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آسيب‌شناسي فلسفه 

عبدالحسين خسروپناه
 استاد حوزه علميه قم و دانشيار پژوهشگاه فرهنگ و انديشه اسلامي 
akhosropanah@yahoo.com

پرس��ش اصلي اين پژوهش اين اس��ت: فلس��فه در محيط‌هاي دانش��گاهي و حوزوي از چه آسيب‌هايي 
برخوردار است؟ مهم‌ترين آسيب فلسفه غرب، رويکرد تقليدي و ترجمه‌اي آن در محيط‌هاي علمي است. 
آس��يب فلس��فه اس�المي، ناکارآمدي آن در عرصه‌هاي اجتماعي و تأثيرگذاري بر علوم انساني است. سؤال 
اين است كه چگونه مي‌توان فلسفه اسلامي را کاربردي کرد تا از عرش نظر به فرش عمل تنزل يابد. پاسخ 
اين پرس��ش در قالب چهار پيش��نهاد مطرح مي‌گردد. پيش��نهاد نخست: تأسيس فلسفة فلسفه اسلامي است. 
فلس��فة فلس��فه اسلامي، رويکردي درجه دوم و پسيني به فلسفه اسلامي است که با روش تاريخي و منطقي 
به پرس��ش‌هاي بيرونيِ فلسفه اسلامي پاسخ مي‌دهد. پاس��خ‌يابي به پرسش‌هاي بيروني با نگرش تاريخي و 
منطقي، هماهنگي فلسفه اسلامي با نيازهاي معاصر را ميسر مي‌سازد و کاربرد عملي آن را ممکن مي‌سازد. 
پيشنهاد دوم: تأسيس حکمت نوين اسلامي )حکمت خودي( از طريق شكل‌گيري فلسفه‌هاي مضاف مانند 
فلسفه جامعه، فلسفه رسانه، فلسفه هنر، فلسفه سينما، فلسفه تکنولوژي، فلسفه سلامت، فلسفه پرستاري و 
غيره در کنار فلسفه‌هاي هستي، معرفت، نفس و دين. اين اتفاق وقتي مي‌افتد که موضوع فلسفه از وجود بما 
هو وجود به وجود انضمامي انسان تغيير يابد. پيشنهاد سوم: تکميل روش‌شناسي فلسفه از عقل نظري محض 
به عقلانيت کاربردي يا عقلانيت معطوف به عمل. پيش��نهاد چهارم: بهره‌گيري فلس��فه اسلامي از آموزه‌هاي 
اس�الم. اين مقاله قبل از پرداختن به اين پيش��نهادها، به علت اصليِ غيرکاربردي بودن فلس��فه اسلامي يعني 

تعريف فلسفه اشاره کرده است. 
 واژگان كليدي: 

فلسفه اسلامي، کاربرد، فلسفه مضاف، فلسفة فلسفه اسلامي، وجود انضمامي
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مقدمه
واژه آسيب‌شناسي1 از ريشه يوناني »path = patho« به‌معناي‌ رنج، محنت، احساسات‌ و 
غضب و »Logy« به‌معناي‌ دانش‌ و شناخت، تركيب‌ شده‌ است. آسيب‌شناسي‌ در اصطلاح‌ 
علوم‌ طبيعي‌ به‌معناي‌ مطالعه‌ و شناخت‌ عوامل‌ بي‌نظمي‌ در ارگانيسم‌ انساني‌ جهت‌ درمان‌ 
بيماري‌هاي‌ جسماني‌ است )فرهنگ کامل انگليسي ـ فارسي، ج 4: 3821(. علوم‌ اجتماعي‌ 
در اثر مشابهت‌س��ازي‌ )در قرن‌ نوزدهم( ميان‌ كالبد انساني‌ و كالبد جامعه‌ و بيماري‌هاي‌ 
عض��وي‌ و بحران‌ه��اي‌ اجتماعي، دانش‌ نويني‌ به‌ نام‌ آسيب‌شناس��ي‌ اجتماعي‌2 به‌منظور‌ 
مطالعه عوامل‌ و ريشه‌هاي‌ بي‌نظمي‌ و بيماري‌هاي‌ اجتماعي‌ پديد آورد )فرجاد، 1369(. 
آسيب‏شناس��ى اجتماعى، مفهوم جديدى اس��ت كه از علوم زيستى به‌عاريه گرفته شده و 
مبتنى بر تشابهى است كه دانشمندان بين بيماري‌هاى عضوى و انحرافات اجتماعى قائل 
مى‏شوند. با شكل‏گيرى و رشد جامعه‏شناسى در قرن نوزدهم ميلادى، بهره‏گيرى از علوم 
مختلف براى بيان فرآيندهاى اجتماعى معمول گرديد و در نتيجه بسيارى از اصطلاحات 
و واژه‏هاى رايج در علوم ديگر چون زيست‏شناسى، علوم پزشكى، زمين‏شناسى و مانند آن 
در جامعه‏شناسى نيز بهك‌ار گرفته شد. مقاصد و وظايف آسيب‏شناسى اجتماعى عبارت‌اند 
از: مطالعه و ش��ناخت آس��يب‏هاى اجتماعى و عوامل و دلايل پيدايى آنها، پيش��گيرى از 
وقوع جرم و انحراف در جامعه به‌منظور بهينه‌س��ازى محيط زندگى جسمى و خانوادگى، 
درمان كجروى اجتماعى با بهك‌ارگيرى روش‌هاى علمى و اس��تفاده از ش��يوه‏هاى مناسب 
براى قطع ريشه‏ها و انگيزه‏هاى اين كجروي‌ها، تداوم درمان براى پيشگيرى و جلوگيرى 

از بازگشت مجدّد انحرافات اجتماعى3.
مقصود از آسيب‌شناس��ي فلسفه، مطالعه کاستي‌ها و ريشه‌ها و علل ناکارآمدي دانش 
فلس��فه دانش��گاهي و حوزوي در محيط‌هاي اجتماعي و ارائ��ه راهکارها و چگونگي رفع 
اشکالات و بهينه‌سازي و کارآمدي اين دانش در محيط‌هاي علمي است. منشأ ناکارآمدي 
اجتماعي فلس��فه اس�المي به تعريف و روش و قلمرو آن بازمي‌گردد. راه‌حل اين بحران، 

ارائه تعريف جديدي از حکمت اسلامي و قلمرو گسترده و روش توسعه يافته آن است.

1. Pathology
2. Social Pathology
3. ر. ک به: علي سليمي و محمد داوري، جامعه‌شناسي کجروي و محمدحسين فرجاد، آسيب‌شناسي 

اجتماعي و جامعه‌شناسي انحرافات. 
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تعريف فلسفه، علت ناکارآمدي
آموزش فلسفه در محيط‌هاي دانشگاهي و حوزوي در دو قلمروي فلسفه اسلامي و فلسفه 
غربي صورت مي‌گيرد. کارآمدي فلسفه اسلامي تنها در حوزه جهان‌بيني و اعتقادي است. 
فلس��فه اس�المي با گرايش مشايي، اشراقي و حکمت متعاليه مي‌تواند در پاسخ به مسائل 
اعتقادي و هستي‌ش��ناختي با جديت تمام وارد شود و پرسش‌هاي انسان دنياي مدرن را 
پاس��خ گويد. بزرگاني همچون علامه طباطبايي و اس��تاد مطهري با بهره‌گيري از فلسفه 
اس�المي در عصر مارکسيسم به‌خوبي توانستند به شبهات سوسياليست‌ها و کمونيست‌ها 
پاسخ گويند. شاگردان مکتب علامه طباطبايي نيز در عصر شبهات جديد کلامي توانستند 
با اس��تفاده از حکمت متعاليه وارد صحنه علمي ش��وند و با مکاتب الهياتي جديد غرب 
مقابله نمايند. ولي فلسفه اسلامي با اين توانمندي نتوانست وارد فلسفه‌هاي مضاف بشود 
و در دوره معاصر، امتداد سياس��ي ـ اجتماعي پيدا کند. اينک زمان آن رس��يده است که 
به تحول و تکامل فلسفه اسلامي بپردازيم. فلسفه غرب نيز به‌صورت تقليدي و ترجمه‌اي 
وارد دانش��گاه‌هاي ايران ش��ده و مدرسان اين دانش تنها به تدريس آن بسنده مي‌کنند و 
کمتر به نقد و تحليل آن مي‌پردازند. زماني فلسفه اسلامي با اقتباس از فلسفه يونان متولد 
ش��د و با بهره‌گيري از آموزه‌هاي ديني تکامل يافت و منش��أ تمدن اسلامي گرديد. اينک 
زمان آن رسيده که فلسفه اسلامي با توجه به پرسش‌هاي توليد شده توسط فلسفه غرب 
به بالندگي بيشتر دست يابد و زمينه را براي تحقق تمدن نوبنياد اسلامي به‌وجود آورد. 
به‌نظر نگارنده مهم‌ترين علت ناکارآمدي اجتماعي فلسفه و انحصار در کارآمدي معرفتي 
و اعتقادي، تعاريف سنتي از فلسفه اسلامي است که از زمان کندي تا کنون به‌تبعيت از 

فلاسفه يونان بيان شده است. 

