فعال و به واسطۀ عالم خیال كسب 
عقل  و  حس  عالم  ارتباط  خیال،  عالم  حذف  با  می كنیم. 
قطع می شود. متقدمان وقتی از عالم سخن می گفتند، آن 
را با انسان تطبیق می دادند؛ یعنی اگر  عالم سه مرتبه دارد، 
از  خیال  مرتبۀ  انكار  با  است.  مرتبه  دارای سه  نیز  انسان 
مراتب وجود آدمی، نوعی گسیختگی و انشقاق در هستی 
انسان پدید می آید و وجود آدمی گسیخته می شود )همو، 

.)176 :1387
كربن ریشۀ این گسیختگی را در اندیشۀ ابن رشد می داند، 
زیرا جهان شناسی او نابودی عالم میانی را به دنبال داشته 
است. این نابودی در ارتباط با مفهوم »سینوی نفوس فلكی« 
كه محرك افلاك سماوی هستند، متداول شد. ابن رشد مفهوم 
سینوی را به سخره گرفت و تا جایی پیش رفت كه آن را 

اشتباه مبتدی در فلسفه دانست )كربن، 1369: 124(.
فلسفۀ جدید نیز به تبع ابن رشد، عالم خیال را حذف كرد 
و دو عالم )حس و عقل( را به گونه ای كه هیچ رشتۀ پیوند و 
ارتباطی میان آن ها نیست و از هم به طور كامل گسیخته اند، 
تصدیق كرد. چگونه می توان این نقص را جبران كرد و جهان 

را از این گسیختگی نجات داد؟ )داوری، 1387: 176(.
به نظر كربن غرب باید درد جهان كنونی را با تفكر شرقی 
علاج كند. او معتقد بود كه فیلسوف زمان ما باید به ارض 
علم  عالمِ  باید  او  بپیوندد.  آنجا  به  و  كند  سفر  ملكوت 
سماوات باشد تا سود و زیان جهان و جهانیان را تشخیص 

دهد )همان: 8(.
اما سؤال این است كه چگونه و از چه راهی می توانیم به 
عالم خیال سفر كنیم؟ كربن راه این سفر را فلسفۀ تطبیقی 
دانسته و معتقد است در ابتدای این راه باید از خود بپرسیم 
مبنای  و  دارد؟  كجا جریان  در  و  كجاست  تاریخ  كه جای 
تاریخمندی یا عدم تاریخمندی بشر چیست؟ این موضوع 
شاید به ما اجازه دهد نه تنها مبنای ماجرای غربی بلكه غربی 

شدن جهان را نیز دریابیم )كربن، 1369: 23- 22(.
كربن حوادث تاریخی را امور فرعی می دانست و بر این 
باور بود كه اصل حوادث در عالم خیال اتفاق می افتد و 
آنچه در جهان تاریخی می بینیم، ظهور و جلوۀ امر ورای 

تاریخ است )داوری، 1383: 8(.
اما دریافت رایج در زمان ما این است كه انسان را همچون 
موجودی در تاریخ ببینند. در تقابل با این دریافت، دریافت 
بنیادینی نیز وجود دارد كه معتقد است تاریخ در انسان 
است و با انسان است كه چیزی به نام تاریخ آغاز می شود. 
انسان به طور ذاتی امری را با خود دارد كه برای همیشه 
بر تاریخ تقدم دارد. ولی نكته اینجاست كه این حوادث با 
عضو دراكّۀ تجربی، طبیعی و تاریخی قابل درك  و بازشناسی 
نیستند. این حوادث شالودۀ تاریخ قدسی اند كه برای پرهیز 
از هرگونه خلط با تاریخ تجربی، می توان آن را حوادث عالم 

قدسی نامید.
برای درك این حوادث باید به نوعی به این تاریخ قدسی، 
به گونه ای كه در ملكوت یعنی درون آدمی می گذرد، تعلق 
داشت. از این رو حق این حوادث زمانی ادا خواهد شد كه 
واقعیت خاص آن ها در عالم میانی، كه مورد بحث ویژۀ 
)كربن، 1369:  پذیرفته شود  بوده است،  ایرانی  فیلسوفان 

