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Abstract 
Undoubtedly, one of the important topics in the field of 

epistemology in Islamic philosophy is the way humans obtain 
general perceptions. Since the basic element that distinguishes 
human beings from other beings is intellection, philosophers 
postulate the ability to perceive the intelligibles. However, they 
disagree on the way of obtaining intellectual perceptions. This 
long-standing disagreement originates in the different views of 
Plato and Aristotle about the existence of universals. This article 
is aimed at studying the differences between the two views and 
their consequences in philosophical discussions. By using the 
descriptive-analytical method, in the article, an effort has been 
made to first clearly explain the views of those who believe in 
the theory of "ideas" and those who believe in the "abstraction" 
theory and then to show the philosophical results of believing in 
each theory in ontology and epistemology. It should be noted 
that deciding these two views is beyond this research. 
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 ي اسلامی ثل و تجرید در فلسفهي مُتقابل دو نظریه 
 ي آن دو شناسانهشناسانه و معرفت و ثمرات هستی 

 

    *  خردزاده سیدعباس حکیم
    ∗∗سن حیدري مح 

 

 چکیده 
ي  ي اسلامی، نحوهشناسی در فلسفهمعرفت ي تردید یکی از مباحث مهم حوزهبی

تمایز ازآنجاکه عنصر اساسی  انسان است.  براي  کلی  ادراکات  از  حصول  انسان  بخش 
به تعقل  موجودات  می  سایر  هر شمار  نزد  انسان  براي  معقولات  ادارك  توانایی  آید، 

 ي حصول ادراکات عقلی میان حکما اختلاففیلسوفی امري مسلم است، اما در نحوه
ي این اختلاف دیرینه تفاوت نظر میان افلاطون و ارسطو در  دیدگاه وجود دارد. ریشه

هاي میان این  ي وجود امر کلی است. هدف از نگارش این پژوهش بررسی تفاوتنحوه
دو مبنا و ثمرات فلسفی این دو نظریه در مباحث مختلف فلسفی است. در این نوشتار 

ي «مثل» و  ه است تا ابتدا نظر قائلان به نظریه تحلیلی کوشش شدـبه روش توصیفی
نظریه  به  قائلان  بههمچنین  تجرید  فلسفی ي  ثمرات  سپس  و  شود  تبیین  روشنی 

شناختی نشان  شناختی و معرفت شدن به هر دو نظریه، در هر دو ساحت هستیقائل
 .تي این مقاله خارج اسداده شود. گفتنی است که داوري میان این دو نظر از عهده

 شناسی. ستیهوجودشناسی،   ادراك کلی، تجرید، مُثُل افلاطونی، واژگان کلیدي:

 

   بیان مسئله. 1
حصول ادراکات کلی در    يشناسی، نحوهي معرفتیکی از مباحث مهم و کهن در حوزه 

انطباق بر  نفس انسان است. انسان همواره با این سؤال مواجه بوده است که امور کلی و قابل
تر، انسان آنچه در خارج از شود؛ به بیان واضحافراد خارجی، چگونه در نفس انسان محقق می
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پیرامون خود می در  به وجه «کلینفس و  امور جزئی و متشخصی است که  متعلق  یابد،   «
صدق بر افراد متکثر گیرد، این در حالی است که در ذهن ما مفاهیم کلی قابلادراك قرار نمی

ي با این  شود؛ مانند انسان، اسب، سنگ و... . هر انسان متفکر در مواجهه خارجی یافت می
  بیند که نفس انسان چگونه از امور جزئی مادي، مفاهیم امر، این سؤال را پیش روي خود می

قابل انتزاع میکلی  را  واحد  از مصداق  بر بیش  ازآنجاکه بررسی نحوهصدق  ي کارکرد  کند. 
حوزه با  مسأله  این  است،  نفس  شناخت  فروعات  از  کلی،  ادراکات  حصول  در  ي نفس 

شناسی نیز مرتبط بوده و از این مجرا نیز ملاك مسأله فلسفی بودن را دارد. درنتیجه از نفس
 ن لزوماً باید در فلسفه بحث کرد. در این زمینه دو نظریه وجود دارد: این مسأله و امثال آ

 . حصول ادراکات کلی از طریق تقشیر و تجرید صور جزئی؛ 1
 ي مثال عقلی موجودات عالم ماده در عالمی فوق عالم ماده.  . مشاهده2

دهد و این  ي عاقله انجام میمشائین بر این باور بودند که ادراکات کلی را نفس در مرتبه
شود. در نظر ایشان، نفس انسان در مواجهه با ادراکات از طریق تقشیر و تجرید حاصل می

و   خام  اطلاعات  ادراك،  تکرار  اثر  در  و  حسی  قواي  طریق  از  خارجی،  جزئی  متکثر  امور 
کند. این اطلاعات خام  گویند، کسب میپردازشی را که در فلسفه به آن معقول اولی میقابل

از امور خارجی، در مراتب بالاتر نفس پردازش شده و نفس این امور را از خصوصیات   برگرفته
بودن است، مانند زمان، مکان و سایر مشخصات فردي، جدا فردي و آنچه موجب تکثر و مادي

کند. درحقیقت کار نفس  ي افراد ادراك میصدق بر همهصورت یک امر کلی قابلکرده و به
مرتبه و حدر  عاقله  پوستي  عقلی،  ادراکات  امور جزئی و حذف  صول  به  آلوده  کندن صور 

(ابن  افراد متعدد است  بر  قابلیت صدق  به  این صور  براي رساندن  ،  1375سینا،  مشخصات، 
ي از مرتبه   ) بنابراین نظریه، معارف و حقایق کلی انسان و معقولات وي همگی برگرفته304ص

آید.  صورت کلی درمیا تعمل و فعالیت نفس، بهموجودات مادي و جزئیات خارجی بوده که ب
الهام و  ندارد  ارتباطی  بالاتر  وجودي  مراتب  و  خود  مافوق  با  انسان  و  درنتیجه  گیرنده 

گاه، طبیعتاً ملاك درستی یا نادرستی  ها نیست. در این نظري صور علمی از آنکنندهدریافت
  هاست.از آن علوم کلی انسان، مطابقت این صور کلی با حقایق مأخوذ

نظریه مقابل  الهیه  در  به مثل  قائل  افلاطون،  تبع  به  اندیشمندان،  از  تجرید، گروهی  ي 
کند و با عنوان کلی بر مصادیق  شدند. مطابق این نظریه، آنچه انسان از امور جزئی انتزاع می 

در    شناسی، ، مبانی هستیکند، ادراك عقلی نیست. ازنظر این اندیشمندانخارجی منطبق می
یعنی همانمعرفت است؛  و جاري  نیز ساري  بهشناسی  میان  لحاظ هستیگونه که  شناسی، 

ي علیت و توقف وجودي برقرار است و موجودات محسوسِ  مراتب برتر و فروتر هستی رابطه 
متأصل و متشخص هستند،  یافتهپیرامون ما تنزل بالاتر وجود که حقایق کلی  از مراتب  ي 

شناسی نیز شناخت کامل و صحیح موجوداتِ جزئیِ عوالم  ي معرفتوزهترتیب، در حهمینبه
عبارت دیگر ازآنجاکه  ها میسر نخواهد بود. بهها در عالم ایدهفروتر، بدون شناخت مثال آن
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شناخت هرچیزي تنها با شناخت اصل و حقیقت آن چیز ممکن است، شناخت امور جزئی  
ها نیز است و در عالمی به نام ایده  علت آن  ها کهنیز از طریق شناخت اصل و حقیقت آن 

 پذیر است.  (مثل) قرار دارد، امکان
بنابراین در نظر افلاطون، هر نوع مادي، مسبوق به یک فرد عقلی مجرد در عالم مثل یا  

ي نوع مادي موجود در عالم ماده است. افلاطون شناخت  کنندهالنوع و تربیتهاست که ربایده
نوع مادي ر به شناخت و مشاهدهحقیقت  فرد عقلی آن نوع میا  برایني  اساس نظام  داند. 