چيستي تعاريف فلسفه
فيلس��وفان مس��لمان پيرامون چيستي فلسفه الهي با همه مشتركاتي كه دارند به يكسان 
س��خن نگفته‌اند و تعاريف گوناگوني با رويكرد موضوع‌محور، مس��ئله‌محور و غايت‌محور و 

نيز قلمرو عام و خاص فلسفه ارائه كرده‌اند. جمع‌بندي اين تعاريف عبارت‌اند از: 
1. فلسفه به‌معناي تمام علوم نظري و عملي و توليدي؛ هر يك از اين شاخه‌ها به زير 
مجموعه‌هاي ديگري انشعاب مي‌يابند اين تعريف تنها از سوي ارسطو مطرح گرديده البته 
وي، تعاريف ديگري هم مطرح کرده است)س��عادت، 1377: 16-15؛ كاپلستون، 1380: 
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319 و ارسطو، 1378: 237-242(.
2. فلسفه به‌معناي تمام علوم نظري و عملي؛ وقتي تعريف پيش‌گفته ارسطو به‌دست 
حكيمان مس��لمان مانند ابن‌س��ينا قرار گرفت، دايره محدودي يافت و حكمت توليدي از 
آن حذف گرديد. حال چرا اين پديده اتفاق افتاد و آيا مباني و باورهاي ديني و اعتقادي 
مسلمين به‌جهت منع تصرف در جهان طبيعت و تكوين، حكمت توليدي را انكاركردند يا 
اينكه در ترجمه آثار ارسطو به زبان عربي، شاخه سوم فلسفه عام مغفول ماند، احتمالات 
گوناگوي اس��ت كه نمي‌توان به قاطعيت پيرامون آن س��خن گفت. به‌هر حال، حذف اين 
شاخه مهّم فلسفه در فرآيند صنعت و تكنولوژي مسلمين تأثير منفي داشته است )دكارت، 
اصول فلس��فه، مقدمه مترجم(. با اينکه خداوند سبحان اين قدرت را به انسان داده است 

تا به تسخير عالم بپردازد و در قرآن نيز آن را تأييد کرده است. 
3. سومين معناي فلسفه را ارسطو در شناخت حقيقت بهك‌ار برده است هر‌چند وي، 
ش��ناخت حقيقت را به ش��ناخت علل اش��يا به‌ويژه موجودات سرمدي و مبدأ نخستين و 

شناخت كليات و غيره تحويل مي‌برد.
اين تعريف توس��ط حكيمان مس��لمان به‌عنوان علم حقايق اش��يا مطرح گرديد براي 
نمونه: كندي، ‌فلسفه را به علم الاشياء بحقائقها بقدر طاقه الانسان )ابوريده، 1412: ج 1: 
110( و ملاصدرا آن را به الفلس��فه استكمال النفس الانسانيه بمعرفه حقائق الموجودات 
علي ما هي عليها و الحكم بوجودها تحقيقاً بالبراهين لا اخذاً بالظّن و التقليد، بقدر الوسع 

الانساني تعريف ميك‌ند )صدرالمتألهين، 1419، ج1: 20(.
شايد بتوان تعريف معروف فلسفه يعني شناخت موجود بما هو موجود را به شناخت 
حقيقت برگرداند. به تعبير شيخ: هذه العلم يبحث عن الموجود المطلق و به‌بيان ملاصدرا: 
»ان الفلسفه الاولي باحثه عن احوال الموجود بما هو موجود و عن اقسامه الاوليه التي يمكن 
من غير ان يصير رياضياً او طبيعياً« )صدرالمتألهين، 1419، ج1: 28( و يا »كذلك للموجود 
بما هو موجود، عوارض ذاتيه يبحث عنها في العلوم الالهيه« )رسائل اخوان‌الصفاء، 1983، ج 
1: 24( و ي��ا »ان م��ن عوارض الموجود بما هو موجود من غير ان يحتاج الي ان يصير نوعاً 

متخصص الاستعداد طبيعياً او تعليمياً« )رسائل اخوان‌الصفاء، 1983، ج 3: 278(.
اخوان‌الصفا، آغاز و انجامي براي فلسفه بيان ميك‌ند آغاز آن، محبت علوم و اوسطش، 
معرفت حقايق موجودات به‌حسب توان انساني و پايانش، قول و عمل به آنچه موافق علم 
است و اين تعريف از فلسفه را فلسفه حقيقي دانسته و الهيات و طبيعيات و منطقيات و 
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رياضيات را از اقسام آن شمرده‌اند. به‌عبارت ديگر، فلسفه در اين تعريف با حكمت نظري 
مترادف گرفته شده است )رسائل اخوان‌الصفاء، 1983، ج 3: 48-49(.

تا اينجا روش��ن ش��د كه ش��ناخت حقيقت با علم به حقايق اشيا يا معرفت به حقايق 
موجودات دو تفسير متفاوت دارد؛ تفسير نخست با حكمت نظري مترادف دانسته شده و 
الهيات و طبيعيات و منطقيات و رياضيات را در برگرفته است. تفسير دوم، فلسفه اولي و 
عوارض ذاتيه موجود بما هو موجود يا احوال موجود مطلق را شامل مي‌شود و علم الهي 
يا علم اعلي نيز بهك‌ار مي‌رود. اين تعريف مش��تمل بر علم كليات و معلم مفارقات اس��ت. 
بسياري از حكيمان ازجمله شيخ اشراق در مطارحات نيز همين تعريف را پذيرفته‌ است. 
تفس��ير ش��ناخت حقيقت، به شناخت علل اشياء و شناخت كليات، به فلسفه اولي يا علم 

اعلي و علم الهي تحويل مي‌پذيرد. 
4. معناي چهارم فلس��فه با هستي‌شناسي و امور عامه مترادف دانسته شده و تعريف 
فلس��فه به احوال و اوصاف موجود بما هو موجود را به احكام كلي وجود و تقس��يمات آن 

منحصر ساخته‌اند. 
فخر رازي در شرح عيون الحكمه، تقسيم چهارگانه‌اي را مطرح مي‌سازد و اقسام حكمت 
نظري را عبارت از علم طبيعيات، علم رياضيات، علم ربوبيات و علم كليات دانسته است. 
علم كليات به اموري مي‌پردازد كه به‌صورت لابه‌شرط از ماده تحقق دارند. يعني زماني در 
ماده و گاهي مجرد از ماده هستند مانند وحدت، كثرت، كليت، جزئيت، عليت، معلوليت 
و غيره؛ بر خلاف علم ربوبيات كه موضوع آنها چيزهايي اس��ت كه حصول‌ش��ان در ماده 
ممتنع است. البته فخر رازي، احتمال ادغام علم كليات و علم ربوبيات را منتفي نمي‌داند. 

مبادي علوم جزئيه در اين معنا و معناي سوم از فلسفه تبيين مي‌گردد1.

1. فخر رازي در شرح عيون الحكمه تقسيم چهارگانه‌اي را به‌شرح ذيل مطرح مي‌كند: 
احدها: الذي يجب حصوله في ماده معينه و العلم الباحث عنه هو المسمي بالعلم الطبيعي 

ثانيها: الذي يجب حصوله في ماده غير معينه و العلم الباحث عنه هو المسمي بالعلم الرياضي 
ثالثها: هو الذي يمتنع حصوله في الماده و العلم الباحث عنه هو المسمي بعلم الربوبيه 

رابعها: هو الش��ي الذي تاره يكون في الماده و اخري يكون مجرداً عن الماده و ذلك مثل الوحده و 
الكث��ره و الكلي��ه و الجزئيه و العليه و المعلولي��ه و الكمال و النقصان فان هذه المعاني تاره توجد في 

المجردات و تاره في المجسمات
ثم ههنا يختلف الكلام فمن زعم ان العلوم النظريه ثلاثه ضم هذه القس��م الي القس��م الثالث و س��مي 

مجموعهما بالعلم الالهي 
تسميه للعلم باشرف اسمائه و اعز اقسامه و من زعم ان العلوم النظريه اربعه سمي هذه القسم الرابع بالعلم 
الكلي لانه بحث كلي عن لواحق الوجود من حيث انه موجود )شرح عيون الحكمة، جزء ثاني: 17-18(
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5. فلس��فه به‌معناي دانش امور مجرده؛ پنجمين تعريفي است كه از ناحيه حكيماني 
مانند ابن‌سينا مطرح گرديد وي در حكمت مشرقيه چهار فرض عقلي براي ماهيت بيان 
ميك‌ند و فرض س��وم را كه عبارت اس��ت از ماهيتي كه در وجود خارجي و ذهني بي‌نياز 
از ماده است، معنا و مفهوم علم اعلي و فلسفه اولي معرفي ميك‌ند؛1 البته اگر اين عبارت 
ش��يخ را به‌معناي امور لابه‌ش��رط از ماده معنا كنيم فلس��فه اولي با معناي پيش��ين يكي 
مي‌شود اما اگر معناي به‌شرط لا از ماده و به‌تعبير فخر رازي، علم ربوبيت، مقصود شيخ 
باش��د در آن صورت فلسفه، دانش احوال و عوارض مجردات شمرده مي‌شود. ابن‌سينا در 
الهيات ش��فا مي‌نويس��د: »ان الالهيه تبحث عن الامور المفارقه للماده بالقوام و الحدّ و قد 
س��معت ايضاً ان الالهي هو الذي يبحث فيه عن الاس��باب الاولي للوجود الطبيعي و التعليمي 
و ما يتعلق بهما و عن مسبب الاسباب و مبدأ المبادي و هو الاله تعالي جدّه« )بوعلي‌سينا، 

1410: مقاله اولي(.
6. شش��مين تعريف فلس��فه الهي عبارت است از خداشناس��ي؛ اين تعريف، نخستين 
بار توس��ط كندي در نامه به معتصم مطرح گرديد وي مي‌نويس��د: »و اعلاها )الصناعات 
الانس��انيه( مرتبه الفلس��فه الاولي اعني: علم الحق الاول الذي هو عله كل حق« )الكندي، 
1945: 77 به بعد و ابوريده، 1413: 97( فارابي نيز همين رويكرد را مي‌پذيرد و حكمت 

را به معرفت وجود حق و واجب‌الوجود بذاته معنا ميك‌ند )الحكيم فارابي، 1371: 46(.
شيخ در تعليقات و نجات نيز حكمت را به معرفت وجود واجب يا دانش احوال موجود 
مطلق يعني مبدأ تمام موجودات معلول تعريف كرده است. ابوالبركات بغدادي، علم الهيات 

