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Abstract 
This study examines the role of action and its impact on the rational 

philosophical knowledge of ʿAli Quli ibn Qurchaghai Khan and 

Mulla Sadra. The primary objective of this study is to analyze the 

epistemological elements of each of these philosophers and to 

explore their differences and similarities in explaining the role of 

action in cognitive processes. According to Mulla Sadra, 

knowledge is attained progressively through three levels: sensory, 

imaginal, and rational, achieved through the substantial motion of 

the human soul. He emphasizes the role of action in the abstraction 

of the intellect and its influence on acquiring knowledge. In 

contrast, Qurchaghai Khan considers knowledge as a form of direct 

and intrinsic cognition, obtained through the light of reason and 

connection with the imaginal realm. This study demonstrates that 

while both philosophers emphasize the gradation of knowledge, 

fundamental differences exist in their explanations of the source and 

process of cognition. The conclusion of this study clarifies the 

similarities and differences in the influence of action on the 

epistemological discussions of these two thinkers in the context of 

rational epistemology and its impact on our understanding of human 

intellectual and moral perfection. 

Keywords: Epistemology, Mulla Sadra, Qurchaghai Khan, 

Rational Knowledge, Action. 

 

 چکیده 

 یبن قرچغاا  یقلیعل  یفلساااف  یآن بر معرفات عقلان  ریو تاث   باه نقش عمالپژوهش    نیا

عنااصااار   لیا مطاالعاه تحل  نیا  ی. هاد  اصااالکنادمی  یررسااا را ب  خاان و ملاصااادرا

نقش   نییها در تبآن  یهاها و شباهتو تفاوت  لسوفانیف  نیاز ا  کیهر   یشناسمعرفت

 یمثال  ،یاست. از نظر ملاصدرا، معرفت در سه مرتبه حس یمعرفت  یندهایفرآعمل در 

.  د یآیدساات مبه ینفس انسااان  یحرکت جوهر  قیو از طر  یویطور تدربه  یو عقلان

دارد. در مقاابال،   دیا بر تورد عقال و نقش آن در کسااار معرفات تاثکنقش عمال  او  

 قیکه از طر داندیم  یو درون  یعلم حضااور  یعنوان نوعمعرفت را به  ،خان  یقرچغا

که هر دو   دهدیپژوهش نشاان م نی. اشاودیحاصال م ینور عقل و ارتباط با عالم مثال

  ند یمنبع و فرا  نییدر تب  یاسااسا   یهادارند، اما تفاوت  دیبر مراتر معرفت تثک  لساو یف 

  ی هاها و تفاوتروشااان کردن شاااباهت  ق،یتحق نیا  یریگوهیمعرفت وجود دارد. نت

 یعقلان یشاناسا معرفت  نهیدر زم  شامندین دو اندیا یشاناسا معرفتمباحث تث یر عمل بر  

 .انسان است  یو اخلاق  یآن بر فهم ما از کمال عقلان  ریو تث 

 .ی، عملخان، معرفت عقلان یملاصدرا، قرچغا ،یشناسمعرفت  :کلیدواژگان
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 مقدمه 