نظام هستی بر  افلاطون  بر  معرفتی  معانی کلی  و درك  بوده  مبتنی  نزول  شناسی در قوس 
عروجی روحانی و صعودي نفسانی متوقف است که حاصل آن، اتحاد و اتصال انسان با مراتب 

   .)12، ص1382آملی، زادهه است (حسن عالیه و کسب معارف عقلی از آن حقایق کلی
دیدگاه اتخاذ  موجب  معرفتی  مبناي  دو  این  در  موضع  مسائل  تعیین  در  متفاوت  هاي 

الامر، تعریف انسان و... خواهد شد. آنچه  بسیاري، همچون تبیین معناي کلی و جزئی، نفس
و سپس اشاره به نتایج    ي مثل و تجریددار آن است، تبیین صحیح نظریه پژوهش حاضر عهده

حاصل از تفاوت این دو نظریه است. گفتنی است که داوري میان این دو نظریه و حکم به  
 ي این پژوهش خارج است.  ها از عهدهصحت یا نادرستی آن

 
 

 ي پژوهش . پیشینه 2
بنابر استقراي نگارنده، اثري در قالب کتاب یا مقاله، مطابقت موضوعی با پژوهش پیش  

هایی که قرابت موضوعی با مقاله حاضر حال، بنابر احصاي نگارنده، پژوهشعینارد. دررو ند
 دارد، عبارت است از:

ي تطبیقی کیفیت ادراك مفاهیم کلی از دیدگاه  مطالعه«زاده، بیوك، زندي، داوود،  . علی1
صدرالمتألهین ابن و  فلسفه نشریه،  »سینا  تحلیلیي  فلسفی  ي  هاي  پژوهش-(جستارهاي 

 ؛ 23-7، صفحات 15ي ، شماره5ي ، دوره1388فلسفی)، سال 
نجفی2 تا علامه«افرا، مهدي،  .  افلاطون  از  نشریه »مثل  اندیشه  ي،  آبان  کیهان  و  ، مهر 
 ؛12  -3، صفحات 68ي ، شماره1375
جستارهایی در  ي  نشریه،  »سینامثل افلاطون از منظر ارسطو و ابن«. تیواي، محمدعلی،  3

 ؛32- 9، صفحات 87/2ي ، شماره43ي ، دوره1390، سالفلسفه و کلام
ي مثل افلاطون و انتقادات وارده بر آن با نگاه  نقد و بررسی نظریه«سیرت عبداله،  . نیک4

 . 61- 48، صفحات 46ي ، شماره1385، سال ي صدراخردنامهي نشریه ،  »ویژه به ارسطو
 

 ي تجرید . تبیین نظریه 3
سینا در  سینا یافت شد. براساس آنچه از مبانی ابنبار در آثار ابني تجرید نخستیننظریه 

گانه با عالم خارج  آید، نفس انسان در ابتدا از طریق حواس پنجکتب مختلف وي به دست می
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ي ورودي ادراکات انسان هستند که اولین مرتبه  يمنزله شود. درحقیقت حواس بهمرتبط می
سینا ادراك حسی به معناي حلول صورت پذیرد. ازنظر ابنها صورت میادراك از طریق آن

مقابله و  ارتباط  فرایند  در  که  بوده  نفس  قواي  از  یکی  در  آن  عوارض  همراه  مادي  ي  شی 
س ادراك حسی همواره با دو شرط  اساشود. براینها انتزاع میمستقیم حواس با مدركَ، از آن

. انتزاع صورت حسی همراه 2. نسبت وضعی مناسب میان مدركِ و مدركَ؛  1همراه است:  
اول،  انتفاي شرط  یعنی  (مدركَ)،  غیبت شیء  با  درنتیجه  ماده که  بقاي  بدون  آن  عوارض 

اي  ). ادراکات حسی مادي هستند؛ معن81، ص  1375سینا،  شود (ابنصورت آن نیز غایب می
شود؛  بودن ادراك حسى این است که صورت ادراکى در یکـى از قواي نفس منطبع میمادي

ي حسى باشد و انقسام  هاي ماده را داشته باشد، قابـل اشـارهاي که خواص و ویژگیبه گونه
پذیرد و با زوال آن قوه، صورت هم از بین برود. در مقابل، اگـر ذات نفـس، بدون قوي و آلات،  

اي منطبـع نباشـد، ادراك مجـرد خواهد  صورت ادراکى باشد، یعنى آن صورت در قـوه واجد 
 ). 85، ص1375سینا، بود (ابن

پردازش است که فقط بر  این صورت حسی مادي، پس از ورود به نفس، صورتی خام و قابل
کند و به مراتب در نفس تعالی پیدا می مرحلهبهانطباق است و مرحلهفرد جزئی خارجی قابل

هاي متفاوتی  یابد و در هر مرتبه، متناسب با آن مرتبه، صفات و ویژگیبالاتر نفس ترقی می
شوند.  کند؛ یعنی صور حسی، ماده و غذاي بالقوه در ایجاد ادراکات کلی محسوب میپیدا می

ا و زواید مربوط به امور جزئی  هدرحقیقت صور حسی، در هر مرحله تلطیف شده و از ناخالصی
تواند غذاي بالفعل نفس قرار گیرد. این فرایند تجرید نام دارد. براي تمثیل فارغ شده و می

اند  توانیم به عملیات هضم غذا در بدن اشاره کنیم؛ مثلاً نان و پنیر غذاى بالقوهاین فرایند می
جزئی از بدن شوند، باید مراحلی را  و غذاى بالفعل نیستند. براي اینکه غذاى بالفعل شده و  

هاي آسیا آن را طى کرده و تصفیه شوند. ابتدا با بزاق دهان و بخار آن مخلوط شده و دندان
شود. دیگ معده اسیدهایی  شدن، تحویل دستگاه گوارش مىخرد کرده و پس از اندکى پخته 

دهد. سپس  ى تحویل مىپاشیده و آن را حل، هضم و عصارى کرده و به دستگاه بعد را بر آن  
شود و غذاي بدون تفاله به  شده، از کانال دیگري به بیرون هدایت مىتفاله این غذاى عصارى

شود و قلب آن را به تمام  تر، به قلب داده مىي دقیقکبد تحویل داده شده و بعد از تصفیه 
ورت و شکل،  رساند و درنهایت با حفظ صها مىتاروپود بدن، حتى به مردمک چشم و مویرگ

شود. این فرایند به قدري دقیق است که اگر غذا اندکى کم یا زیاد  وحدت صنع آن حفظ مى
ترتیب نفس نیز صور مادى خارجی  همینرسد. بهبه مردمک چشم برسد، به چشم آسیب مى

واهمه مى و  مشترك، خیال  به حس  و  تجرید کرده  ناطقه مىرا  نفس  غذاى  و  شود  رساند 
 ). 622، ص 3، ج1387آملی، زاده، حسن79، ص1383سینا، (ابن
، عملیات نفس در تجرید و جداسازي صورت معقول و وصول به صور کلی  اشاراتسینا در  ابن

 دهد:  از طریق محسوسات آمیخته به امور جزئی را چنین شرح می
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شود و آن  «گاهى چیزى محسوس است و آن هنگامى است که دیده شود، سپس متخیل می
ت که خود آن چیز (شیء محسوس) غایب و صورت آن در باطن حاضر باشد؛ مانند  موقعى اس

زید که او را دیده بودى و هرگاه از تو غایب شود، پس او را تخیل کنى. گاهى چیزى معقول 
است و آن هنگامى است که از زید معناى انسان را دریابى که براى غیر او هم موجود است. 