را علم خداشناسي و صفات حق‌تعالي معرفي ميك‌ند. 
7. تعاريف شش‌گانه، موضوع‌محورند، هرچند در قلمرو موضوع به حداقلي و حداكثري 
تقسيم مي‌شوند اما برخي از تعاريف، غايت‌محورند مانند: تعريف فلسفه الهي به صيروره 
الانسان عالماً‌ عقلياً مضاهياً‌ للعالم للعالم العيني )مصباح‌يزدي، 1371، ج1: 20( يا الحكمه 
التي يستعد النفس بها للارتقاء الي الملاء الاعلي و الغايه القصوي و هي عناية‌ربانيه و موهبه 
1. الماهي��ه اما ان تك��ون محتاجه الي الماده في الوجود الخارجي و في الذهن و هو العلم الطبيعي و 
هو العلم الاس��فل و اما ان تكون محتاجه الي الماده في الوجود الخارجي لكنها تكون غنيه عنها في 
الوج��ود الذهني بمعني ان الذه��ن يمكنه ادراكها مع قطع النظر عن مادتها و هو العلم الرياضي و هو 
العل��م الاوس��ط و اما ان تكون غنيه عن الماده في الوج��ود الخارجي و في الذهن و هو العلم الاعلي 
و الفلس��فه الاولي و اما القس��م الرابع و هو ان تكون محتاجه في الذهن و تكون غنيه عنه في الخارج 
فذل��ك مح��ال لان علي هذ ا التقدير لا يكون حكم الذهن مطابق��اً للامر الخارجي فيكون جهلًا و لا 

عبره به )شرح عيون الحكمه، الجزء الثاني، 16-17(. 
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الهيه لايوتي بها الا عن قبله تعالي يا التش��يبه بالاله بحس��ب الطاقه البشريه لتحصيل السعاده 
الابدية )آشتياني، 1377: 58 ـ57(.

تحليل تعاريف فلسفه
ملاصدرا در باب نتايج فلسفي خود مي‌فرمايد: »هرگز چنين نمي‌پندارم که هر چه در اين 
حکمت متعاليه آورده‌ام به غايت و نهايت رسيده باشم زيرا وجوه و زواياي فهم منحصر به 
آنچه فهميده‌ام نيست و معارف حقيقي مقيد به نگاشته‌ها و دريافت‌هايم نمي‌باشد. براي 
اينکه حقيقت وسيع‌تر و فراخ‌تر از چيزي است که عقل و حدي بدان احاطه يابد و عظيم‌تر 
از آن است که عقد و گره‌اي غير عقد ديگري بدان احاطه يابند.« )صدرالمتألهين، 1419، 
ج1: 10( با اين رويکرد اساس��ي به کاس��تي تعاريف پيش‌گفته اش��اره مختصري مي‌توان 
کرد تا معلوم گردد چرا تعريف سنتي فلسفه، علت ناکارآمدي اجتماعي آن است. تحليل 
تعاريف غايت‌محورانه و روش‌محورانه و ترکيبي بماند به وقت ديگري )خسروپناه، 1388( 
و اما تحليل مهم‌ترين تعريف فلس��فه يعني موضوع‌محور اين است که اين‌گونه تعاريف با 
ملاحظه‌ها و تأملات گوناگوني روبرويند از جمله: »موجود بما هو موجود« به چه معناست؟ 
آيا مفهوم آن، مقصود است يا مصداق؟ آيا موجود لابه‌شرط مقسمي مراد است يا موجود 
لابه‌شرط قسمي يا موجود به‌شرط شئ ويا موجود لابه‌شرط از قيد، مقصود حکيمان بوده 
اس��ت. بي‌ش��ك نمي‌توان مفهوم موجود به حمل اولي را اراده كرد زيرا در غايت فلس��فه 
گفته‌اند، فلسفه در مقام كشف حقايق و موجودات واقعي است و اگر موضوع فلسفه الهي، 
مفهوم موجودبه حمل اولي باشد نمي‌تواند غرض پيش‌گفته را تأمين کند و اما اگر مقصود 
حکما از موجود بما هو موجود، مصداق وجود يا مفهوم به حمل ش��ايع وجود باش��د؛ آيا 
همه مصاديق موجود به نحو تبايني منظور اس��ت يا اصل وجودي كه در همه موجودات 
به نحو تش��کيکي س��اري و جاري است يا برخي از موجودات مقصود مي‌باشد؟ اگر برخي 
از موجودات خارجي و واقعي معين، مقصود اس��ت، آن بعضي‌ها كدام‌اند؟ و ملاك تمايز 
و گزينش آنها چيس��ت؟ آيا با ملاک بداهتِ منِ انضمامي انس��ان نمي‌توان وجود معين را 
شناس��ايي و موضوع فلس��فه دانس��ت؟ و اگر اصل وجودِ ساري در همه موجودات مقصود 
باش��د اعم از اينکه به نحو تبايني يا تش��کيکي، در آن صورت، مس��ئله تباين و تشکيک 
وجود به موضوع فلس��فه تبديل مي‌گردد در حالي‌که بايد موضوع فلس��فه بديهي باشد و 
وجود تش��کيکي يا تبايني نيازمند به اثبات اس��ت و فلاس��فه مشاء و حکمت متعاليه در 
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منابع فلس��في به بيان براهين ادعاي خود پرداخته‌اند. پس نه اصل وجود س��اري در همه 
موجودات به‌ش��رط ش��ئ )اعم از آنکه به نحو تشکيکي يا به نحو تبايني باشد( و نه وجود 
لابه‌ش��رط مقس��مي يا لا به‌شرط قسمي، هيچ کدام نمي‌توانند موضوع فلسفه تلقي شوند 
زيرا چنين موضوعي نيازمند به اثبات است و بديهي نيست و موضوع فلسفه بايد بديهي 
باش��د. وجود به‌ش��رط لاي از قيد رياضي و طبيعي نيز همان است که از کلام ابن‌سينا و 
ملاصدرا اس��تفاده مي‌ش��ود. توضيح اينکه، عده‌‌اي از فلاسفه همچون ملاصدرا براي حل 
اين‌گونه پرسش‌‌ها، »قيد من غير ان يصير رياضياً او طبيعياً« را اضافه كرده‌اند و گفته‌اند: 
»ان الفلس��فه الاول��ي باحثه عن اح��وال الموجود بما هو موجود و عن اقس��امه الاوليه‌اي 
الت��ي يمكن من غير ان يصير رياضياً او طبيعياً« )صدرالمتألهين، 1419، ج1: 28( يعني 
فلسفه از وجود يا موجود بحث ميك‌ند و احكام كلي آن مانند اصالت و تشكيك را اثبات 
ميك‌ند و سپس به تقسيمات اوليه آن مي‌پردازد و منظور از تقسيمات اوليه مثلًاً تقسيم 
وج��ود ب��ه خارجي و ذهني يا علت و معلول يا واجب و ممكن نيس��ت بلكه علاوه بر آنها، 
تقس��يمات ثانويه و ثالثه و رابعه وجود نيز در فلس��فه بحث مي‌شود. اما تا آنجا كه موجود 
بما هو موجود به وجود رياضي يا طبيعي معيّن نگردد، كه در آن صورت، بايد رياضيات و 
طبيعيات از عوارض آنها بحث كند. پس موجودي يا وجودي، موضوع فلسفه است که اولاً، 
هنوز اصالت و تش��کيکي بودنش اثبات نش��ده است و ثانياً، هر موجودي را شامل مي‌شود 
البته تا آنجا که رياضي يا طبيعي نگردد. يعني به‌شرط شئ از همه موجودات و لابه‌شرط 

از وجود طبيعي و رياضي. 
برخي از حكيمان معاصر مانند اس��تاد جوادي آملي، قيود بيش��تري اضافه كرده‌اند و 
ع�الوه ب��ر قيد رياضي يا طبيعي، قيود اخلاقي و منطقي را نيز افزوده‌اند يعني فلس��فه‌ از 
ع��وارض موج��ود بما هو موجود قبل ان يصير رياضياً او طبيعياً او اخلاقياً او منطقياً بحث 
ميك‌ند. البته اين‌گونه افزودن قيود، نخس��تين‌بار توس��ط ابن‌س��ينا در الهيات شفا انجام 
گرفت با اين تفاوت كه ابن‌‌س��ينا نه در مقام تعريف فلس��فه بلكه در مقام بيان عوارض و 
محمولات فلسفه مي‌گويد: مطالب و مسائل فلسفه بر دو دسته تقسيم مي‌شوند، دسته‌اي 
از آنها اموري هس��تند كه نس��بت به موجود بما هو موجود، شبه نوع‌اند مانند جوهر و كم 
و كيف و بعضي ديگر مانند عوارض خاصه‌اند مانند واحد و كثير، قوه و فعل كلي و جزئي 
و واجب و ممكن. ش��يخ در تبيين دس��ته دوم مسائل و محمولات فلسفه مي‌نويسد: فانه 
ليس يحتاج الموجود في قبول هذه الاعراض و الاستعداد لها الي ان يتخصص طبيعيا او 
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تعليماً اوخلقياً او غير ذلك. يعني موجود بماهو موجود براي پذيرش دس��ته دوم عوارض 
و مس��تعد ش��دن براي عروض آنها احتياج به متخصص طبيعي يا تعليمي يا اخلاقي و يا 

غير اينها ندارد )بوعلي‌سينا، 1410: 13(.
اين راه‌حل گرفتار چند مش��كل اساس��ي اس��ت که به تفصيل در جاي ديگري گفته 
شده است )خسروپناه، 1388(. ولي مهم‌ترين اشکالش اين است که اين تعريف و راه‌حل 
پيش‌گفته، مبتني بر طبقه‌بندي پيش��ينيان از علوم اس��ت که علوم را به نظري و عملي و 
هر کدام را به اقس��امي تقس��يم مي‌کردند؛ حال که اين طبقه‌بندي علوم به‌جهت افزودن 
علوم جديدي همچون علوم انساني و اجتماعي تغيير کرده، پس مهم‌ترين مبناي تعريف 
فلسفه مخدوش شده و بايد بر اساس طبقه‌بندي ديگري به تعريف فلسفه پرداخت. حاصل 
س��خن آنکه تعريف موضوع‌محور فلس��فه با توجه به طبقه‌بندي گذشتگان از علوم مطرح 
ش��ده و چون علوم رفتاري و اجتماعي در گذش��ته وجود نداش��ته، فلسفه اسلامي با اين 
تعريف در مباحث نظري و انتزاعي اس��تقرار يافته و امتداد سياس��ي و اجتماعي و رفتاري 
پيدا نکرده اس��ت. مباحث حکمت عملي نيز اين ني��از را به‌طور کامل برطرف نمي‌کنند، 
پس مي‌توان نتيجه گرفت اصلي‌ترين علت ناکارآمدي رفتاري و اجتماعي فلسفه اسلامي، 
تعريف موضوع‌محور فلسفه است که مبتني بر طبقه‌بندي پيشينيان از علوم بوده است. 
حال که علت ناکارآمدي رفتار و اجتماعي فلسفه اسلامي روشن گشت، نوبت به بيان 

راهکارهاي کارآمدي فلسفه اسلامي رسيده که به اختصار بيان مي‌گردد. 