-شناسی مبحثی است که اگرچه به لحاظ ظاهری دارای صبغهمعرفت

تواند حاصل آبشخورهای  ای فلسفی است؛ اما ازآنواکه شناخت می

ای نیست؛ بر  متعدد باشد؛ لذا حصر این مهم در فلسفه رویکرد عاقلانه 

همین اساس است که شناخت در حیطه فلسفه گاه برخاسته از دوایر  

مشهورترین   میان  این  در  و  است  عمل  و  عرفان  بالأخص  دیگر، 

رویکردها، رویکرد صدرایی است که فلسفه و عرفان یعنی عمل را 

را تحت   از مشاهدات عرفانی  بسیاری  داد و حتی  پیوند  یکدیگر  به 

لال کشاند؛ پرواضح است که عمل روشی جز سیطره برهان و استد

غامض   ها به زبان برهان و فلسفه امریتابد و تبیین آن تکلیف را برنمی

رسد؛ به همین جهت یکی  ای حتی غیرممکن به نظر میزعم عده و به 

عرفان   و  عملی شریعت  امور  فلسفی  تبیین  شاهکارهای ملاصدرا  از 

و   معاصران  بر  را  پیچیده  و  مکتوم  امور  از  بسیاری  که  گامی  است؛ 

آیندگان وی رهگشا شد و پایه و بنیان مباحثی را نهاد که تا پیش از  

خان قرچغای  بن  علیقلی  میان  این  در  نبود؛  سابقه  به  مسبوق   وی 

مشرب  )به  از  متث ر  اگرچه  نیز  صفوی(  عصر  فلاسفه  از  یکی  عنوان 

فلسفی عصر خود بود، اما سیاق تبیین موضوعات فلسفی و چگونگی  

دارای  بهره  وی  توسط  فلسفی  براهین  در  شریعی  عمل  از  گیری 

اتفاوت  با روش ملاصدرا است؛ در  » هایی معنادار  حکمت ین منظر 

مخالف با شرایع حقه الهی نیست، بلکه مقصود از هر دو چیزی نیست  

او. این امور گاه از طریق وحی    و صفات و افعال  تعالیحق جز شناخت  

شود و گاهی از طریق  آید که نبوت نامیده میو رسالت به دست می 

نامیده  سلوک و کسر حاصل می به نام حکمت و ولایت  شود که 

های شرعی را بر  تواند خطابکسی که می  ، تنها شده است. بنابراین 

براهین فلسفی تطبیق دهد که مدعی ناسازگاری حکمت و شریعت  

 ( Qarchaghai Khan, 1998).« شودمی

شناسی  بدیهی است که دو رویکرد مذکور به دلیل گزینش دو روش

کنند؛ بدین معنا  متفاوت، »شناخت« را نیز از مبادی متفاوتی آغاز می 

کند، این در حالی است  که علیقلی خان شناخت را از شهود آغاز می

صورت توأمان  که ملاصدرا عقل و عمل و شهود و تبیین را باهم و به 

می معرفی  شناخت  سعی ابزار  تحقیق  این  در  اساس  این  بر  نماید. 

شود تا با بررسی آراء این دو متفکر به شباهتها و تفاوتهای دیدگاه  می

 ایشان ضمن تث یر عمل بر استکمال معرفت عقلانی پرداخته شود. 

 پیشینه تحقیق 

عمل بر معرفت   ریملاصدرا و تث    یشناسدرباره روش  نی شیپ  قاتیتحق

م  یعقلان اند  دهدینشان    ی متفاوت  یکردهایمختلف رو  شمندانیکه 

پژوهشگران    یبرخ.  انداتخاذ کرده   ی و  یشناختروش  ت ی نسبت به ماه

از   تلف  کیمعتقدند که ملاصدرا  است.    یقیروش  برده  فرامرز بهره 

ا(  13۷۷)  یقراملک فلسف  نیبر  موضوعات  تداخل  که  است   ، یباور 

حد  یریتفس  ،یکلام متعال  یثیو  از    ه،یدر حکمت  استفاده  به  را  او 

ا  ی ارشتهان یم  یکردیرو است.  داده  را    قت یحق  کرد، یرو  ن یسوق 

را   یگوناگون معرفت  یهاتوربه   انیانسوام م  وذومراتر دانسته    یامر

م   ی مطهر.  (Faramarz Qaramaleki, 1998)  کندیحفظ 

  ی کردهایاز رو  یبیباور است که فلسفه ملاصدرا ترک   نیبر ا(  13۹۵)