دور است) در بر گرفته است او را عوارضى (که از ماهیتش به  هنگامى که زید محسوس است،  
که هرگاه آن عوارض از وى زایل شود، در ماهیت آن تأثیرى نخواهد داشت؛ مانند داشتن 

بود، در حقیقت جاى این امور، بدلى دیگر مىمکان، وضع، چگونگى و چندى معین که اگر به 
یابد که این عوارض دور را دارد؛ ر حالى درمى، زید را دماهیت انسانیت مدخلیت نداشت. حس

، زید را از  اى که از آن آفریده شده، به او پیوسته است. حسسبب مادهیعنى عوارضى که به  
او را درنمىآن عوارض برکنار نمى سبب پیوند وضعى که میان حس و    یابد، مگر بهکند و 

ف شود، صورت آن به حس ظاهر  سبب وقتى آن پیوند وضعى برطرهمیني اوست. بهماده
تواند او را مطلقاً از آن  کند و نمىآید، اما خیال باطن زید را با همین عوارض تخیل مىنمى

علاقه آن  از  را  او  ولیکن  مجرد  عوارض مجرد سازد،  بود،  وابسته  آن  به  ي وضعى که حس 
پنهانمى با  زید  پس  اما  سازد.  است.  حاضر  باطن  خیال  در  آن،  حامل  مىبودن  تواند  عقل 

اى اثبات  گونهماهیتى را که به عوارض شخصى در هم آمیخته است، مجرد کرده و آن را به 
کند که گویا با محسوس کارى کرده که آن را به صورت معقول درآورده است» (ملکشاهی،  

 ). 214، ص2، ج1392
امور مح   نجاتسینا در کتاب  ابن ادراك  به نفس،  را  نیز در ذیل موارد کمک حواس  سوس 

). همچنین فیلسوفان دیگري 372، ص1379سینا،  شمارد (ابناي براي انتزاع کلیات برمیماده
) و ملامحمدصادق اردستانی (آشتیانی،  251، ص2، ج1382نظیر ملانعیما طالقانی (طالقانی،  

 اند.  ي تجرید را برگزیده) نظریه205، ص4، ج1378
 

 ي مثل . تبیین نظریه 4
تا در  آنچه  نخستین مطابق  است،  فلسفه گزارش شده  نظریهریخ  افلاطون  را  بار  ي مثل 

ها، عالم را به دو بخش محسوسات و معقولات تقسیم  کردن ایدهمطرح کرد. افلاطون با طرح
ها را ملاك شناخت  شناسی از مثل استفاده کرده و ایدهي معرفتکرد. اگرچه افلاطون در حوزه

ي این نظریه را باید در مباحث  )، اما ریشه180، ص1401حقایق کلی دانسته (کاپلستون،  
 شناختی و نگاه افلاطون به نظام مراتب هستی جستجو کرد.  هستی

پارمنیدس و هراکلیتوس،   از خود، یعنی  از دو فیلسوف پیش  ازنظر آنتولوژي،  افلاطون 
اراي . موجودات جزئی متغیر د1متأثر است. وي موجودات عالم را به دو بخش تقسیم کرد:  

کنیم؛  ها با عنوان عالم محسوسات تعبیر میاند و از آنکون و فساد که آمیخته به وجود و عدم
شوند. موجودات این عالم از عالم  . موجودات عینیِ ثابتِ اصیل که تنها با عقل شناخته می2
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رنگ  ها ندارند، بلکه محسوسات فقط نقش و اثري کماند و ارتباطی با آنمحسوسات مستقل 
ي مثل را در  توان ریشه نامد. میاز موجودات این عالم هستند. افلاطون این عالم را مثل می

تغییر طور که مبناي  ). همان1646، ص3، ج1380تفکرات پارمیندس جستجو کرد (افلاطون،  
براي و   افلاطون  است.  یافته  نشئت  افکار هراکلیتوس  از  عالم محسوسات  دگرگونی سراسر 

باز نام «بهرهتبیین چگونگی  به  امور محسوس جزئی، چیزي  را مطرح کرده و  گشت  وري» 
ها از امر کلی است. درواقع این مسأله در فضاي فلسفی  وري آن گفته هستی اشیا حاصل بهره

شان، از وحدتی برخوردارند ي تکثریونان باستان مطرح بوده است که اشیاي محسوس، با همه
ي رایج پیش  اند. نظریهکنند که از آن نشئت گرفتهیو همچنین به اصل و حقیقتی بازگشت م

دانستند، اما افلاطون بر  از افلاطون، نظر فیثاغورثیان بود که مبناي تبیین عالم را اعداد می
تواند در خود محسوسات باشد، بلکه عالم دیگري به نام مثل را   این باور بود که امور کلی نمی

ر امور محسوس است)  بهرهیشه (که مبدا و علت  امر کلی دانست  ي  از  امور محسوس  وري 
 ). 44، ص1385(لطفی، 

ي افلاطون، در توجه وي به مفاهیم کلی و الفاظ  گیري مثل در فلسفه هاي شکلزمینه 
هاي متافیزیکی  مشترك، خصوصاً در مسائل اخلاقی نهفته است و همین عامل او را به تحلیل 

فی است که اشیاي متعدد را تحت پوشش خود قرار سوق داده است. او به دنبال یافتن تعاری
ها،  نیافتن آنصورت یک نام مطرح کند. کلیت و اشتراك مفاهیم و ثبات و دگرگونیدهد و به

افلاطون به جهان  ریاضیات  عامل گرایش  به  او  در توجه  اوست و عامل دوم،  شناسی خاص 
ي از تجربه است، وي را به نظریهاست؛ حقایق ریاضی از آن نظر که امور ازلی، ابدي و مستقل  

مثل سوق داده است. سومین منشأ را باید در توجه به هنر و مصنوعات بشري دانست؛ چون 
هنرمند و صنعتگر از الگو و سرمشق قبلی برخوردار است و براساس آن الگو و مثال، آثار هنري 

سویی تبیین وحدت در ي مثل، از  آورد. از دیگر عوامل گرایش وي به نظریهرا به وجود می 
ي آمیزش آن با کثرت در عالم عین بوده است؛ طبق نظر افلاطون عالم و از سوي دیگر، نحوه

شویم و هم با کثرت  ، ما در تحلیل عالم خارج، هم با وحدت مواجه میي پارمنیدسرسالهدر  
این سنخ از توانند در آن واحد، هم واحد باشند و هم کثیر،  و ازآنجاکه موجودات خارجی نمی

گونه ي موجودات محسوس مستند است؛ آني عینیِ فوقِ مرتبهوحدت در عالم خارج به مرتبه
که گفتم، ایده را از اشیاي محسوس جدا کند و بگوید  گوید: «اگر کسی چنان که افلاطون می

  شباهتی، وحدتي شباهت و بیخود و براي خود وجود دارند، مانند ایدهخوديها بهکه ایده
توانند به هم بیامیزند و از هم  ها میو کثرت، حرکت و سکون و...، سپس مبرهن سازد که ایده

،  3، ج1380دانم» (لطفی،  ي ستایش و تمجید میجدا شوند، زنون گرامی! من او را شایسته 
 ي جدا و فوق محسوس، ایده یا مثل نام دارد.  ). این مرتبه1647ص
 . مثل از نگاه ارسطو  1.  4

