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باسمه تعالی

شهاب الدين سهروردى مقتول 

 شهاب الدين سهروردى كه حكمت الاشراق او نقشى بزرگ در زندگى رروحانى و عقلانى اسلام به خصوص شيعه داشت به سال 549 ه.ق (1153ميلادی) در سهرورد، دهكده‏اى در حوالى زنجان كنونى به دنيا آمد، در مراغه و اصفهان به تحصيل پرداخت و سپس شروع به مسافرت در سرتاسر ايران كرد و با مشايخ صوفيه ملاقات‌ها نمود و از تعاليم آنان بهره گرفت. در طول اين دوره، اوقات بسيارى را به تفكر و نيايش و عزلت روحانى گذراند، در يكى از اين سفرها، از دمشق به حلب، ملك ظاهر پسر صلاح الدين ايوبى فرماندار مشهور مسلمين را ملاقات نمود، ملك ظاهر سخت مجذوب شهاب‌الدين شد و از او خواهش كرد در نزد او بماند. در اين بارگاه بود كه شيخ اشراق مورد بى‌مهرى مقامات مذهبى شهر واقع شد و آنان برخى از اظهارات او را براى اسلام خطرناك دانستند، آنان مرگ او را خواستار شدند، و وقتى ملك ظاهر مخالفت نمود مقامات مذهبى عرض حالى به نزد صلاح الدين فرستادند .صلاح الدين پسرش را تهديد به استعنا يا پيروى از رهبران دينى كرد. بدين‌گونه شهاب الدين در آنجا زندانى شد و در سال 587 در سن 38 سالگى به علت گرسنگى از پاى در آمد،يا او را خفه كردند.

 مسلم هيچ كتاب تاريخ فلسفه اسلامى‏كامل نخواهد بود مگر آنكه از سهروردى و آئين وى نام برده باشد ،كتب تاريخ فلسفه اسلامى‏كه بوسيله غربيان نگاشته شده،معمولاًبا اين رشد پايان مى‏پذيرد،زيرا آنها آن قسمت از فلسفه اسلامى‏را كه نفوذى بر فلسفه اسكولاستيك داشته مورد بررسى قرار داده‏اند،در حاليكه قرن هفتم نه تنها پايان تفكر نظرى در اسلام نيست ،بلكه در حقيقت آغاز مهمترين آئين اشراقى است .در همان زمان كه فلسفه مشاء به جانب غرب واندلس و از آنجا به ميانجى ابن‌ رشد و ديگران به اروپا راه مى‏يافت،نوشته هاى سهرودى راه خود را به جانب شرق مى‏گشود.

 نوشته هاى سهروردى را به پنج گروه مى‏توان تقسيم كرد 1- رسالات بزرگى چون تلويحات،مقامات ،مطارحات،و حكمت الاشراق 2- رساله هاى تعليمى چون هياكل النور،الالراحالعماديه ،پرتونامه ،اعتقاد الحكما،اللمعات،يزدان شناخت،و بستان القلوب كه برخى به فارسى است ،كه همه شامل توضيحاتى است درباره مسائل مورد بحث رسالات طولانى‌تر 3- حكايات ساده كه به زبان رمزى نوشته شده و معرف سفر نفس از مرحله ابتدايى به معرفت و سپس به اشراقات است كه همه به زبان فارسى است،مثل عقل سرخ، آواز پر جبرئيل ،الغربة الغربيه )كه به عربى است(لغت موران ،رساله فى حالات طفوليه ، روزى با جماعت صوفيان ،رساله فى المعراج،و صفير سيمرغ 4- تفسيرها و تحريرهاى متون اوليه و قديمى فلسفه و قرآن كريم مانند،ترجمه رسالةالطير ابن سينا به فارسى ،تفسير اشارات و تنبيهات ابن سينا و....5-نيايش ها ،مناجات ها،...

 به خوبى مى‏توان ادعا كرد كه عقايد سهرودى تا سهرودى تا حدودى زيادى مرهون فلاسفه اسلامى‏به خصوص ابن سينا است .او در عين حال كه يك صوفى است ،يك فيلسوف و به سخن بهتر يك حكيم الهى است ،و به جهت جنبه الهام روحانى افكارش مديون حلاج و غزالى است .او به شناسائى حكمت قديم حكماى زرتشتى هرمسى و نيز فلاسفه پيش از ارسطو مثل فيثا غورث و افلاطون پرداخت ،سرانجام تحت تاثير مستقيم سنت گسترده هرمسيان -كه مبتنى بر قديمى ترين رموز علم حكمت بود-واقع شد،سهروردى خود را احيا كننده خرد جاودان مى‏دانست و آن را حكمت لدّنى يا حكمت عتقيه مى‏خواند ،حكمتى كه پيوسته در ميان هنديان،ايرانيان ،بابليان،مصريان و يونانيان قديم تا زمان افلاطون وجود داشت ،در آئين سهروردى فلسفه به معنى دانايى تألُّه است تا به معنى نظام پردازى عقلى استدلال و بحث صرف باشد.لذا فلسفه با اين ديد از افلاطون و ارسطو شروع شده بلكه پايان پذيرفته است.

 ارسطو به حكمت لباسى عقلانى پوشاند و ميدان آنرا محدود كرد و آن را از حكمت توحيدى حكيمان پيشين جدا ساخت .از نظر مكتب اشراق پدر فلسفه «هرمس يا پيامبر» است كه فلسفه را از طريق وحى آسمانى دريافت داشت ،پس از ادريس سلسله‏اى از حكماى يونانى و ايرانى قديم ظهور مى‏كنند و سپس وجود اسلام است كه حكمت‌هاى تمدن‌هاى پيشين را وحدت و اعتدال مى‏بخشد .

 سلسله انتقال آئين هاى اشراقى را كه به طريق رمزى و نه تاريخى بايد شناخت مى‏توان به صورت زيرارائه داد.

    هرمس یاآغا ثاديمون یا شيث .
از هرمس دو شاخه منشعب می شود 

الف: شاخه، شاه موبدان ايرانى )ملكان صديق(  و اسقلبيوس و كيومرث و فريدون و كيخسرو و ابويزيد بسطامى و منصورحلاج و ابوالحسن خرقانى.

 ب:شاخه،  فيثاغورث و امپدوكلس )انباذ قلس) و افلاطون و نوافلاطونيان و ذوالنون مصرى و ابوسهل تسترى  . که در نهایت هر دو شاخه به  سهروردى ختم می شود.
  سهرودى در مقدمه كتاب حكمة الاشراق ماهيت حكمت اشراقى و ارتباط آن را با آئين هاى قديم به وضوع بيانن مى‏كند و مى‏نويسد:
 «اگر چه پيش از تاليف اين كتاب رساله هاى كوتاهى راجع به فلسفه ارسطوئى نوشته‏ام ، اما اين كتاب داراى «روش خاص است و با همه آنها تفاوت دارد.تمام مطالب آن از راه تفكر و احتجاج گرد نيامده ،بلكه مشهود و تأمل ذهنى و اعمال زاهدانه نقش مهمى در تأليف آن داشته‏اند. از آنجت كه گفتار ما از طريق مباحث عقلى به‌دست نيامده ،بلكه به وسيله بينش درونى و تأمل حاصل گرديده و با شك و وسوسه شكاكان  از بين نخواهد 
رفت ...طريق فلسفه من ،افلاطون الهى و حكماى الهى ديكز چون حكماى گذشته به علت چهل توده گفتار خود را به صورت رمز بيان داشتند،آنچه در ردّ ايشان نوشته شده سراسر مربوط است به ظاهر گفته هاى آنان نه بر مقاصد واقعى آنان .حكمت اشراقى كه حاصل و پايه آن بر دو اصل نور و ظلمت است و به وسيله حكماى ايرانى چون جمشيد،فرشاد شور و بزرگمهر نباشد،در ميان همين رموز جاى گرفته است .هيچ كس نبايد تصور كند كه نور و ظلمت كه در توضيحات ما آمده به همان معنى گفتار مجوسان كافر يا شبيه بدعت مانى گرايان است،كه افكار آنها سرانجام ما را به شرك و ثنويت دچار مى‏كنند.»
 معنى اشراق :

 طلوع خورشيد از شرق كه به همه چيز نور بخشيده ،و سرزمين نور را با نور بخشى ومعرفت مى‏شناساند، معنى اشراق است ،همچنانكه مغرب جايى است كه خورشيئ افول مى‏كند و تاريكى حكم فرماست ،مغرب سرزمين ماده ،جهل يا افكار بحثى و استدلالى مى‏باشد كه در دام ساختمان منطقى خود گرفتار است ،شرق بر عكس سرزمين نور و هستى ،سرزمين علم و نور بخشى است كه انديشه بحثى و استدلالى راتعالى مى‏بخشد ،سرزمين علمى كه از صفا و تقديس تركيب يافته و انسان را از قيد خود و جهان رها مى‏سازد .بهمين جهت سهروردى حكمت اشراق را به شاه موبدان ايران باستان چون كيخسرو و حكماى يونان چون اسقلبيوس ،فيثاغورث و افلاطون نسبت مى‏دهد ،حكمايى كه حكمت آنها بر صفاى درون و الهام عقلانى و نه بر منطق بحثى استوار است و لذا است كه اين حكمت بيشتر ذوقى است تا بحثى ،و در تلاش دست يابى به نور بخشى از طريق زهد و صفا است .در خلال مطالعه آثار سهروردى انسان از بسيارى نقل آيات قرآن و احايث و گفتارهاى صوفيان اوليه و از اينكه وى انديشه گوناگون را با دگرگونى عميق به قالب اسلامى‏در آورده و در شگفت مى‏ماند .

 طبق طرح سهروردى عالمان چهار گروه‏اند
 1- حكيم الهى:يعنى كسى كه هم با فلسفه بحثى مثل فلسفه ارسطوئى و هم با معرفت خفى يا تأله آشنائى دارد .سهروردى فيثاغورث ،افلاطون و خود رااز اين گروه مى‏داند .

 2- حكيمى كه خود را با فلسفه بحثى درگير نمى كند و فقط به معرفت خفى قانع است ، مانند حلاج و بايزيد بسطامى‏و سهل تسترى .

 3- فيلسوفى كه با فلسفه بحثى آشنائى دارد و نسبت به معرفت خفى ببگانه است ،چون فارابى و ابن سينا 
4- كسى كه طالب علم است ولى هنوز به مقامى‏از علم نرسيده است .

 برتر از همه اين درجات قطب يا امام قرار دارد كه رأس سلسله مراتب روحانى است و ديگران چون نمايندگان و خلفاى او هستند.
 سهروردى مقامات حكمت را كاملاً به طريق خاص صوفيان بيان مى‏كند و مقامات را چون درجاتى مى‏داند براى وصول به وحدت الهى، كه بوسيله شهادت بيان گرديده است. در ابتداى رساله صفير سيمرغ ، سهروردى براى وحدت پنج مرحله برمى‏شمرد: لااله الا اللَّه: يعنى هيچ كس جز خدا قابل پرستش نيست ، كه معمول ترين پذيرش يگانگى خدا و نفى الوهيت از ما سوى اللَّه است، لا هُوَ الَّا هُوَ: يعنى كسى جز او نيست، كه نفى غيرت از خدا است و فقط اوئى از آن اوست لا اَنْتَ الاّ اَنْتَ: توئى نيست جز تو، كه نفى توئى از غير خداست . لا اَنا الااَنَا: يعنى اِنِّيَتى جز انيت خدا نيست، فقط خداست كه مى‏گويد «من». عاقبت بالاترين مقام وحدت از آن كسانى است كه مى‏گويند: كلُّ شَيى‏ء ها لِكٌ اِلاّ وَجْهَهُ، يعنى هر چيز محو شدنى است جز صورت ذات او 

 شرق و غرب در جغرافياى مقدس:

 غرب دنياى ماده است، زندانى است كه روح انسان در آن افتاده و بايد از آن رهايى يابد. شرقِ انوار، عالم فرشتگان مقرب است كه در وراى دنياى مرئى قرار دارد و مبدأ روح انسان است، غرب ميانه به منزله افلاكى است كه با قواى مختلف درونى انسان مطابق است ... تمام آنچه در عالم مرئى است از جمله افلاك سماوى ، قسمتى از غرب است زيرا هنوز با ماده مرتبط است هر چند كه بسيار هم رقيق باشند، يعنى شرق در وراى جهان مرئى است . 

 براى سالك سفر از قيروان (تونس) كه در غرب قسمت اصلى جهان اسلام است، آغاز مى‏شود. مريد و برادرش در شهرى در ته چاهى كه به معنى قعر ماده است زندانى شده‏اند. آنان پسران شيخ هادى بن الخير اليمانى از اهالى يمن‏اند، كه يمن دست راست است و نماد شرق و به طور سنتى با حكمت سليمان پيامبر و حكماى باستان مربوط است، همانطور كه طرف چپ با ماده و ظلمت مرتبط است .

 در بالاى چاه قصرى بابرجهاى بسيار قرار دارد كه به معنى دنياى عناصر و آسمان با قواى نفس است. آن دو شبانگاه نه هنگام روز قادر به رهايى از چاه مى‏باشند و اين بدان معنى است كه انسان در مرگ است كه به عالم معقولات يا عالم روحانى دست مى‏يابد. اين مرگ يا بطور طبيعى است يا به صورتى ملايم چون رؤيا كه در حقيقت مرگ دوم است. در چاه ظلمتى حكمفرماست كه انسان قادر به ديدن دستهاى خود نيست ، و اين بدان معنى است كه ماده چنان حاجبى است كه بندرت نور مى‏تواند از آن عبور كند. آنان گهگاه اخبارى از يمن دريافت مى‏كنند و با دريافت اين اخبار، غم دورى از وطن . آنان را فرا مى‏گيرد و اين به معنى آن است كه از طريق تأمل يا رؤيا، عالم معقولات را مى‏بينند. چنين است كه آنان عازم موطن اصلى خود مى‏شوند. 

 در يك شب روشن از جانب فرمانرواى يمن بوسيله هد هد به آنان فرمان مى‏رسد كه به سوى موطن اصلى خود آغاز سفر كنند و اين به معنى دريافت وحى است از عالم معقولات و آغاز گرايش به زهد. ضمن آن فرمان از آنان خواسته مى‏شود كه چون به وادى مورچگان كه نشانه شور و آز و طمع است، رسيدند دامن بيفشانند، كه اين به معنى رهايى از وابستگى است . به نشانه رهايى از شهوت مى‏بايست زنان خود را بكشند، آنگاه سوار بر كشتى شوند و به نام خدا سفر خود را آغاز كنند. آنان پس از آماده شدن، عازم زيارت كوه سينا مى‏گردند. موجى بين سالك و پسرش حجاب مى‏شود و پسر غرق مى‏شود، اين بدان معنى است كه مريد از نفس حيوانى آزاد مى‏گردد. صبح نزديك است كه اشاره‏اى است به نزديك شدن اتحاد نفس جزئى با نفس كلى. قهرمان داستان دنياى شرّ را كشف مى‏كند، يعنى اين دنيا را، دنيايى كه بوسيله نزول باران و سنگ، كه همراه آن امراض باشند و مفاسد اخلاقى، به تباهى افتاده است. با رسيدن به درياى طوفانى دايه خود را به دريا مى‏افكند و او را غرق مى‏كند، يعنى حتى روح طبيعى خود را قربانى مى‏كند. سفر او هنوز در طوفان است، يعنى گرفتار «مَن» است. او بايد از ترس پادشاهى كه فوق اوست و از هر كشتى باج مى‏ستاند، كشتى خود را رها كند، يعنى كه هر ميرنده‏اى بايد مزه مرگ را بچشد . سالك به كوه يأجوج و مأجوج مى‏رسد و اين كنايه از نفوذ انديشه هاى شرّ و عشق به اين دنيا در خيال اوست. جن - كه همان قواى خيال و تفكر است و همچنان چشمه‏اى از مِس روان، كه نشانه‏اى از حكمت است - در پيش روى اوست. سالك از جنيان مى‏خواهد تا بر  مس بدمند كه تبديل به آتش مى‏شود و از آن سدّى در مقابل يأجوج و مأجوج بنا مى‏كند. نفس اماره را كه منبع اين نفس است در بند مى‏كشد و در غارى نگه مى‏دارد. سپس سالك جوى ها را از جگر آسمان مى‏برد و اين بدان معنى است كه قوه محركه دماغ را كه در سر، يعنى آسمان بدن قرار دارد، متوقف مى‏كند. آسمانى را كه در برگيرنده ستارگان ، خورشيد و ماه است در هم مى‏ريزد و اين به معنى اين است كه تمام قواى نفس به يك رنگ در مى‏آيند و از چهارده تابوت كه همان چهارده قواى نفس، در علم النفس اشراقى است، ده گور و پنج قوه خارجى و پنج قوه باطنى در مى‏گذرد. با گذشت از اين مقامات به كشف راه خدا كه همان صراط مستقيم است نايل مى‏گردد. 

 سالك از دنياى ماده و اثير مى‏گذرد و به نورى كه همان عقل فعّال و مدبر اين عالم است مى‏رسد. آن نور را در دهان اژدها كه همان دنياى عناصر است مى‏نهد و از آن كناره مى‏گيرد. و به آسمانها وراى آن، به علائم منطقة البروج كه نشانى از نهايت دنياى مرئى است مى‏رسد. 

 پى سفر او هنوز به پايان نرسيده است. سفر را به آسمانهاى بالا يعنى وراى آنچه ذكر شده ادامه مى‏دهد. آواى موسيقى از دور دست به گوش مى‏رسد و آغاز غارِ مرز چشمه زندگى، از كوهى عظيم كه همان كوه سيناست ظاهر مى‏شود، در آن چشمه ماهيان را مى‏بيند. اينان برادران او هستند، كسانى كه به غايت زندگى روحانى رسيده‏اند. صعود از كوه را آغاز مى‏كند و سرانجام به پدر خويش مى‏رسد . پدر همان فرشته مقرب انسانيت است كه با نورى كور كننده مى‏درخشد و آن نور تابناك نزديك است وى را بسوزاند . پدر رهايى از زندان قيروان را به وى تبريك مى‏گويد، ولى به او تذكر مى‏دهد كه بايد از راه باز گردد، چون هنوز همه بندها را از خود نگشوده است. وقتى بار دوم باز گردد قادر به اقامت خواهد بود. پدر به او مى‏گويد كه بر فراز آنها پدر پدر او، يعنى عقل كلى،قرار دارد و در وراى او بستگانى هستند كه به دنياى بزرگ كه همان نور محض است، منتهى مى‏شوند «كُلُّ شيى‏ءِ ها لِك الاّ وَجْهُهُ». از اين مجمل مى‏توان دريافت كه چگونه حكمت اشراق شناخت روحانى را به كار مى‏گيرد و از انديشه بحثى و استدلالى فراتر مى‏رود. جهان در نظر سالك شفاف مى‏گردد و در هستى او نفوذ پيدا مى‏كند. درجات شناخت از مرتبه حضيض روح انسان در بند شروع مى‏شود. به اوج روح آزاد مى‏رسد و از همه مرزها مى‏گذرد.

 حكمت اشراق 

 براى شرح نكات مهم حكمت اشراق بايد رئوس مطالب كتاب حكمت الاشراق را كه مهم ترين در شرح اين حكمت است ، و همچنين رسالات كوتاهترى كه سهروردى در آنها توضيحات بيشترى درباره اين كار عمده خود نگاشته مورد بررسى قرار داد.

 كتاب حكمة الاشراق چهارمين اثر تعليمى بزرگ سهروردى است سه اثر اولى او وابسته به فلسفه ارسطو است و مقدمه لازم براى حكمت اشراق به شمار مى‏روند. كتاب حكمت الاشراق فقط با فلسفه اشراق سرو كار دارد و براى كسانى به رشته تحرير در آمده است كه تنها فلسفه نظرى ، آنان را راضى نمى كند و جوياى نور معرفت‏اند، اين كتاب در سال 582 طى چند ماه نوشته شده و چنانچه سهروردى مى‏گويد ناگهانى از طريق روح القدس به او القاء گرديده و مى‏افزايد كه تنها انسانى به فهم آن نايل مى‏آيد كه از روح القدس كسب نور كرده باشد ، كتاب پس از بحث مربوط به منطق و نقدى بر فلسفه مشائين ، شامل بحثهاى نور ،وجود شناسى ، فرشته شناسى ، طبيعت ، علم النفس و معاد شناسى و وحدت روحانى مى‏شود.