تأسيس فلسفه فلسفه اسلامي
يکي از راهکارهاي توس��عه فلس��فه اس�المي و کاربردي کردن آن در عرصه سياس��ي و 
اجتماعي، پديد آوردن رويکرد درجه دوم به فلس��فه اس�المي يا به تعبير ديگر، تأسيس 

فلسفه فلسفه اسلامي است. 
فلسفه فلسفه اسلامي1 عبارت از دانشِ فرانگرانه، پسيني و درجه دوم حکمت اسلامي 
و گرايش‌ه��ا و رويكرده��ا و رهيافت‌هاي گوناگون آن ب��ا رويکرد تاريخي ـ منطقي جهت 
دس��ت‌يابي به فلس��فه بايسته است؛ بنابراين، موضوع اين دانشِ فرانگرانه عبارت از هويت 
جمعي وتاريخي فلسفه اسلاميِ تحقق‌يافته و پسيني با رويكرد‌هاي گوناگون آن، همچون 

1. Philosophy of Islamic Philosophy
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حکمت مشايي، حکمت اشراقي، حکمت يماني، حکمت صدرايي و غيره1 و رهيافت‌هاي 
شخصيت‌هاي برجسته حكمت اسلامي است. پس فلسفه فلسفه اسلامي دردو مقام گام بر 
مي‌دارد؛ نخست: مقام توصيف فلسفه اسلامي تحقق‌يافته براي پاسخ يابي به پرسش‌هاي 
برون‌فلسفي )برون فلسفه اسلامي( و دوم: مقام توصيه فلسفه اسلامي بايسته و به‌عبارت 
ديگر، فلس��فه فلس��فه اس�المي تنها درصدد نيس��ت تا با رويکرد تاريخي به پرسش‌هاي 
برون‌علمي پاس��خ گويد و چيس��تي و روش و ساير مباحث برون فلسفي را از جريان‌هاي 
فلس��في تحقق يافته شناس��ايي کند و يا بنا ندارد بدون توجه به رويکرد تاريخي و پاسخ 
تاريخي به پرس��ش‌هاي بيروني فلس��فه اسلامي، پاس��خ‌هاي منطقي را ارائه نمايد؛ بلکه 
مي‌خواهد ابتدا با رويکرد تاريخي به پرس��ش‌هاي بيروني فلسفه اسلامي با رويکرد درجه 
دوم پاس��خ گويد تا با درک کلان نس��بت به علم بتوان نيازها و کاستي‌هاي علم را کشف 
کرد آنگاه با روش منطقي به آسيب‌شناسي کلان و بيروني فلسفه اسلامي پرداخته و سپس 
با روش عقلي و رويکرد منطقي، پرس��ش‌هاي بيروني را پاس��خ گويد و به‌ضرورت حکمت 
نوين اسلامي )تعريف، روش و ساختار جديدي( دست يابد. بنابراين، نظريه فلسفه فلسفه 
اسلامي همانند فلسفه علمِ کوهن و فايرابند، به‌دليل ضد روشي و ندانستن معيار معرفت 
به‌س��راغ تاريخ علم نرفته است بلکه رويکرد تاريخي را براي دست يافتن به معرفت کلان 
و کل‌نگرانه علم جويا شده است. اين نگرش کلان به علم تنها از طريق رويکرد تاريخي به 
ارمغان مي‌آيد و از اين طريق مي‌توان به انطباق يا عدم انطباق پارادايم علمي با نيازهاي 
مربوطه و معاصر دست يافت و سپس با روش منطقي به آسيب‌شناسي و تحوّل علم رسيد. 
شايان ذکر است که براي تمام گرايش‌ها و مکاتب گوناگون فلسفه اسلامي و با وجود 
تفاوت‌ها و اختلافات فراوان ميان آنها مي‌توان يک فلسفه فلسفه اسلامي يا براي هر کدام 
از مکاتب يک فلس��فه فلسفه مستقلي تأس��يس کرد. حتي ما مي‌توانيم براي هر شخص 
يک فلسفه فلسفه اختصاصي مانند: فلسفه فلسفه علامه طباطبايي يا فلسفه فلسفه علامه 
شعراني تأسيس کرد؛ زيرا تفاوت ميان آقاي شعراني و آقاي طباطبايي به‌قدري است که 
مي‌توانند هر کدام يک فلس��فه مضاف داش��ته باشند. لکن تحول فلسفه اسلامي و تبديل 
آن به دانش توس��عه‌يافته در عرصه‌هاي سياس��ي و اجتماعي به رويکرد درجه دوم تمام 
تاريخ فلس��فه اس�المي از کندي تا علامه طباطبايي نياز دارد تا نش��ان دهيم که فلسفه 

1. مقصود از غيره، س��اير رويکردهاي غيرمعروف مانند: رويکرد ابوريحان بيروني و اخوان الصفاء 
است که در تاريخ فلسفه اسلامي گزارش شده‌‌اند. 
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اسلامي با گرايش‌هاي مختلفش با تمام امتيازاتي که دارد، در پاره‌اي از مسائل اجتماعي 
معاصر ناکارآمد است. پس فلسفه فلسفه اسلامي همانند فلسفه علم هم به‌صورت کلي و 
هم به‌صورت جزئي يعني فلسفه شيمي، فلسفه فيزيک، فلسفه زيست‌شناسي قابل طرح 
است و با وجود زايش فلسفه‌هاي مضاف به علوم پايه باز هنوز فلسفه علم1 سرجاي خود 
هست و در باب چيستي استقراء و تجربه و بعضي از مقوله‌هاي مشترک اظهارنظر مي‌شود. 
مطلب ديگر اينکه فلس��فه اس�المي تفاوت فاحشي با فلس��فه‌هاي غرب دارد. فلسفه‌هاي 
غرب آنقدر از هم گسس��ته و جدا هس��تند که نمي‌توان مثلًا فلس��فه توماس آکويناس را 
با فلس��فه کانت يا فلس��فه هگل در مباني مشترک دانس��ت. برخي از جريان‌هاي فلسفه 
غرب، رئاليست و برخي ديگر، ايده‌آليست هستند؛ ولي همه گرايش‌هاي فلسفه اسلامي، 
حلقات يک زنجيره‌اند و همه آنها مبتني بر رئاليسم معرفتي‌اند و از مباني معرفت‌شناسي 
واحدي برخوردارند. حتي با وجود اينکه کسي مثل غزالي با فلسفه مخالفت دارد اما نظام 
معرفت‌شناس��ي و روش‌شناسي او با فلاس��فه يکسان است؛ يعني کاملًا بديهيات را قبول 
دارد اس��تنتاج نظريات را از بديهيات مي‌پذيرد و مثل يک فيلس��وف اسلامي در اين باب 
اظهارنظر مي‌کند. پس با وجود اين مشترکات مي‌توانيم يک فلسفه فلسفه اسلامي داشته 

باشيم. يعني خلأها و آسيب‌هاي مشترک را شناسايي کنيم. 
نکته ديگر، کش��ف عوامل و تأثيرگذاري اينها بر نظريه‌ها و نظام‌هاي فلس��في اس��ت. 
تمام علل و عوامل اجتماعي و روان‌ش��ناختي و تاريخي و ... در فلس��فه فلس��فه اسلامي 
شناس��ايي مي‌شوند. ممکن است برخي از اين علت‌ها کاملًا حدسي و يا ظني باشد چون 
روش کش��ف اين علل، مبتني بر بديهيات نيست؛ براي نمونه وقتي مي‌گوييم اين عوامل 
در زمان صفويه نقش داشته كه صدرالمتألهين به تأسيس نظام فلسفي بپردازد، اين يك 
اظهارنظر قطعي نيست. البته خود کشف اين شواهد کار دشواري است و نمي‌توان حرف 
آخر را زد و ممکن اس��ت ديگران نظرات ديگري را ارائه کنند. ولي به‌هرحال براي اينکه 
در نظام فلسفه خودمان بهره ببريم، لازم است آن علل و عوامل را تاحدودي کشف کنيم. 
به‌نظر نمي‌رسد كه بتوان با مجموعه‌اي از آسيب‌ها و کاستي‌هايي که في‌الجمله در ذهن 
داريم، تعريف و نظام و ساختار جديدي از فلسفه ارائه داد، زيرا شايد برخي از اهل حکمت 
بگويند که چه نيازي به تعريف جديد فلسفه و چه نيازي به ساختار جديد فلسفه است؟ ما 
با حفظ حکمت متعاليه مي‌توانيم کاستي‌هاي فلسفه را در حکمت متعاليه بر طرف کنيم و 