 نداشت  به نام مثل  اياستاد خود (افلاطون) اعتقادي به حقایق کلی عینی  ارسطو برخلاف
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طورکلی ارسطو در مسائل بسیاري، مانند نفس،  و به این نظریه انتقادات تندي وارد کرد. به
نقل شده است   حدي عمیق است کهاندیشد و این اختلاف نظر بهعلم و...، مخالف افلاطون می

کره  به  را  وي  میافلاطون  لگد  مادرش  به  شیر،  خوردن  از  پس  که  کرده  تشبیه  زند  اسبی 
متهم 7، ص1385سیرت،  (نیک به حسادت  را  وي  ارسطو،  از  پس  مورخان  از  بسیاري  و   (
اند علت اینکه ارسطو پس از مرگ افلاطون از آکادمی  طور ویژه برخی مورخان گفتهاند؛ بهکرده

ش انتخابخارج  (ملکیان،  ده،  است  بوده  افلاطون  جانشینی  براي  وي  ج1377نشدن   ،1  ،
گوید: «افلاطون عزیز است،  ي مثل، می)، اگرچه خود ارسطو پس از انتقاد به نظریه193ص

 ). 59، ص1335اما حقیقت عزیزتر» (دورانت، 
امر واحد کلی در میان محسوس بر وجود  افلاطون مبنی  ات  ارسطو معتقد است مبناي 

خارجی صحیح است، اما وي دچار خلط میان ذهن و خارج شده است؛ درحقیقت به نظر او، 
ي ذهن مربوط  وري، یا امر کلی، اشتباه کرده و آنچه را به حیطه افلاطون در تبیین ماهیت بهره

 ي «صورت» است. اساس خود ارسطو قائل به نظریه است، به خارج سرایت داده است. براین 
ي مثل است، ارتباط میان موجودات ي مفقوده در نظریهاي که بنابر راي ارسطو، حلقه نکته

سرمدي (مثل) و موجودات کائن و فاسد عالم محسوس است؛ ازآنجاکه ارتباط مستقیم میان 
معرفتهستی و  بهشناسی  دارد،  وجود  معرفتگونه شناسی  که  بر  اي  متوقف  و  فرع  شناسی 
سؤال را باید از افلاطون پرسید که به لحاظ وجودي، چه ربطی میان    شناسی است، اینهستی

عالم مثل و سایه یافت میهاي آنموجودات  عالم محسوسات  در  ایدهها  نه  شود؛ چراکه  ها 
دهند و نه باعث  ها را تشکیل میشوند، نه جوهر آن باعث ایجاد حرکتی در محسوسات می

توان برقرار کرد شناسی نیز چنین ارتباطی نمیمعرفتشوند. بنابراین در  ها میتغییر در آن 
 ).  59، ص1385(لطفی، 

بندي این صورت دسته   توان به ي مثل افلاطونی را می طورکلی اشکالات ارسطو بر نظریهبه
 کرد:  
گونه که ما در ذهن خود داشته باشد؛ زیرا همان  . امور فسادپذیر نیز باید از ایده بهره1

پذیر نیز صورتی داریم و ترجیح و تفاوتی میان  یا اجسام داریم، از امور فسادصورتی از جواهر 
 این دو وجود ندارد؛

وقت چه الگویی براي خلق  ها را الگوي خلق موجودات محسوس انگاریم، آن.  اگر ایده2
بگیریم؟ به از آن نظر که  ایده باید در نظر  براي تبیین مشابهت به طرح مثل،  علاوه اساساً 

فرض الگ نیز عقلاً  الگو  زیرا مشابهت بدون  نیازي نیست؛  ، 1385شدنی است (لطفی،  وست، 
 )؛59ص

ها، پذیرفتنی نیست  ي مربع. به صرف تشابه میان بعضی از امور، مانند تشابه میان همه3
 ).59، ص1385که منشأ تشابه، امري جوهري به نام ایده باشد (لطفی، 
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ي این مطلب که  ه بنابر نظر وي، افلاطون دربارهبندي اشکالات ارسطو این است کجمع 
اینکه  نحوه اندیشیده؛ به بیان دیگر،  امور کلی متفاوت است، درست  از  امور جزئی  ي وضع 

هاي  گونه که از استدلالامري کلی وراي امور جزئی موجود است، مطلبی صحیح است؛ همان
ستقل خارجی جداي از جزئیات داشته آید، اما اینکه امور کلی وجود مافلاطون نیز چنین برمی

 شدنی نیز نیست. هاي افلاطون توان اثبات آن را ندارد و اثباتباشد، مطلبی است که استدلال 
 . مثل در حکمت اسلامی 2.  4

یونان، با ورود به    يگرفته از فلسفههاي فلسفی نشئتي مثل همانند دیگر نظریهنظریه 
عالم اسلام مورد دقت نظر حکماي اسلامی قرار گرفت و سیر تکامل علمی را طی کرد. در  

ابن مسلمان،  فیلسوفان  هممیان  مشاء،  مکتب  پیروي  خود،  سیناي  یونانی  پیشواي  با  نظر 
  ي هفتم کتابي مثل را نپذیرفت و آن را نقد کرد. وي در فصل دوم از مقالهارسطو، نظریه 

در باور به چنین نظري   1ي افلاطونوارد بحث مثل شده و منشأ اشتباه و مغالطه  الهیات شفا
 الرئیس در بیان این پنج مغالطه چنین است:  ي کلام شیخداند. خلاصهرا پنج امر می

شنیده«مغالطه مثل  به  قائلان  اول:  عوارض  ي  از  مجرده  ماهیت  که  اند 
ن ماهیت مجرد از عوارض، در خارج موجود اند ای موجود است، اما تصور کرده

نحو وحدت در ذهن موجود بوده که این ماهیت (کلی طبیعی) بهاست، درحالی
و به نعت کثرت در خارج موجود است؛ یعنی میان ماهیت مجرد لابشرط و  

اند؛ زیرا آنچه در خارج موجود است، ماهیت لابشرط است، لا خلط کردهبشرط 
آنکه براساس این نظر، ماهیت  ذهن موجود است، حال  لا دراما ماهیت بشرط

 صورت مجرد موجود است. لاي از تمام عوارض، در خارج بهبشرط 
ي مثل میان وحدت نوعی و وحدت عددي  ي دوم: قائلان به نظریهمغالطه

اند؛ یعنی طبیعت واحد نوعی است، نه واحد عددي و وجودِ مثلاً  فرق نگذاشته
که واحد بالنوع است، نه واحد عددي که در خارج موجود   انسانیت، طبیعتی است

 باشد.  
پذیرد که «الماهیۀ من حیث که میي سوم: صاحب این نظریه درحالیمغالطه

می هی»،  الا  لیست  است؛ هی  موجود  خارج  در  و  واحد  ماهیت،  همین  گوید 
ت و  اند؛ اگر ماهیت، در خارج نه واحد اسکه این دو قول با هم متناقضدرحالی

شود  ي «الماهیۀ من حیث هی لیست الا هی»)، چگونه مینه کثیر (طبق گزاره
 همین ماهیت من حیث هی، واحدِ عدديِ خارجیِ متشخص شود؟

تعاقب  مغالطه به  ماهیت  که  است  این  حکما  نزد  مسلمات  از  چهارم:  ي 
افراد آن  با پشت سر هم آمدن  نوع  اشخاص محفوظ است؛ یعنی ماهیت یک 

د، نه اینکه ماهیت، فرد واحدي داشته باشد که آن فرد حافظ آن  شوحفظ می
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ماهیت نوعیه باشد. اما بنابر قول مثل، ماهیت نوعیه به تعاقب اشخاص محفوظ 
 نیست، بلکه به فرد مجرد عقلی وابسته است.  