 در مورد بحث تقدم وجود بر ماهيت كه مشائين به آن معتقدند و وجود را اصيل و ماهيت را چون عرضى نسبت به وجود مى‏دانند.سهروردى معترض اين رأى مى‏شود و مى‏نويسد كه وجود نمى تواند در خارج از ذهن تحقق داشته باشد. مثلاً وجود آهن درست عين ماهيت آن است  نه حقيقتى جداگانه . مشائيان حقيقتى خارجى براى وجود قائل اند و معتقدند كه عقل با انتزاع محدوديت خود حقيقت خارجى ندارد. احتجاج سهروردى عليه نظريه مشائيان اين است كه وجود نه جوهر مى‏تواند باشد و نه عرض ، بنابراين حقيقت خارجى ندارد . توضيح اينكه اگر وجود عرض باشد محتاج به موضوعى خواهد بود كه عارض آن شود و آن موضوع خود عرض است .اگر اين موضوع يا شيى‏ء غير از وجود باشد همان مطلوبى است كه مادر صدد اثبات آن هستيم يعنى شيى‏ء بدون وجود خواهد بود. اگر وجود را جوهر بدانيم آن جوهر را عرض نخواهد بود، گرچه ما آن را عرض مى‏خوانيم ، بنابراين وجود نه جوهر است و نه عرض و در نتيجه فقط وجود وابسته به ذهن است . اشراقيان در حقيقت معتقدند كه بحث درباره اصالت وجود و ماهيت بى فايده است ، زيرا كه ماهيت خود درجه‏اى از وجود است و ماهيت را مقام غيبى و مثالى عالم مادون مى‏دانند.

 سهروردى در مورد«رؤيت» نظر خاصى دارد، مى‏گويد : تنها يك شيى ء نورانى قابا رؤيت است و زمانى كه انسان اين شيى ء را ديد نفس او آن را احاطه مى‏كند و با نور آن شيىء، نورانى مى‏شود. اين اشراق نفس در حضور شيى ء «رؤيت » نام مى‏گيرد. سهروردى به ارسطو يعنى پدر حكمت مشاء انتقاد دارد. كه با انكار مُثُل ، اشياء را از واجد بودن واقعيتى در درجه عاليترى از وجود محروم ساخته است .

 در نظر سهروردى جهان عبارت است از درجاتى از نور و ظلمت در واقع فقدان نور است. و اجسام ، تا آنجا كه به جنبه مادى آنها مربوط مى‏شود، چيزى جز ظلمت يا حجابى نيست كه مانع نفوذ در آنها مى‏شود . « صورتِ» افلاطونى را سهروردى همان فرشته‏اى مى‏داند كه « رقيب » و نگهبان است و هر چيز را حفظ مى‏كند ، و نورى است كه در هر جسمى مندرج است ، و به نيروى آن ، جسم قابليت وجود پيدا مى‏كند. و بدين شكل طرح وجود صورت و ماده براى جسم را كه ارسطو مطرح كرده بود ، ردّ كرد.

 نور الانور :

 مى‏گويد : ذات نور كه وراى درك است نيازى به تعريف ندارد، زيرا كه بارزترين چيزهاست . ماهيت نور باعث ظهور خود است و موجود است ، همچنان كه غيبتش ظلمت است و عدم . همه حقايق تركيبى از درجات نور و ظلمت است . سهروردى همه حقايق مطلق را به اصل الهى نامتناهى و نامحدود كه همان نور الانور است، نسبت مى‏دهد. تمام جهان از 18 هزار دنياى نور و ظلمت تشكيل يافته است كه همه درجاتى از پرتو افاضه نور اصلى است ، كه همه مى‏تابند و براى هميشه به صورتى تغيير ناپذير باقى مى‏مانند.

 مى‏گويد: اگر نور قائم به ذات خود باشد نور جوهرى يا نور مجرد  ناميده مى‏شود و اگر قائم به ذات غير خود باشد نور عارضى است . همچنين است ظلمت قائم به ذات خود كه غَسَق نام دارد و اگر ظلمتى قائم به غير از خود باشد «هيئت» ناميده مى‏شود. اساس اين تقسيم بندى بر درجات ادراك بستگى دارد. يك موجود نسبت به خوديا آگاه است يا غافل . اگر آگاه باشد وبه ذات خود قائم ، آن مجرد است، مانند خداوند، فرشتگان، و نفس انسانى. اگر چيزى براى آگاهى از خود محتاج به وجودى غير از خود باشد، آن نور عارضى است مانند ستارگان و آتش . اگر آن چيز نسبت به خود غافل اما قائم به ذات باشد غَسَق است ، مانند تمام اجسام طبيعى ، و اگر آن چيز نسبت به خود غافل و قائم به وجودى غير از خود باشد «هيئت» است مثل رنگها و بوها.

 هر يك از موجودات ، اشراقى از نور اعظم‏اند كه در هر قلمروى از عوالم هستى ، جانشينى براى خود مى‏گذارند ، چون خورشيد درآسمانها، آتش در ميان عناصر و نور اسپهبد در نفس انسانى . نفس انسان در اصل با نور تركيب يافته و بدين جهت است كه انسان با ديدن خورشيد يا آتش مسرور مى‏شود و از تاريكى بيمناك است . تمام علل جهان در نهايت به نور باز مى‏گردد، تمام حركات در جهان ، چه آسمانى و چه  عنصرى معلول انوار مدبّر گوناگون هستند كه در نهايت چيزى جز اشراقى از نور الانور نيست .

 بايد مراحل گوناگونى ميان نور اعظم و غواسق وجود داشته باشد تا اعظم به تدريج ضعيف گشته به مرحله دنياى ظلمانى برسد. اين مراحل شامل فرشته گان جزئى و كلى است كه فرمانرواى همه چيزند. در تعداد مراتب فرشتگان ،سهروردى تا حدود زيادى بر فرشته شناسى زرتشتيان متكى است . 

 سهروردى اولين افاضه نور الانور يا نور اعظم را فرشته مقرب بهمن يا نور الاقرب مى‏خواند ، اين نور، نور الانوار را تعلق مى‏كند و از آنجايى كه در ميان نيست بطور مستقيم از او نور مى‏گيرد. از طريق اين نور گيرى و اشراق نور القاهر جديدى به وجود مى‏آيد كه از او دو جهت كسب نور مى‏كند، يكى مستقيماًاز نور اعظم و ديگرى از جانب نور اول . مراحل افاضه به همين روش ادامه مى‏يابد ، نور سوم چهاربار كسب نور مى‏كند ، و نور الانوار كسب مى‏كندو نورالانواربه خاطر زيبايى و كمال ذات خود به خود عشق مى‏ورزد وجودش بر خود بديهى است. 

 سلسله مراتب والاى وجود يا طبقات طولى ايجادكننده دو قطب جديدى در وجود است. جنبه مذكر آن چون قهر ، شهود و استقلال مراتبى جديد در ميان فرشتگان ايجاد مى‏كند كه طبقات ارضى نام دارد و اعضاى آن مولّد يكديگر نيستند، بلكه هر يك به خودى خود كامل مى‏باشند و «متكافيه» خوانده مى‏شوند. سهروردى فرشتگان را از طريق مُثُل افلاطونى نشان مى‏دهد و آنها را چون ارباب الانواع يا «انواع الانوريه» مى‏داند. هر يك از اين انواع در جهان چون رب النوع «مُثُل» يكى از اين فرشتگان است . يا به بيان ديگر هر موجودى در اين جهان طلسم يكى از اين فرشتگان كه  ارباب الطلسم  خوانده مى‏شود،است . آب،  طلسم فرشته خرداد است ، معادن طلسم فرشته شهريور ، سبزيجات طلسم فرشته مرداد ، آتش طلسم ارديبهشت و غيره . سهروردى اسامى ‏امشاسيندان ، يعنى قدرتهاى مستقل اهورامزدائى دين زرتشتى رابراى معرفى اين رب النوع به كار مى‏برد و بدين طريق فرشته شناسى زرتشتيان را با مُثُل افلاطونى متحد مى‏سازد. به هر حال اين فرشتگان طولى بر خلاف مُثُل افلاطونى ،به هيچ وجه اشياء مجرد غير قابل دسترس ، يا ذهنى نيستند. بلكه بر عكس در نظر انسان موجودات عينى و فرشته وش‏اند و انسان به خاطر محبوس بودن در قفس حواس خود ، آنها را مجرد مى‏داند. اين فرشتگان حكمرانان واقعى اين جهانند و تمام حركان آنرا رهبرى مى‏كنند و به تمام تغييران آن جهت مى‏دهند. اينان به طور كلى عقول و اصول هستى اشياءاند.

 جنبه مؤنت قطب وجود نظام طولى فرشتگان مقرب كه عشق ،اتكاء و دريافت نور است ، مشتمل است بر آسمانى از ستارگان ثابت كه با اين فرشتگان شريك‏اند ، ستارگان تبلور ظريف آن جنبه از فرشتگان مقرب هستند كه «عدم» نام دارد ، چون از نور الانوار جدا مانده‏اند . اين تجسد ، نشانگر مرز غرب و شرق است . شرق شامل انوار ناب يا دنياى فرشته‏اى مقرب ، كه وراى آسمانهاى ديدنى است و غرب شامل تكاثف فزاينده‏اى از ماده است كه شامل آسمانهاى درخشان و در نهايت اجسام متراكم ارضى است .

 نوعى از فرشته را مطرح مى‏كند بنام انوار المدبّريه يا انوار اسپهبد كه فرشته هاى ميانجى مى‏باشند، همچون جبرائيل كه فرشته توع انسان است ، انسانيت تصويرى است  از اين فرشته و از طريق انسانيت علوم و انوار براى هر نوع كسب مى‏شود. اين فرشته مقرب مانند روح القدس اولين و برترين عقل است همانند اولين و آخرين پيامبر حضرت محمد( كه ربّ النوع انسان و بزرگترين مبلغ علم الهى است .

 در مورد طبيعات همچنانكه قبلاً اشاره شد سهروردى اجسام را به  ماده و صورت تقسيم نمى كند ، بلكه تقسيم بندى او از اجسام بر اساس درجات نور پذيرى آنهاست . تمام اجسام طبيعى يا ساده‏اند يا مركب . اجسام ساده به طبقه تقسيم شده‏اند:

 آنها كه مانع نفوذ نورند حاجز نام دارند ، آنها كه قابل نفوذ نورند لطيف نام دارند و آنها كه قابل نفوذ نور به درجات گوناگون اند مقتصد نام دارند. و اين نوع اخير به مراحل مختلفى تقسيم مى‏شود كه در جاى خود قابل بحث است . آسمانها در مقام درخشش از برترين مقوله ساخته شده‏اند . عناصر زير آسمان (زير فلك) از خاك به مقوله دوم و هوا كه به مقوله سوم تعلق دارد تركيب شده‏اند ، اجسام مركب نيز متعلق به يكى از انواع بالاست و بستگى به اين دارد كه چه عنصرى بر آنها بى قدرتند ، تمام آسمانها تحت سلطه نفوس‏اند و نفوس زير فرمان عقول ، و عقول تحت تسلط عقل كلى ، و عقل كلى زير سلطه نور الانوار است ، هر يك از عناصر مركب تحت سلطه نور يا فرشته‏اى مخصوص است . تمام آنچه در قلمرو معدن است برزخ نوريه نام دارد كه جاودانگى اش همچون آسمانهاست . طلا و جواهرات گوناگون چون ياقوتها به خاطر نورى كه در آنهاست و شبيه به نور نفس انسانى است ، باعث شادمانى انسان مى‏گردد.

 هر يك گياهان و حيوانات با قواى خود كه در حقيقت عوامل گوناگون نورند پا به عرصه وجود مى‏گذارند . اين قوا در حيوانات بالاتر و انسان كه كاملترين موجود زمينى است ، به شكلى كامل ظاهر مى‏گردند . انسان چون جهانى كوچك تصوير كامل جهان بزرگ را در خود دارد و جسم او مدخل حيات تمام اجسام عنصرى است . جسم انسان به نوبه خود طلسمى از نور اسپهبدى است كه برهر انسانى حاكم است ، تمام قواى نفس جنبه هاى مختلف نورند كه بر تمام عناصر بدن پرتو مى‏افشانند و به قواى تخيّل و حافظه كه منبعى براى نفس‏اند نور مى‏بخشند. اين نور به وسيله روح حيوانى با بدن مرتبط مى‏گردد و جاى آن در جگر است و به مجرد اينكه موازنه عناصر جسمانى رابر هم زد ، روح حيوانى بدن را ترك مى‏كند و به موطن اصلى خود كه عالم فرشته‏اى است باز مى‏گردد. اين عشق به نور است كه به وجود آورنده قوه شوق است ، همچنانكه قهر عشق است كه موجد خشم مى‏گردد.

 سهروردى در شمارش قواى مختلف نفس نباتى و حيوانى ، تا حدود زيادى تحت تأثير علم النفس ابن سيناست و قواى نفس را به صورت زير طبقه بندى مى‏كند:

     الف: نفس نباتی؛ که به غاذی(غذادهنده) و نامیه (نموکننده) و مولده(تولیدکننده) تقسیم می‌شود و هرکدام از آن‌ها به جاذبه و ماسکه و دافعه منجر می‌شود.

     ب: نفس حیوانی؛ که به قوه‌ی محرکه و قوه‌ی نزوعیه تقسیم می‌شود که هرکدام از آن‌ها به قوه‌ی شهویه و غضبیه منجر می‌گردد. 
 علاوه بر قواى مذكور انسان داراى پنج حس خارجى و پنج حس باطنى است . اين حواس همانند پلى در خدمت دنياى مادى و عالم عقلانى ، و مكمل انتظام دنياى بدن است . قواى باطنى چنين‏اند: حس مشترك كه مركز خزانه اطلاعات خارجى است. خيال:  كه خزانه دست آوردهاى حس مشترك است ، وَهم : فرمانرواى امور محسوسى است كه متعلق به حواس نيست . متخليه كه به تفضيل و تركيب مى‏پردازد و فرمانرواى صورت و اغلب با وهم يكى انگاشته مى‏شود. و حافظه كه خزانه وهم است (البته ابن سينا و سهروردى براى اين قواى باطنى محلى در مغز مادى قائل بودند و ملاصدرا بعداً روشن كرد كه اين قوا مربوط به نفس است و نه بدن).
  نفس ناطقه - كه به عالم روحانى تعلق دارد و از طريق شبكه اين قوا براى مدتى وابسته به جسم مى‏گردد و در حصار طبيعت زندانى است - همچون تاجى است بر تارك اين قوا. گاهى اين نفس ناطقه چنان در اين مسكن جديد گم مى‏شود كه موطن اصلى خود را فراموش مى‏كند و جز بوسيله مرگ يا اعمال زاهدانه بيدار نمى گردد. ملاحظه كنيد كه فلاسفه پيرو ارسطو بيشتر در صددند تا قواى نفس را تعريف كننند ، ولى سهروردى توجه به اثبات مبدأ ملكوتى نفس دارد و چگونگى رهايى آن از تبعيدگاه غربى و زندان زمينى. 

 معاد : 
سهروردى بخش آخر حكمت الاشراق به بحث درباره معاد و اتحاد روحانى نفس است با عالم غيب ، و مشخص نمودن راه دقيق بازگشت روح به مسكن اصلى خود ، راهى كه از طريق آن تزكيه عقل انجام مى‏پذيرد. هر نفس در هر درجه از كمال كه باشد جوياى نور الانوار است و لذت نور پذيرى از نور آن را طالب است . سهروردى سخن را تا آنجا مى‏كشاند كه مى‏گويد هر كس كه لذت نور پذيرى از نور قاهر را نچشيده باشد هيچ لذتى را نچشيده است و هر لذتى در جهان انعكاسى است از لذت معرفت ، و سعادت نهايى نفس رسيدن به انوار دنياى فرشتگان است از طريق تزكيه و اعمال زاهدانه . پس از مرگ ، نفس كسانى كه به درجاتى از پاكى رسيده‏اند، به سوى جهان ارباب انواع كه در وراى آسمانهاى قابل روئيت است رهسپار مى‏شود و در اصوات ، مناظر و مزرهاى آن جهان كه اساس و اصل شكلهاى زمينى‏اند شركت مى‏جويد . بر عكس آنان كه نفوسشان به وسيله ظلمت و شر و جهل تيره شده ،به سوى دنياى تاريك شياطين مى‏شوند. اما عارفان يا متألهان كه قبلاً به درجه تقدس دراين جهان رسيده‏اند ، نفسشان به سوى جهانى فوق فرشتگان عزيمت مى‏كند . 

 پس از ترك بدن ، نفس در حالات گوناگون قرار مى‏گيرد. نفس يا ساده و پاك است چون نفوس اطفال و ديوانگان كه نه به اين جهان جلب شده‏اند و نه به جهان ديگر ، كه پس از مرگ با خودشان به سر مى‏برند  از وجود خود كه يك مرتبه از وجود است و بهمان اندازه ، مرتبه‏اى از كمال است درلذت هستند و يا نفس پس از مرگ ساده ولى ناپاك است و چون اين نفوس بيشتر به اين جهان جلب شده‏اند، بنابراين هنگام مرگ به سبب جدائى از هدف مطلوب بسيار در رنج‏اند. هر چند كه بتدريج عشق خاكى خود را فراموش كرده و ساده مى‏گردند ، مانند نفوس نوع اول . اما نفسى هم هست كه ساده نيست ولى كامل و پاك است و هنگام مرگ به عالم عقل كه بدان شبيه است مى‏پيوندد و از درك خداوند به لذتى غير قابل توصيف دست مى‏يابد . يا نفس كامل ولى ناپاك است كه در هنگام مرگ به خاطر جدايى از بدن رنج بسيار مى‏برد. به هر صورت به تدريج رنجهاى ناشى از دورى اين جهان پايان مى‏يابد و نفس از لذت روحانى بهره مى‏گيرد.

 نفس ناكامل پاك كه شوق به كمال دارد ولى هنوز آنرا درك نكرده است ، گرچه عشق به اين عالم را به تدريج از دست مى‏دهد ولى در هنگام مرگ در رنج دائم است . بنابراين انسان بايد چندروزى را كه در اين جهان خاكى مى‏گذارند صرف تبديل جواهر گرانبهاى نفس خود كند و آن را به صورت فرشته درآورد نه حيوان . عالى‏ترين مرحله‏اى كه نفس بايد بدان برسد مرحله نفس قدسى يا نفس پيامبران است كه صدور كلياتت يا ارباب انواع را بطور طبيعى در مى‏يابد . پيامبران بدون معلم و كتاب به همه چيز علم‏اند. اينان اصوات را چون اصوات ارباب انواع زمينى مى‏شنوند. و نه فقط ارتعاش هوا را بلكه اشكال معقول را مى‏بينند. نفوس اولياء بزرگ نيز به چنان درجه‏اى از پاكى مى‏رسند كه مى‏توانند بر عالم عناصر اثر بگذارند . همچنانكه نفس معمولى بر بدن اثر مى‏گذارد. 