کلام  یعرفان  ،یاشراق  ،یمشائ چارچوب  یو  در  که  مند  نظام   یاست 

  ست ی ن  یالتقاط  ،ییدارد که روش صدرا  د یاست. او تثک   افتهیسامان  

چهارراه پ  یبلکه  هم  به  را  مختلف  مکاتر  که    زند یم  وند یاست 

(Motahari, 2016)  .مطهر  یبرخ مانند  و  (  13۹۵)  یمحققان 

را بر    یو فخر راز  یطوس  نیرالدی خواجه نص  راتیتث (  13۸۹)  یثربی

معتقد است که ملاصدرا    یثربیاند.  برجسته کرده   ییصدرا  ینظام فلسف

 کرد،یاستفاده م  د ی عنوان مؤبه   اتیو روا  ات یکه از آ  نایسبرخلا  ابن 

  ت ی خود به کار گرفته و هو  یفلسف  ن یاز براه  یعنوان بخشها را به آن

است   یکلام داده  فلسفه   ,Motahari, 2016; Yathribi)  به 

ملاصدرا   یشناسباور است که روش ن یبر ا( 13۷۶)  زاده یعل. (2010

عقل    ی است که بر هماهنگ  ینید  یهاهدفمند از فلسفه و آموزه   یقیتلف

تثک  ن(Alizadeh, 1997)   دارد   د یو شهود    ان یب  ز ی. ملاصدرا خود 

 پردازند یم  یتعالهر دو به شناخت حق   عتیکه حکمت و شر  کندیم

طر  یکیو   د  یوح  قیاز  طر  یگریو  حاصل    قیاز    شود یمسلوک 

(Mulla Sadra, 1999).  تا    یقیتلف  دگاه ید(  13۸3)  مصلح را 

مقابل   یحد اصل  داند،یقبول  ارکان  که  است  معتقد  حکمت    یاما 
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  ی خود ملاصدراست. و یهایو حاصل نوآور  یکاملاً ابتکار هیمتعال

اتحاد عاقل و معقول    ، یچون اصالت وجود، حرکت جوهر  یموارد

 کند یم  یمعرف  ییعنوان ابداعات صدرارا به   ال یقوه خ  یو تورد برزخ

(Mosleh, 2004)  .معتقد است که ملاصدرا  (  1۹۶۲کربن )  یهانر

ا  یبه سبک سهرورد  یاشراق  یینایسابن  نقد    دگاه ید  ن یاست.  مورد 

و    یعدم توجه کربن به ابعاد کلامقرار گرفته که به  (  13۷۷)  یقراملک

آ گسترده  روا  اتینقش  متعال  اتیو  حکمت  دارد  هیدر   اشاره 

(Faramarz Qaramaleki, 1998)  .با  (  13۷1)  یزدی  یحائر

  ی را در آ ار و  ینویملاصدرا، رجحان روش س  یشناس روش  یبررس

  ه یکه زبان برتر او، که به آن حکمت متعال  کندی رد کرده و استدلال م

بن  یاژه یروش و  د،یگویم  یبررس.  نهاده است  ان یاست که خودش 

به    یطور کلملاصدرا به   یشناسکه روش  دهدینشان م  قی تحق  نه یشیپ

د تقس  دگاه یدو  و  یقیتلف  دگاه ید:  شودیم  میعمده  روش  را    ی که 

م  یبیترک  کلام  و  عرفان  فلسفه،  بر    یابتکار  دگاه دی .داندیاز  که 

مکاتر    د یتثک   ییصدرا  یهای نوآور از  مستقل  را  او  روش  و  دارد 

د  ن یا.  (Haeri Yazdi, 1992)   داند یم  ن یشیپ در    ها دگاه یتنوع 

پنشان  بررس  یشناختروش   یدگیچیدهنده  ضرورت  و   یملاصدرا 

  است.   هی در چارچوب حکمت متعال  یعمل بر معرفت عقلان  ر یتث   شتریب

انوام   موزا  بصورت  تحقیقی  خان  قرچغای  نگرش  زمینه  در  اما 

 نپذیرفته است.