و مغالطه است  مربوط  تعلیمیات  به  فقط  عقلی  مجرد  فرد  وجود  پنجم:  ي 
 ). 318، ص1376سینا، ابنشود» (شامل فرد طبیعی نمی

ي مثل، به پرورش  اما شیخ اشراق و ملاصدرا دو فیلسوفی بودند که ضمن پذیرش نظریه 
ازپیش این نظریه شدند. در نگاه  ابعاد مختلف این نظریه توجه کردند و موجب بارورشدن بیش

وع و علت الناین دو حکیم، مثل به معناي وجود فرد عقلی براي هر طبیعت مادي بوده که رب 
 این نوع نیز است. 

النوع افراد مادي بیان  شیخ اشراق سه وجه براي اثبات وجود مثل افلاطونی یا همان رب
النوع به معناي موجود مجرد عقلی است که مدبر نوع طبیعی موجود  کند. از نگاه وي، ربمی

جرد برآورده ي نیازهاي وجودي آن طبیعت از مجراي این موجود مدر عالم ماده است و همه
 شود. اما بیان سه وجه براي اثبات مثل در بیان شیخ اشراق چنین است:می

دانان بر این باور بودند که عالم طبیعت متشکل از چهار عنصر  وجه اول: در گذشته طبیعی
آب، هوا، خاك و آتش، یا به اصطلاح طب قدیم، چهار خلط بلغم، صفرا، سودا و دم است که 

گیرند؛ یعنی  ن عناصر یا این چهار خلط، سه گروه از موجودات شکل میي ترکیب اینتیجه 
شود. وقتی به این سه دسته از جماد، نبات و حیوان به معناي اعم که شامل انسان نیز می

زند که صدور چنین اي از ایشان سر میالعادهنگریم، آثار متنوع، منظم و خارق موجودات می
تواند مبدأ چنین افعالی  پذیر است و موجود فاقد شعور نمیه افعالی فقط از فاعل علمی توجی

ي غاذیه، نامیه، مولده یا مصوره بدانیم، دو اشکال  باشد. حال، اگر فاعل این افعال متنوع را قوه
است و محل این قوا که بدن است، اگر   2آید؛ اشکال اول: این قوا حال در بدنعمده پیش می

است، اما چون محل متغیر است، این قوا نیز متغیر خواهد بود.    ثابت باشد، این قوا نیز ثابت 
وساز توضیح مطلب اینکه براساس مبانی علوم طبیعی، بدن دائماً در حال تغییر است و سوخت

طوري که طبق اذعان علماي طبیعی،  کند؛ بهي اجزا آن را اقتضا میبدن تغییر دائمی در همه
هاي جدید  رود و سلولتدریج از بین میبدن انسان به  هايحدوداً هر هفت سال، تمام سلول

کند. اگر  شود. بنابراین با تغییر محل، حال نیز که عرض آن است، تغییر میجایگزین آن می
دار انجام این افعال متنوع، منظم و عجیب باشد؛  تواند عهدهاین قوا متغیر است، چگونه می

بتی وجود ندارد که افعال مذکور به آن نسبت داده ي ثاآنکه طبق آنچه گذشت، اساساً قوهحال
النوع نام دارد  دار این افعال باشد. این موجود مجرد ربشود. بنابراین باید فاعل مجردي عهده

 ). 454، ص1، ج1372(سهروردي، 
میان فاعل و فعل در عالم طبیعت که انکارناپذیر است، در عالم    وجه دوم: مطابق سنخیت

ناپذیر و همیشگی است؛  اي خاص و دائمی میان اثر و مؤثر وجود دارد که تخلفطبیعت رابطه 
نظیر اینکه اگر در زمین بذر گندم کشت شود، محصول آن چیزي جز گندم نخواهد بود. از 
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رابطهطرفی می طبیعت صادر شود؛   توانداي نمیدانیم چنین  عالمِ  از موجودات فاقد شعورِ 
رب وجود  تأمینبنابراین  رابطهکنندهالنوع  چنین  (سهروردي،  ي  است  ج1372اي   ،1  ،

 ).455ص
کند که خود او ي امکان اشرف استفاده میوجه سوم: شیخ اشراق در وجه سوم، از قاعده

قاعده براساس  است.  داده  بسط  را  آن  اسلامی  ادر حکمت  موجود ي  چنانچه  اشرف،  مکان 
تر از آن نیز باید یافت شود و بالعکس. استفاده از این قاعده  خسیسی یافت شد، ضرورتاً شریف

اثبات رب عالمانهدر  افعال  و  امور منظم  این  است که:  عالم طبیعت النوع چنین  در  اي که 
ن اشرف، موجوداتی  ي امکاشود، دچار ضعف و نقص و قرین زوال است. بنابر قاعدهمشاهده می

این اشیا، به  از  اتحاد ماهوي داشته باشند،  برتر و بالاتر  با این موجودات خسیس  نحوي که 
ي امکان اشرف، چنین موجودات شریفی ضرورتاً باید  امکان تحقق دارند؛ درنتیجه طبق قاعده

 ). 455، ص1، ج1372موجود باشند (سهروردي، 
 . حکمت متعالیه و مثل افلاطونی3.  4

داند، اما  لاصدرا در ابتدا وجوهی را که شیخ اشراق ارائه کرده، مثبِت مثل افلاطونی نمیم
داند. ملاصدرا  حال پس از نقل کلام سهروردي، آن را بهترین توجیه کلام افلاطون میدرعین

و  الجودة  غایۀ  فی  أنها  «لاشک  که  عبارت  این  با  اشراق  شیخ  تبیین  از  تمجید  از  پس 
کند و سپس  ي شیخ اشراق وارد می)، سه اشکال به ادله53، ص 2، ج1393ا،  اللطافۀ»(ملاصدر

 کند.  نظر خود را تقریر می
ي مهم و ممتاز در نظر صدرالمتألهین که در بیان حکماي اسلامی پیش از او نیست،  نکته

کند؛  شناسی مطرح میي معرفتاین است که وي همگام با افلاطون، بحث مثل را در گستره
شناختی بحث مثل و تطبیق آن با ترتیب وجودي  ف سایر حکما که بیشتر به بعُد هستیخلابه

ي مستقیمی وجود شناسی رابطه شناسی و معرفتعالم توجه داشتند. ازآنجاکه میان هستی
 دهد.  شناسی خود نیز براي اثبات مثل برهان ارائه میدارد، صدرالمتألهین براساس نظام هستی

ل افلاطونی این است که هر نوع طبیعی و جسمانی، یک فرد مجرد  برداشت صدرا از مث
تام عقلی دارد؛ مثلاً نوع انسان، گذشته از این افراد طبیعی، یک فرد مجرد عقلانی دارد. به  

ي اصل و فرع است؛ به این صورت ي فرد مجرد عقلی با این افراد مادي، رابطهنظر وي رابطه 
ها و آثار وجودي او هستند  فراد مادي، فروعات، معلولکه آن فرد مجرد اصل است و این ا

). بنابر رأي صدرا، حمل وجود بر این دو فرد، یعنی فرد مجرد و  142، ص1378(ملاصدرا،  
سینا مبنی بر اینکه اگر ماهیت اقتضاي  نحو تشکیکی است؛ بنابراین اشکال ابنفرد مادي، به

گر اقتضاي مادیت داشته باشد، دیگر مجرد  تجرد داشته باشد، دیگر جسمانی نخواهد بود و ا
نخواهد بود، مرتفع خواهد شد؛ زیرا محذوري ندارد که ماهیت واحد، در یک مرتبه به وجود 

ي دیگري  ي شدیدتر، به وجود تجردي یافت شود. نکته متنزلِ مادي موجود شود و در مرتبه 
گونه که میان انواع که همان  کند، این استکه صدرالمتألهین در توضیح ارباب انواع بیان می
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ها، یعنی عقول مجرد مدبر این افراد نیز مادي تفاوت ماهوي و جوهري وجود دارد، ارباب آن
ها نیز شدت و ضعف وجود دارد؛ اگرچه میان این عقول  با یکدیگر یکسان نیست و میان آن

تأخر میان این    ي علی و معلولی وجود ندارد، اما تقدم و نحو رابطهعرضی تشکیک طولی به
 عقول ضروري است.  