 علم پيامبران ، رب النوع همه علوم است . حضرت محمد( در معراج از طريق تمام مراحل وجود ماوراى اين جهان به حضور حضرت الهى رفت يا از طريق نفس و عقل خود سفرى به الوهيت خويش كرد . اين سفر كه از طريق سلسله مراتب وجود صورت مى‏گيرد نشانى از رمز درجات علم مى‏باشد و آغازگر اين سفر يعنى سالك الى‏اللَّه از آورنده وحى كه راه بر او گشوده است. از طريق تقليد و اطاعت از او در كسب علم مى‏كند. وجود يك پيامبر ضرورى است چنانكه وجود مرشد براى مريد ضرورى است يا وجود قانونگذار براى اجتماع . انسان براى بقاى خويش احتياج به جامعه دارد و جامعه محتاج قانون و نظم و بنابراين پيامبرانى است كه از جهان اصلى خبر آورند و بين انسانها هماهنگى ايجاد كنند و جامعه را بستر صعود روحانى انسانها قرار دهند و راه صعود روحانى را نيز به آنها آموزش دهند. بهترين انسان‏ها كسى است كه عالم است و بهترين عالمان پيامبرانند و بهترين پيامبران پيامبران مرسلند كه وحى را به انسانها ميرسانند و بهترين اينان پيامبرانى هستند كه وحى آنها بر تمام روى زمين بگسترد و بهترين و كاملترين پيامبر از دايره نبوت حضرت محمد( است كه خاتم پيامبران است.افسانه‏هاى رمزى : افسانه‏هايى است كه به صورت رمز سفر نفس به سوى خدا ترسيم مى‏كند و هر داستانى نظر به يكى از جنبه‏هاى اين سفر روحانى دارد آنچنان كه حكماء و اولياء زندگى كرده و عمل نموده‏اند . گاهى نظر و عمل روحانى با يكديگر ادغام شده‏اند ، آنچنان كه درآواز پر جبرئيل پر جبرئيل كه بخش اول آن مربرط به رؤيت يك سالك است كه موفق به ديدار عقل فعال مى‏گردد ، عقل فعال چون حكيمى است كه رمزى از پيامبر درون خود است و از ناكجاآباد مى‏آيد. سالك سؤالاتى در باره جنبه‏هاى گوناگون اين آيين مى‏كند . در قسمت دوم لحن كتاب تغيير مى‏يابد و قهرمان داستان پس از تعليم معانى درونى لغات و كلمات يعنى علم جفر جوياى علم به كلام خدا مى‏شود و در مى‏يابد كه خدا داراى تعدادى از كلمات اصلى چون فرشتگان و هم چنين اسم اعظم است كه براى ديگر كلمات همچون خورشيدى است در برابر ستارگان . سالك نيز درك مى‏كند كه انسان خود كلام خداست و از طريق كلام خداست كه به خالق باز مى‏گردد. او همانند ديگر مخلوقات اين جهان آوازى است از پر جبرييل كه از دنياى نور بازتابى است از بال راست او. به وسيله اين كلام آواز پر جبرييل استت كه انسان پاى به عرصه وجود نهاد و از طريق همين كلام است كه او مى‏تواند به مرحله اصلى مبدأ الهى كه انسان از آن برخاسته بازگردد.

 سهروردى مى‏نويسد : در ايران باستان امتى بود كه از طرف خدا اداره مى‏گرديد ، بوسيله خداوند بود كه حكيمان بلند مرتبه‏اى كه با مجوسان بكلى تفاوت داشتند رهنمايى مى‏شدند. من اصول عالى عقايد آنان را كه اصل نور نور و تجربه افلاطون و اسلافش نيز آن را به مرحله شهود رسانيده بود در كتاب خود موسوم به «حكمةالاشراق» احياء كرده‏ام.
  منظور از حكمت اشراق، اصول عقايدى است مبتنى بر وقوف فيلسوف بر جلوه‏هاى نخستين انوار معقول در نفوس وقتى نفوس از كالبدها رها مى‏گردند و لذا اين حكمت بايك شهود درونى و معرفت عملى عرفانى همراه است ، اين حكمت از جوينده حقيقت مى‏خواهد كه خود را باش و آرام آرام به اسرار معرفت نفس خود دست ياب ، يعنى در اين حكمت شخص عامل تفكر درباره نفس خويش است ، تا آن را از ظلمات و »غربت غريبه« كه عالم زمين باشد جدا سازد و كسانى كه به چنين مقامى‏دست يابند به معناى واقعى فيلسوف‏اند . حال چه سهروردى باشد و چه بايزيد بسطامى، چرا كه حكمت بايد شخص را تا آنجا بكشاند كه از غربت غربيه خويش آگاه گردد و آن را به سوى تحقق روحانى‏اش بكشاند و اگر چنين نكند بيحاصل محض است و كسى كه هم در معرفت نظرى زبردست باشد هم در تمرين سلوك عملى چيره ، چنين كسى حكيمى باشد ، اينجاست كه در مرحله اعلاى روحانيت اسلام ، فلسفه و تصوف را نمى‏توان از يكديگر جدا كرد.

 اشراقيون 

 اشراقيون تبار روحانى سهروردى را تشكيل مى‏دهند، قديمى ترين چهره اين گروه شمس الدين شهروزى است كه به علت اخلاصى كه به شيخ اشراق دارد مشهور است، دو شرح مفصل از او باقى است، يكى شرح بر كتاب تلويحات سهروردى، و يكى هم شرح بر كتاب حكمة الاشراق، در ثلث آخر قرن هفتم هجرى در گذشته است، به خوبى معلوم است كه دو تن از جانشينان شهرزورى يكى ابن كمونه متولى 683 هجرى در تفسيرى كه بر شرح تلويحات نوشته و ديگرى بنام قطب الدين شيرازى در تفسيرى كه بر حكمت الاشراق نگاشته به صورتى كامل از شهرزورى استفاده كرده‏اند. 

 شهرزورى كتابهاى ديگرى نيز دارد كه از آن جمله: 1- تاريخ فلسفه: شامل فلاسفه قبل از اسلام و فلاسفه اسلام است، شرح حال كاملى از سهروردى نيز آورده. 2- كتاب الرموز : بعضى از دواعى نوفيثاغورسيان را توضيح داده است. 3- كتابى موسوم به الشجرة الالميه و الاسرار الربانيه، كه دايرة المعارف بزرگ فلسفى و الهى است. براى دريافت معانى مكتوب و مطالب دشوار كتاب حكمة الاشراق بايد به نوشته هاى شهرزورى مراجعه نمود. 

 در حقيقت در طول قرون، فكر شيخ اشراق كم و بيش در عده‏اى تأثير كرده است و بمرور غنى تر و گرانمايه تر گشت، بايد تأثير نظريات اشراق را در افرادى مثل خواجه نصير الدين طوسى و ابن عربى و شيعيان ايرانى كه شارح افكار ابن عربى بوده‏اند را فراموش نكرد، محمدبن ابى جمهور، فلسفه اشراق و فلسفه ابن عربى و تشيع را تركيب كرد، شرح قطب الدين شيرازى بوسيله يك عارف هندى موسوم به محمد شريف بن هروى به فارسى ترجمه و تفسير گرديد، ملاصدرا به حكمت الاشراق شرح نوشت، اكبر شاه مغول و همه همكارانش مستغرق اصول عقايد اشراقى گرديدند، و گروهى از زردتشتيان شيراز در مصاحبت مغ بزرگ خود به هند مهاجرت كردند واز دل و جان شيفته  آثار سهروردى شدند و لذا در محيطى كه اكبر شاه آفريده بود زرتشتيان مطلوب خود را نزد سهروردى يافتند، امروزه در ايران نمى توان آثار سهروردى را از افكار متفكران شيعه از جمله ملاصدرا و پيروان او جدا كرد و لذا در حال حاضر به ندرت مى‏شود كسى اشراقى باشد و كم و بيش پيرو مكتب ملاصدرا نباشد، پس در واقع مى‏تواند گفت مكتب اشراق در مكتب حكمت متعاليه ملاصدرا به شكفتگى رسيد و نه اينكه فراموش گرديد. 

 سهروردى مى‏گويد: حكماء اشراق اگر در شكى افتادند، آن شك را با خلع بدن زايل مى‏گردانند، يعنى همچنان كه ما با ديدن اين عالم محسوس و ارتباط پديده ها با همديگر قواعد و مطالبى را درمى‏يابيم، حكيم اشراقى در يك ارصاد روحانى دوات مجرده را رؤيت مى‏نمايد و آن ذوات موجب اشراق علوم الهى و اسرار ربانى مى‏شود، و مى‏گويد: اگر كسى راهش چنين نباشد شك بر او غلبه مى‏كند و به يقينى كه نياز جان اوست دست نمى يابد، و فقط در حد بحث و استدلال خود را متوقف كرده، در حالى كه براى حكيم اشراقى اگر هم بر فرض حجت و دليلش باطل گردد، عملش باطل نمى گردد، بلكه تلاش مى‏كند تا برهانى مناسب آنچه كشف كرده براى مخاطب خود بياورد. 

 سهروردى را گاهى متهم كرده‏اند كه تمايلات ضد اسلامى‏داشته و مى‏خواسته است دين زردتشتى را در برابر اسلام از نو زنده كند. ولى حقيقت امر چنين نيست. البته سهروردى تمثيلات و رمزهاى زردتشتى را براى بيان نظريات خويش فراوان به كار برده است، چنانكه جابربن حيان هم پيش از وى رمزهاى هرمسى را بكار برده بوده است. ولى اين امر به هيچ وجه مستلزم آن نيست كه عقايد وى بر خلاف اسلام بوده باشد، بلكه كليت و شمول اسلام است كه سبب آن مى‏شده كه عناصر گوناگون در آن پذيرفته شود و جنبه باطنى اسلامى‏را شايسته آن كرده است كه از شكلهاى سابق حكمت دينى استفاده كند . 

 مكتب سهروردى در غرب شناخته شده نيست مگر تلاشهايى كه استاد هانرى كربن در دهه هاى اخير با ترجمه بعضى از آثار وى جهت شناسايى مكتب اشراق بكار برده است. 

 به هر تقدير حكمت اشراق در حالى كه ساحت ذوقى و غيرارسطويى انديشه بوعلى را تنگ مى‏كرد، مفرّى براى تجربه عرفانى - فلسفى يافت. در دل اين فلسفه نيز يونانزدگى ابن سينا در اتصال به فيلسوفان يونانى، تعديل مى‏شد و به انوار مشكات محمدى( منوّر مى‏گشت، در حكمت اشراق فلسفه هرچه بيشتر خاستگاه جهان مدارانه خود را ترك مى‏كند و به عالم اسلامى‏پيوند مى‏خورد و فضاى خدا مدارانه‏اى كه در فلسفه اسلامى‏از فارابى شرح شده بود تقويت مى‏گردد و ميرود كه فلسفه يونانزده ابن رشد آرام آرام نامرئى گردد . 

 شيخ اشراق على رغم منسوب داشتن فكر خود به ارسطو و افلاطون هر چه بيشتر معناى يونانزده حكمت مشاء را به نفع تفكر دينى مصادره كرد، علمى اشراقى را راهى يقينى براى معرفت معرفى كرد، در حاليكه در نظريه مشائيان شناخت حضورى در ميان نبود و علم در علم حصولى خلاصه شد 

 مفهوم اشراق: اشراق حالتى است كه روح، حقيقتش را آشكار مى‏كند و نور حضورى اش را بر مدرك مى‏تاباند، و با تابش حضورى خويش بر مدرك و حضور بخشيدن بدان آن مدرك را بدون هيچ گونه واسطه‏اى براى خود روشن مى‏كند. هنگامى‏كه مدرك در برابر نگاه است و هرگونه مجالى هم ميان آن و نگاه آدمى‏برافتاده است، نوعى روشنى حضورى در باب مدرك در روح پيدا مى‏شود، روح بى درنگ آن مدرك را مى‏شناسد چرا كه خود روح در آن حضور دارد و هيچگونه صورت واسطى در ميان نيست، پس شناخت اشراقى حقيقت اشياء را بى واسطه آشكار مى‏كند. 

 انقلاب بنيادى در حكمت اشراقى قبول قطب و امام است كه در رأس سلسله آسمانى يا موجودات عالم غيب قرار مى‏گيرد. امام از طريق اين موجودات روحانى نفوس بشرى را به فيض اشراقى مى‏رساند تا سرانجام نفوس با قطب و امام اتحاد حاصل كنند. سهروردى همانند همه عرفا وجود امام و قطب را مى‏پذيرد و در مقدمه حكمة الاشراق مى‏نويسد «گمان مبريد كه حكمت و دانش در همان برهه از روزگار وجود داشته است و آن راه مسدود شده است. زيرا عالم وجود و جهان هستى هيچ گاه از دانش حكمت و دانايى كه نمودار و قائم بدان بود و حجت و بينات خداى به نزد او بود و هست تهى نباشد و وى همان خليفه و جانشين خداى بزرگ باشد بر روى زمين و تا روزى كه زمين و آسمان پايدار و استوار است نيز اينچنين خواهد بود» در اينجا ملاحظه مى‏شود كه سهروردى به تفكر ولايى نزديك مى‏شود ولى هنوز حكمت اشراق مصداق بيرونى اين وَلايت را در صحنه تاريخى نمى شناسد برعكس شيعه، مى‏گويد: انسان كه به عالم پائين هبوط مى‏كند، روحش دو شقه مى‏شود يكى در آسمان مى‏ماند و ديگرى به زندان تن فرو مى‏افتد. بهمين جهت پيوسته روح بشر در اين جهان احساس غربت مى‏كند و در جستجوى نيمه آسمانى و اتحاد با آن است. 

 حكمت اشراق تا آنجا جلو آمد كه مطرح نمود: مشاهده مجردات و رسيدن به حقايق اسرار عالم ملكوت از راه فكر و دلايل قياسى و از راه تعريف حدّى و رسمى ممكن نيست. بلكه تنها از راه دريافت صور مجردات و رسيدن به حقايق از راه انوار اشراقيه كه پى در پى مى‏تابد، نفس آدمى‏از بدن جدا شود و آرام ، آرام تعليق و ارتباط آن به انوار مجرد آشكار گردد و تا تجلى نفوس مجرده بر آينه جانش نقشها پذيرد، همچون پذيرش صور توسط آينه آنگاه كه جهت خود را به طرف صور قرار دهد. 

 اينچنين فلسفه با ظهور شيخ اشراق روح تعقلى صرف و يونانى خود را بيش از پيش از دست داد، در آغاز، معنى حكمت معادل فلسفه يونانى گرفته شد، اما نهايتاً حكمت به جاى بحث در حقايق موجودات، نورى مى‏شود كه « يقذفه اللَّه فى قَلْبِ مَنْ يَشاء» و مسير آن از بحث به ذوق تبديل مى‏شود. تفكر اصيل فلسفى يونان از ذوق بيگانه بود و تجربه شهودى عرفانى و شاعرانه را چون «هذيان» تلقى مى‏كرد، و هر آنچه با محك عقل و قياسات منطقى قابل سنجش نبود طرد مى‏شد و هر آنچه با اين قياسات تطبيق نمى كرد در زمره گمان تلقى مى‏شد، در دوره يونانى غلبه ظاهرى با عقل است، اما در عالم اسلام به تدريج ساحت حضور بر حصول غلبه كرد، زيرا متفكران اسلامى‏خود شاهد وجبى بودند كه به قلب پيامبر( نازل مى‏شد و عقل حصولى ذيل آن قرار مى‏گرفت. تعقل دينى در اينجا عين تفكر قلبى است، برعكس تفكر حصولى حيلت آميز كه امثال معاويه مظهر آنند. آن عقل جزوى از وحى و عقل معاد يا عقل رحمانى منفصل شده باشد در روايتى از امام صادق( به شيطنت تفسير شده است. از امام مى‏پرسند: مَاالعقل؟ قال: «ما عبد به الرّحمان و اكتسب به الجنان». مى‏پرسند آنكه معاويه داشت چه بود؟ مى‏فرمايد « تلك النّكراء، و تلك الشيطنة و هى شبيهة بالعقل و ليست بعقل.»
 يك نوع حیله و شيطنت بود شبیه عقل ولی عقل نبود، و مسلم هرچه متفكران ما به عقل قدسى نزديك مى‏شدند موجب مى‏شد كه امت اسلامى‏به مقام محمود و حقيقى خويش عروج كند و راه اصلى نزديكى به پرتو وَلايت بود كه پيامبر( به عنوان ثقل كبير براى امت باقى گذارد و متأسفانه در عالم تفكر آنطور كه بايد بدان توجه نشد. حكمت اشراق روح الهامى‏و وحيانى تفكر را كه در حكمت مطرح نبود به آن برگرداند، اما هنوز ماده تفكر از يونانيت متأثر است و براى رسيدن به ذوق حضور راهها در پيش . 

 فلسفه آغازين اغلب استيلاى نيست انگارى يونانى را بر اذهان متفكران اعلام ميكند، اما د رادوار بعد بر اثر تفكر دائم التزايد معنوى ذوق ايمانى بر آن مسلط مى‏شود، ابن سينا در اين مسير سير و سلوك عقلى به جايى مى‏رسد كه تلويحاً ذوق را بر عقل رجحان مى‏نهد و راه حكمت اشراق را مى‏گشايد، حكمت اشراق مانند تصوف هر دو احساس بيگانه فالسفه را به حب الهى دريافته بود، از اين رو در صدد جستجوى معرفت حضور الهى برآمد، چرا كه فلسفه عقلى صرف، همچون ظاهر گرايى دينى، هر دو فاصله‏اى ميان آدم و خدا ايجاد كرده كه پذيرفتنى نيست، لذا سير و سلوك باطنى روح به سوى خدا را اساس فهم دينى خود قرار دادند تا ذوق ايمانى انسان ارضاء شود، شيخ اشراق مى‏گويد: »راه تابش انوار روحانى بسته نيست و دريافت حقايق حكيمه ممنوع نشده و راه حصول دانش بر عالميان مسدود نگرديده است« به اعتقاد او بدترين روزگار هنگامى‏است كه بساط رياضت برچيده شود و درهاى مكاشفات بسته و راه مشاهدات حقايق مسدود گردد. 
خواجه نصير الدين طوسى  (597 -672 هجرى قمرى) از فيلسوفان قرن هفتم 

 خواجه نصير الدين طوسى، استادى كامل، رياضيدان، ستاره شناس و سياستمدار شيعى عالمى جامع بود، درست هنگامى‏كه حمله مغولان در قرن هفتم به ممالك اسلامى‏كه با قتل عام مردم و ويران كردن شهرها و مساجد ميرفت كه با محو كردن آثار علمى همه تمدن و فرهنگ اسلامى‏را درهم بكوبد، نابغه‏اى سياستمدار سبب شد تا به طرز معجزه آساييى علوم و عارف اسلامى‏از انهدام نجات يابد و در ميان آنهمه فتنه و خونريزى حتى روبه تكامل نهد و آنكس جز خواجه نصيرالدين طوسى نبود. 

 خواجه طوسى با تدابير و دورانه شيى توانست هولاكو فرامانرواى مغول را تحت نفوذ خود درآورد، جلو خرابيها را سدّ كند و گروهى از دانشمندان و علما را از مرگ حتمى نجات بدهد، و بزرگان علم و ادب را كه از ديار خود آواره شده بودند به همكارى دعوت نموده، در پناه خود بگيرد و حتى احتمالا خان مغول را به دين اسلام درآورد. 

 او علماء و حكما را از اكناف عالم جمع نمود و محافل علمى پرشورى را پايه گذارى كرد، مجالس درس خود خواجه چنان متنوع بود كه هر طالب علمى مى‏توانست در رشته دلخواه خود شركت نمايد، گاهى به تدريس فقه مى‏پرداخت و شاگردانى نظير علامه حلّى پروراند، و زمانى تفسير مجمع البيان طبرسى را آموخت و دانشمندانى چون قطب الدين حيدرى در آن شركت مى‏جست، حوزه درس حكمت و كلام و رياضى و هيئت و نجوم او مملو از دانشجويان فرق مختلف اسلامى‏مى‏شد. محققين و بزرگانى كه به علت بعد مسافت توفيق حضور در مجلس درس او را نداشتند با مكاتبه از محضرش استفاده مى‏كردند، خواجه چنان دلباخته بحث و تحقيق بود كه پس از كشف دقيقه‏اى از دقائق علوم به شدت شاد مى‏شد و مى‏گفت اگر سلاطين شمشير زن عالم از لذّات ما خبر مى‏يافتند يقيناً اين نعمت را هم از كف ما بدر مى‏بردند. 