 نقش عمل در معرفت عقلانی نزد ملاصدرا

آید. از  تنهایی از عهده بیان مطالر برنمیدر حکمت متعالیه برهان، به 

صورت منفصلة  این منظر، راه وصول به معرفت، یکی از دو شیوه، به 

شیوه نخست تزکیه و    . (Mulla Sadra, 2012)مانعة الخلو است  

سازی باطن، مواظبت بر واجبات، نوافل و مانند آن است، زیرا  پاک

در   که  کسانی  برای  حتی  را  معار   صحیح  ادراک  شیوه  این 

پذیر  های علمی و نظری توربه و مهارت چندانی ندارند، امکانبحث 

 سازد. می

یافته  طریق  از  نظری  عقل  اصلاح  دیگر،  و جهت  روش  علمی  های 

جانر قدس و صیقل کردن نفس ناطقه از  بخشیدن قوای ادراکی به 

وسیله حواس از ناحیه  آلودگی به رذایل و از زنگارهایی است که به 

می وارد  ذهن  به  جسمانی  کاملاوصا   او  ازنظر  شیوه شود.  ترین 

کسر معرفت آن است که در قالر آن، تصفیه علمی و عملی هر دو  

باهم همراه گردد، زیرا اگر عقل نظری دارای تربیت سالم باشد و از  

ها و پندارهای تباه به دور بماند، صور حقایق ایمانی از مبادی  اندیشه 

از حواس غایر  عالی در آن می اموری که  تعقل  و  و مشاهده  تابد 

 گردد. هستند، در مرتبه خیال و عقل ممکن می

بر این اساس است که ازنظر او کشف و اقتدا به اولیای الهی، برهان  

گوید که براهین تورد نفس بسیار  رسانند. ملاصدرا میرا یاری می

است،   فراگرفته  نفس  حالات  از  بحث  را  حکما  آ ار  و  است 

نتوانسته  بااین  کسی  و  دارد  قرار  ابهام  پرده  پشت  امر  این  وجود، 

گونه که سزاوار است، حقیقت آن را بیابد، جز اولیای الهی که از  آن

درآمده  به  بشریت  عالم  از  سنخ  آگاهی  که خواهان  اند. پس کسی 

حالات نفس است، باید به آنان اقتدا نماید و از انوار و برکات آنان  

بهره جوید. چنین انسانی باید از اغراض پست و مادی پرهیزکرده و  

ذات خویش را مورد از    ها پاک سازد تا باطن خویش را از آلودگی 

 . (Mulla Sadra, 2014)قیود مادی مشاهده نماید  

های محض علمی کاری تواند از راه برهان و بحث طالر معرفت نمی

رو باید با خود به خلوت نشسته و به خلوص باطن  از پیش ببرد. ازاین 

همان   این  را مشاهده کند.  بتواند ذات خود و آ ار آن  تا  نائل شود 

خواند و کشف حقیقی نیز  روشی است که ملاصدرا آن را کشف می

 جز در پرتو پیروی از اولیای الهی ممکن نیست. 

سینا را در تبیین بقای انسان با تبدل ذات او در هر دم،  ملاصدرا، ابن 

همه ذکاوت فراوان و شدت  الرئیس باآن گوید شیخ ناتوان دانسته و می

بیان کند. او   نتوانست این مطلر را  فهم و لطافت طبعی که داشت، 

گوید این مطلر دقیق و نظایر آن را جز از طریق مکاشفات باطنی  می

یافته  و  سری  مشاهدات  نمی و  وجودی  ذهن  های  به  دریافت.  توان 

سپردن قواعد بحثی و قوانین مفهومی ذاتی و عرضی برای نیل به این  

و   راه ریاضت  از  و مشاهدات جز  این مکاشفات  نیست.  مهم کافی 

از   با خلق و رهایی  از مصاحبت  با پرهیز شدید  مواهده در خلوات 
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های وهمی و آرزوهای کاذب رخ  اغراض دنیا و شهوات باطل و مقام 

 .(Mulla Sadra, 2012)دهد  نمی

تواند به مرتبه عقل فعال نائل شود که در این مرتبه،  انسان با عمل می

کند و از هرگونه فکر صاحر کشف، حقایق را مشاهده عقلانی می

مقدمه   همراه  مطلر  که  قبل  مرتبه  برخلا   و  است  منزه  تخیل  و 

بیند که حاوی تمام مطالر است.  شد، مخزن علوم را می مشاهده می

در این مرتبه معنا، دور از هرگونه صورت، همانند خورشید، مراتر  

سازد. در مرتبه نهایی کشف، معنا بدون  ارواح و اشباح را روشن می 

پیامبر حاصل می یا  شود. روح در این مرتبه به ذات  وساطت فرشته 

به  و  واسطه  بدون  را  حقیقی  معانی  آمادگی  خود،  و  استعداد  اندازه 

قوای  و  قلر  بر  و  گرفته  خداوند  از  جاری    خود،  آن  دانی  و  عالی 

 سازد. می

  معقولات،   نظیر  باشد   قوی   وجودی  اگر   نفس   با   مرتبط  علمی  وجود

  حلول ها  آن   که   آن   بدون  آنها،   با  اتصال  ها و سوی آن   به   ارتقاء   با   نفس

  حقایق   عقلی؛  بنابراین، وجودات.  شود ها میآن   مظهر  نمایند،   نفس  در

برای  ها  آن   با   اتصال   طریق  از  که  وجودی  و   هستند   متفردی   و  مورد

  که   را   صورتی لذا  باشد می  دور  از  اتصال  چون  شود،می   حاصل  نفس

  حسی صور   برخلا  خارجی وجودات با  در قیاس  آورد می همراه  به 

  به   مربوط  که  یابدمی  مختلفی را  اشخاص   بر  صدق  احتمال  خیالی  و

  حال   .(Mulla Sadra, 2004)   هستند  او   نوع   گوناگون  اصنا 

مراحل  عقلی  صور  به   نسبت   نفس   جوهری   سلوک  آغازین  در 

  و   بیشتر  نفس  تورد  هرچه  امّا  میباشد  داشتن  مَظهریت  شثن  خویش،

  و   شده   عقلی  حقایق  با  متحد  و  متصل  شود؛  قویتر  وجودی اش  طر 

  گرددها  آن   ظهور  و  تولی  مولای  و  مَصدریت  سِمَت تواندمی

(Mulla Sadra, 2004) . 