1. Philosophy of Science
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فلسفه‌هاي مضاف به پديده‌هاي سياسي و اجتماعي را در درون اين نظام تأسيس نماييم 
و به‌عنوان مثال، تقسيم وجود به حقيقي و اعتباري را وارد فلسفه مي‌کنيم تا فلسفه‌هاي 
مضاف به اين حقايق به‌دس��ت آيند، همان‌گون��ه که علامه طباطبايي، بحث اعتباريات را 
در حوزه معرفت‌شناس��ي و اس��تادش مرحوم آيت‌الله کمپاني در حوزه بحث‌هاي اصولي 
مطرح کردند و منش��أ تحول در معرفت‌شناس��ي يا اصول فقه ش��دند. ولي به‌نظر نگارنده 
اگر با رويکرد درجه دوم به فلسفه تحقق‌يافته نگريسته شود، به‌ضرورت تحول تعريفي و 

ساختاري و محتوايي فلسفه پي خواهيم برد. 
غايت و هدفِ دانش فلس��فه فلسفه اس�المي، توصيف و تحليل مكاتب و گرايش‌هاي 
فلسفه اسلامي و ارزيابي و كشف آسيب‌ها و توانايي‌هاي آنها به‌منظوراثبات ضرورت تحول 
اين دانش عقلي و دستيابي به تعريف وساختار نوين وايده‌آل براي حکمت اسلامي است. 
اين هدف براي تحقق كارآمدي و نقش فلسفه در عرصه الهيات، علوم، فلسفه‌هاي مضاف، 
فرهنگ و تكنولوژي، كاربرد و کارآمدي فلسفه در عرصه نيازهاي معاصر دنيوي و اخروي، 
مادي و معنوي، فردي و اجتماعي مستلزم پيشنهاد دستگاه جديد حکمت اسلامي است. 
به‌عبارت ديگر، هدف نهايي فلسفه فلسفه اسلامي عبارت است از كشف و ارائه ساختاري 

نظام‌مند براي فلسفه اسلامي با مختصات ذيل: 
الف: فلسفي بودن و بهره‌مندي تمام مسائل فلسفه اسلامي از روش عقلي. 

ب: اسلامي بودن به‌معناي استفاده و همراهي مسائل فلسفي با آموزه‌هاي اسلامي و 
لااقل عدم مخالفت صريح آنها با اسلام. 

ج: كارآمدي و روزآمدي يعني ايفاي نقش فلسفه اسلامي در الهيات، علوم، فلسفه‌هاي 
مضاف، فرهنگ و تكنولوژي و ساير نيازهاي انسان معاصر. 

 اين سازماندهي علاوه بر تعيين روابط نظام‌مند مسائل و حدود و ثغور دامنه آنها بايد 
كانون و موضوع اصلي دستگاه جديد را مشخص سازد. 

تأسيس فلسفه فلسفه اسلامي در درك كلان و احاطه علمي به تاريخ پيدايش و تطور 
فلس��فه و آسيب‌شناسي و كشف كمبود نيازهاي فلسفي معاصر و بايستگي‌هاي تحقيق و 
نوآوري در حکمت اسلامي و آموزش و فرهنگ‌سازي فلسفي و ترويج آن در جهان بسيار 

مؤثر و لازم است. 
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تأسيس حکمت نوين اسلامي
به اعتقاد نگارنده براي دس��تيابي به فلس��فه کارآمد در عرصه‌هاي اجتماعي بايد دست از 
تعريف گذشتگان که مبتني بر طبقه‌بندي پيشينيان از علوم است، شست و تعريف جديدي 
براي حکمت نوين اس�المي ارائه كرد. تعريف برگزيده ما از حکمت اس�المي عبارت است 
از عوارض و احكام وجود انضمامي انسان؛ يعني: موضوع فلسفه، وجود انضمامي انسان و 
محمولات و عوارض آن، احكام انضمامي و انتزاعي و استنتاجي است. اين عوارض با روش 
عقلاني ـ که اعم ازعقل شهودي، عقل تحليلي و عقل استدلالي است ـ کشف مي‌شوند. 
تعريف و تبيين فلسفه بايسته مبتني بر مقدمات و پيش‌فرض‌هايي است كه از جمله 
آن پيش‌فرض‌ه��ا، تعري��فِ تعريف و م�الک آن، ملاک تمايز عل��وم، موضوع علم، مفهوم 
حکمت در متون اس�المي و ش��اخصه‌ها و مؤلفه‌هاي كليدي و اساس��ي و به‌تعبير ديگر، 
ذاتيات فلس��فه اس��ت؛ ذاتياتي كه اگر در چيستي فلسفه ملحوظ نگردد، فلسفه از فلسفه 
بودن خارج مي‌شود. اين مباني و پيش‌فرض‌ها در جاي خود به‌تفصيل بيان گرديده است 

)خسروپناه، 1388: گفتار ششم(.
وقتي چيس��تي حکمت نوين اس�المي ب��راي پاره‌اي از دانش‌پژوه��ان مطرح گرديد، 
اولين سؤالي که به ذهن آنها مي‌رسيد اين بود که چرا و با چه توجيهي درصدد تأسيس 
فلسفه نوين اسلامي هستيم؟ و چرا تعريف ديگري از فلسفه ارائه مي‌گردد؟ و چرا فلسفه 
با محوريت انس��ان تعريف مي‌ش��ود؟ پاسخ اين پرسش‌ها را بايد با توجه به تاريخ حکمت 
اسلامي يافت. تاريخ فلسفه بيانگر هويت فلسفه است و تاريخ فلسفه دلالت بر هماهنگي 
محتواي مکتب فلسفي با نيازها و مقتضيات زمان دارد. هيچ مکتب و نظام فلسفي نيست 
که بدون توجه به مشکلات فلسفي جامعه و زمان خود به تأسيس مکتب فلسفي بپردازد. 
علت تفاوت نظام‌هاي فلسفي کندي، فارابي، ابن‌سينا، سهروردي و ملاصدرا درهمين مطلب 
نهفته است. نظام فلسفي کندي بيش از همه، دغدغه هماهنگي فلسفه با دين را داشت؛ 
زيرا معاصران کندي به‌جهت يوناني بودن فلسفه با فلسفه مخالفت کرده و آن را مقوله‌اي 
ضد ديني قلمداد مي‌نمودند و کندي تلاش کردند با نش��ان دادن نظام فلس��فه هماهنگ 
با اسلام، ادعاي مخالفان را پاسخ گويد. فلسفه فارابي نيز به‌جهت نضج جامعه اسلامي و 
نياز جامعه به نظام‌هاي اجتماعي، دغدغه ارائه يک نظام سياس��ي واجتماعي را داش��ت و 
به‌همين دليل، کتاب‌هاي سياس��ت مدن وآراء اهل المدينه الفاضله را نگاشت. ابن‌سينا با 
توجه به مش��کلات الهياتي و طبيعت‌ش��ناختي به نظام جامع‌تر فلسفي رو آورد اما بيشتر 
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دغدغه حکمت نظري را داشت وکمتر به حکمت عملي پرداخت. ولي با تأسيس حکمت 
مش��رقي، زمينه‌هاي تعارض فلس��فه با عرفان را حل کرد ولي کار او از اين جهت ناتمام 
ماند. سهروردي هم درروزگاري زيست که فلسفه با شبهات و نقدهاي غزالي و پاره‌اي از 
عارفان به حاشيه رفته بود. شيخ شهاب‌الدين سهروردي با تأسيس حکمت اشراق نه تنها 
به حمايت فلس��فه و عقلانيت پرداخت، بلکه به معاصرانش نش��ان داد که فلسفه با عرفان 
و ش��هود عارفان هماهنگ اس��ت. اما اين بار فقهاي اهل سنت با او درآويختند و براي بار 
ديگر تعارض فلس��فه و دين را به رخ او کش��يدند ولي با قتلش به او مهلت ندادند تا اين 
آس��يب فکري را در نظام فلسفي‌اش حل کند. نقدهاي تعارض فلسفه با دين توسط اهل 
حديث در اهل س��نت و اخباري‌گري درتش��يع و تعارض فلسفه با عرفان نظري که بعدها 
توسط ابن‌عربي تأسيس شد، چالش حکمت اسلامي را افزون‌ترکرد و ميرداماد با تأسيس 
يک روش فلسفي يعني، روش قرآن و برهان به حل اين مشکلات پرداخت ولي او فرصت 
نکرد تا حکمت يماني خود را به‌صورت يک نظام فلس��في جامع تأس��يس کند. ملاصدرا، 
شاگرد تلاشگر ميرداماد با نظريه‌پردازي‌ها و نوآوري‌هاي مسئله‌اي يا براهين فلسفي مانند: 
اصالت وجود و تش��کيک وجود و حرکت جوهري و اتحاد عاقل و معقول و وجود رابطي 
وغيره به نظامي دست يافت که نه تنها فلسفه با عرفان نظري ناسازگار جلوه نکرد، بلکه 
عينيتي با او پيدا کرد و نه‌تنها فلسفه صدرايي با دين متعارض نگشت بلکه تلاش کرد تا 
تمام فلس��فه او در راس��تاي تبيين و اثبات الهيات قرار گيرد. وي درتعليقه بر الهيات شفا 
مي‌نويس��د: »کتابنا الکبير المسمي بالاسفار، کلها في الالهيات« اين تلاش ملاصدرا براي 
حل مش��کلات زمانه يعني هماهنگ‌سازي دين با فلس��فه بوده است. پس تاريخ حکمت 
اسلامي نشان مي‌دهد که هر فيلسوفي براي پاسخ به نقدها و مشکلات و دغدغه‌هاي زمانه 
به تأس��يس نظام فلس��في پرداخته است. فيلس��وفان غرب نيز براي حل مشکلات جامعه 
خود به نوآوري‌ها و نظام‌هاي جديد فلسفي رو مي‌آوردند. حال آيا روزگار ما با پرسش‌ها 
و دغدغه‌‌هاي جديدي روبرو نيس��ت؟ آيا فلس��فه‌هاي مش��اء و اشراق و متعاليه توان حل 
مش��کلات فلس��في دوران معاصر ما را دارند؟ دقت در وضعيت کنوني نش��ان مي‌دهد که 
يکي از نيازهاي جدي روزگار ما تأسيس علوم انساني اسلامي است. دکتر نصر درتعريف 
علوم اسلامي مي‌نويسد: »معارف اسلامي )علوم اسلامي(، مجموعه‌اي است از دانش‌هاي 
الهي كه ريش��ه آن در سرچش��مه وحي اسلامي فرو رفته و از آن مبدأ فيض اشراب شده 
و ط��ي ق��رون از منابع مختلف، ‌از يونان و اس��كندريه و رم گرفت��ه تا ايران و هند و چين 
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بهره‌اي گوناگون برده و به‌صورت درختي تنومند درآمده است كه در سايه‌ آن متفكران و 
صاحب‌نظران، حيات علمي و معنوي خود را دنبال كرده‌اند و خود نيز، در افزودن شاخه‌اي 