 هرچند بيشتر به ترويج مذهب حقه جعفرى اهتمام مى‏ورزيد ولى نسبت به ديگر فرق اسلام به مهر و محبت رفتار مى‏كرد و دانشمندان هر فرقه را تكريم مى‏نمود و لذا مستشرقين مسيحى و بعضى از علماء اهل تسنن و كليه دانشمندان شيعى او را به عظمت روحى، و ديانت و وثاقت در حديث، و تواضع و حسن خلق توصيف كرده‏اند. 

 خواجه طوسى علوم رياضى و فلسفه و معارف اسلامى‏را كه بوسيله فارابى، ابن سينا، ابوريحان و شيخ طوسى و شيخ اشراق و ديگر دانشمندان پى ريزى شده بود به همت نبوغ خود تكميل و تحرير و منقّح نمود و به آيندگان سپرد و لذا تأليفات وى از قرن هفتم تاكنون بلاانقطاع در مدارس علمى مورد بحث و مداقه است. 

 خواجه طوسى مدتى از عمر خود را برخلاف ميل در قلاع اسماعيليه گذراند و به اجبار او را از نيشابور به الموت بردند و در اين مدت به تأليف كتب و بررسى كتب مشغول بودهرچند خودش از اين حبس محترمانه بسيار دلگير است و بالاخره با حمله هلاكوى مغول به اسماعيليان و شكست ناصرالدين محتشم او نيز از اين اقامت اجبارى خلاصى يافت. 

 خواجه طوسى در مراغه به كمك دانشمندان بزرگ آن عصر در زمان هلاكو رصدخانه با شكوه مراغه را ساخت و مورد نظر محققان عصر خود واقع گشت و سالهاى متمادى از آن استفاده مى‏شد. 

 خواجه به خواهش حاكم قهستان كتاب »تهذيب الاخلاق و تطهير الاعراق« از ابوعلى مِشكوَيه را ترجمه كرد واضافات مفيدى را بر آن نگاشت و تحت عنوان اخلاق ناصرى در همان زمان حيات خواجه مورد استقبال قرار گرفت. 

 خواجه طوسى عموماً مطالب دقيق را در جملاتى كوتاه مطرح مى‏كند و به اصطلاح مُوجز گو مى‏باشد، به عنوان نمونه در تفسير سوره والعصر مى‏نويسد: «وَالْعَصْر انَّ الانسانَ لَفى خُسر» اى فى الاشتغال بالامور الطبيعيه، و الاستغراق بالمشتهيات النفسانيه «اِلاَّ الَّذين آمَنوا» اى الكاملين فى القوة النظريه، «و عملوا الصالحات» اى الكاملين فى قوة العمليه، «وَ تَواصَوا بِالْحَقّ» اى الّذين يكملون عقول الخلائقَ بالمعارف النظريه «وَ تَواصَوا بِالصَّبْرِ» اى الذين يكملون اخلاق الخلائق بتلقى المقدمات الخلقيه او غايت اصلى اخلاق را سعادت آدمى‏مى‏داند كه از طريق پيروى از نظام و فرمانبردارى از حق تحقق مى‏يابد. 

 خواجه انحراف نفس از اعتدال را بيمارى نفس مى‏داند و از طرفى اين انحراف به سوى افراط يا تفريط را صرفاً كمى نمى داند. بلكه معتقد است كيفى نيز هست، و انحراف كيفى راه ردائت« مى‏نامد در نتيجه علت بيمارى اخلاقى را يكى از اين سه علل مى‏داند 1- افراط 2- تفريط 3- ردائت عقل و غضب و شهوت، و لذا مى‏گويد خوف موجب ردائت غضب و حزن موجب ردائت شهوت مى‏شود. 

 با نظريه سه گانه عليت بيمارى نفس، طوسى بيماريهاى مهلك عقل نظرى را به صورت حيرت، جهل بسيط و جهل مركب طبقه بندى مى‏كند و افراط و تفريط و ردائت آنها را تعيين مى‏كند، كه چنين طبقه بندى در آثار پيشينيان ديده نمى شود. 

حيرت، معلول ناتوانى نفس در تمييز حق از باطل است و اين خود ناشى از وجود دلايل متعارض واستدلالهاى آشفته موافق و مخالف در يك مطلب جدل انگيز است. براى علاج حيرت نظريه خواجه چنين است كه در وهله اوّل، شخص متحيّر را بايد به تشخيص متضادتان چون جمع و رفع، اثبات و نفى آشنا كرد، يعنى اين متضادتان، مانعة الجمع‏اند، و نمى توانند در يك شيئى و در يك زمان موجود باشند بنابراين شخص متحير ممكن است متقاعد شود كه قضيه صادقه نمى تواند كاذبه، و قضيه كاذبه نمى تواند صادقه باشد. بعد از تتبع اين اصل بديهى، مى‏توان قوانين منطقى را براى سهوت كشف مغالطات در قياس به او آموخت. 

جهل بسيط، فقدان علم اناسن است نسبت به موضوعى بى آنكه تصور دانستن آن را بكند. چنين جهلى شرط نخستين براى كسب علم است ولى كفايت كردن به چنين شرطى منجر به تباهى است. علاج بيمارى در اين است كه اين حقيقت به بيمار تفهيم شود كه اين تعقل است كه انسان را از شأن اناسن برخوردار مى‏كند، نه ظاهر جسمانى و انسان جاهل از جانور پست تر است، چرا كه حيوان با داشتن عقل معذور است. 

جهل مركب؛ ناشى از فقدان علم اناسن است نسبت به موضوعى همراه با اعتقاد به اينكه آنرا مى‏داند، يعنى با وجود جهل، شخص نمى داند كه جاهل است، به نظر خواجه طوسى، اين تقريباً يك مرج علاج ناپذير است ولى اكتساب علوم رياضى ممكن است آن را به جهل بسيط مبدل كند 

 او غضب، جبن و خوف را به عنوان سه بيمارى بارز قوه دفع به ترتيب به افراط، تفريط و ردائت مربوط مى‏داند، همچنين افراط در شهوت را معلول افراط محبت دانسته، در حاليكه بطالت را ناشى از تفريط در محبت مى‏داند، و حزن و حسد را ناشى از ردائت اين قوه مى‏داند، خواجه حسد را به حرص شخصى در ازالت سعادت ديگران معنى كرده است، بدون آنكه آرزويى مشاب براى ديگران قائل شود. او به پيروى از غزالى نيز تفاوت بين غبطه و حسد را چنين بيان مى‏كند كه غبطه شوق به داشتن حظ و نصيبى مشابه ديگرى است بدون آن‌كه آرزوى سلب حظ و نصيب ديگرى را بكند، حسد تباه كننده فضيلت است، همچنانكه آتش تباه كننده هيزم، ولى غبطه صفتى پسنديده است اگر در جهت كسب فضائل باشد، و ناپسند است اگر در مسير شهوات و كسب لذات دنيوى قرار گيرد. 

 خواجه در مورد اخلاق صحيح در روابط بين خانواده واعضاء آن با مركزيت پدر، و روابط صحيح بين افراد جامعه با مركز يك والى متخلق به اخلاف حسنه مفصل در كتابهاى خود مخصوصاً در اخلاق ناصرى سخن رانده و دقتهاى تربيتى و سياسى را مدّ نظر قرار داد. 

 علم النّفس : خواجه نصير به جاى اثبات وجود نفس، سخن را با اين فرض آغاز مى‏كند كه نفس حقيقتى است به خودى خود آشكار، نه نيازى به برهان دارد، و نه ثابت كردنى است. در اين راه استدلال كردن از هستى خودمان يك محال منطقى و عبث است، چون در هر استدلال، فرض وجود دو جزء استدلال كننده  و موضوع استدلال، لازم است ولى در مورد نفس اين هر دو يكى است. 

 نفس جوهرى بسيط و مجرد است كه بوسيله خود درك مى‏شود، به وسيله عضلات اندامهاى حسى بدن را اراده مى‏كند، ولى خود وراى ادراك آلات جسمانى قرار دارد. 

 در اثبات تجرد نفس مى‏گويد: احكام منطقى ، طبيعى، رياضى و الهى و غيره، بدون اختلاط ، همه در يك نفس موجودند و هريك را به وضوح تمام مى‏توان به ذهن فرا خواند و اين در مورد جوهر مادى امكان پذير نيست، بنابراين نفس جوهرى غير مادى است. يا مى‏گويد: ظرفيت جسم محدود است، چنانكه يك صد نفر در جايى كه براى پنجاه نفر در نظر گرفته شده نمى گنجد در حاليكه براى نفس چنين نيست، بنابراين مى‏توان گفت كه نفس ظرفيت كافى براى قبول همه افكار و تصوراتى كه از موضوعات مى‏كند، دارد، و همين طور باز براى كسب معلومات تازه ظرفيت دارد، پس نفس بايد جوهرى بسيط و مجرد باشد. 

 نفس براى كمال خود به بدن احتياج دارد، ولى هستى آن موقوف به داشتن بدن نيست، و او علاوه بر سه نفس كه اسلافش مطرح كردند، يعنى نفس نباتى، نفس حيوانى و نفس انسانى، نفس «متخيل» را هم اضافه مى‏كند كه حد وسط ميان نفس حيوانى و نفس انسانى است، نفس انسانى بوسيله عقل كه علم را از عقل اول دريافت مى‏كند، مشخص مى‏شود، كه اين عقل براى بالفعل شدن چهار مرحله، عقل هيولانى، عقل بالملكه، عقل بالفعل و عقل مستفاد را طى مى‏كند. نفس متخيل از يك سو با ادراكات محسوس سرو كار دارد و از سوى ديگر با تجريدات عقلى، به طورى كه اگر با نفس حيوانى اتحاد يابد به آن وابسته مى‏شود و با او فانى مى‏گردد، ولى اگر با نفس انسانى متحد گردد پس از مفارقت از بدن هيأتى از تخيل در آن باقى است و عقاب و پاداش نفس انسانى به اين هيئات نفس متخيل است. 

 خواجه نصير الدين طوسى معتقد است امكان ندارد منطقا كسى خدا را منكر شود و از طرفى منطق و مابعدالطبيعه هم از اثبات خدا بر اساس براهين عقلى سخت قاصرند. وجود خداوند كه علت غائى تمام براهين و بنابراين بنيان تمام منطق و مابعدالطبيعه است، خود بى نياز از دلائل منطقى است و وجود خداوند محتاج و وابسته به دليل نيست، او قديم، اصيل، واجب، اصل بديهى است و لذا وجودش بايد پذيرفته شود ونه اثبات گردد (نظر كن مى‏يابى).
 در رابطه با حادث بودن عالم مى‏گويد: وجود يا واجب است و يا ممكن، و ممكن براى هستى يافتن خود وابسته به واجب است، و چون او به علتى جز خود وابسته است، لذا نمى توان آن را در مقام وجود فرض كرد، زيرا خلق چيزى كه موجود است، محال و عبث است، و آنچه وجود ندارد، معدوم است، بنابراين واجب الوجود ممكن را از عدم مى‏آفريند، اين روند را خلق گويند و موجودى چنين را محدث مى‏خوانند (ديگر خواجه وارد مناقشه حادث زمانى و يا حدوث ذاتى نشده ولى روشن است كه خواجه نظر به حدوث ذاتى ممكن الوجود دارد). 

 در مورد قاعده «الواحد المطلق لايصدر عنه الاالواحد» با ابن سينا همنوائى نكرده، مى‏گويد اگر از فيضان عقل اول، هم عقل دوم و هم نفس صادر شود، پس بايد آن در ذات خود كثير باشد و اين با قاعده الواحد مبانيت دارد. و خود در مورد كثرت در عالم مى‏گويد: يا وجود كثرت ناشى از قدرت خداوند هست يا نيست. اگر كثرت ناشى از قدرت خداوند باشد، بدون شك از او ناشى شده است، از طرف ديگر اگر وجود كثرت ناشى از قدرت او نباشد دالّ براين معنى است كه در كنار خدا قائل به وجود خداى ديگر شويم، خواجه خلق خدا ناشى از ضرورت را نيز در نهايت نفى مى‏كند و مى‏گويد: اگر خلق خداوند ناشى از ضرورت باشد، افعال او بايد به ضرورت از ذاتش نشأت گيرد، بنابراين اگر قسمتى از عالم معدوم گردد. ذات خداوند نيز بايد به عدم بپيوندد، زيرا علت معدوم شدن آن تابع معدوم شدن قسمتى از علت است، لذا خداوند را فاعل مختارى مى‏داند ونظريه خلق را ناشى از ضرورت خودآگاهى خدا نسبت به ذات خويش مى‏داند علم به نظام احسن موجب تحقق و فيضان نظام احسن است.
 در مورد ضرورت وجود نبوت و امامت مى‏گويد: تعارض ميان آزادى فرد و اختلاف منافع، موجب فرو پاشى زندگى اجتماعى مى‏شود، و همين امر لزوم وجود قوانين الهى را براى تنظيم امور انسانى ضرورى مى‏سازد، ولى از آنجايى كه وجود خداوند وراى هر نوع ادراك حسى و فهم ماست بنابراين، خداوند پيامبرانى را براى هدايت مردم مى‏فرستد و بهمين دليل نصب امامان بعد از پيامبران، براى اجراى قوانين الهى صورت مى‏يابد. 

 در مورد خير و شر مى‏گويد: در عالم دنيا خير و شر به هم آميخته‏اند، تزاحم شر در اين عالم با فضل خداوند سازگار نيست، زردتشتيان براى پرهيز از اين مشكل، بحث اهورا مزدا و اهريمن را پيش كشيدند و خير و نور را بيك مبدء نسبت دارد، و شر و تاريكى را به مبدء ديگر كه وجود دو چيز متناقص را سبب مى‏شود، ولى خواجه به پيروى از ابن سينا مى‏گويد: خير از جانب خداوند صادر مى‏شود و شرّ چون عرضى بر سر راه آن پديدار مى‏شود، براى مثال خير چون دانه گندمى‏است كه بر خاك مى‏افتد و به آن آب مى‏رسد و رشد مى‏كند و محصول ببار مى‏آرود، شرّ چون كفى است كه بر سطح آب ظاهر مى‏گردد، كف مسلماًاز جريان آب حاصل مى‏شود نه از خود آب. از اين رو اصلى و مخلوق مستقلى بنام شر در عالم وجود ندارد، ولى به عنوان يك عرض ،يا ضميمه، ملازم ماده است.

 در عالم انسانى نيز شرّ يا بر اثر اشتباه در داورى پيش مى‏آيد، يا از طريق سوء استفاده از عطيه الهى اختيار ظاهر مى‏گردد. خدا به ذات خويش طالب خير كلى است، ولى حجابهاى حواس، تخيّل، توهّم و تفكر جلوى ديد ما را مى‏گيرد و بينش ذهنى ما را تيره مى‏سازد، بنابراين بصيرت ما از پيش بينى نتايج افعال فرو مى‏ماند و در نتيجه به انتخاب غلط مى‏افتد و منجر به شرّ مى‏گردد. 

 و نيز حكم ما در باب شرّ نسبى و اعتبارى است، و مثلاً آتش يا آب به خودى خود شر نيستند، بلكه نسبت به موضوعى موجب شر جزئى مى‏شود، در حاليكه غيبت و عدم حضور همين آب و آتش در عالم موجب ايجاد يك شرّ كلى گردد. و يا شر عدمى‏است، مثل كورى كه عدم بينائى است و خلقت مستقل به آن تعلق نمى گيرد. 

 خواجه طوسى را مى‏توان به عنوان بزرگترين متكلين فلسفه ضد اشعرى نام برد، او با نقد كتاب تهافت الفلاسفه غزالى، و مصارع الفلاسفه شهرستانى و آثار فخر رازى، خواست فهم و برداشت منفى آنها را نسبت به فلسفه مورد ترديد قرار دهد. 

 نصيرالدين طوسى ملقب به استاد البشر و عقل حادى عشر، بزرگترين متكلم شيعى قرن هفتم و بزرگترين مدافع حكماى مشائى در برابر متكلمين اشعرى است. البته اين بدان معنا نيست كه طوسى خود در زمره فلاسفه مشائى است، آرى او در حقيقت محيى روش مشائيان و فلسفه پس از مغول بود، اما برخى از آراء او از منابع غيرمشائى از جمله تعاليم شيخ اشراق در باب نظريه اشراق علم الهى به عالم اخذ شده بود، از سوى ديگر وى مؤسس كلام عقلى جديد شيعه با روشى غير از روش سنتى شيخ مفيد و شيخ طوسى است تفكر كلامى‏فلسفى طوسى آغاز دوره دوم حكمت اسلامى‏است كه در ايران و در حكمت متعاليه صدرالدين شيرازى به كمال رسيد، در حاليكه در ساير مناطق اسلامى‏پس از ابن رشد فلسفه بالكل در ذيل علم كلام فخر رازى فرو پاشيد، فلسفه در شيعه همان مقامى‏را يافت كه كلام نزد اهل سنت. 

 شايد بتوان در يك جمله خواجه طوسى را تحليل كرد كه سبك او براين قرار گرفته كه اراء متقدمين را تقويت نمايد و شكوك و اعتراضات متأخرين را جواب دهد، و دراين سبك و روش ابتكارات شايان توجهى از خود بجاى گذارد. 

 شرايط مقدماتى تحقق حكمت متعاليه 

 در پايان قرن ششم، هريك از عرفان و فلسفه و كلام در فرهنگ اسلامى، راهى را پيموده بودند كه طى آن امكان ادغام آن سه را فراهم كرد. فلسفه مشائى ابن سينا جاى خود را به فلسفه اشراقى سهروردى داده بود، كلام ظاهرى اشاعره متقدم جاى خويش را به روح اشراقى كلام غزالى و فخر رازى و نصيرالدين طوسى سپرده بود، و سرانجام مقدمات لازم جهت پيدايى يك نظام منسجم نظرى براى عرفان در شرق و غرب عالم اسلام فراهم شد كه شيخ اكبر محى الدين بن عربى اندلسى آن را محقق كرد. متولد 569 

 با ظهور ابن عربى مى‏توان از لحاظى در سير تفكر فلسفى و عرفانى عالم اسلام شاهد غلبه عقل كلى دينى بر عقل جزوى دنيوى كه فلسفه يونانى ارسطويى بر آن استوار است، بود . 

 غزالى ناتوانى عقل را در برابر درك نهايى وحى اثبات كرد، او فلسفه يونانى را آغشته به اوهام و خيالات دانست در حالى كه عقل سليم قرآنى نزد او قوه‏اى است كه آدمى‏را از درجه حيوانى به مقام شامخ انسانى ارتقاء مى‏دهد و با سرّ ملك و ملكوت آشنا مى‏كند، غزالى از اين قوه گاهى به ذوق و اشراق، و گاهى به وحى و الهام تعبير مى‏كند. آدمى‏با ذوق و اشراق و الهام  و وحى حقايقى را مشاهده مى‏كند كه عقل از مشاهده آن ناتوان است، البته غزالى عقل را در جاى خود بى اعتبار نمى داند بلكه حدّ آن را مشخص مى‏كند و معتقد است آنچه استدلالها را آلوده مى‏كند از آن است كه آينه عقل پيوسته با وَهْم و خيال مكدر مى‏شود. 