.)31 -32
مطلب دیگری كه كربن توجه به آن را متذكر می شود، 
ماجرای غربی و غربی شدن شرق است. در سنت اسلامی 
جلوۀ  و  آیه  مخلوق،  طبیعت  جهان  جمله  از  ماسوی الله، 
خدای متعال محسوب می شود. در این مكتب اعتقاد راسخ 
بر این است كه هر آنچه در آسمان و زمین وجود دارد، به 
تسبیح خداوند مشغول اند. با این نگاه، انسان نمی تواند با 
خواست و میل خود هر طور كه بخواهد جهان را  تغییر 
با  كه  الفتی  و  انس  با  بلكه  نماید،  تصرف  آن  در  و  داده 
طبیعت برقرار می كند، امید دارد به حقیقت رهنمون شده و 

از فیض الهی بهره مند گردد.
تا دورۀ جدید، در غرب و شرق همین نوع نگاه به جهان 
هستی حاكم بود و از این رو فرهنگ شرق و غرب از سنخ 
ابراهیمی، مبانی  بزرگ  بودند و حكمای سه  دین  واحدی 
فكری مشتركی داشتند. به همین دلیل، مفهوم علم نیز از 
متن معنوی آن قابل تفكیك نبود؛ زیرا علم را فیض خداوندی 

به بشر می دانستند.
اما در جهان غرب، از قرن هفدهم به بعد این نوع نگاه به 
موجودات كنار رفته و بذر خودبنیادی بشر با دست دكارت 
افشانده شد و در قرون بعدی به طور كامل شكوفا و به نهال 

تنومندی تبدیل گردید. بر همین اساس كربن می گوید:
در  خرد  كاربرد  همان  می نامم،  غربی  ماجرای  را  آنچه 

كربن حوادث تاریخی را 
امور فرعی می دانست و 
بر این باور بود كه اصل 
حوادث در عالم خیال 

اتفاق می افتد و آنچه در 
جهان تاریخی می بینیم، 
ظهور و جلوۀ امر ورای 

تاریخ است 
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تحقیق علمی است كه جنبۀ قدسی آن از دست رفته باشد. 
این طبیعت را باید برای شناخت قوانین آن تحت فشار قرار 
داده و نیروهای آن را به تبعیت از ارادۀ انسانی وا داریم. 
این ماجرای غربی، ما را به اینجا رانده است كه امروزه قرار 
را  زندگی  تكنیكی شگرفی كه شرایط  يعنی جهش  داریم؛ 
عوض كرده. ماجرای غربی ما را به وضعیتی سوق داده است 

كه می توان آن را مخالفت با صانع نامید )همان: 46 -45(.
البته شرقیان نیز از طوفان و بحرانی كه اندیشۀ مدرن ایجاد 
این بحران  نبوده اند و می توان گفت  امان  كرده است در 
گریبان گیر كل جهان شده است. به همین دلیل نسخه ای 
كه برای بشریت پیچیده و بهشتی كه نوید داده و ترسیم 
كرده بودند، اكنون به ناامیدی مبدل گشته  است. در چنین 
شرایطی كربن بازگرداندن عالم خیال به اقلیم شناخت را یك 
ضرورت دانسته و معتقد است كه با رجوع به آن می توان به 

جهان پریشان كنونی سر و سامان داد.
از زمان فارابی تا عصر حاضر، عالم خیال و قوۀ خیال یكی 
از مباحث مهم در میان حكمای اسلامی بوده است. آن ها با 
تمسك به عالم خیال به حل بسیاری از مسائل فائق آمدند. 
بنیاد هستی شناسانۀ عالم مثال/خیال را شیخ اشراق در كتاب 
حكمت الاشراق تبیین كرده است. از نظر او این عالم نه عالم 
مُثل افلاطونی بلكه عالم مُثل معلقّه است؛ معلقّ خواندنشان 
بدین معناست كه در محل مادی قرار ندارند. این عالم هم 
از معقول بهره دارد و هم از محسوس، قوۀ ادراك آن نیز قوۀ 

خیالگر است.
نسبت عالم خیال به عالم ماده نسبت محیط و محاط 
است. شیخ اشراق این حضور فراگیر را ناكجاآباد نام نهاده 
ناكجاآباد چیست؟  حیّز  كه  سؤال  این  به  پاسخ  در  است. 