شناختی بود.  ي دلیل صدرا بر اثبات مثل از طریق هستیآنچه تاکنون بیان شد، خلاصه
شود: «ما حقایق معقول را شناسی مبتنی است، چنین تقریر میبرهان دیگر او که بر معرفت

ادراك به امر معدوم تعلق خواهد    کنیم. در هر ادراکی یقیناً مدركَ وجود دارد، وگرنهادراك می
ها را قائم به نفس مدركِ  گرفت که باطل است. بعد از قبول وجود حقایق معقول، یا وجود آن

؛ اما  گونه که مشائیان قائل بودند، قائم به عقل فعالدانیم، یا مستقل از آن، یا آن(انسان) می
ه ارسطو بر این باور بود) غلط است؛  طور کاحتمال اول (قیام صور معقول به نفس انسان، همان

آنکه غافل  گاه نباید نفس انسان از این صور معقول غافل باشد(حالزیرا در این صورت هیچ
شود). اما احتمال سوم (صور معقول در عقل فعال موجود باشد) نیز محذور دارد؛ زیرا صور  می

سؤال از علت فاعلی صدور  معقول چون متکافئ و در عرض یکدیگرند، پس کثیر هستند. حال،  
کنیم و آن علت فاعلی، خود نیز باید این جهات کثیره را داشته باشد؛ زیرا در فرض  ها میآن 

ها، حیثیت صدور هر معلول غیر از معلول دیگر خواهد بود؛ نهایتاً منجر به صدور  کثرت معلول
دو تالی باطل    شود که هرکثیر از حق تعالی یا وجود جهات کثیره در ذات بسیط حق می

است؛ بنابراین مقدم (صور معقول در عقل فعال موجود باشند) نیز باطل خواهد بود؛ درنتیجه 
شود که صور معقول، حقایق مجردِ قائم به ذات هستند. به نظر صدرا این  مطلوب ما ثابت می

 )55، ص2، ج1393تقریر، برابر با همان مقصود افلاطون از مثل است (ملاصدرا، 
شده حقیقتاً با آنچه در کنیم، ماهیت امر ادراكین وقتی کلیات معقول را ادراك میبنابرا

واقع است، مطابقت دارد؛ زیرا منشأ درك این امر کلی، حقیقت مجرد این مدركَ در عالم  
کند که نفس به سبب ارتباط با بدن و احتجاب به آن، این  عقل است. ملاصدرا تصریح می

ي از دور و در  کند. او این نحوه از مشاهده را به مشاهدههده نمیحقایق عقلی را کامل مشا 
انطباق بر  کند که در این صورت، انسان امر مبهم و قابلهواي غبارآلود یک شیء تشبیه می

). بنابراین ملاصدرا با این بیان،  289، ص1، ج1393کند (ملاصدرا،  افراد کثیر را رؤیت می
ي مثل افلاطونی، مشکل مطابقت ذهن و عین در صور نظریه   ي نیکوترین تأویل ازضمن ارائه 

 معقول را نیز مرتفع کرده است.  
 . اشکالات وارده بر مثل4.  4

اند که  ي مثل افلاطونی وارد کردهاگرچه ارسطو و اتباع وي اشکالات بسیاري بر نظریه
بهامات وجود دارد که  توان دفع کرد، اما در این نظریه برخی اشکالات و اها را نیز میاکثر آن 

اند که به  ها توجه کردهاز چشم نقاد مشائیان پنهان مانده و برخی از حکماي معاصر به آن
 شود: ها اشاره میچند نمونه از آن 
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(آن1 نوع  متفق.  افراد  میان  مشترك  است) کلی  بیان شده  الحقیقه  گونه که در منطق 
د مادي و فرد مجرد عقلی همگی داخل در  ي مثل، افرابه اینکه براساس نظریهاست. باتوجه

 پذیر است؟ نوع واحدند، اختلاف حقیقت موجودات مجرد و مادي در نوع واحد چگونه توجیه 
علم و سایر کمالات وجودي هستند، درحالی2 عین حیات و  عقل  عالم  که . موجودات 

حیات ضعیفی    ي با مراتب عالی وجود، اند و در مقایسهروحموجودات عالم ماده جمادات بی
 شود موجود حی و جمادات ضعیف در نوع واحد جمع شوند؟دارند؛ چگونه می

افراد یک نوع واحد چگونه می3 از  با برخی دیگر  توانند رابطه. برخی  ي علیت و تدبیر 
و حال باشند  علیت یک  داشته  و  است  مثلیت  واحد، مقتضی  نوع  بودن در تحت یک  آنکه 

 ضی رفعت وجودي علت از معلول است.  موجود براي موجود دیگر، مقت
ي مثل در عالم عقول مجرد از ماده موجود هستند و از . ازآنجاکه ارباب انواع در نظریه4

ي طولی قرار دارند، تمایز عرضی این  عرض بوده و در یک مرتبه سوي دیگر، این عقول هم
 شود؟موجودات به چه نحوي تبیین می

شود براي تعلیمیات نیز همانند طبیعیات، مثال  ه می. اشکال دیگر این است که چگون 5
که  مفارق عقلی وجود داشته باشد و این مثال از مثال طبیعی مستقل و منحاز باشد؛ درحالی

تعلیمیات  براي  به مثال مستقل  اعتقاد  بنابراین  امور طبیعی است.  از عوارض  تعلیمی  امور 
 پذیرفتنی نیست.  

عالم، هرآنچه شیءي مثل  . اگر قائلان به نظریه6 این  این باورند که در  بودن بر آن  بر 
ها و اضافات  صادق است، در عالم مثل، مثال عقلی دارد، باید از آنان پرسید که آیا بر نسبت

ها و اضافات نیز بودن صادق است یا نه؛ اگر صادق است، پس نسبتیا اشیاي مصنوع نیز شیء
 باید مثال عقلی داشته باشد.  

کننده و حافظ انواع مادي خود هستند.  ي مثل، ارباب انواع رب و تربیتنظریه  . براساس7
زیستند و اکنون از سوي دیگر به گواه علوم طبیعی، انواع مادي بسیاري در عالم طبیعت می

شود؛ حال، قائلان به مثل باید به این  اند و اثري از افراد مادي آنان یافت نمیمنقرض شده
ه اگر ارباب انواع مدبر و مربی انواع مادي هستند، چگونه نتوانستند انواع  اشکال پاسخ دهند ک

 خود را از انقراض نجات دهند؟ 
. برخی از امور مادي، مانند زمان و هیولی، تنها امکان تحقق در عالم ماده را دارد و  8

قلی  شود که مثال ع ها نیست؛ حال، این پرسش مطرح میقابلیت خروج از عالم ماده براي آن
 ). 89، ص1382آملی، زادهچنین مفاهیمی چگونه امکان فرض خواهد داشت؟ (حسن

 

 هاي پژوهش . یافته5
و ترجیح یکی بر دیگري نیست   هدف پژوهش حاضر، داوري میان دو نظریه مثل و تجرید