 غزالى مرتبه استدلال عقلى را مرتبه راسخان در علم، و مرتبه مشاهده و كشف و ذوق را مرتبه صديقان مى‏داند. مى‏گويد: »مشاهده و كشف نورى است كه همه ابعاد روح انسانى را فرا مى‏گيرد، و بكمك آن همه اشياء و حقايق جهان هستى روشن و آشكار مى‏شود، عقلى كه از اوهام و خيالات پاك باشد، خود بدين معنى معترف خواهد بود، عقل سليم خود اندازه بينش و حدّ و سير خويش را مى‏داند و آگاه است كه بالاتر از قوه عقل، قوه ديگرى فوق او وجود دارد كه آن نبوت و مرتبه اشراق و وحى است، همانگونه كه او خود فوق مرتبه حس است: 

 در نسبت ميان عقل و شرع غزالى عقل  را مانند چشم و شرع  را مانند نور مى‏داند چشم بى نور نمى تواند درست ببيند. لذا شرع در هر صورت فوق عقل است، زيرا شرع به كليات و جزئيات آشناست، اما قلمرو ادراكات عقل كليات است. مى‏گويد: گاهى علومى‏در دل آدمى‏پديذ مى‏آيد كه يا نمى داند اين علوم از كجاست - مثل الهام - و يا مى‏داند از القاء فرشته است - مثل وحى كه ويژه پيامبران( است - و اين دو، نوعى از انواع كمال و دانش بشرى است كه فوق عقول آدمى‏است و به وسيله آنها چشم گشوده مى‏شود كه آدمى‏با آن، جهان غيب و امور آينده و حقايق ديگرى را مشاهده مى‏كند كه عقل را به آنها راه نيست هم عقل همه حقايق را نمى يابد، و هم آنچه را كه يافت مفهوماً مى‏يابد و نه حضورى و ذوقى، كه البته دانائى غير دارائى است.
 آرام آرام زمينه براى ظهور انديشه عرفانى ابن عربى فراهم شده بود، ابن عربى از آغاز در جستجوى طورى وراء عقل بود، و لذا قلب و كشف را جايگزين عقل و منطق كرد، و پس از يك دوره ششصد ساله عالم اسلامى‏با تجربه فلسفه ارسطويى بدين حقيقت آگاهى يافت كه عقل حصولى و جزوى نمى تواند اساس ادراكات انسانى باشد، على الخصوص كه الهام و وحى اولياء و انبياء هيچ گونه مناسبتى با مفهوم عقل يونانى و غير يونانى نداشت و همين امر سير انديشه را به سوى اشراق و عرفان سوق داد، و راه را براى ظهور حكمت متعاليه هموار ساخت. 

 ابن عربى از سه قرن ميراث عرفانى و فلسفى گذشتگان بهره مند شد، اما روح عرفان او از بركت الهامانى بود كه خودس به قلب خود آنها را دريافت مى‏كرد و در اين راه بيشتر از همه قرآن الهام بخش او بود ( فصول الحكم را در رؤيا از پيامبر( الهام گرفت، و فتوحات المكيه را از حاصل هشت سال مجاورت خانه خدا دريافت كرد و نوشت.
 به هر تقدير عرفان نظرى ابن عربى صرف نظر از برخى پريشانى هاى آن در باب وَلايت كاملترين بيان معنوى از عالم اسلامى‏بود كه به روح معنوى تشيع نيز تقرب مى‏جست، شيعه به جهت اقوال وَلايى او، از جمله اينكه على(را نزديكترين شخص به نور محمدى دانسته و افضل تلقى كردن مهدى( بر مسلمانان و قبول مهدويت، با او احساس جدايى نكرد، و بالاخره هم حكمت معنوى ابن عربى بنابر قضا و قدر الهى سرانجام به اصل خود رجوع كرد و در حكمت معنوى شيعه مقام حقيقى خود را يافت. 

 آنچه در فلسفه اثبات ناشدنى بود از جمله، حدوث عالم، و حشر اجساد، و تجلى جمالى و جلالى وجود مطلق الهى، و فقر ذاتى عالَم و آدم، در عرفان نظرى به صورتى عميق مورد تأمل قرار گرفت: 

 بعنوان توجه به نظرات توحيدى وى به اين سخن او توجه كنيد كه مى‏گويد «فَهُوَ عَيْنُ شَى‏ءٍ فِى الظُّهورِ، ما هو عين الاشياء فى ذواتها، بل هو هو، و الاشياء اشياء» پس حق عين همه اشياء در ظهور آنست، نه عين اشياء در ذاتشان، بلكه او اوست، و اشياء اشياء. البته كسانى كه از ذوق و كشف و اشراق محروم باشند، نصيبى از حكمت معنوى او نخواهند برد و صرفاً به الفاظ اشتغال خواهند ورزيد. 

 از حكمت معنوى ابن عربى قالبى پيدا مى‏شود كه حكمت اشراقى سهروردى در برابر آن يونانزده مى‏نمايد.

 ابن عربى عشق را مايه توحيد و تنها طريقه وصال به حق تلقى مى‏كرد، در يكى از اشعارش مى‏گويد: من به دين عشق مى‏گردم و به دنبال روندگان آن هستم، هر كجا كه بروند، پس عشق دين من و ايمان من است. يعنى معبود فقط بوسيله عشق عبادت مى‏شود و در مكتب او اصالت عشق جايگزين اصالت عقل شده ،در عالم فلسفه قبل از او اثرى از اين حضور عاشقانه وَلايى نمى توان يافت، فيلسوف عالَمش، عالم انتزاعى مفهوم وجود و موجود و روابط موجودات با علت العلل است، در حالى كه حكمت معنوى نسبتى وراى نسبتهاى مفهومى‏برايش حاصل مى‏شود، با روح عالم انس مى‏گيرد، و نه با مفاهيم آن. 

 هر چند فلسفه يونانى در عالم اسلامى‏زير پرتو روح محمدى( و تفكر دينى در شكلى خدا مدارانه  - و نه جهان مدارانه - تبيين مى‏شود، اما حضور عارفانه وَلايى حكمت معنوى، شأن جدّى در آن ندارد مگر زمانى كه از ماهيت انتزاعى خود دور شود و تسليم شهود و حضور عرفانى گردد، چنانچه در سير فلسفه معنوى از ابن سينا تا سهروردى چنين شد، اما از آنجا كه قالب و صورت منطقى فلسفه طاقت بيان معانى فوق منطقى عالم دينى را نداشته سرانجام جاى خود را به حكمت معنوى ابن عربى مى‏سپارند. 

 ابن عربى مى‏گويد: چون قلب مؤمن عرش رحمان است، پس اگر قلب از عشق به غير خالى شود، عشق به حق خود به خود در آن جاى مى‏گيرد، اوبالاتر از آن است كه عقل به وسيله فكر او را بشناسد، مگر از راه معرفتش همت گمارد و در اين راه بايد قلبش را از فكر حصولى تهى سازد. تا انسان پاى بند انديشه است محال است به سكون و آرامش دست يابد، علم لدنى از طريق رياضت ها و مجاهدات و خلوتهايى كه پيامبر مشروع دانسته تحقق مى‏يابد.
ملاصدرا (979 - 1050 هجرى قمرى)
 مسلم او يكى از بزرگترين فلاسفه اسلام است، پيش از سيصد سال است كه افكار او در حوزه هاى علميه و دانشگاهها تدريس مى‏شود، پس از فوتش شاگردانش در اصفهان در حوزه درس كتب او را گرم نگهداشتند تا اينكه با مسافرت آخوند ملا عبداللَّه زنوّزى به طهران و حضور آقاعلى مدرس و آقا ميرزا ابوالحسن جلوه و عارف محقق آقا محمدرضا قمشه‏اى طهران مركز تدريس علوم عقلى شد و تقريباً در اكثر حوزه هاى علميه به خصوص نجف و قم طلاب با علاقه مفرط افكار ملاصدرا را تحصيل مى‏كنند، مسلم او ذوق و استعداد را كنار پشتكار و پارسائى و رياضت آورده و از اساتيد بزرگى نيز استفاده كرده كه حاصل كارش مكتب حكمت متعاليه گشته. تحقيقاتى كه در مباحث حركت جوهريه، و حدوث جسمانى نفس، و وحدت حقيقت وجود و بسيارى ديگر از مباحث فلسفى كرده بكلى سرنوشت مباحث فلسفى را به جريانى ديگر انداخته و از شور و نشاط خاصى برخوردار كرده بخصوص كه سلوك عرفانى و اطلاعات عرفانى او در اين راه يار و مددكار او بوده است. 
 پس از تكميل سطوح فقه و اصول براى ادامه تحصيل به اصفهان كه در آن زمان دارالعلم معظمى بوده است مسافرت مى‏نمايد، علاوه بر مقامات علمى در عبادت و تصفيه باطن و اعراض از اهل دنيا و توجه به حق، صاحب حظى وافر بوده است. 
 هفت سفر به زيارت بيت اللَّه مشرف شده و اغلب اين سفرها را پياده پيموده، در عقايد تشيع متصلب و راه نجات را منحصر به پيروى از اهل بيت طهارت مى‏داند از بعضى كتب كه نوشته مثل شرح اصول كافى و مفاتيح الغيب و اسرالايات و تفسير قرآن معلوم مى‏شود كه احاطه كاملى به آيات و اقوال مفسرين واخبار وارد از طريق اله بيت عصمت داشته است. 
 در رساله سه اصل گويد: «همچنانكه حواس از ادراك مدركات نظر عاجزند، عقل نظرى از ادراك اوليات امور اخروى عاجز است... و اين حقايق را جز به نور متابعت وحى سيد عربى و اهل بيت نبوت سلام اللَّه عليهم ادراك نتوان كرد و اهل حكمت ، كلام را از آن نصيبى چندان نمى باشد. 
 در علوم نقليه شاگرد شيخ بهاء الدين عاملى بوده، در علوم عقليه و معارف الهيه شاگرد سيدمحقق داماد بوده است، بعد از تكميل تحصيلات به مطالعه در آثار حكماء و فلاسفه و عرفا و متكلمان پرداخته و بعد از اطلاع تام به آثار قدما اجتهاد و اظهار نظر نموده است. 
 در عصر خود مورد تكفير جهال اهل علم واقع شد و مدتى از عمر خود را در نزديكى قم بسر برد كه خود آن زمان را در تصفيه نفس خود بسيار مؤثر مى‏داند نمونه‏اى از مطالبى كه او ارائه فرمود را در ذيل مطرح مى‏كنيم 
 اصالت وجود: در آثار ابن سينا اشارتى به اصالت وجود هست ولى تباين در وجوداتى كه آنها مطرح مى‏كردند موجب مى‏شد كه از اين نكته گرانقدر طرفى نبندند. آخوند ملاصدرا مى‏گويد: در اوايل معتقد به اصالت ماهيت بودم و از استاد گرانمايه خود سيدمحقق داماد پيروى مى‏كردم ولى بعداً متوجه اصالت وجود شدم، البته بايد متوجه بود مسئله اصالت وجود به عنوان بحثى در مقابل اصالت ماهيت، يا مسئله اصالت ماهيت در مقابل مبحث اصلات وجود تا قبل از شيخ اشراق مطرح نبوده و از اين ببعد است كه مسئله مطرح مى‏شود و براى اثبات مدعاى خود ارائه برهان مى‏كنند، با طرح مبحث اصالت وجود مشكلات زيادى در فلسفه حل گرديد. 
 مشائيان وجود را اصيل مى‏دانستند ولى آن وجودات را متباين به ذات مى‏دانستند و نه مشكك، اشراقيون ماهيات را اصيل و آنها را مشكك او روشن نمود، اولاً: مفهوم وجود قطع نظر از عمل ذهن داراى فرد خارجى است، ثانياً: مفهوم هستى از ماهيات خارجيه انتزاع مى‏شود و لذا آنچه منشاء اثر است در ماهيات خارجى به جهت وجود است و خود ماهيت واقعيتى و حقيقتى به ذات خود ندارد و تعينهاى خارجى حدّ وجودند (قائلين به اصالت ماهيت، واقعيت را اختصاص به ماهيت مى‏دادند و از براى وجود تحققى قائل نبودند) 
 او ثابت نمود آنچه از حق صادر مى‏شود وجودات خاصه است و نه ماهيات. او ابتدا روشن كرد اگر ماهيت به ذات خود منشاء اثر باشد بايد ماهيت در هر موطنى كه تحقق مى‏يابد مبدء و منشاء اثر شود، در حالى كه ماهيت وقتى منشاء اثر مى‏شود كه در خارج محقق شود (مثل آتش خارجى برعكس آتش ذهنى) پس بايد مبدء اثر امرى غيرسنخ ماهيت باشد، كه امر غيرسنخ ماهيت وجود است، پس بايد خود وجود در خارج محقق باشد، و وجود فردى بالذات داشته باشد كه متشخص به نفس ذات خود باشد. 
 وجود اندر كمال خولين سارى است‏      
تعين‌ها امور اعتبارى است‏
آخوند ملاصدرا مى‏گويد : هر معلول قبل از وجود خاص خود در علت خود تحقق دارد ولى به وجودى اعلى و اتم و همين تحقق در علت مبدء صدور معلول است و لذا معلول تنزل همان مرتبه علت است، يعنى معلول حدّ ناقص علت و علت حدّتام معلول است و فرموده‏اند «ذَواتُ الاسباب لا تعرف الاّ باسبابها» .
 در بحث اصالت وجود روشن نمود، هردرجه از وجود كه به حق تعالى نزديك‌تر است تمامتر و هرچه از مقام وحدت و بساطت دور باشد به عدم نزديك‌تر است، و نيز كثرت در مراتب طوليه چون همه از اصل حقيقت وجود سرچشمه گرفته  برگشتش به اصل واحد است و لذا چنين كثرتى وحدت اصل حقيقت وجود اشكالى بوجود نمى آورد. 
بر هرچه بنگرم تو پديدار آمدى‏            اى نانموده رخ، تو چه بسيار آمدى‏
 نظير نفس ناطقه انسانى با آنكه واحد شخصى است معذلك در مرابت متكثره ظهور دارد، با عاقله عاقله، با مرتبه متخيله متخيله، و با قوه واهمه واهمه، و همه آن قوا از شئونات نفس ناطقه و همه مراتب در سلك يك وجودند. 
 ملاصدرا: در يك اعتبار حقيقت وجود را صاحب مراتب مى‏داند، و در يك اعتبار ديگر قائل به وحدت شخصيه براى وجود است و همه شئونات حقيقت وجود را به منزله اجزاء يك وجود واحد مى‏داند، مى‏گويد: همه حقايق وجوديه در سلك يك وجود واحدند و كثرت ظهورات منافات با وحدت اصل حقيقت ندارد و همه مراتب وجود حق‏اند «اِنَّ للحقيقة الوجوديه ظهوراً و بطوناً و غيباً و شهادتاً و سرّاً و علناً، ظهوره يرجع اِلى‏ بطونه». 
 حركت جوهرى: مرحوم آخوند در تحقيق حركت جوهرى خود، كثيرى از غوامض فلسفه را كه موجب مى‏شد از دين و وحى فاصله داشته باشد حل نمود، عمده آن است كه بتوانيم منظور دقيقاً منظور او را در حركت جوهرى متوجه شويم، چرا كه نگاه حكيم ، نگاهى است كه از ظاهر گذشته واگر كسى هنوز در ظاهر متوقف است و همّتى برا بگذر به سوى بطون و اصل ندارد بجاى آنكه خود را بالا ببرد، موضوع را پائين مى‏آورد. 
 چون تا آن زمان اعتقاد بر حركت اعراض بود و جوهر را ثابت مى‏دانستند ملاصدرا با مشكل زيادى روبرو بود، چرا كه در مقابل او مى‏گفتند، اگر حرف شما حق است چرا بزرگانى چون ارسطو و ابن سينا از آن چيزى نگفته‏اند، ملاصدرا در جواب مى‏گفت: عزيزان من عظمت آن بزرگان به آن بود كه حرفهايش دليل داشت و لذا اگر من هم با دليل سخن گفتم نبايد به صرف عظمت آنها ردّ شود و لذا با تمام تلاش ثابت كرد: 1- دلايل سخن خود را درچنين شرايطى ارائه نمايد 2- جواب ايرادهايى كه مطرح بود را بدهد كه بحث آينده بحث در مورد حركت جوهرى و براهين ملاصدرا و نتايج آن است. 
  مقدمات بحث حركت جوهرى