حكمای اسلامی پاسخ دووجهی داده اند:
نیست.  هیچ جا  و  واحد همه جا هست  آن  در  آن  جای 
این بدان معناست كه در هر جای عالم محسوس، فیضان 
ناگهانی ملكوت ممكن است  و در هر جای آن می توان به 
ملكوت راه یافت بدون آنكه ملكوت جزئی از عالم مُلك 

باشد )همو، 1398 ب: 348(.
كربن توجه به عالم خیال را ویژگی خاص حكمت اسلامی 
دانسته و به همین دلیل به بررسی این موضوع در حكمت 
اسلامی پرداخته است. او »تعلیقه های ملاصدرا بر حكمت 
الاشراق« سهروردی را پرمغز دانسته و می گوید نباید عنوان 
كتاب مایۀ فریب خواننده شود، زیرا ملاصدرا تحت عبارت 
فروتنانۀ تعلیقات، در حقیقت اثری ماندگار و بسیار اصیل 

عرضه كرده است.
به اعتقاد كربن، مسئلۀ مهم  تری كه فكر ملاصدرا را به خود 
مشغول كرده این است كه او،  با توجه به اندیشۀ متفكران 

را  راه  دو  این  از  یكی  باید  اسلام،  در جهان  از خود  پیش 
انتخاب می كرد؛ یا رستاخیز را به معنای حشر جسم مادی 
عنصری در نظر می گرفت یا همداستان با فیلسوفان مكتب 
ابن سینا، آن را معاد روحانی معنا می كرد. ملاصدرا این قیاس 
دو حدی را مردود دانسته و با هر دو گروه مخالفت ورزیده 
است. به نظر او هر دو گروه در موضوع »فلسفۀ قیامت« 
ناكام مانده اند، زیرا از شناخت عالم واسطه و خیال خلاق 

تهی بوده اند.
نكتۀ مهم دیگر در اندیشۀ ملاصدرا این است كه در تفكر 
وی وحی قرآنی و معرفت فلسفی جداناشدنی هستند. از 
فراهم  را  دیدن  امكان  كه  است  نوری  الهی  او وحی  نظر 
می كند و معرفت فلسفی همان دیده است كه عمل دیدن 
را انجام می دهد. اگر همچون  برخی از معتزلیان افراطی، 
شرع را نادیده بگیریم، در ظلمت شب سرگردان خواهیم 
شد و اگر همداستان با لاادری گری اهل ظاهر، عقل را نادیده 

بگیریم، نابینا خواهیم ماند )همو، 1398 الف: 275(.
ملاصدرا برای تحكیم پیوند معنوی وحی و معرفت فلسفی، 
دو پیكار پیش  رو داشته است:  پیكار با خودش و پیكار با 
نیروهای متخاصم بیرونی. او در همان سال های عزلتش در 
كهك، وارد پیكار نخست شد كه هدف آن گذر از تعقل به 
تأله بود. بدون پیوند تعقل و تأله، فلسفۀ كامل به معنای 

حقیقی كلمه وجود ندارد )همان:  243(.

اصول اساسی اندیشۀ ملاصدرا
توجه به اصول اساسی اندیشۀ ملاصدرا به ما كمك خواهد 

كرد تا بحث خیال در اندیشۀ  او را به  درستی درك كنیم.
1. وجود حقیقت هر موجودی در خارج است و ماهیت 
تابع آن و متحد با آن است. بنابراین این گونه نیست كه ابتدا 
چیستی یك موجود در میان باشد و سپس موجود شود، بلكه 

تحقق یك موجود به وجود آن است.
2. وجود دارای مراتب شدت و ضعف است. به موازات 

اشتداد وجود، ماهیت نیز اشتداد می یابد.
3. اگر تصوری از مقولۀ جوهر داشته باشیم، باید گفت 
وجود جوهری پذیرای اشتداد، كمال و تغییر )یعنی پذیرای 
تحول( است كه گذر از نشئۀ طبیعی به نشئۀ فراطبیعی بر 

آن مبتنی است.
4. در هر مركب از ماده و صورت، اصل صورت ماهیت 
است. ماده، حامل امكان این مركب و قوه و قابلیت وجود 

آن است، اما نقشی در قوام حقیقت آن ندارد.
5. نفس )صورت( مبدأ تشخّص و تفردّ است. از این رو حتی 
اگر اجزای بدن تغییر كند، چنان كه در طول عمر با كهولت 
سن دیده می شود، چون نفس ثابت است، می توان گفت 

ملاصدرا برای تحكیم 
پیوند معنوی وحی و 
معرفت فلسفی، دو پیكار 
پیش  رو داشته است:  
پیكار با خودش و پیكار 
با نیروهای متخاصم 
بیرونی. او در همان 
سال های عزلتش در 
كهك، وارد پیكار نخست 
شد كه هدف آن گذر 
از تعقل به تأله بود. 
بدون پیوند تعقل و تأله، 
فلسفۀ كامل به معنای 
حقیقی كلمه وجود ندارد
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جسم محشور - به لطف صورتی كه همین نفس است - عین 
بدن كنونی است؛ در عین حال كه به حسب ماده، غیر از 

بدن كنونی است.
6. صورت های مرئی انشای صورت حاصل شده برای نفس 
است؛ بدین معنا كه از عالم نفس، با اشراق فرشته )عقل 

فعال( بر آن اضافه می شود )همو، 1398 ج: 302 - 299(.
7. علم به مدد عقل فعال حاصل می شود و علم به اشیا با 

عین اشیا مطابقت دارد.