و نسبت صواب و خطا به هریک از دو نظریه، خارج از عهده این نوشتار است. آنچه پژوهش  
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تفاوت بیان  است،  آن  اثبات  درصدد  هستیحاضر  معرفتهاي  و  فرض  شناسانه  بر  شناسانه 
 شود. پذیرش هریک از دو نظریه است که در ادامه به چند مورد اشاره می

 شناختیهاي هستی. تفاوت1.  5
 ي رجوع اشیا در قوس صعود . تفاوت در نحوه1. 1.  5

ي فرد عقلانی  ي مثل شرح داده شد، رابطه تر تبیین ملاصدرا از نظریهطور که پیشهمان
،  1366ي آن است (ملاصدرا،  ي اصل و فرع یا شیء و سایههر ماهیتی با فرد مادي آن، رابطه

ص2ج بنابرای243،  هر  )  بازگشت  فلسفی،  مبانی  بنابر  ازآنجاکه  مثل،  پذیرش  فرض  با  ن 
)، پس  33، ص1360موجودي به اصل و حقیقتی است که از آن تنزل یافته است (ملاصدرا،  

ها به فرد عقلانی همان نوع، یا مثال مجرد  از مفارقت انواع مادي از عالم طبیعت، رجوع  آن
کند. اما بنابر پذیرش جمادات نیز صدق میخودشان خواهد بود و چنین مطلبی درخصوص  

ها ماده است، در همین عالم  ي تجرید، انواع مادي از آن لحاظ که اصل و حقیقت آن نظریه 
ماده   از  نفوس مجرد  و فقط  ندارند  عالی  مراتب  به  بازگشت  و  و صعود  عروج  و  مانده  باقی 

 ند بود.شوند و به بقاي او، باقی خواههستند که با عقل فعال متحد می
 ي صدور کثرت  . تفاوت در نحوه2.  1.  5

ي صدور کثرات از  برانگیز میان مشائیان و اشراقیان، نحوهیکی از مباحث مهم و اختلاف
ي تبیین صدور کثرت از ي مثل تأثیر بسیاري در نحوهمبدأ واحد است. پذیرش یا رد نظریه 

کنند که معلول نخستین، د اثبات میي الواحوحدت خواهد داشت. مشائیان با استناد به قاعده
ي وجوب غیري عقل اول،  شود؛ از جنبهموجودي مجرد از ماده است که عقل اول نامیده می

از جنبه ترتیب، عقول و  همینشود و بهي امکان ذاتی وي، فلک اول صادر میعقل دوم، و 
یابد؛  لی افزایش میشود و در هر مرتبه، جهات کثرت نسبت به مراتب عاافلاك بعدي صادر می

رسیم  تا جایی که امکان صدور موجود مجرد از ماده وجود ندارد؛ یعنی به عقل متکثرالذات می
که امکان صدور عقل از او وجود ندارد. موجودات عالم ماده از این عقل اخیر (که جهت کثرت  

صادر می دارد)  غلبه  او  (ابندر  مط247، ص  3، ج1403سینا،  شوند  بنابراین  مبناي  ).  ابق 
شود، لکن بنابر پذیرش طور مستقیم از عقل مجردِ فوقِ خود صادر میمشائیان، عالم ماده به

مادي هماني مثل، ربنظریه  انواع  از  نوع  النوع هریک  این  مادي  گونه که در طول حیات 
ي خلقت افراد نوع خود است؛ به دیگر  حافظ و مدبر افراد آن است، در قوس نزول نیز واسطه

نظریهس بنابر  خن،  است.  نیز  مادي  انواع  پیدایش  و  مادي  تبیین صدور کثرات  راه  ي مثل، 
پذیرش مثل افلاطونی، کثرت خارجی حقیقی پیش از عالم طبیعت حاصل شده و امور متکثر،  

ي تجرید و انتفاي مثل، تکثر موجودات عالم  افراد عقلی متکثر خواهند بود؛ اما بنابر نظریه
 کند. ي ایشان بازگشت میتکثر در عقل آفرینندهطبیعت به جهات م
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 ي کمال . اختلاف در مبدأ افاضه3. 1.  5
ي مثل، هر نوع مادي، ربی در عالم عقول دارد که این رب کمالاتی دارد و  براساس نظریه

النوع فقط ي این کمالات هستند. با فرض پذیرش این نظریه، افراد هر ربدهندهافراد او نشان
النوع  ي رب النوع خود باشند و نهایت سیر صعودي ایشان، مرتبهند واجد کمالات ربتوانمی
ي فرد  یابند؛ چراکه رابطه النوع فراتر نرفته و تنزل نیز نمیها خواهد بود و از کمالات ربآن 

ي فروتر، تنها نشانگر  عقلانی و فرد مادي، تدبیر و علیت است و افراد هر نوع مادي در مرتبه 
رب   میزان نتیجه کمالات  چنین  هستند.  خود  می النوع  سرایت  نیز  انسان  نوع  به  و  اي  کند 
محدودهانسان در  فقط  نیز  ربها  کمالات  میي  کمالات  کسب  خود  عقلی  اما  النوع  کنند. 

صورت مستقیم از آخرین  ي تجرید مشائیان که بر مبناي صدور انوع مادي بهبراساس نظریه
ي علیت و تدبیر میان این عقل طولی و انواع  ده است، رابطهي طولی بنا ش عقل در سلسه

براین که  است  برقرار  نه  مادي  است،  عقل  همین  کمالات  تابع  مادي  انواع  کمالات  اساس، 
النوع مخصوص آن نوع و نهایت سیر موجودات عالم طبیعت نیل به کمالات آن عقل اخیر رب 

ي طولی عقول  آخرین عقل در سلسله ي طولی عقول خواهد بود. عقل فعال که  در سلسله 
ها درواقع همان عقول عرضی  النوع النوع ها جامعیت بیشتري دارد؛ زیرا رب است، از دیگر رب

 ي بعد و محدودتري از کمال عقول طولی قرار دارند.  هستند که در رتبه
 هاي معرفت شناسانه . تفاوت2.  5
 . تفاوت در معناي کلی 1.  2.  5

ي مثل و تجرید تفاوت چشمگیري در معناي کلی و جزئی و  نظریه  پذیرش هریک از دو
ي مثل، کلی، یک فرد متشخص خارجی کند. بنابر پذیرش نظریهها ایجاد میدر مصادیق آن

آیند) یکسان است  عقلی است که نسبت او با افراد و مصادیق آن (که جزئیات او به شمار می
شود. به بیان دیگر، از این وان کلی بر آن میبودن نسبت، موجب اطلاق عنو همین یکسان

ي تجرید،  ي وجودي است. اما مطابق نظریهلحاظ سعهنظرگاه، کلی به معناي محیط و جامع به
اساس  ي موارد صدق عاري است. براینکلی یک مفهوم ذهنی است که از عوارض مشخصه 

بودن نسبت به مصادیق، کسانانطباق بر مصادیق متعدد. البته معناي یکلی یعنی مفهوم قابل
 در هر دو مبنا وجود دارد.  