 امروز چهره جهان راحركت فرا گرفته و لذا بيش از هميشه احتياج به تفسير صحيح و عميق از حركت داريم حركت، صفتى مثل سنگينى و رنگ وحجم براى اشياء نيست، بلكه آنچنان است كه آرامش شيئى را بهم مى‏زند و اشياء را از خودشان مى‏ستاند. در حركت، شيئى از پوسته نخستين خود بيرون مى‏آيد و به هستى ديگرى دست مى‏يابد. 
 ادعاى ما در حركت جوهرى: 
 ما مى‏گوييم ذات و جوهر جهان يك حركت است و بس. يعنى جوهر جهان جنبيدن است و نه چيزى كه مى‏جنبد. 
 سابقه تاريخى بحث حركت 
 قبل از ميلاد اين اختلاف بين دانشمندان وجود داشت كه آيا جهان سراسر حركت است؟ (نظر هراكليت). يا حركت يك خيال غير واقعى است و در واقع حركتى وجود ندارد (نظر زنون). پس از كشف حركت الكترون‌ها در اتم، روشن شد كه در عمق اتم هر ماده‏اى حركت نهفته است، ولى اين سئوال هست كه اين حركت سراسرى عالم ماده، حال چه در اتم و چه در غير اتم، ريشه اش كجاست؟ و حركت جوهرى مدعى است كه مى‏تواند اين سئوال اساسى را جواب دهد. 
 سئوال: آيا قبل از ملاصدرا كسى معتقد به حركت جوهرى بوده است؟ 
 جواب: گاهى افراد مثل بهمنيار سخن هايى گفته‏اند كه حكايت از آن دارد كه چنين گرايشى داشته‏اند (البته بدون آنكه دليلى بياورند) ولى شخصيت هاى بزرگى مثل بوعلى سينا با مخالفت خود اجازه ظهور چنين‏انديشه هايى را نداده‏اند.
 سئوال: قبل از ملاصدرا حركت را چگونه توجيه و تفسير مى‏كردند؟ جواب: حركت را فقط در مقولات چهارگانه قبول داشتند که عبارت است از، كَمْ = مقدار: مثل سنگين شدن و حجيم شدن درخت كال .كِيْف : مثل پير شدن انسانها يا رسيدن درخت سيب .
وَضْع : مثل حركت زمين به دور خودش . اِيْن : مثل حركت در خيابان = حركت مكانى 
 سئوال: آيا ملاصدرا حركت در مقولات چهارگانه را قبول ندارد؟ 
 جواب: آرى، مى‏گويد: علاوه بر اينكه در اين چهار مقوله حركت هست در خود جوهر هم حركت هست. يعنى جوهر شيئى مادى هم حركت دارد و معنى حرف او اين است كه ريشه حركات مقولات چهارگانه هم، جوهر ناآرام عالم ماده است. 
 تعريف حركت: حركت عبارتست از «خروج تدريجى شيئى از قوه به فعل» يعنى خارج شدن شيئى از فقدان صفتى به دارا شدن آن صفت (يعنى يافتن چيزى كه ندارد و مى‏تواند داشته باشد.) 
 كيفيت ادراك حركت: حركت، محسوسى است به كمك عقل، يا معقولى است به كمك حس. يعنى حس به كمك عقل مى‏تواند به واقعيت حركت پى ببرد. يعنى هم حركت در خارج از ذهن موجود است و صرفاً ذهنى نيست و هم حس به تنهايى نمى تواند به وجود آن پى ببرد و آنچه را حس از واقعيت حركت درمى‏يابد، حركت نيست بلكه سكونهاى متوالى است كه به كمك عقل مشخص مى‏شود كه اين سكونهاى متوالى كه چشم حس كرده مربوط به واقعيتى است به نام حركت. يعنى انسان به كمك عقل و حس «عبور و حركت» را مى‏فهمد. 
 شخصيت حركت: اگر حركت از سكونهاى متوالى بدست آمده بود بايد حركت نبود، بلكه سكون بود. چون نه از مجموعه صفرها عدد بدست مى‏آيد و نه از مجموعه سكونها حركت ظهور مى‏كند، بلكه حركت وجودى است كه خودش عين سيلان و اتصال است و نه چيزى كه حاصل مجموعه سكونها باشد و چنين نيست كه بتوانيم آنرا آنقدر تقسيم كنيم تا به اجزاء ساكن برسيم و فهم اين مسئله نكته‏اى است بسيار دقيق. 
 تذكر 1: حركت موجودى است مثل زمان كه اجزائش در يك جا و يك لحظه جمع نيستند. مثل يك ميز نيست كه در يك لحظه هم پايه هايش در صحنه است و هم سطحش موجود است، بلكه هر لحظه از حركت وقتى ظهور مى‏كند كه لحظه قبل از بين رفته باشد. 
 تذكر 2: ما با دو پديده در عالم روبرو هستيم، يكى مثل انسان، سيب و درخت كه واقعاً پديده هاى خارجى هستند ومى‏توان به عنوان پديده هاى مستقل به آنها اشاره كرد. و يك نوع  پديده هم داريم مثل رنگ، طعم، بو، علم، شجاعت كه واقعاً خودشان پديده هاى مستقلى نيستند، بلكه بايد سيبى باشد كه داراى رنگ و بو و طعم باشد. يا انسانى باشد كه علم و شجاعت داشته باشد. كه به پديده هايى مثل درخت و انسان «جوهر»، و به رنگ و علم «عَرَض» گويند. 
 قوّت و كمال بو و طعم سيب، تابع قوّت جوهر و حقيقت سيب است و هر وقت «بو» و طعم سيب كامل نيست، براى اين است كه هنوز سيب به خوبى نرسيده است. يعنى جوهر آن سيب به كمال لازم خود نرسيده، يعنى «عَرض» تابع «جوهر» است. 
 سئوال: آيا رنگ در اطاق هم تابع چوب در اطاق است؟ 
 جواب: نه، چون رنگ دراطاق از متن چوب در اطاق خارج نشده و مثل رنگ و بوى سيب نيست. و لذا خود رنگ در اطاق هم تابع جوهر خودش است نه تابع چوب در اطاق.
 سئوال: آيا نمى‏شود گفت: جوهر هر شيئى در واقع مجموعه اعراض هستند. مثلاً سيب همان رنگ و بو و وزن و شكل مخصوص است كه مامى‏بينيم؟ 
 جواب: خير، زيرا مجموعه پديده هايى كه در ذات خود مستقل نيستند، چنانچه همه هم كنار هم جمع شوند، باز به استقلال نمى رسد. همچنانكه مجموعه صفرها عدد بوجود نمى آورند، بلكه كليه اين اعراض غير مستقل بايد به جوهرى كه وجودش مستقل است تكيه داشته باشند. يعنى بايد سيبى باشد تا رنگ و طعم و بوى مخصوص بتواند ظهور كند. 
 سئوال: جوهر سيب ماده است يا  غير ماده؟ 
 جواب: جوهر هر پديده مادى ماده است. همچنانكه جوهر پديده‏هاى غير مادى، غير ماده است. مثل سيب كه يك جوهر مادى است و يا «نفس انسان» كه جوهرى است با تجرد نسبى و عقل كه جوهرى است با تجرد كامل. 
 نتيجه حركت: چون حركت تبديل تدريجى قوه به فعل است. و چون حركت براى رسيدن به چيزى است كه شيئى قبلاً آنرا نداشته، پس در موجوداتى حركت تحقق دارد، كه به فعليت كامل نرسيده‏اند و نقص و قوه‏اى در وجودشان هست تا در اثر حركت آن نقص به كمال تبديل شود و از طرف ديگر در موجوداتى كه قوه محض‏اند و هيچ موجوديتى ندارند حركت معنى ندارد. 
 هدف حركت: اگر شيئى تمام سمت ها و جهت ها برايش يكسان باشد، حركت ندارد. بنابراين حركت بى هدف نيست و هر حركتى پايان مخصوصى دارد كه قبل از رسيدن به آن هدف، سيال است و با رسيدن به آن هدف ثابت مى‏شود و نه ساكن. مثل مجردات كه وجودهاى ثابتى هستند و ديگر حركت در وجودشان نيست. 
 برهان اول در اثبات حركت جوهرى 
 الف - اگر با چشمم واقعيت گرا به اطراف خود دقيق بنگريم هيچ چيزى را نمى بينيم كه در حال تغيير و تحول نباشد، حال چه اين تغيير كُند باشد و چه سريع. 
 ب - تغييرات تماماً در اعراض نمايان مى‏شود، در حاليكه خود اعراض وابسته به جوهرند. يعنى هميشه يك چيزى (مثل سيب) هست كه رنگ دارد. يعنى وجود رنگ و حجم و... كه تغيير و تحول در آنها واقع مى‏شود وجودهاى مستقلى نيستند. 
 حركت در اعراض است و اعراض هم مستقل نيستند : (كيف: ررنگ، مزه، بو، وزن، صافى، زيرى) ، (كم: كوچكى، بزرگى، حجم) 
 ج - چون اعراض وجودهاى مستقلى نيستند و تماماً وابسته به جوهرند. و چون حركت را ما در اعراض مشاهده مى‏كنيم پس بايد حركت اعراض وابسته به جوهر باشد، زيرا تمام وجود اعراض وابسته به جوهر است و از خود وجودى ندارند. پس حركت آنها هم مربوط به جوهر است، يعنى چون علت متغير، متغير است علت اعراض متغير هم جوهر است. پس بايد ريشه همه تغييرات به جوهر برگردد و تغير اصلى را در جوهر بدانيم. 
 د - پس وقتى جوهر متغير شد ديگر بدين معنى نيست كه باز جوهر هم اعراضى دراد كه آن اعراضش متغير است و معنى متغير بودن جوهر به اين است كه ذات ماده خوددارى تغيير است، يعنى ذات ماده چيزى جز تغيير نيست. مثل اين است كه وقتى مى‏گوئيم ذات آب تر است، يعنى آب چيزى جز ترى نيست. چرا كه وقتى پاى جوهر و يا ذات به ميان آمد جايى براى اعراض نمى ماند. لذا نتيجه مى‏گيريم: ذات عالم ماده چيزى جز حركت و جنبيدن نيست. يعنى وجودش همان حركت است، نه اينكه وجودى دارد و حركتى، بلكه مثل نور كه وجودش همان روشنايى اش است، نه اينكه يك نور داريم و يك روشنايى، بلكه ذات ماده يعنى حركت. يعنى ذات ماده يك وجودى است كه آن وجود چيزى جز حركت نيست. 
 به عبارت ديگر خود حركت يك مرتبه از وجود است در عالم. ملاهادى سبزوارى در اثبات حركت جوهرى مى‏فرمايد: 
وَ جُوهَرِيَّةٌ لَديْناواقِعَه‏       اِذْ كانَتِ الْاَعْراضٌ كُلاً تابِعُه
وَ الطَّبْعُ اِنْ يُثْبِتْ فَيَنْسَدُّ الْعَطا       بِالثَّابِتِ السَّيالِ كَيْفَ ارْتَبَطا
 يعنى حركت جوهرى در نزد ما واقعى است، زيرا كه اعراض تماماً تابعع جوهر است از طرفى اگر جوهر مادى ثابت باشد چيز جديدى به وجود نمى آيد و عطاى الهى قطع مى‏شود. همچنانكه اگر جوهر عالم ماده اصل حركت نباشد، اين حركت اعراض را به چه موجود ثابتى مرتبط كنيم. و در يك كلمه مى‏توان گفت: چون طبق قاعده «كُلُّ ما بِالْعَرَضِ لابُدَّاَنْ يَنْتَهى اِلى ما بِالذَّاتِ» كه هر ما بالعرضى بايد به ما بالذّاتى ختم شود و چون حركت موجود در عالم، ما بِالْعرض است بايد به يك مابالذاتى كه عين حركت است ختم شود. 
 سئوال: چه اشكال دارد كه بگوئيم: علت حركت اعراض، جوهر است ولى جوهر يك چيز داراى حركت است، نه اينكه جوهر عين حركت باشد؟
 جواب: اين سئوال به جهت آن است كه ما هنوز معنى حركت در جوهر را متوجه نشده ايم. وقتى مى‏گوئيم جوهر چيزى است داراى حركت، يعنى داريد مى‏گوئيد جوهر ثابت است و اعراض حركت دارند. حال سئوال مى‏شود علت حركت اعراض غير مستقل چيست؟ مسلم بايد اين حركات به يك جوهرى برسد كه حركتش مابالذّات باشد. يعنى مى‏رسيم به جايى كه بايد جوهر ماده عين حركت باشد. 
 پس اينكه مى‏بينيم در طول رشد سيب، بو و رنگش شديدتر شده‏اند، به جهت آن است كه وجود جوهرى آن با حركت ذاتى و جوهرى خود وجودى قوى تر گشته كه اعراض آن قوى و شديد شده‏اند ويا نفس انسان كه به جهت اتصالش به بدن مادى داراى حركت جوهرى است. شما مى‏بينيد در ابتدا صفات و افعالش ضعيف است و با شديد شدن جوهر وجودى اش (يعنى نفس) صفات وافعالش قوت و قدرت مى‏گيرند، يعنى ظهور تغييرات در اعراض ريشه در جوهر متغير دارد، هرچند ما آن جوهر متغير را حس نمى كنيم مثل نور اطاق كه ما هر لحظه نورى جديد در اطاق داريم ولى حس نمى كنيم. يا مثلاً شعله گاز كه هر لحظه شعله جديدى است ولى ما حس نمى كنيم ولى مى‏فهميم و مى‏دانيم واقعاً هر لحظه شعله جديدى است. جهان ماده هم به جهت ذات متغيرش هر لحظه جهان جديدى است و چون حس و چشم، هميشه «حدّ» پديده ها را مى‏يابد و نه حقيقت آنها را، اين حركت جوهرى عالم را حس نمى كند و بنا هم نيست چون جس نكرد منكر شود، بلكه بايد بفهمد و از طريق عقل آنرا كشف كند و اگر عقل آنرا اثبات واستدلال كرد، ديگر جاى انكار نمى ماند. 
 سئوال: اگر چنين است كه شما مى‏گوئيد كه: هر چه نفس قوى شود، صفات وافعال انسان قدرت مى‏گيرد، چرا در پيرى دوباره ضعف و سستى به بدن برمى‏گردد؟ مگر نفس در پيرى حركت جوهرى اش ضعيف مى‏گردد؟ 
 جواب: خير، چون نفس بدن را به عنوان يك ابزار در اختيار گرفته، در پيرى آهسته آهسته از آن بدن منصرف مى‏شود و ناخودآگاه نظر به منزل اصلى اش مى‏اندازد و لذا آثار سستى و ضعف در بدن همچنان پيش مى‏رود تا آنگاه كه نفس كلّ بدن را رها كند. 
 برهان دوم در اثبات حركت جوهرى 
 1- تاريخ‌مندبودن و عمرداشتن پديده ها دروغ نيست و واقعاً پديده هاى مادى زمان‌مندند. 
 2- زمان چيزى جز تقدّم وتأخر نيست، يعنى قبليت و بعديت ممتد را، زمان مى‏ناميم و اگر تمام كارهاى مادى را مانند «رفتن و گفتن و...» به واحد زمان اندازه مى‏گيريم براى آن است كه اينها همه چهره هاى گوناگون حركتند. 
 3- هيچگاه چيزى نمى تواند صفتى را پذيرا شود كه ذاتش خلاف آن باشد، نمى توان چيزى كه از خود و زن ندارد، وزن كرد و يا چيزى كه از خود طول ندارد متر نمود. 
 4- چون نمى توان پديده هاى مادى را از زمان جدا كرد و زمانمندى جزء ذات آنهاست بايد پديده هاى مادى ذاتاً داراى تقدم وتأخر باشند. 
 5- تقدم و تاخر داشتن يك چيز يعنى حركت داشتن آن چيز. پس ذات عالم داراى حركت است؛ يعنى حوادث، خودشان ذاتاً نسبت بهم و تاخر دارند و چون اين تقدم و تاخر را بطور مستقل و منتزع از حوادث در نظر بگيريم بر آنان نام زمان مى‏نهيم در خارج آنچه وجود دارد حوادث متحر كند و زمان انتزاع ذهن است و نه چيز مستقل و نه موهوم ودروغى. مثل 24 ساعت كه خودش يك چيز مستقل نيست بلكه از حركت زمين به دور خودش ذهن آنرا انتزاع كرده، يعنى آنچه بيرون هست حركت زمين است و آنچه ذهن از آن حركت، انتزاع مى‏كند 24 ساعت است و چون كل ماده اعم از خورشيد و يا غير خورشيد داراى زمان‏اند، پس كل عالم ماده داراى حركت هستند و همچنانكه زمان كندى وتندى ندارد، حركت جوهرى عالم ماده هم كه علت زمان است، داراى حركت يكنواخت و ذاتى است و به عبارتى همچنانكه مكان از ماده جداشدنى نيست و بعدى از ماده است، زمان هم بعدى ازماده است و نه پديده‏اى مستقل. و بايد سبب آن زمان، ذاتى تدريجى باشد كه با فرا رسيدن هر جزئى از آن، يك جزء از  زمان يافت شود و با زوال همان جزء از سبب، جزء زمان كه معلول او بود زايل گردد كه اين جزء تدريجى، همان حركت جوهر عالم ماده است. 
 سئوال: آيا اين حركت جوهرى همان حركت اتمى نيست؟ 
 جواب: خير، چون در حركت اتم ها، يا اتم ها نسبت به هم درمكان جابجا مى‏شوند و يا حركت الكترونها هست كه به گرد هسته مى‏گردند كه هردوى اينها حركتهاى مكانى است وحركت جوهرى اثبات مى‏كند كه همه حركتها، حتى حركت اتمهاى اشياء ريشه در ذات متحول هستى مادى دارد. از طرفى در حركت اتمها، اتمها چيزى است كه حركت مى‏كند ولى در حركت جوهرى، جوهر عين حركت است، نه چيز متحرك. 
 سئوال: اگر حركت سراسر عالم را در برگرفته پس چرا ما آنرا حس نمى كنيم، چرا نمى بينيم كه اين ديوار حركت ذاتى دارد؟ 
 جواب: اولاً؛ همچنانكه در كيفيت ادراك حركت گفتيم هيچ حركتى، چرا نمى بينيم كه يان ديوار حركت ذاتى دارد؟ ثانياً، بحث در حركت جوهرى است، مگر جوهر محسوس است كه حركت آن محسوس باشد. 
 ثالثاً؛ حركت جوهرى، يعنى ذاتى كه عين حركت است. پس چيزى نيست كه حركت كند تا ما با حس كردن آن چيز متوجه حركت آن شويم، بلكه جوهر متحول را بايد با تعقل يافت و اگر تعقل و استدلال آنرا اثبات كرد روش ما درست بوده، وگرنه حس نه توان اثبات آنرا دارد و نه توان ردّ كردن آنرا، چون مسئله در حوزه حس نيست. 
 شبهه بقاء موضوع 
 اگر ماده ذاتاً و جوهراً تغيير كند ما هر لحظه با شيئى جديد روبرو هستيم كه نسبت به قبل، تماماً تغيير كرده و تماماً چيز جديدى است. دراين حال چگونه مى‏توانيم بگوييم اين شيئى همان شيئى قبلى است؟ يعنى با پذيرفتن حركت جوهرى، متحرك و موضوع حركت گم مى‏شود و ديگر عامل اتصال مرحله قبل به مرحله بعد از بين مى‏رود ودر اين حالت كه متحرك از بين رفته و ذاتاً چيز جديدى در صحنه است ديگر حركت معنى ندارد، چون ما هرلحظه نوى روبرو هستيم كه هيچ ارتباطى با گذشته ندارد. 
 جواب شبهه 
 آنچه عامل اتصال گذشته موجود متحرك به آينده است، خود «حركت» است. زيرا شخصيت حركت يعنى وجودى اتصالى كه خودش موجب اتصال گذشته به آينده است، حال چه در حركت اعراض و چه در حركت جوهر، و چون در حركت جوهرى عين حركت در صحنه است، عين اتصال مرحله قبل خودش به مرحله بعدش در صحنه است. يعنى همچنانكه نور خود را مى‏نماياند، حركت هم بجهت اتصالى بودن شخصيتش عين اتصال گذشته است به آينده. و اساساً در حركت جوهرى حقيقت و جوهر شيئى كامل مى‏شود نه اينكه با حركت جوهرى به حقيقت ديگر تبديل شود تا بحث گم شدن متحرك پيش  آيد. 
    اثبات معاد به معنى عام‏
 نتايج برهان حركت جوهرى   روشن شدن شخصيت زمان به عنوان بعد چهارم ماده حل مشكل حدوث و قدم. 
 اثبات ذات قيّوم خداوند 
 چون جهان ماده عين حركت است و چون عين حركت، يعنى عين نياز، پس كل جهان ماده عين نياز به فياضى غير مادى است. زيرا بقاء حركت به دادن فيضى است از نظامى‏فوق نظام مادى (چون نظام ماده، خود عين نياز است) و چون جهان ماده موجود است و بقاء دارد، پس آن وجود غيبى فوق ماده بايد همواره در حال فيض بخشى باشد. زيرا اگر فيض قطع شود - چون بودن ماده عين نيازمندى به غير است - ديگر جهان ماده نابود مى‏شود. مثل آتش كه تا وقتى هيزم به آن برسد موجود است ولى همين كه هيزم از آن قطع شد نابود مى‏شود، نه اينكه آتش، غير متحرك شود بلكه ديگر نيست و نابود مى‏شود. و چون اين جهان نابود نشده آن فيض جريان دارد و خلقت دائمى جهان در حال تحقق است يعنى: 
 «كُلَّ يَوْمٍ هُوَ فى شَأنٍ» خداوند همواره در حال ايجاد است و كافرانند كه از اين خلقت جديد غافلند «بَلْ هُمْ فى لَبْسٍ مِنْ خَلْقٍ جَديدٍ» وتمام بودن و تحقق دائمى عالم به جهت فيض دائمى خداوند است. 
 اثبات معاد به معناى عام 
 1- جهان ماده يكپارچه حركت است. 
 2- حركت معنى ندارد مگر اينكه جهت و غايت داشته باشد و از قوه به فعليت برسد. 
 3- از «قوه» يعنى نداشتنى كه مى‏توان داشت به «فعليت» يعنى يافتن آنچه مى‏توان يافت، رسيدن به معنى خارج شدن از نقص به كمال است. يعنى جهان از طريق حركت جوهرى در حال خارج شدن از نقص خود است. 
 4- وقتى نقص جهان از بين رفت ديگر حركت ندارد و جوهر ماده هرچه مى‏توانسته از مبدء اَعْلى قبول كند، قبول كرد. و در اين حالت ديگر جهان از ماده بودن خارج شده، چون وقتى حركت در صحنه نيست ماده بودن در صحنه نيست. 
 5- وقتى جهان از ماده بودن خارج شده وبه فعليت  رسيد و نورانى شد، دذيگر وجودى است برتر از ماده كه نقص هاى ماده در آن نيست و لذا هم اكنون جهان دارد قيامت مى‏شود. مثل كودكى كه درحال جواب شدن است و يا مثل جوانى كه در حال پير شدن است. «يَعْلَمُونَ ظاهِراً مِنَ الْحَياةِ الدُّنْيا وَ هُمْ عَنِ الْاخِرَةِ هُمْ غافِلُون» اى انسان: اگر باطن عالم را بيابى قيامت را يافته‏اى و تصديق خواهى كرد يعنى: 
نيك بنگر ما نشسته مى‏رويم‏                 دمبدم ما سافر راه نويم‏
 يعنى جهان چون كودكى كه جواب مى‏شود بدون آنكه مكانى را طى نمايد، بلكه از خود  اوليه به خود برتر دست مى‏يابد و در خود حركت مى‏كند، به همين شكل در حال تحول است. 
تو سفر كردى ز نطفه تا به عقل‏            نى به گامى‏بود و منزل نى به نَقْل‏
 يعنى روزى در پيش است كه زمين غير اين زمين است، «يَوْمَ تُبَدَّلُ الْاَرْضُ غَيْرَ الْاَرْضِ وَ السَّمواتُ»
 