خیال در اندیشۀ ملاصدرا
با توجه به این اصول، ملاصدرا به وحدت متعالی وجود 
و  شدید  مراتب  به  تشكیك  سبیل  بر  را  آن  و  است  قائل 
ضعیفِ وجود، كه اصل تحقق ماهیات اند، نسبت می دهد. 
بر همین مبنا، اصل حركت جوهری را كه آثار آن حتی در 
حیات پس از مرگ آدمی نیز ادامه دارد، بنیان می نهد و با 
وساطت عالم مثال، مرزهای میان روح و ماده را از میان 

برمی دارد )همو، 1398 ب:  213(.
قائل  بسیاری  عالم طبقات  برای  اساس، ملاصدرا  این  بر 
است كه از جهت رتبه بندی با هم متفاوت اند. این طبقات از 
سه جنس تشكیل شده و هر جنسی نیز طبقات زیادی دارد، 
اما عدد آن ها را كسی جز خدا نمی داند. اولین طبقه، عالم 
عقل است كه مراتب بسیار دارد. دومین طبقه، عالم خیال 
را شامل می شود،  متفاوتی  منفصل است كه خود مراتب 
بالاترین مرتبۀ آن با پایین ترین عالم عقل متقارب اند. سومین 
طبقه، عالم جسم است و آن نیز طبقات زیادی دارد كه از 
بالاترین مرتبۀ افلاك شروع شده و به پایین ترین مرتبۀ جسم 
ختم می شود. اعلای عالمِ جسم با ادنای عالم مثال مشابه 
است. همۀ این سه عالم یك شخص واحد است كه مظهر 

جمیع اسماء الهی است )همو، 1398 الف: 324(.
حقایق جوهری در هر سه عالم حسی، خیالی و عقلی 
وجود دارند و در هر یك از آن ها دارای صورت اند. این صور 
عالم  در  آنكه  حال  مجردند،  عقلی  و  خیالی  عالم  دو  در 
حسی، مادی اند )همان: 317(. از این رو عالم خیال در این 
سلسله، برزخی میان عالم حس و عالم عقل است و از هر 
یك از آن ها بهره ای دارد. بدون این عالم، فیلسوفان ما نه 
 می توانند از رستاخیز به معنای حقیقی كلمه سخن بگویند 
و نه تبیینی برای مكاشفات و نه حتی قدرتی بر تأویل و 
فهم وحی های خداوندی خواهند داشت )همان: 324(. این 
سه عالم را می توان به ترتیب دنیا، برزخ و آخرت نیز نامید. 
ساختار وجودی انسان نیز به منزلۀ جسم و نفس و روح 

منطبق با آن سه عالم است.
بر این اساس، دیدگاه ملاصدرا مبنی بر اینكه خیال یك قوۀ 

روحانی محض، مستقل از تن مادی و در نتیجه، مستقل از 
نابودی تن و چیزی مانند جسم لطیف نفس است، دیدگاهی 
مهم است. ملاصدرا در معرفت شناسی خود به »اتحاد عاقل 
و معقول« و نیز اتحاد »عالم و معلوم« قائل است و این 
اتحاد در هر سه مرتبه ادراك حسی، خیالی و عقلی صدق 
می كند. در نتیجه، ادراك خیالی و آ گاهی خیالی نسبت به 
عالمی كه مختص به آن است، یعنی ارتباط با عالم مثال، 
كار ویژۀ خویش و ارزش معرفتی مخصوص به خود را دارد 

)همو، 1398 ب: 360(.
قوۀ خیال فقط زمانی به حداكثر كمال و فعالیت ممكن 
خود نایل می آید كه هیچ قوۀ دیگری آن را به خود مشغول 
نكند. این آزادی تنها پس از مرگ دست می دهد و اشاره به 
این است كه امیرالمؤمنین فرموده اند: »الناس نیام فاذا ماتوا 
انتبهو؛ انسان ها در خواب اند چون بمیرند، بیدار می شوند« 