به آن سهمي داشته‌اند.« )نصر، 1371(.
مقصود نگارنده از علوم انساني اسلامي اين نيست که تمام مدعيات علوم انساني را از 
قرآن و سنت استخراج کنيم، بلکه مقصود از علوم انساني اسلامي، علومي هستند که علاوه 
بر بهره‌گيري از روش تجربي، زاييده مباني متافيزيکي و فلسفي اسلامي است؛ زيرا ماهيت 
و تاريخ علوم انس��اني در غرب نش��انگر تأثير از فلسفه غرب مي‌باشد. سياست و اقتصاد و 
روان‌شناسي و جامعه‌شناسي و علوم تربيتي و مديريت در غرب زاييده فلسفه‌هاي مضاف 
به حقايقي چون جامعه، روان و نفس، تاريخ و غيره است. حال دانشگاه‌هاي جوامع اسلامي 
با تدريس علوم انس��اني، جوانان را به سکولاريس��م و اومانيسم و انديشه‌هاي غيراسلامي 
سوق داده و از طرف ديگر، اين دانشگاه‌ها با تدريس حکمت اسلامي که هيچ ارتباطي با 
علوم انساني پيش‌گفته ندارد، دانشجويان را گرفتار حيرت در هويت مي‌گرداند. اين يکي 
از مشکلات و دغدغه‌هاي مهّم روزگار ما است که تنها حل آن با تحوّل فلسفي امکان‌پذير 
است و تا حکمت اسلامي به فلسفه‌‌هاي مضاف به پديده‌ها و امور اجتماعي و انساني پاسخ 
نگويد، نبايد تحول درعلوم انساني را شاهد باشيم و به انتظار تأسيس علوم انساني اسلامي 
بنشينيم. به دليل اينکه همه حکيمان براي حل دغدغه‌هاي روزگار خود به انديشه تحول 
درفلس��فه افتادند، نگارنده نيز با توجه به نيازهاي معاصر، تأس��يس حکمت نوين اسلامي 
را ضروري مي‌داند. البته نگارنده براي حل اين مشکلات، همانند برخي اساتيد به ترميم 
مس��ئله‌اي حکمت متعاليه نپرداخت بلکه تلاش کرد تا با تعريف جديد و ارائه س��اختار 
جديدي از حکمت اس�المي به تأسيس فلسفه‌هاي مضاف به حقايق بپردازد. حال ممکن 
اس��ت برخي بگويند: چرا انسان‌محورانه به تعريف فلسفه پرداخته‌ايد؟ پاسخ اين است که 
اولاً همان‌گونه که گفته شد اين رويکرد با متون و آموزه‌هاي اسلامي هماهنگ‌تر است و 
دغدغه متکلمان اس�المي را مبني برناس��ازگاري فلسفه با اسلام يا تأثيرپذيري فيلسوفان 
مس��لمان از يونانيان در مقام تعريف فلس��فه برطرف مي‌کند. بر اين اس��اس، نگارنده با 
بهره‌گيري از آموزه‌هاي اس�الم )نه متون فلس��في يونانيان( به تعريف ضابطه‌مند فلس��فه 
نوين اس�المي پرداخته که نه‌تنها از مؤلفه‌هاي فلسفه برخودار است بلکه با ساختارجديد 
و قابليت اندراج تمام فلس��فه‌هاي مضاف در آن، به حل مشکل معاصر يعني علوم انساني 
اسلامي مي‌پردازد. ثانياً اين شيوه که تعريف فلسفه، انسان‌محورانه باشد، تاحدودي در آثار 
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فيلسوفان مسلمان نيز مشاهده مي‌شود. براي نمونه؛ وقتي ملاصدرا، فلسفه را به حکمت 
نظري و عملي تقسيم مي‌کند و از اين تقسيم، معناي عام فلسفه را استفاده مي‌کند؛ در 
آن‌صورت، از پيش‌فرض انسان‌شناسي بهره مي‌گيرد. وي بر اين باور است که حكمت نظري 
درصدد تبديل نفس انساني به‌صورت جهان عقلي است كه مشابهت با جهان عيني داشته 
باش��د و حكمت عملي در مقام ايجاد هيئت اس��تعلايي براي نفس نسبت به بدن است1. 
جالب توجه اينکه، ملاصدرا براي توجيه تقس��يم فلسفه به‌معناي اعم به حکمت نظري و 
عملي از پيش‌فرض انسان‌شناس��ي مدد مي‌گيرد با اين بيان که انس��ان مانند معجوني از 
صورت معنوي امري يعني نفس که به نش��ئه ماوراءالطبيعه ارتباط دارد و از ماده حس��يه 
خَلقيه که به عالم ماده مربوط است، ترکيب شده و ساحت نفس نيز از دو جهت تعلق به 
بدن و تجرد از بدن برخوردار است. بر اين اساس، حکمت نيز به دو فن و حکمت نظري 
تجردي و حکمت عملي تعلقي تقسيم مي‌گردد؛ زيرا همان‌گونه که نفس انساني از ساحت 
تجرد از بدن تشکيل شده، حکمت نظري نيز جنبه تجردي دارد و به اصلاح قوه علمي و 
درنتيجه آباد کردن نش��ئه تجردي انسان مي‌پردازد و همچنان‌که نفس انساني از ساحت 
تعلق به بدن برخوردار اس��ت، حکمت عملي درصدد اصلاح قوه عملي و آباد کردن نشئه 
تعلقي نفس مي‌باش��د )مصباح‌يزدي، 1371: 80(. پس ملاصدرا براي تقسيم و ساختار و 
غايت فلس��فه به انسان‌شناس��ي پناه مي‌برد. و انسان را معيار فلسفه‌شناسي قرار مي‌دهد. 
وي نه‌تنها درتعريف فلس��فه به استکمال نفس انساني به‌وسيله معرفت حقايق موجودات 
تمس��ک مي‌کند، بلکه درتقسيم فلسفه به‌نظري و عملي از دو ساحت نفس انسان يعني؛ 
ساحت تعلق به بدن و ساحت تجردي بهره مي‌گيرد و حتي غايت حکمت نظري را عبارت 
دانس��ته از اينکه صورت نظام وجود با تمام وکمال در نفس نقش بس��ته به‌گونه‌اي که به 
جهان عقلاني همانند جهان خارجي تبديل گردد. و فايده حکمت عملي، آن است که انسان 
با انجام اعمال صالح و نيکو به‌جايي برسد که نفس او بر بدن تسلط يافته و بدن منقاد و 
مطيع او گردد. تمسک ملاصدرا به روايات و آياتي مانند: ارنا الاشياء کما هي و رب هب لي 
1. افتنتّ الحكمه بحس��ب عماره النش��أتين باصلاح القوّتين الي فنيّن نظريه تجردّيه و عمليه تعلقيه 
ام��ا النظري��ه فغايتها انتقاش النفس بصوره الوجود علي نظامه بكماله و تمامه و صيرورتها عالماً عقلياً 
مش��ابهاً للعالم العيني لا في الماده بل في صوره و رقش��ه و هيأته و نقش��ه و هذا الفن من الحكمه و 
هو المطلوب لس��يد الرس��ل المسئول في دعائه الي ربه، حيث قال رب ارنا الاشياء‌كما هي و للخليل 
ايضاً حين سأل رب هب لي حكماً و الحكم هو التصديق به‌وجود الاشياء المستلزم لتصورها ايضاً و 
اما العمليه فثمرتها مباش��ره عمل الخير لتحصيل الهيأه الاستعلائيه للنفس علي البدن و الهيأه الانقاديه 

الانقهاريه للبدن من النفس و الي هذ ا الفن اشار بقوله تخلقوا باخلاق الله. 
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حکما و لقدخلقنا الانسان في احسن تقويم ثم رددناه اسفل سافلين الا الذين آمنوا وعملوا 
الصالحات و تخلقوا باخلاق الله و رحم‌الله امرأ اعدّ لنفسه و استعد لرمسه و علم من اين و 
في اين و الي اين، بر اين مطلب دلالت داردکه قرآن و سنت نبوي و علوي، موضوع دين 
را انسان دانسته و ملاصدرا نيز به‌تبعيت از آموزه‌هاي ديني، حکمت را با محوريت انسان 
به‌نظري و عملي تقسيم مي‌کند و غايت انسان‌شناسانه آنها را بيان مي‌کند. فيلسوفان معاصر 
مانند: استادحس��ن‌زاده آملي نيز درکتاب »قرآن و عرفان و برهان از هم جدايي ندارند« 
همي��ن طريق��ت را طي کرده و معرفت نفس را تعريف حکمت و عرفان معرفي مي‌کند و 
مي‌نويس��د: »حکيم مي‌گويد: حکمت، معرفت نفس است، عارف مي‌گويد: عرفان، معرفت 
نفس است و شارع قول هر دو را امضا فرموده است. از اين سخن نتيجه حاصل مي‌گردد 
که قرآن و عرفان و برهان از هم جدايي ندارند.« )حس��ن‌زاده آملي، 1370الف: 51(. وي 
در دروس معرفت نفس اين معناي از فلس��فه را به فيلس��وف عرب جناب کندي نس��بت 
مي‌دهد که از سقراط حکيم بهره برده است. استاد در اين باره مي‌نويسد: »فيلسوف عرب 
کندي، متوفي 256 هجري، در رس��اله حدود و رس��وم اشياء، شش تعريف از قدما در حد 
فلس��فه نقل کرده است. قول پنجم اين اس��ت که الفلسفه معرفه الانسان نفسه )ابوريده، 
1412: 173( تعريف فوق مأثور از سقراط حکيم و تابعانش است. نظر و هدف آنان از اين 
تعريف به‌مراتب عالي‌تر از تفسير کندي از اين تعريف است. کندي خلاصه تفسيرش از اين 
تعريف اين است که فلسفه، معرفت اشياء است ولي کسي که گفت فلسفه معرفت انسان 
است؛ هر چند اين تعريف کندي را رد نمي‌کند لکن اين معرفت نفس فقط شناختن دو 
گونه جوهر و اعراض نيست بلکه اين معرفتي است که همه معارف در او منطوي است و 
به خلافت الهيه منتهي مي‌شود و از آن تعبير به انسان کامل مي‌گردد.« )حسن‌زاده آملي، 
1370ب: 132(. پس همان‌گونه که گاليله زمين مرکزي و خورشيد گردشي را به زمين 
گردشي و خورشيد مرکزي تبديل کرد و منشأ تحول در علوم شد ما هم در اين فلسفه، 
وجودمحوري و انس��ان شاخه‌اي را به انس��ان‌محوري و وجود شاخه‌اي تبديل مي‌کنيم تا 

بتوانيم به همه فلسفه مضاف به امور و حقايق دست يابيم.
 