 سئوال: اگر طبق نظر حركت جوهرى، اين جهان از قوه به فعليت مى‏رسد و نقص هايش برطرف مى‏شود پس اين جهان جهانى ديگر مى‏گردد و در اين صورت معاد جسمانى چه مى‏شود؟ 
 جواب: اولاً؛ طبق حركت جوهرى، جهان، جهان ديگر نمى شود، بلكه همين جهان است كه شديد مى‏شود. مثل كودكى كه جوان شود و نقص هاى كودكيش را پشت سر بگذارد. 
 ثانياً؛ معاد جسمانى يعنى در قيامت هيچ روحى بى بدن نيست. ولذا مسلم ما در قيامت هم جسم داريم ولى جسمى هم جنس همان دنياى نورانى قيامت. مثل دست و پاى ما در خواب كه در عين اينكه در خواب دست و پا داريم ولى جنس آن هم جنس آنجا و همجنس همان دنياى خواب است. 
 روشن شدن شخصيت زمان به عنوان بعد چهارم ماده 
 1- زمان عبارت است از مفهوم تقدّم و تأخر در ذهن 
 2- آنچه در خارج مصداق تقدّم و تاخر دارد موجودى است كه حركت دارد. 
 3- ذهن، با توانايى كه دارد مفهوم تقدم و تأخر را از شيئى جدا مى‏كند و مستقلاً به عنوان مفهوم زمان ادراك مى‏كند.
 4- چون مفهوم زمان، مفهومى‏است انتزاعى از حركت، پس جايى كه حركت نيست تقدم و تأخر معنى ندارد يعنى زمان معنى ندارد و موجود نيست. 
 5- پس زمان بعدى است از ابعاد ماده، يعنى چون ماده عين حركت است و چون زمان تقدم و تأخر است پس زمان از ماده جدا نيست و جايى كه ماده نيست زمان معنى ندارد. يعنى خارج از ماده نه زمان معنى مى‏دهد و نه مكان. و زمان هر موجودى، مقدار حركت همان موجود مادى است و لذا عمر انسانى به مقدار حركت وجودى همان انسان است نه كه حركت زمين، عمر انسان محسوب‏شود. زيرا زمان هر موجودى را حركت ويژه خود آن مى‏سازد. 
 حل مشكل حدوث و قدم 
 وقتى زمان بعدى است از عالم ماده، يعنى خارج از عالم ماده زمان معنى ندارد. يعنى با خلق عالم ماده زمان بوجود مى‏آيد. يعنى همين كه جهان ماده هست، زمان هست، نه اينكه اول زمان بوده و بعداً جهان ماده در زمان بوجود آمده باشد. يعنى اينطور نيست كه عالم قديم زمانى باشد. زيرا زمان موجود مستقلى نيست كه جهان از اول در آن بوجود آمده باشد بلكه جهان هر لحظه بوجود مى‏آيد و زمان هم به تبع آن، هر لحظه موجود مى‏شود. 
 سئوال: اينكه مى‏گويند: علت متغير، خود بايد متغير باشد، حال كه مى‏گوييد جوهر عالم ماده عين حركت است، پس خدا هم كه علت جوهر عالم ماده است بايد خود داراى حركت باشد در حاليكه گفتيم هر جا پاى حركت هست پاى نقص هست و حركت يعنى گرفتن چيزى كه شيئى ندارد؟ 
 جواب: بايد متوجه بود كه جوهر عالم ماده، وجودى است كه آن وجود عين حركت است مثل نمك، كه وجودى است كه آن وجود عين شورى است.پس نمك را شورى نداده‏اند، بلكه وجودى به آن داده‏اند كه آن وجود در آن مرتبه عين شورى است. لذا جوهر عالم ماده را خالق آن، حركت نداده است تا لازم آيد خودش هم حركت داشته باشد، بلكه وجودى به آن اده اكه آن وجود عين حركت است و به همين جهت حركت داشتن براى خداوند لازم نمى آيد بلكه عين وجود بودن براى خالق لازم - مى‏آيد كه آن مطلوب ماست. 
 سئوال: اگر موجودى مادى، تا زمانى كه ذاتش متحول است از عالم الهى فيض مى‏گيرد و همين يقائش هم نشانه ادامه فيض الهى است. پس وقتس به فعليت رسيد، آيا ديگر فيضى دريافت نمى كند؟ 
 جواب: فيض الهى، در يك مرتبه فيض كمال است و دريك مرتبه فيض بقاء. فيضى كه به عالم ماده مى‏رسد فيضى است كه ماده را از نقص قوه خارج مى‏كند و به تجرد مى‏رساند. ولى فيضى كه به عالم مجردات مى‏رسد (مثل عالم ملائكه)، فيضى بقاء است و وجود دمبدم آنها، از فيض الهى است. (يعنى فيض حق دائمى است، منتها بنابه شرايط قابل ظهورش متفاوت است)
 نكته: 
 طبق بحث هايى كه شد، خداوند عين غنى و قرار است. برعكس عالم ماده كه عين فقر و حركت است. پس هرچه روح انسان به خدا توجه داشته باشد و به او نزديك شود، قرار و آرامش در او ايجاد مى‏شود. و هرچه به عالم ماده نزديك شود و توجهش به آن جلب شود، حكم عالم ماده كه اضطراب و بى قرارى است در جان و روح او سرايت مى‏كند يعينی «اَلا بِذِكْرِ اللَّهِ تَطمَئنُ القلوب». 
 تذكر: 
 موجود مجرد طورى است كه به صرف امكان ذاتى اش از علت فياضه، قبول فيض مى‏كند و احتياج به جهات اعدادى از قبيل زمان و مكان و ماده واستعداد ندارد. برعكس موجود مادى كه بايد شرايط قبول فيض از فاعل مفيض را داشته باشد، كه آن قابل را هيولى اولى گويند كه صرف قبول است و آن را هيچ صورتى نيست مگر قوه قبول هر صورتى. 
 حركات طبيعى، حركاتى است كه عارض شيى مى‏شود - برعكس حركت ذاتى - لذا چون حركات طبيعى، ذاتى شيى نيست بالاخره زائل مى‏شود. اما درحركت جوهرى خود ذات، حركت است، يعنى وجودى است كه آن وجود در آن مرتبه چيزى جز حركت نيست، پس نبايد گفته شود: جوهر را خداوند چگونه به حركت درآورد؟ چرا كه جوهر مادى يك وجودى است كه عين حركت است پس خداوند آن وجود را در آن مرتبه افاضه فرمود و آن وجود خودش عين حركت است، يعنى از وجود مطلق، فقط وجود صادر شده و اين است معنى «ربط حادث به قديم» ، چرا كه «جعل وجود جوهر، همان جعل حركت است» يعنى حركت درجوهر احتياج به جعل مستقلى سواى جوهر ندارد، برعكس حركات غيرجوهرى. و نيز فيض حق دائم و ثابت، و عالم ماده دائم التغيير است. 
 نكته: در حركات عرضى خلع و لَبس است، ولى در حركات جوهرى لَبس بعد از لَبس است و لذا هر صورت ماقبل قوه و زمينه‏اى براى صورت بعدى مى‏شود و به همين جهت هم، جوهر عالم مادى با قبول فيض به صورت مستمر شدت مى‏يابد. 
 همچنان كه انسان در اين دنيا از جهت بدن دائماً در حال تغيير است ولى از جهت نفس ثابت و باقى است، وتغيير بدن وحدت شخصى او را از بين نمى برد، عالم ماده هم توسط عالم مجردات حفاظت مى‏شود و دائماً ذات متحرك عالم با جوهر عقلانى و مجرد خود در ارتباط است و لذا وحدت و ثباتش محفوظ است، يعنى عقول مجرده واقع در ماوراء نشأه طبيعت بمنزله روح و جان از براى ماديات متفرقه است. 
 جوهر عالم ماده با تجليات و اشراقات عالم عقلى در خودش كامل مى‏شود، و بدون آنكه از صورت نوعيه اش خارج شود، مراتب بالقوه آن به بالفعل درمى‏آيد. مثلاً نباتى كه مبدل به حيوان مى‏شود،در واقع مرتبه نازله حيوان، و نبات بالفعل است و اين نبات داخل در ساير نباتات بالفعل نمى باشد، يا حيوانى كه بواسطه استكمال تدريجى انسان مى‏شود، در صراط انسانيت است، يعنى حيوانى است كه در مرتبه نازل انسان است (حيوان لابشرط) معنى حركت در جوهر آن است كه براى انسان مراتب و اكوان مختلف است كه به حسب تدريج برايش حاصل مى‏شود، وهر مرتبه حاصله حكيم هيولا را دارد براى مرتبه لاحقه، پس آنچه در حركت جوهرى زائل مى‏شود نقص جوهرى طبيعت است نه نوعيت جوهر. 
 نفس 
 ملاصدرا پس از بررسى آراء حكما گذشته در مورد نفس انسانى بحث هاى گسترده‏اى را مطرح كرد كه منجر به اثبات معاد جسمانى گرديد. در مورد حقيقت نفس مى‏گويد: نفس جوهرى است كه در ذات متحرك است و از مرتبه احساس تا مرتبه تعقل گستردگى دارد، و لذا با هر مرتبه‏اى از مراتب مى‏تواند متحد شود، گاهى با حس ظاهر متحد مى‏شود كه در اوايل حدوث اوست، وآن هنگامى‏كه به مرتبه تخيل برسد با خيال متحد مى‏شود، واين در زمانى است كه بتواند صور محسوسات را در ذات خود را در ذات خود متمثل و متخيل گرداند، و چون به مرحله‏اى رسيد كه صور عقليه اشياء در برابر او حاضر گشت، نفس، جوهرى مجرد گشته كه از هر گونه علائق مادى آزاد شده، و باطنى هريك از اين درجات، در ذات نفس شدت و كمال حاصل مى‏شود، به طوريكه نفس يك كودك با نفس يك انسان كامل در ذات متفاوت است (مثل سنگى است كه طلا شده است، نه مثل سنگى كه طلا گرفته‏اند). 
 او ما را متوجه مى‏كند كه نفس در حدوث به بدن تعلق دارد و نه در بقاء «اَلنَّفْس جسمانيةُ الحدوث، و روحانية البقاء» در ابتدا ماده بدن آماده پذيرش روح خاص خود رامى‏شود و سپس از طريق بدن كمالات خود را مى‏يابد و سپس بدون بدن به حيات خود ادامه مى‏دهد (ماده بدن ابتدا در اثر حركت جوهرى آماده قبول فيض مى‏شود و لذا نفس بر آن دميده مى‏شود) پس اين نفس قبل از بدن موجود نبود و ماده بدن موجب فيضان اين نفس خاصى به اين بدن خاص شد، و آنچه قبل ازآن بود، نفس كلى است كه تشخيص به شخصى ندارد. ولى بعد فساد بدن نفس فاسد نخواهد شد. 
 چگونگى تقسيم قواى نفس 
 چون نفس در ذات خود بسيط بوده و داراى وحدتى ذاتى است، از قواى نفس اجزاء نفس نيستند، بلكه آلات و شئونات و شعاع‌هاى مختلفه نفس‏اند و ميتوان سه مرتبه براى نفس قائل شد، يكى مرتبه نموّ و يا مرتبه نباتى نفس، يكى مرتبه احساس و حركت يا مرتبه «حيوانى نفس» و يكى مرتبه «تفكر و تعقل» يا مرتبه «انسانى نفس» (نفس انسانى چون شديدتر از بقيه نفوس است، مراتب نفس بنايى و حيوانى را به صورت جامعيت دارد.) كه ابعاد نباتى و حيوانى با از بين رفتن بدن، از بين مى‏رود و حقيقت شخصى خود را از دست مى‏دهد، بر خلاف نفس انسانى كه باقى مى‏ماند، زيرا وجود نفس انسانى وجود ماده نبوده تا با از بين رفتن ماده از بين برود، بلكه وديعه‏اى الهى است، و حكم پرتو نورانى از خورشيد حقيقت الهى را دارد و لذا باقى به بقاء حق است ، پس هر بدنى يك نفس دارد و كليه قوا همه شئون مختلفه آن نفس‏اند، مثل پرتوهاى خورشيد كه همه شئون خورشيدند و هيچگونه دوگانگى در كار نيست، و چون نفس جوهرى است قدسى و مجرد از ماده، داراى وحدت وجامعيتى است نظير وحدت و جامعيت ذات الوهيت. 
 مراحل تكميل نفس 
 نفس ناطقه تا زمانى كه به صورت جنين و رحم مادر است در مرتبه نفس نباتى است و داراى رشد و نموّ است - هرچند بالقوه مى‏تواند انسان شود و فرقش با گياه بالفعل در همين جنبه بالقوه آن است - و همين كه متولد شد ديگر شرايط حيوانيت بالفعل در او جمع است و داراى حس و حركت است و چون با نيروى فكر و تعقل به جستجوى حقيقت رفت، انسان بالفعل خواهد شد و اگر اين نيرو در وى تكامل يافت و به سرحدّ رشد و بلوغ معنوى رسيد و ملكه فضائل انسانى در وى تحقق يافت - كه اگر مسير را خوب ادامه دهد حدود چهل سالگى چنين مرحله‏اى را دريافت خواهد كرد - استعداد انسانى را درخود به خوبى مى‏يابد. 
 نفس لشگرى به نام «علم» دارد كه بايد به وسيله آن بر لشگر غضب و شهوت كه لشگريان شيطانند پيروز شود و برغضب و شهوت تسلط يابد تا غضب و شهوت را بر اساس علم وعقل بكار بگيرد. ولى اگر نفس غفلت كرد و به علم و حكمت نگرائيد و از نيروى معنوى كمك نگرفت، غضب و شهوت بر او چيره مى‏شوند و عقل و خردش مقهور ميل ها مى‏گردد و در اين حال نفس تباه شده است، يعنى عقلش در خدمت شهوت و غضبش قرار دارد، يعنى انديشه اش را صرف برآورده شدن مايحتاج شهوت و غضب مى‏كند يعنى «كَمْ مَنْ عَقْلِ اَسيرٍ تَحْتَ هَوى اَميرٍ» على«عليه‌السلام» 
 چگونگى ادراك محسوسات 
 مسلم نفس چيزهايى را درك مى‏كند كه بتوانند بدن و قواى بدن رامتأثر كنند، ولى حقيقت ادراك عبارت است از خلق وابداع نفس صورتى را شبيه صورت موجود خارج، كه آن صورت را نفس در ذات خود خلق مى‏كند و مطابق است با صورت خارجى كه قواى نفس را متأثر كرده (مثل جسم را) زيرا كه، اولاً: مثلا ما از شيئى خارجى در چشم يك صورت بسيار كوچك داريم، ثانياً: پس از انعكاس آن صورت خارجى بر روى لكه زرد شبكيه، از اين ببعد يك سرى انتقالات الكتريكى از طريق اعصاب به مغز ما مى‏رسد كه هيچ شباهتى با آن صورت خارجى ندارد، و با يان حال ما صورت شيئى خارجى را (نه خود شيى مادى را كه داراى حجم و وزن است) توسط نفس خود ادراك مى‏كنيم، و لذا محسوس حقيقى نفس آن صورتى است كه نفس خلق كرده است و شيئى خارجى شرايط و علت معدّه است تا نفس آن صورت را خلق كند، و اساساً ادراك وجودى است غير مادى كه در خيال واقع مى‏شود و شيئى خارجى به علت يك شيئى مادى بودن نمى تواند علت صورت ادراكى باشد كه غيرمادى است و در درجه وجودى بالاترى قرار دارد. 
 كيفيت تعلق نفس به بدن 
 مرحوم آخوند ملاصدرا «رحمة‌الله‌عليه» مى‏گويد: تعلق نفس به بدن نوعى خاص از تعلق است، بطوريكه فقط در حدوث به بدن تعلق دارد، نه در بقاء، و نفس در وجود محتاج به ماده است وبدون ماده موجود نخواهد شد (البته ماده‏اى نامشخص) و آن ماده‏اى كه نفس در ابتدا به آن محتاج است بدن مى‏ناميم، هرچند بدن در طول حيات داراى تغيير است بدن مى‏ناميم، هرچند بدن در طول حيات داراى تغيير است ولى همواره نفس به اين بدن مبهم تعلق دارد و همواره داراى بدن است، و بهمين جهت انسان از نظر نفس همواره شخص واحدى است ولى از حيث جسم واحد نيست. 
 نفس به خودى خود و بدون ابزار نمى تواند موجودات و محسوسات را ادراك كند ولى پس از تكرار ادراك بوسيله آلات جسمانى در نفس ملكه و قدرتى پديد مى‏آيد كه مى‏تواند صورت هريك از محسوسات را بدون كمك از آلات جسمانى در ذات خود آنچنان كه مى‏خواهد حاضر كند و به هر نحوى كه بخواهد در آنها تصرف كند (يعنى نفس در ابتدا خالى از هر كمالى است، مگر بالقوه) 
 حدوث نفس: چون جوهر نفس دائماً در حال تحول است، پس در آغاز هم حادث به حدوث بدن است و در تغيير و تحول همگام بدن خواهد بود تا لحظه‏اى كه به آخرين مراتب كمال دست يابد و از تعلق به بدن بى نياز گردد، چرا كه اگر نفس واقعاً موجودى قديم و مجرد از ماده بود بايد مثل ساير مجردات از ابتداى وجود بدون تغيير و بدون هيچ نقصى موجود بود و احتياج به آلات وقواى جسمانى براى استكمال خود نداشت، پس اصلاً نفس قبل از بدن موجود نبوده چه رسد به قديم بودن آن (آنچه قبل بوده يك نفس كلى است، ولى شروع هركس از همان بدنش است) 
 ملاصدرا ما را متوجه مى‏كند كه: نفس ناطقه در حدّ ذات خود داراى درجاتى است كه بعضى از عالم امر بوده، چنانكه خداوند در مورد آن مى‏فرمايد «قلِ الرُّوحُ مِنْ اَمْرِ رَبّى» و بعضى درجات آن از عالم خلق است، چنانچه خداود در اين رابطه مى‏فرمايد: «مِنْها خَلَقْناكُمْ و فيها نُعيدُكُمْ وَ مِنْها نُنْشِئُكُمْ» يعني از هيمن خاك خلق شديد، و نه آن برمى‏گرد ايمنتان و از آن خاك پرورانده شديد. و تعلق نفس به ماده مناسب مرتبه نازله آن است، و نفس ناطقه دائماً در صراط تحول جوهرى است، هر آن از مقامى‏به مقام ديگر ارتحال مى‏يابد، لذا خداوند مى‏فرمايد: «وَ لَقَدْ خَلَقْناكُمْ ثُمَّ قُلْنا لِلْمَلائِكَةِ اسْجُدُوا لِادَم» يعنى همچنان اين تحول ادامه دارد تا به مرحله تجرد كامل دست يابد و از عالم خلق به عالم امر سفر نمايد، و وجود تعلقى وى به وجود عقلانى مبدل شود، و بهمين جهت هم فساد بدن مستلزم فساد جوهر نفس نيست، بلكه فقط مستلزم قطع تعلق اوست از بدن، زيرا وجود حدوثى نفس غير از وجود بقائى اوست، و وجود حدوثى آن وجود مادى و تعلق است، و وجود بقائى آن وجود مفارقى است مثل نياز ابتدائه رحم كه بعداً خارج از رحم هم مى‏تواند باقى بماند. 
 تذكر: نبايد فراموش كرد كه بدن علت مُعِّده نفس است و لذا زوال علت معده موجب زوال معلول نمى شود، و نيز نبايد فراموش كرد كه حادث حقيقى وجود عقلانى و مجرد نفس نيست بلكه حادث حقيقى اتصال نفس است به موجودى كه استعداد پذيرش دارد كه آن بدن است علت وجود نفس، عقل مفارق است: اگر جسم علت نفس باشد، بايد هر جسمى خودش داراى نفس باشد، پس بايد علت نفس وجودى شديدتر از نفس باشد كه به آن عقل فعّال گويند، و از آن جهت به آن عقل  فعّال گويند كه: اولاً: علت فاعلى نفس ناطقه است و آن را از قوه به فعل مى‏رساند، ثانياً: موجودى است از هر جهت بالفعل، و به وجود عقلانى خويش جامع جميع معقولات و كليه موجودات است و از هر جهت به فعليت رسيده. ثالثاً: ايجاد كننده عالم اجساد و مبدء فيض صور گوناگون عالم اجسام است، و چون در آن اثرى از كثرت هست نمى تواند مقام الوهيت باشد. 
 دليل ابطال تناسخ: مرحوم آخوند در رابطه با ابطال تناسخ مى‏گويد: چون تعلق نفس به بدن ذاتى است (مثل تركيب آب و روغن نيست) و چون نفس و بدن تحول جوهرى دارند و ذاتاً تغيير مى‏كنند وازنقص ابتدايى به كمال دست مى‏يابند، و اين نفس منحصر به اين است و تا زمانى كه نفس خاصيت تعلق به بدن در آن هست اين بدن را براى خود حفظ مى‏كند و از طريق آن از قوه به فعليت مى‏رود، ديگر ممكن نيست اين فعليت را از دست بدهد و به حالت قوه باز گردد تا شايسته تعلق به بدن ديگر شود، زيرا در اين صورت لازم مى‏آيد موجودى بالفعل از آن جهت كه بالفعل است بالقوه باشد واين تناقص است و محال. 
 خصوصيت بدن اخروى 
 ملاصدرا روشن مى‏كند، ابدان اخروى وجود استعدادى ندارند و در اثر حركات ماده بوجود نيامده‏اند، بلكه آن ابدان از لوازم وجود نفس هستند، نظير تبعيت سايه از صاحب سايه، ونفس به عنوان يكى از مظاهر قدرت مطلقه حق داراى قدرت ابداع است و لذا جوهر نفسانى همواهر صورت و بدنى دارد كه لازمه وجود اوست و ناشى از اخلاقيات نفس بوده و مثل بدن دنيوى نيست كه بدن مقدم بر نفس باشد، بلكه بدن اخروى توأم با وجود نفس بوده و دوگانگى نيز در آنها نيست. 
 اشكال شده است كه آياتى از قرآن حكايت از حشر همين بدن دارد، و نه بدن اخروى و ابداعى. 
 مرحوم آخوند در جواب مى‏گويد: ما هم معتقديم بدن محشور در آخرت همين بدن دنيوى است ولى نه از حيث ماده بلكه از حيث صورت، يعنى بدن محشور با بدن دنيوى از حيث ذات و حقيقت و صورت نفسيه انسانيه يكى است و هر بدن مظهر يك حقيقت و يك شخص معين‏اند، هرچند ماده دنيوى به ماده اخروى تبديل شده ودرهمين دناى هم ماده بدن همواره تغيير مى‏كند و از ناحيه صورت و حقيقت انسانى و نفس ناطقه محفوظ است، و در آخرت هم علت وحدت و تشخص بدن صورت است و لذا پيامبر( فرمودند: «اهل بهشت همگى جوان و در سنين سى سالگى و بدون هرگونه نقص و عيب‏اند» همچنانكه در توصيف اهل جهنم مى‏فرمايند: «دندان كافر در روز قيامت به بزرگى كوه احد و ران او به بزرگى كوه بيضا و جايگاه او در جهنم به اندازه سه روز طى مسافت است.»  اين فرمايشات حاكى از آن است كه جسم دنيوى به جسم ديگرى تبديل شده. 
 ماهيت سعادت حقيقى 
 ملاصدرا مى‏گويد: آنچه خير است و سعادت: نفس «وجود» است كه در مقابل آن عدم است كه همان شرّ است، و از طرفى علم به وجود نيز خير  و سعادت است و چون وجود مراتب متفاوت دارد، آنجا كه وجود كامل است، سعادت كامل است و برعكس آنجا كه وجود ناقص است و با شرّ مخلوط است شقاوت فراوان است، لذا اكمل و اشرف وجودات ذات حق است و پيرو آن مجردات عقلى و پس از آن نفس و سپس عالم ماده، و وجود هر شيئى در نزد خودش لذيذ است، و اگر شيئى بتواند علت خود را ادراك كند اين ادراك علت نيز براى او لذيذتر است و اين نهايت لذت براى او خواهد بود و بهمين جهت لذت وجودات عقلى از لذاتى كه حيوانات دارند افزونتر و عميق تر است، چرا كه وجود شديد ترى نزد آنهاست و در نتيجه سعادت آنها كاملتر و عشق آنها برتر است و اگر نفس ما كامل گردد و آنقدر شدت يابد كه از بدن قطع علاقه كند و به حقيقت خود و ايجاد كننده خود رجوع نمايد به شادابى و سعادتى دست مى‏يابد كه ممكن نيست بالذّات حسى بتوان آن را مقايسه كرد، زيرا اسباب لذت شديدتر شده و از كدورت و تنگى حس فراتر رفته و به خير محض و اصل همه خيرها نائل آمده است، و اما بيشترين لذت ازآن خداوند است كه او عين ادراك وجود خود است و وجود او اكمل‏الوجود است پس لذت او لذيذترين لذت هاست، و پس از او وجودات عقليه هستند كه عاشق وجود خوداند، و براى نفس پس از مفارقت از بدن لذت بسيارى خواهد بود. 
 بعد از وجود حق، جواهر عقليه هستند كه براى انسان نهايت لذت را بوجود مى‏آورند، برعكس حسّيّات كه بهره آنها از وجود زياد نيست و در نتيجه نه لذت آنها كامل است و نه لذت  آنها بدون الم است. 
 انسان تا وقتى متعلق به اين بدن است لذات روحانى را با جان خود نمى چشد بلكه فقط به آنها علم دارد، يعنى دانا به آنها هست، ولى داراى آنها نيست (مثل مفهوم حلوا كه شيرينى نمى آورد) اما معرفت و شناخت عقل در اين عالم به اين حقايق عاليه منشاء حضور آنها در قيامت براى نفس خواهد بود كه گفته‏اند «اِنَّ الْمعرفةَ بِذْرُ الْمُشاهِدَةِ» يعنى معرفت بذر مشاهده است. و لذا معرفت تامه دراين دنيا، بذر مشاهده تامه در آخرت است. 
 ملاصدرا حداقل معرفتى كه براى رسيدن به سعادت حقيقى شأن انسان است را چنين برمى‏شمارد. 
 1- علم به مبدء اعلى كه او عالم به جميع اشياء است و متوجه باشيم علم الهى فعلى است و نه انفعالى . 
 2- عنايت حق به اشياء را بشناسيم كه اين عنايت خالى از التفات به غير خودش است، و بدانيم كه غرض و هدف خداوند ذات خود اوست و لاغير. 
 3- علم به عقول فَعَّاله كه كلمات تامه الهى هستند داشته باشيم و بدانيم كه اين عقول هيچ زوالى ندارند و نيز ملائكه علميه و عمليه و نفوس كلى كه همان كتب حق است را بشناسيم. 
 4- لازم است ترتيب نظام را ا بتدا (اِنّا لِلّه) تا برگشت (اِلَيْهِ راجِعون) بشناسيم كه عالم وجود از حضرت حق به عقل اول و از آنجا به نفوس و سپس به طبايع و اجسام ترتيب يافته است، و در قوس صعود از اجسام به نبات و حيوان و نهايتاً به عقل مستقاد مى‏رسد و از آنجا كه آمد به همانجا برمى‏گردد (از عقل شروع مى‏شود در قوس نزول، و به عقل برمى‏گردد در قوس صعود) 
 بعد مى‏گويد توجه به اين معارف روح را براى پذيرش معارف الهى و صعود عرفانى آماده مى‏كند، و برعكس، آنها كه استعداد پذيرش معارف عاليه را داشته‏اند و قلوبشان را با رنگ رذيلتها و معاصى وانجام اعمال حيوانى و حيله‏هاى شيطانى محجوب نموده‏اند و شخصيت آنها سفسطه و جدال و خيال هاى باطله گرديده در عذاب سختى گرفتار خواهند آمد و از سعادت محروم خواهند ماند. 
 ملاصدرا به تبع غزالى موانعى را كه نمى گذارد نفس به حقايق  عاليه دست يابد را چنين برمى‏شمارد. 
 1- ضعيف بودن جوهر نفس، مثل نفس كودك كه هنوز علوم حقيقى در آن تجلى نكرده، اين حالت مثل آينه‏اى است كه هنوز فلز آن را صيقل نداده‏اند تا پذيراى صورت شود. 
 2- خراب شدن جوهر نفس بواسطه گناهان مثل آينه زنگ زده و لذا هر گونه اشتغال به امور حيوانى نقطه سياهى است بر صورت آينه جان 
 3- نفس از مقصد خود منحرف شود،  مثل اينكه جهت آينه را از جهت نور برگرداند، جان را از نظر به حق به دنيا مى‏اندازد و حق را نمى خواهد و همت خود را صرف امور بدنى مى‏كند و بيشتر به ظاهر اعمال توجه دارد، حتى در عبادات و او راد شرعى 
 4- نفس شهوت خود را به بند كشيده و آزادانه قصد تحقيق دارد ولى با يك برداشت پيش ساخته از دين كه در دوران كودكى به او داده‏اند و همين موضعگيرى او مانعى است براى اشراق حقايق به قلبش، مثل پارچه‏اى كه جلو آينه است و مانع تجلى صور در آينه است، اين عقايد عوامانه او نمى گذارد نفس از عالم بالا حقايق را بپذيرد. 
 5- عدم آگاهى نفس به روشى كه بايد از آن روش به حقايق دست يابد، مثل نبودن آينه در قمابل صورى كه بناست در آينه ظاهر شوند. پس نفس ناطقه براى درك حقايق مستعد است ولى بايد موانع را برطرف كرد تا با ملكوت بتواند ارتباط يابد. 
     آخوند ملاصدرا، علاوه بر موضوعات ذکرشده مطالب ارزنده به گنجینه‌ی تفکر فلسفه‌ی اسلامی افزود که ذکر آن‌ها به درازا می‌کشد. عمده آن است که می‌توان گفت؛ ملاصدرا فلسفه را به شریعت نزدیک‌تر کرد و ما را متوجه عمق عقلی دین نمود. خود او می‌گوید: وای به حال فلسفه‌ای که قوانین آن مطابق دین نباشد.
     ملاصدرا برای تبیین اندیشه‌ی خود کتاب‌ها و رساله‌های متعددی به رشته‌ی تحریر در آورد که به واقع حیرت‌انگیز است که چگونه انسانی این‌چنین عابد، که هفت سفر با پای ای پیاده به مکه‌ی معظمه سفر می‌کند و در عبادات خود نهایت کوشش را دارد، این‌همه کتاب و نوشته از خود به یادگار گذارده، مگر این‌که متوجه باشیم عشق و محبتی الهی قرار را از او گرفته بوده و لذا لحظه‌ای به خود نمی‌اندیشیده است. 