)همو، 1398الف: 295 - 294(.
از ویژگی های بارز عالم مثال این است كه موجودات آن 
دارای شكل و مقدار هستند اما مادۀ آن ها با جسم مادی 
عنصری تفاوت بسیار دارد. مادۀ موجودات عالم مثال، جسم 
لطیف نامیراست. این عالم در میانۀ عالم معقول و محسوس 
قرار دارد كه قوۀ درك آن نه عقل و نه قوای ادراك حسی، 
بلكه خیال فعال است. از این رو عالم مثال زادۀ قوۀ خیال 
نیست؛ قوۀ خیال قوۀ درك و به عبارتی مسافر آن عالم است 

و مشاهدات خود در آن جا را بازگو می كند.
عالم مثال یا عالم میانه به دو شهر جابلقا و جابلسا - به 
ترتیب در شرق و غرب - تقسیم می شود. شرق به معنایی 
كه عموماً از زبان حكمای عارف تشریح شده است به معنای 
فرود آمدن نفوس به دنیاست و غرب به معنای بازگشت 

آن ها به دیار اصلی خود )همو، 1398 ج: 307/1 - 306(.
در مجموع، این طرح را می توان در قالب طرحی كه به 
اين سه عالم باور دارد، جمع بندی كرد: عالم مادی محسوس 
)ملك(، عالم نفوس )ملكوت( و عالم عقول محض، سه قوۀ 
معرفت )حس و خیال و عقل(، منطبق با این سه عالم اند. 
در اینجا خیال درست همانند عقل و حس یكی از اندام های 
معرفت، یعنی قوۀ ادراكی مختص به عالم مخصوص خود 

است و موجب شناخت آن عالم )همان:  307(.
به نظر ملاصدرا اگر انسان نسبتی با عالم بالا و مجردات 
نداشته باشد، واجد علم نمی شود، حتی نمی تواند صورت های 
محسوس و خیالی را بدون كمك عالم عقل و عقل فعال پدید 
آورد. به همین علت خیال همانند ستاره ای در نهاد بشر با 

كمك گرفتن از عالم بالا قادر به خلق یك عالم است.
ملاصدرا عقل فعال را همان جبرئیل می داند كه در قرآن 
كریم از او با عنوان »قلم« یاد شده است. همین قلم است 

به نظر ملاصدرا اگر 
انسان نسبتی با عالم بالا 
و مجردات نداشته باشد، 

واجد علم نمی شود، حتی 
نمی تواند صورت های 
محسوس و خیالی را 

بدون كمك عالم عقل و 
عقل فعال پدید آورد. به 

همین علت خیال همانند 
ستاره ای در نهاد بشر با 
كمك گرفتن از عالم بالا 

قادر به خلق یك عالم 
است
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كه خداوند با آن بر صحیفۀ دل ها می نویسد. قلم یك جوهر 
قدسی و وجود نورانی است كه برای حصول علم در دل ها 
واسطۀ میان خدا و خلق قرار می گیرد؛ همان طور كه قلم 
واسطۀ میان فاعل نوشتن و قابل آن برای حصول نقش های 

نوشتاری در آن است )همان: 298(.
ملاصدرا با هوشمندی تمام، پیوند نظام مند فلسفۀ قیامت 
خویش با كل حكمت خود را نشان می دهد و تغییر احوال 
آدمی در زندگی پس از مرگ را بر حسب سه گانۀ جسم، 
نفس و روح به تصویر می كشد. نظریه ای كه نزد ملاصدرا، 
این زمینه است، قوت و  او در  شرط همۀ نظریات دیگر 
صراحت می یابد و آن »نظریۀ خیال فعال« است كه نقش 
آن قبلاً معرفی شد. قوۀ خیال، به نظر ملاصدرا برخلاف نظر 
بسیاری از فیلسوفان، یك قوۀ آلی پیوسته با جسم مادی و 
فانی به فنای جسم مادی نیست، بلكه  قوه ای روحانی است 
كه نفس آن را با خود به عوالم دیگر منتقل می كند. از این رو 
حكم به تباهی نفوس بی بهره از همۀ  معقولات یا شكل گرفته 
با عقاید كاملاً  باطل، ناشی از بی خبری از تجرد قوۀ خیال 
و نیز بی خبری از اثبات وجود عالمی در میانۀ محسوس و 
معقول است و این عالم همان عالم مثال است )همو، 1398 

الف: 287 - 285(.
و  لطیف  جسمی  نفس،  همچون  ملاصدرا  برای  خیال 
نامیراست و فلسفۀ قیامت او و شهود او در مورد نشانه های 
سه گانۀ انسان، مبتنی بر آن است. برای فیلسوف فرایند این 
ولادت ها و نشئه ها، به میزان وقوف به لوازم عرفانی معرفت، 

در همین دنیا آغاز می شود )همو، 1398 ب: 233 - 232(.