تکميل روش‌شناسي فلسفه اسلامي
روش متعارف فيلسوفان، عقل‌گرايي است و مقصود آنها از عقل‌گرايي، به‌کارگيري بديهيات 
براي استنتاج نظريات و معلوم‌سازي مجهولات است. عقل نظري و عملي بديهي به فيلسوف 
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کمک مي‌کند تا مجهولاتش را معلوم سازد. فيلسوفان اسلامي، غير از کارکرد پيش‌گفته 
براي عقل، کارکرد ديگري را بر نشمرده‌اند. نگارنده براي کاربردي کردن حکمت اسلامي 
به تکميل روش فلس��فه اس�المي و افزودن کارکرد ديگري براي عقل رو آورده و بر اين 
باور اس��ت که عقل، پديده‌اي الهي است که توسط خداوند سبحان خلق شده است. پس 
بهترين راه کاربس��ت آن را بايد خالقش به ما نش��ان دهد. البته اين بدان معنا نيست که 
عقل توان س��نجش خود را ندارد و بديهيات را درک نمي‌کند بلکه عقل، علاوه بر درک 
بديهيات و کش��ف مجهولات، کاربس��ت‌هاي ديگري هم دارد که از طريق شريعت روشن 
مي‌گردد. عقلي که در ش��ريعت معرفي مي‌ش��ود، ابزار و منبعي است که حکمت مي‌سازد 
پس عقل حکمت‌ساز اولاً: نبايد به مسائل حکمت نظري بسنده کند و بايد مسائل حکمت 
عملي را نيز درک کند، همان‌گونه که از معناي حکمت در قرآن و سنت به‌دست مي‌آيد 
و ثانياً: تنها مأموريت درک و ش��ناخت را ندارد بايد به حکيمان و آش��نايان به حکمت، 
تعب��د و بندگي را بياموزد و خضوع و خش��وع در براب��ر خالق را در نفوس حکيمان ايجاد 
کند يعني بر اساس العقل ما عبد به الرحمن و اکتسب به الجنان، نقش عمليات جوانحي 
را هم خواهد داشت. روش‌شناسي حکمت خودي، کاربست عقل است ولي نه تنها عقلي 
که هس��ت و نيس��ت‌ها را درک مي‌کند بلکه عقلي است که بايد و نبايدها را نيز مي‌فهمد. 
عقل در حکمت نوين اس�المي تنها به کارکرد اس��تنتاج و درک مجهولات از معلومات در 
حوزه تصورات و تصديقات نمي‌پردازد، بلکه کاربست عملي و جوانحي هم دارد و در يک 
کلام کاربس��ت عقل در حکمت خودي يک شبکه معناشناختي است که هر جزء آن يک 
کارکرد از کارکردهاي آن به‌شمار مي‌آيد و در مجموع حکمت را مي‌سازد و چنين حکمتي 
هميشه با شريعت الهي همراه است و شريعت در فعليت ساختن آن بدان کمک مي‌کند 

و ساحتي از سنجش عقل را به عهده مي‌گيرد. 

بهره‌گيري از آموزه‌هاي اسلامي
راه ديگ��ر کارب��ردي کردن حکمت اس�المي، بهره‌گيري حداکث��ري از نصوص ديني در 
مس��ئله‌يابي و موضوع‌شناسي حکمت اسلامي اس��ت. يكي‌ از آسيب‌هاي فلسفه اسلامي 
اين اس��تك‌ه فيلس��وفان و آثار فلس��في به منابع ديني، آيات و روايات كمتر توجهك‌رده‌ 
و در اصطياد مس��ائل فلس��في از مأثورات ديني بهره چنداني نبرده‌اند؛ براي نمونه كتاب‌ 
غررالحكم كه‌ دربردارنده س��خنان کوتاه گهربار اميرالمؤمنين علي‌ )عليه‌السلام( است، به 
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مباحث مهم ‌فلس��في از جمله اوضاع حدي و مرزي انس��ان مانند: آزادي، مرگ، زندگي، 
اميد، ترس و ش��رور پرداخته اس��ت؛ چنانك‌ه ايش��ان در بيان كمال عجز و ناتواني انسان 
مي‌فرمايد: انسان پنهان‌شده ‌اجَل و نهان گردانيده‌شده بيماري‌ها و حفظ كرده شده ‌عمل 
‌اس��تك‌ه پش��ه‌اي او را مي‌آزارد و عرقي او را مي‌گند‌اند و يك گلوگير او را خواهدكش��ت. 

پسر آدم، اسير گرسنگي، افتاده سيري و هدف و نشانه بلاها است. 
اميد‌ و ترس از مهم‌ترين دغدغه‌هاي انسان‌ها به‌ويژه انسان معاصر استك‌ه امير كلام 
از آنها س��خن‌گفته و آثار و تبعات آنها را بيان كرده‌اس��ت؛ ايشان مي‌فرمايد: »بزرگ‌ترين 
بلاء، قطع اميد است و تنها بايد به خدا اميد بست و به انسان‌هاييك‌ه نفسشان در نزد آنها 
خوار است و بر احسان خود منت مي‌گذارند، نبايد اميدوار بود.« ترس از خداوند نيز مانع 
نافرمان��ي و ايمني از عذاب و عامل مهار نفس اس��ت. اميرالمؤمنين درباره رابطه ترس با 
عرفان، ش��ناخت خدا، كمال علم، احساس‌امنيت، ظلم‌نكردن و ... مطالب مفيدي فرموده 
اس��ت. آزادي و آزادگي از خواس��ته‌ها و انتظارات آدميان است؛ چنانك‌ه حضرت‌‌علي)ع( 
مي‌فرمايد: »هرگز بنده غير خود مباش؛ زيرا خداي سبحان تو را آزاد قرار داده است«. 

شر از پديده‌هاي اسفبار عالم طبيعي استك‌ه همه انسان‌ها از آن گريزان‌اند. شر به تعبير 
امام علي عليه‌الس�الم، كارها را فاسد و مردم رابه هلاكت مي‌اندازد. عادت اشرار، دشمني‌ 
با خوبان‌ اس��ت و بدترين اش��رار كساني‌اند كه از مردم ش��رم ندارند و از خدا نمي‌ترسند؛ 
به‌همين سبب، امام عليه‌السلام توصيه ميك‌ندكه از اشرار پرهيز و با اخيار مجالستك‌نيد. 
مس��ئله مهم ديگر در قلمرو فلسفه، بحث از مصيبت‌ها است؛ زيرا زندگي دنيا همواره 
با انواع رنج و بلاها همراه‌اس��ت؛ به‌گونه‌ايك‌ه براي بعضي زندگي غيرقابل تحمل مي‌شود 
تا جاييك‌ه دس��ت‌ به خودكش��ي مي‌زنند و فلاس��فه غرب براي رهايي ازاين درد و رنج‌ها 
به تراژدي، هنر، علم، غرايزحيواني و قدرت‌طلبي پناه مي‌برند؛ اما پيش��وايان دين اس�الم 
علاوه بر توصيف زندگي دنيا و اينكه هر انس��اني در دنيا گرفتار بلا مي‌ش��ود، به صبر و 
اس��تقامت توصيه ميك‌نند و پاداش در برابر صبر را به خداوند سبحان مستند ‌مي‌سازند؛ 
چنانك‌ه اميرمؤمنان‌علي)ع( در اين‌باره مي‌فرمايد: »مصيبت بين بندگان تقس��يم شده و 
انسان‌ها هدف مصيبت‌ها و بيماري‌ها هستند، پاداش نزد خداي سبحان به‌اندازه مصيبت 
اس��ت، مصيبت‌ها، موجب بيداري و آگاهي انس��ان مي‌شود؛ در برابر مصيبت‌ها، استقامت 
و صبركن و بي‌تابي به‌خرج مده. انس��ان به‌اندازه ايمان و دين خود بلا مي‌بيند.« طمع و 
آرزو انس��ان را دچار بلا ‌ميك‌‌ند، هر كه از دنيا اعراض كند، مصيبت‌ها بر او س��هل گردد. 
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خوش��بختي نيز مسئله فلس��في استك‌ه امام‌ علي)ع( آن را چيزي مي‌داندكه انسان را به 
رس��تگاري مي‌رساند و نشانه سعادت و خوش��بختي، اخلاص‌عمل، خالي‌ بودن از كينه و 
حسد و تن در دادن به، قناعت و رضايت‌ است. حضرت پيشي‌گرفتن در خيرات و اعمال 
پاكيزه، دينداري، عمل براي آخرت، اطاعت از خدا، اقامه حدود الهي را وس��يله دستيابي 