     از نوشته‌های مشهور او:

الحکمة المتعالی فی الاسفار الاربعة العقلیه که در 9 جلد با حواشی حکیم ملاهادی سبزواری و علامه طباطبایی به چاپ رسیده است 2- تفسیر سور قرآنیه که تا 10 مجلد آن به چاپ رسیده 3- شرح اصول کافی در دو مجلد قطور به چاپ رسیده که به قول اهل نظر تحقیقی‌ترین شرحی است که بر اصول کافی نوشته شده 4- الشواهد الربوبیه فی‌المناهج السلوکیه؛ که ملخص آرای صدالمتألهین است و از حیث جامعیت بی‌نظیر است 5- المبدء و المعاد 6- المشاعر: بهترین کتابی است که در مباحث وجود تألیف کرده 7- مفاتیح‌الغیب؛ وقتی نوشته که مبانی خود را کاملاً محکم نموده و مورد توجه اهل ذوق قرار گرفته است. بالاخره نوشته‌های او بسیار بیش از این است که بتوان در این‌جا نام آن را برد. 

  در سال 1050 هجری در بصره و در حالی که به حج خانه‌ی خدا می‌رفت درگذشت. شخصیت علمی و عظمت شأن او در نفوس جامعه تا آن‌جاست که فلاسفه پس از او افتخار می‌کنند که اسرار بیانات او را درک کرده‌اند. پس از مرگش شیفتگان فلسفه به تألیفات او سخت روی آوردند.

     ملاصدرا اساتید بزرگی چون شیخ بهاءالدین و میرداماد داشته که هر دو استاد به وجود چنین شاگردی افتخار می‌کردند. از شاگردان مبرز ملاصدرا دو داماد او یعنی ملا محسن فیض کاشانی و حکیم عبدالرزاق لاهیجی معروف به فیاض صاحب شوارق الالهام بودند.

حاج ملاهادی سبزواری(1212- 1289)

     صد و شصت سال پیش پس از ملاصدرا، هادی فرزند مهدی در سبزوار به دنیا آمد. به‌سرعت مراتب علمی را پشت سر گذارد، مراتب عرفانی و فلسفی را به‌خوبی طی کرد و سپس دست به تألیف زد. حاج ملاهادی نه‌تنها وسیله‌ای شد که فلسفه‌ی ملاصدرا فراموش نشود، بلکه با شرح‌هایی که نوشت موجب درخشندگی آن نیز شد. او نزدیک به بیست کتاب و رساله دارد که مهم‌ترین آن‌ها عبارت است از:

     1- منظومه: در این کتاب یک دوره از فلسفه و منطق را به سبک اسفار ملاصدرا تدوین کرده است. ابتدا او تمام منطق و فلسفه را به صورت شعر تدوین نمود، و سپس شرح بر اشعار خود نوشت.

     2- اسرار الحکم: کتابی است به زبان فارسی در حکمت و مسائل مربوط به مبدء و معاد.

     3- شرح مثنوی به روش عرفان محی‌الدین بن عربی

    حاج ملاهادی در مراتب عقل عملی می‌گوید: عقل عملی دارای چهارمرتبه است: 1- تجلیه، و آن آراسته‌کردن ظاهر است به آداب شرع و انجام اوامر و نواهی آن 2- تخلیه: و آن تهذیب باطن است از صفات رذیله که مانع استکمال آدمی است 3- تحلیه: و آن آرایش‌دادن باطن است به صفات پسندیده 4- فنا: و آن جداشدن از خود و پیوند با حق است که به فنای فی الله و بقای بالله مشهور است.

     آخوند ملا علی نوری: (متوفی 1246): ادامه‌دهنده‌ی مکتب ملاصدرا است و شاگردان برجسته‌ای چون ملااسماعیل اصفهانی، محمدرضا قمشه‌ای، حاج ملاهادی سبزواری، ملا عبدالله زنوری تربیت کرد. حوزه‌ی درس ملاعلی در اصفهان بود، در زمان فتحعلی‌شاه مؤسس مدرسه‌ی مروی به وساطت سلطان وقت از ملاعلی نوری جهت تدریس دعوت کرد، ملا علی نوری جواب داد؛ آمدن وی به تهران مایه‌ی پریشانی شاگردان حوزه‌ی درس اصفهان می‌شود، لذا مؤسس مدرسه‌ی مروی تقاضا کرد یکی از شاگردان خود را بفرستد و او عبدالله زنوری را فرستاد و بدین شکل حوزه‌ی اصفهان به تهران متصل شد. 

     ملاعبدالله زنوری متوفی 1257 مدت بیست سال به تدریس و تألیف پرداخت و پس از ملاعبدالله، فرزند فرزانه‌ی او یعنی آقاعلی مدرس زنوری کار پدر را ادامه داد و می‌توان گفت او نابغه‌ای است در علوم عقلیه و نقلیه که در مدرسه‌ی سپهسالار در هر دو رشته تدریس می‌فرمود و در سال 1268 فوت نمود.

     علاوه بر آقاعلی مدرس، آقا محمدرضا قمشه‌ای متوفای 1306 و آقا میرزا ابوالحسن جلوه متولد 1314 از حکمایی بودند که حوزه‌ی فلسفی و عرفانی تهران را از وجود خود پرفایده نموده بودند. آقا محمدرضا به معارف عرفانیه، و آقا میرزا ابوالحسن به حکمت مشاء مشهور بودند و آقا علی مدرس به حکمت متعالیه. پس از این بزرگواران شاگردان این‌ها هستند که عبارتند از آقا میرشهاب نیریزی شاگرد آقا علی مدرس، و آقامیرزا هاشم اشکوری شاگرد آقا محمدرضا قمشه‌ای و آقامیرزا حسن کرمانشاهی شاگرد آقا میرزا ابوالحسن که حاصل طریق این سه استاد بزرگ استاد الاساتید آقا میرزا مهدی آشتیانی است که شاگردانی را جهت ادامه‌ی حکمت متعالیه تربیت نمود. 

     ادامه‌ی حکمت در حوزه‌ی اصفهان که چندی بود به فراموشی رفته بود توسط حجت ‌الحق جهانگیرخان قشقایی دوباره رونق یافت، هرچند او مطالعه‌ی حکمت را دیر شروع کرد ولی به مدد الهی و به کمک ذوق سرشار عرفانی‌اش به سرعت پیشرفت کرد و حوزه‌ی درس حکمت توسط وی دوباره در اصفهان رونق گرفت، که از جمله شاگردان وی آیت‌الله بروجردی، حاج آقا رحیم ارباب، آقا ضیاء الدین العراقی، آقا نجفی قوچانی و آقا میرزا جلال الدین همائی و ... است. او در سال 1328 هجری قمری در اصفهان فوت کرد.

     از دیگر حکیمان حوزه‌ی متأخر اصفهان، آخوند ملامحمد کاشانی متوفای سال 1333 است. شاگردانی چون آقا رحیم ارباب را تربیت نمود، که البته حکیم محقق ربانی حاج آقا رحیم ارباب اصفهانی متوفی 1396، علاوه بر شاگردی آخوند ملا محمد کاشانی، مفتخر به شاگردی حجت‌الحق جهانگیرخان قشقایی نیز بوده است و می‌توان گفت بعد از حاج آقا رحیم ارباب، حوزه‌ی اصفهان در تدریس حکمت متعالیه از شور و نشاطی که داشت فرو نشست و در واقع تدریس حکمت به قم منتقل شد.

     در حوزه‌ی تهران از حکمای متأخر میرزاسیدابوالحسن رفیعی قزوینی می‌باشد که در تدریس حکمت متعالیه ذوقی سرشار داشت و آثار ارزنده‌ای از خود به‌جای گذارد و بالاخره در سال 1396 هجری قمری در تهران دعوت حق را لبیک گفت.

     پس از ضعیف‌شدن تدریس حکمت از حوزه‌ی تهران و اصفهان، با حضور علامه‌ی طباطبایی«رحمة‌الله‌علیه» در قم، تدریس حکمت، نشاط خاص پیدا نمود و استقبال زیادی از طرف طلاب با استعداد نسبت به علامه طباطبایی«رحمة‌الله‌علیه» صورت گرفت. خود ایشان می‌گویند: چون بحمدالله دیدم حوزه‌ی قم در فقه کمبودی ندارد، تدریس حکمت را شروع کردم و در این راه کاملاً موفق بوده‌اند و علاوه بر تألیف کتاب‌های بسیار قابل توجه در حکمت، شاگردان بسیار مبرّزی چون شهید مطهری«رحمة‌الله‌علیه»  و آیت‌الله جوادی آملی و آیت‌الله حسن‌زاده آملی تربیت کرده‌اند و بدین‌سان، حکمت و فلسفه، شانه به شانه و سینه به سینه توسط این بزرگان به نسل حاضر رسید، تا این نسل در اندیشه حیران نماند.

والسلام 

� - شرق وغرب جغرافیایی را خریطه مقدس گویند.


� -  ميرزا احمد آشتيانى ،طرائف الحكم يا اندرزهاى ممتاز، متن‏ج‏1، ص: 81


� - برهان حرکت جوهری به طور نسبتا مفصل در کتاب از برهان تا عرفان خدمت عزیزان عرضه شده در این جا سعی می شود ارکان آن بحث مطرح گردد.


� - سوره‌ی ابراهیم، آیه‌ی 48