 . نسبیت و نفسیت 2.  2.  5
ي مثل، هر نوع تام مادي یک فرد عقلانی در عالم عقول دارد که رب و علت  مطابق نظریه

ها کلی است و افراد مادي، نسبت به او جزئی  افراد مادي نوع خویش است و نسبت به آن
عقلی، خود یک امر کلی است که در قیاس با شیء دیگري متصف  هستند. بنابراین هر فرد  

شود و کلیت براي او وصف نفسی است. همچنین فرد مادي او نیز جزئیِ حقیقی  به کلیت نمی
با چیز دیگري سنجیده نمی برایناست و  نیز بشود.  اضافی  به جزئی  تا متصف  اساس شود 
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آید و با مبناي تجرید سازگار است؛  ود میجزئی اضافی فقط در قیاس مفاهیم با یکدیگر به وج
حال کلی هستند،  عینبه بیان دیگر، ازآنجاکه مثل افلاطونی موجودات متشخص عقلی و در

پذیر نبوده و امور نفسی هستند، برخلاف کلی حاصل از تجرید که نسبی بوده و مفاهیم  نسبیت 
ي مثل نیز جزئی  است دربارهمختلف، در قیاس با یکدیگر، جزئی اضافی هستند. البته ممکن  

هاي عقلی بر  ي دیگري تبیین شود؛ به این نحو که ترتب و توقف برخی از مثالگونهاضافی به
 ي میان افراد عقلی شود.  وجودآمدن جزئی اضافی در رابطهبرخی دیگر، موجب به

 . تفاوت در معناي انسان  3.  2.  5
وجب تغییر نگرش ما از معناي انسان  تواند مي مثل در ادراك کلیات میپذیرش نظریه

شود. تعریف رایج و مشهور از انسان، «حیوان ناطق» است و نطق به معناي ادراك کلی است.  
ارتباط با  انسان بر مصادیق آن، متوقف بر  اگر کلی را حمل بر مثل افلاطونی کنیم، صدق 

حقیقتاً اطلاق کرد که با   توان بر افراديالنوع عقلی است. در این صورت انسان را تنها میرب 
عوالم بالاتر و موجودات مجرد عقلی ارتباط داشته باشند و از آن مرتبه کسب علم کنند. اما  

ها صادق است؛ زیرا قدرت تجرید و فهم  ي انسان بنابر پذیرش تجرید، تعریف مذکور بر همه
همه براي  مصادیق،  از  مجرد  کلی  دستمعانی  انسان،  افراد  مفا ي  حد  در  اولیه،  کم  هیم 

 دردسترس است.  
 الامر . تفاوت در معناي نفس4.  2.  5

نظر حکما  ي اسلامی همواره اختلافالامر یکی از مباحثی است که در فلسفهبحث نفس
ملاك مطابقت و صدق قضایا    الامر درواقع ). نفس502، ص1379را برانگیخته است (سجادي،  

شود، به اعتبار  است. در علم منطق، قضایاي مختلفی که در علوم مختلف به کار گرفته می
شود که ي خارجیه، ذهنیه و حقیقیه تقسیم میوجود موضوع در مراتب مختلف، به سه دسته 

 شود: طور خلاصه چنین تعریف میبه
اى که در قضیه گونه رج موجود است، به ي خارجیه: گاهى موضوع قضیه در خا. قضیه1

 هاى گذشته، حال یا آینده وجود دارند؛ فقط افرادى مدنظر است که در یکى از زمان
ي حقیقیه: گاهى موضوع قضیه در واقع وجود دارد؛ بدین معنا که حکم هم به  . قضیه2

 است که تحقق بالفعل دارند؛  مربوط  افرادى
ي ذهنیه: گاهى موضوع فقط در ذهن موجود است که در این صورت، قضیه را . قضیه3

 ).140، ص1433نامند (مظفر، ذهنیه مى
در میان حکما این بحث وجود دارد که ملاك مطابقت و صدق قضایا چیست. این ملاك  

الامر چیست، اختلاف دیدگاه وجود دارد.  صداق نفسنامند. در اینکه مالامر میمطابقت را نفس
الامر چنین است: ظرف ثبوت عام که شامل  ي نفسنظر حکیم معاصر، علامه طباطبایی، درباره

،  1386الامر نام دارد (طباطبایی،  شود، نفسوجود، ماهیت، ذهن و مفاهیم اعتباري عقلی می
 ).74ص
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نظرباتوجه پذیرش  بنابر  یادشده،  مطالب  مثالیهبه  مثل،  عقلی میي  توانند ملاك  هاي 
به اینکه فرد عقلی هر ماهیت، علت فرد  ي قضایا قرار گیرند؛ باتوجهگانهصدق در اقسام سه
هاي مختلف بر افراد مادي قرار گیرد.  تواند ملاك صدق و کذب محمولمادي آن است، می

الامر است؛  سبی براي تبیین نفسي تجرید، کلام علامه طباطبایی رهیافت منااما بنابر نظریه
الامر عبارت است از ظرف ثبوت عام که شامل وجود، ماهیت و مفاهیم اعتباري  یعنی نفس
 عقلی است. 

 

 گیري . نتیجه6
هاي  شناسی که ثمرات و نتایج آن به سایر حوزه ي معرفتیکی از مسائل مهم در حوزه

اي که در طول تاریخ  لی است؛ مسألهي حصول ادراکات ککند، نحوهمسائل فلسفی سرایت می
برانگیخته و درباره را  اندیشمندان  و کنکاش فلسفی شده  فلسفه همواره توجه  ي آن بحث 

هاي دو حکیم بزرگ، افلاطون و شاگرد وي،  است. شروع این بحث از یونان باستان و نظریه
دو دیدگاه مختلف  ي حصول ادراکات عقلی،  ارسطو، بوده است. میان این دو فیلسوف در نحوه

ي مثل شد و ارسطو با ي حصول ادراکات عقلی قائل به نظریهشکل گرفت: افلاطون در نحوه
ریزي کرد. این مسأله نیز همچون سایر مسائل فلسفی  ي تجرید را پایهرد این نظریه، نظریه

مسلمان به  ي اسلامی پروار شد و فلاسفهجامانده از میراث یونان باستان، با ورود به فلسفهبه
تدقیق نظر علمی آن پرداختند؛ برخی از حکیمان مسلمان مانند شیخ اشراق و ملاصدرا نظر 

شناسی، میان مراتب عالی  لحاظ هستیگونه که بهافلاطون را پذیرفتند و معتقد شدند همان
رابطه وجود،  دانی  حوزهو  در  است،  برقرار  وجودي  توقف  و  علیت  معرفتي  نیز  ي  شناسی 

ها میسر  ها در عالم ایدهکامل و صحیح موجوداتِ عوالم دانی، بدون شناخت مثال آنشناخت  
ها. در طرف مقابل،  نخواهد بود و ادراك کلیِ عقلی عبارت خواهد بود از شناخت این مثال

ابن از حکیمان مسلمان، مانند  را برخی  ادراکات کلی  ارسطو صحه گذاشته و  بر نظر  سینا، 
اند؛ یعنی انسان در مواجهه با امور متکثر جزئی  ي حسی دانستهولیهمحصول تجرید ادارك ا

کند که در مراتب بالاتر نفس اي (معقول اولی) را کسب میي حس، ادراکات اولیه در مرتبه 
صورت  شود و درنهایت بهشود و از آنچه موجب تکثر است، تقشیر و تجرید میپردازش می

 شود. راد ادراك میي افصدق بر همهیک معناي کلی قابل
مختلف  ثمرات  کلیات،  ادراك  درباب  مثل  یا  تجرید  قول  دو  از  هریک  انتخاب 

و معرفتهستی اجتناب شناختی  بدان  شناختی  باید  نزاع  ناپذیري خواهد داشت که طرفین 
 شناختی عبارت است از :  توجه کنند. ثمرات هستی

 ي رجوع اشیا در قوس صعود؛  . تفاوت در نحوه1
 . اختلاف در صدور کثرت بر مبناي هریک از دو قول؛  2
 . تفاوت در امکان دریافت کمالات براي افراد انسان. 3
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 شناختی مثل عبارت است از:  معرفت  اما ثمرات
 . تفاوت در معناي کلی؛ 1
 . نفسیت و نسبیت معناي کلی؛ 2
 . تفاوت در تعریف انسان؛ 3
 الامر. . تفاوت در معانی نفس4
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