به سعادت معرفي ميك‌ند. 
حكمت كه اصلي‌ترين پرسش حكيمان است، در لسان امام علي )‌ع(، بوستان خردمندان 
و تفريح‌گاه مردم نجيب و گمشده مؤمن معرفي شده‌است. آغاز حكمت نزد فلسفه علوي، 
ترك لذات و آخر ‌آن، بد ش��مردن چيزهاي فاني دانسته شده و برترين حكمت، شناخت 

نفس و آگاهي به ارزش و قدر خود است.
فيلس��وفان مس��لما در مباحث علم‌النفس به ساحت‌ها، قوا و مراتب نفس پرداخته‌‌‌‌اند؛ 
اما هيچ‌گاه خويشتن‌شناس��ي نكرده‌‌اند؛ درحاليك‌ه منابع روايي، بيش از بيان قواي نفس 
به خودشناس��ي و دغدغه‌هاي‌انساني پرداخته‌اند؛ براي نمونه در كتاب »توحيد صدوق«، 
باب »ان الله تعالي لايفعل بعباده الا الاصلح« در حديث دوازدهم پيرامون غرور و اعتماد 
به‌نفس چنين آمده‌است: »قال رسول‌الله)ص(: قال الله جل جلاله: ان من عبادي المؤمنين 
لمن يجتهد في عبادتي فيقوم من رقاده و لذيذ وساده فيتهجد في الليالي و يتعب نفسه 
ف��ي عبادت��ي فاضر به بالنعاس الليلـه و الليلتين نظراً مني له ابقاء عليه فينام حتي يصبح 
و يقوم و هو ماقت لنفس��ه زار عليها و لو اخلي بينه و بين ما‌يريد من عبادتي لدخله من 
ذلك العجب فيصيره العجب الي الفتنه باعماله و رضاه عن نفس��ه حتي يظن‌ انه قد فاق 
العابدين و جاز في عبادتـه حدالتقصير فيتباعد مني عند ذلك و هو يظن انه يتقرب الي«

مباحث ديگري مانند: عشق و نفرت، شجاعت، تهور و جبن، عجب و ... نيز از مر‌زهاي 
خويشتن‌شناسي است ك‌ه در حكمت‌ نبوي و علوي بدان اشاره شده است. 

واژه حكمت نزد فلاسفه اسلامي با واژه فلسفه مترادف دانسته شده است؛ براي نمونه 
»ملاهادي سبزواري« در »شرح منظومه« در آغاز بيت ذيل مي‌فرمايد: نظمتها في الحكمـه 
التي‌س��مت في الذكر بالخير الكثير سميت في الذكراي في القران المجيد، بالخير الكثير 
س��ميت قال تعالي و تبارك: »و من يؤت الحكمـ��ه فقد اوتي خيراً كثيرا.« لان الحكمـه 
هي الايمان و هي المعرفـه بقول الحكماء، الحكمـه صيروره الانس��ان عالماً عقلياً مضاهياً 
للعالم العيني« )سبزواري، مقدمه شرح منظومه( درحاليك‌ه ميوه حكمت در غررالحكم از 
زبان اميرالمؤمنين، رستگاري و پاكيزگي از دنيا و شيفتگي به بهشت معرفي شده‌ است. 
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حكمت و شهوت با يكديگر قابل جمع نيست و همان‌گونه كه گفته‌شد، حكمت، ‌بوستان 
خردمن��دان و تفريح‌‌گاه مردم نجيب اس��ت. مرحوم ص��دوق درك‌تاب توحيد صدوق، باب 
الاطفال روايت سيزدهم و روايات ديگر معنايي غير از عالم عقلي شدن يا فيلسوف بودن 

به‌دست‌ مي‌دهد. 
تعارض‌هاي ظاهري نيز كه ميان دس��تاوردهاي فلسفي با آموزه‌هاي ديني و ظواهر و 
نصوص اسلامي آشكار مي‌شود، كمتر مورد توجه حكيمان مسلمان قرار گرفته و گاهي از 
ناحيه متكلمان يا فقها و اصوليين به‌عنوان نقد بر حكمت و فلسفه مطرح شده‌است؛ براي 
نمونه: فلاسفه اسلامي به حدوث نفوس با حدوث ابدان يا حدوث نفوس به‌وسيله حركت 
جوهري ابدان بعد از حدوث‌ ابدان اعتراف مي‌کنند. حكيم سترگ معاصر علامه طباطبايي 
در»نهايه الحكمه« مي‌فرمايد: »بما تحقق في علم النفس‌من حدوث النفوس بحدوث الابدان 
علي ما هو المشهور او بحرـكه جواهر الابدان بعد حدوثها« )طباطبايي، 1365: 263( اما 
در رواي��ات ب��راي روح، حدوثي قبل از حدوث بدن توصيف و تصوير كرده‌اند و اين مطلب 
در كتاب توحيد صدوق باب »ان الله‌تعالي لايفعل بعباده الا ‌الاصلح« روايت نهم و روايات 
ديگر از منابع روايي بيان‌شده‌اس��ت )صدوق، 1398: 402(. البته اينكه آيا منظور روايات 

از روح، همان نفس فلسفي است يا حقيقت ديگري دارد؟ سخن ديگري است. 
نمونه ديگر اينكه در فلسفه، سلسله طولي موجودات و عقول عشره و صادر اول مطرح 
‌ش��ده است؛ براي مثال علامه طباطبايي در نهايه ‌الحكمـه مي‌فرمايد: »فتبين ان الصادر 
الاول الذي يصدر من الواجب تعالي عقل واحد هو اشرف موجود ممكن و انه نوع منحصر 
في فرد... و كلما وجد عقل زادت جهـه او جهات، حتي ينتهر الي عقل تتحقق به جهات 
من الكثره يفي بصدور النشئه التي بعد نشئه العقل، فهناك انواع متباينـه من العقول، كل 
منه��ا منحصر في فرد و هي مرتبـه نزولاً...« )طباطبايي، 1365: 317-316( در حاليك‌ه 
مرحوم صدوق دركتاب توحيد صدوق در باب ذكر مجلس الرضا عليه‌السلام روايتي به‌شرح 
ذيل نقل‌ کرده است: »فالخلق الاول من الله عزوجل الابداع لا وزن له و لاحرـكه و لاسمع 
و لا لون و لا حسن و الخلق الثاني الحروف لا وزن لها و لا لون و هي مسموعـه موصوفـه 
غير منظور اليها و الخلق الثالث ماكان من النواع كلها محسوس��اً ملموس��اً ذا ذوق منظوراً 
اليه«)صدوق، 1398: 435( فلاسفه دربحث عقول عشره، محسوسات و عالم ماده را بعد 
از عقل فعال، يعني عقل دهم قرار مي‌دهند؛ در حاليك‌ه در روايات، محسوسات در مرتبه 
سوم قرار دارند يا در بحث علت فاعلي، فلاسفه، عناصر را جزء فاعل‌هاي غيرعلمي و فاقد 
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شعور‌مي‌ش��مارند. علامه طباطبايي در نهايه‌الحكمه مي‌نويس��د: »و الانواع في ذلك علي 
قسمين: منها ما يصدر عنه افعاله لطبعه من غير ان يتوسط فيه العلم كالعناصر و منها ما 
للعلم دخل في صدور افعاله عنه كالانسان« در‌ حاليك‌ه در روايات توحيد صدوق، »اشهد 
‌ان ‌لا ‌اله ‌الا ‌الله« به‌ش��كل‌ ذيل تفسيرش��ده است: »اما قوله اشهد ‌ان لا  اله الا الله، فاعلام 
بان ان الشهاده لاتجوز الا بمعرفـه من‌القلب ... و اشهد سكان السموات و سكان الارضين 
و مافيه��ن م��ن الملائـك��ه و الناس اجمعين و ما‌ فيهن من‌الجبال و الاش��جار و الدواب و 
الوحوش و كل رطب و لايا‌بس باني اش��هد ان لا‌خالق الالله«)صدوق، 1398، باب تفس��ير 
حروف الاذان و الاقامه: 239( پس مطابق اين‌گونه روايات، تمامي موجودات مادي، حتي 

جمادات از شعور خاصي برخوردارند. 
البته نظام فلسفي ملاصدرا به‌ويژه با مباني اصالت وجود و تشكيك وجود به اين‌گونه 
آس��يب‌‌ها پاسخ داده اس��ت و انطباق بيشتري بين فلسفه او و مدعيات ديني وجود دارد؛ 
هرچند حکمت متعاليه به‌صورت يكدست و يكنواخت در سراسر فلسفه از اين شيوه بهره 

نجسته ‌‌است. 

نتيجه‌گيري و جمع‌بندي
آسيب‌شناس��ي فلس��فه، ضمن بيان تعريف فلس��فه اس�المي به‌عن��وان مهم‌ترين عامل 
ناکارآمدي، به طرح چهار پيشنهاد تأسيس فلسفه فلسفه اسلامي، تأسيس حکمت نوين 
اس�المي )حکمت خودي(، تکميل روش‌شناسي فلسفه اسلامي، بهره‌گيري از آموزه‌هاي 
اسلامي پرداخته است. شايان ذکر است که پيشنهادهاي پيش‌گفته به‌معناي نفي خدمات 
و کارکردهاي فلس��فه اسلامي نيس��ت و حکمت نوين اسلامي نيز طرحي ابتدا به ساکن 
نخواهد بود اين طرح هم از امتيازات و مزاياي ميراث گذش��ته فلس��في بهره مي‌برد و آن 
را بالنده‌تر مي‌س��ازد و با اس��تفاده از محضر قرآن و س��نت بدان تكامل مي‌بخشد. واژگان 
در اين نگاش��ته به‌خوبي تعريف شده و خلاقيت و نوآوري در حد بضاعت نويسنده در آن 
نشان داده شده است. شايد با رضاي حق تعالي و دعاي حضرت ولي عصر اراوحنا لتراب 

مقدمه الفداء، گامي در تکامل حکمت اسلامي باشد. 
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