سه نشئۀ انسان
گفتيم كه طرح سه گانۀ ملاصدرا شامل عالم محسوس، عالم 
خیال و عالم عقل است. ملاصدرا این سه مرتبه عوالم را در 
قالب سه ولادت و سه نشئه انسان مورد بحث قرار داده 
است. بار نخست، آدمی از شكم مادر بیرون می آید و در 
عالم محسوس برانگیخته می شود. بار دوم، به هنگام خروج 
از دنیای مادی در عالم خیال با جسم لطیف خویش قرار 
می گیرد؛ جسمی كه از وجود خود او و عمل او شكل گرفته 
است. این نشئه را ملاصدرا قیامت صغری نام می نهد. بار 
سوم، نغمۀ رستاخیز در عالم بالاتری طنین انداز می گردد و 
جسم لطیف مثالی به جایگاه جسم روحانی، یعنی به عالم 
عقول »كروبی« نایل می شود كه این مرحله را نیز ملاصدرا 
با   ،324  -  326 الف:   1398 )همو،  می نامد  كبری  قیامت 

اندكی تصرف(.
 در اینجا سؤال این است كه قیامت صغری با قیامت كبری 
چه تفاوتی دارد؟ در پاسخ باید گفت تفاوت در نقص و كمال 

و شدت و ضعف در وجود است. به عبارت دیگر، تفاوت 
آن ها همچون تفاوت دوران خردسالی و بزرگ سالی است. 
قیامت صغری، برای نفس، گذر از عالم محسوس به برزخ 
فوق محسوس است و قیامت كبری تحقق جسم اخروی در 
حالت كاملاً رشدیافتۀ آن، و گذر به عالم روحانی است. در 
حقیقت، قیامت صغری انتقال نفس از دنیا به برزخ است 
كه آن را اقلیم هشتم، عالم شهرهای غیبی هورقلیا، جابلقا 
و جابلسا گویند. اقلیم هشتم عالم واقعه های نفس است و 
تاریخ نفس در قیاس با دنیا فراتاریخ است. همین واقعه های 
كل  درمی آیند.  خیالی  آگاهی  ادراك  به  كه  فراتاریخی اند 
ادراك واقعه های اخروی، متوقف بر این ساحت فراتاریخی 
است. بنابراین معلوم می شود كه واقعه های اخروی اعلان 
باید در معنای روحانی  شده در كتاب و سنت را چگونه 

عینی شان خواند و معنا كرد )همان: 230(.
او  حال  است،  دنیوی  مادیِ  بدن  در  نفس  كه  مادامی 
همانند حال جنین در رحم است. بر اثر مرگ در عالم دیگری 
متولد می شود. جسم لطیف كه نفس پس از ترك دنیا آن را 
با خود می برد، جسم مثالی است و به همین دلیل فقط بر 
مبنای آموزۀ خیال فعال كه خودش محقق است، جسمی را 
كه نفس برای خود ساخته، محقق می سازد. بر این اساس 
می توان درك كاملی از معنای معاد جسمانی داشت )همان: 

.)315
این مراحل سه گانه را ملاصدرا از بعد معرفت شناختی در 
كتاب المظاهر الالهیّه به زبان شعر به تصویر كشیده است:

از این رو در اندیشۀ حكمت اسلامی، این تصور كه نفس با 
جدایی از بدن مادی دچار پریشانی خواهد شد، جایگاهی 
به  وابستۀ  قوام عالم محسوس  این مكتب  زیرا در  ندارد، 
عوالم بالاست. آگاهی خیالی نیز اگر از تعلقات مادی كه 
در این دنیا گرفتار آن است، رهایی پیدا كند از حریت و 

خداگونگی برخوردار خواهد شد.
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خیال برای ملاصدرا 
همچون نفس، جسمی 
لطیف و نامیراست و 
فلسفۀ قیامت او و شهود 
او در مورد نشانه های 
سه گانۀ انسان، مبتنی بر 
آن است. برای فیلسوف 
فرایند این ولادت ها و 
نشئه ها، به میزان وقوف 
به لوازم عرفانی معرفت، 
در همین دنیا آغاز 
می شود
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