اتحاد عاقل و معقول    هیرابطه معرفت و عمل را بر اساس نظر  ملاصدرا

جهان ادراک    ن ی. او معتقد است هرآنچه که انسان در اکندیم  ن ییتب

که    یاگونه به   ماند،یم  یگذاشته و در آن باق  ریدر نفس او تث   کند،یم

.  شودیو در خزانه معلوماتش  بت م  بنددیقلبش نقش م  فهیدر صح

آشکار خواهد شد    امتیرفتن حواب بدن در روز ق  انیآ ار با از م  نیا

بلکه    ،یتنها در مسائل کلاتحاد نه   نی(. ا۶۸۷-۶۵۸:  13۷۵)ملاصدرا،  

صادق    زیها نصناعات و مهارت  ،ی مرتبط با عقل عمل  یدر امور جزئ

و پرورش اخلاق    یریادگی  ندیامر را در فرا  ن یا  لیاست. ملاصدرا دل

مداندیم استدلال  او  باق  کندی.  نفس  در  علوم  اگر    ماند، ینم  یکه 

طر  یریادگی نم  ق یاز  ممکن  ه  شدیتکرار    توانست ینم  کسچ یو 

ب  یاحرفه همچناموزدیرا  تهذ  تی ترب   ن،ی.  ب  ریو  و    ا رینفس  بود 

و    یکودک   انیم  یتفاوت  چیه  راینداشت، ز  یآموزش به کودکان سود

 . (Mulla Sadra, 1996a)  دادیدر انسان رخ نم یبزرگسال

اخلاق  انیم  رابطه فض  یمعرفت  ز  ه یدوسو  لتیو  ن  رایاست،    زیعمل 

نظر  ی برا  یاله یوس عقل  محسوب    ی تکامل  فعال  عقل  به  اتصال  و 

اشودیم بر  است که فض  ن ی. ملاصدرا  که در    یدر صورت  لتیباور 

مراتر عقل    یباشد، موجر ارتقا  یو عقل عمل  یجهت معرفت اخلاق

 ی وانیامور ح  یانسان به سو   رو معرفت خواهد شد. برعکس، اگ  ینظر

 :ماندیبازم یعقل نظر ستهی از کمال شا  ابد،ی شیگرا لیو رذا

و    کیپس اگر از اعمال ن  گذارد،یم  ریبر نفس تث   یعمل جسمان  هر» 

روشن موجر  باشد،  رها  یطاعات  شهوات،    ییو  اسارت  از  نفس 

آخرت   یبه سو  ایو جذب آن از دن   ،یماد  یهای رگیآن از ت  یپاکساز

به اندازه    کی. هر عمل نشودیم  یمرتبه عال   یپست به سو  گاه یو از جا

به    زیهر عمل بد ن   ن، یا ر دارد. همچن  نفس   ر یو تهذ  یدر روشن  ینیمع

شدن و کدورت    ن یجوهر نفس، سنگ  یکیباعث تار  یمشخص  زانیم

  ی رهایو شهوات، و گرفتار شدن آن در زنو   ا یبه دن  اشیآن، وابستگ

 . (Mulla Sadra, 1987) شود«یم یماد

و معتقد است که    داند یاضافه به بدن م  ث یح  ی نفس را دارا  ملاصدرا

اخلاق ن  یمعرفت  اعمال  م  کویو  آن  کمال  فضشودیموجر    لت، ی. 

به تکامل    زین  یاست و تکامل عقل عمل  یتکامل عقل عمل  سازنهیزم

انسان را رقم    یکه کمال واقع  انوامدیم  یو معرفت اخلاق  یعقل نظر

  بدان : » سدینویباره م  نی. او در ا( Mulla Sadra, 1981)  زندیم

علم که همان    یکیاست:    زیکه سعادت و کمال انسان وابسته به دو چ

کتاب   مانیا ملائکه،  خدا،  قبه  روز  و  رسولان  و    امتیها،  است، 
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و   ی ویدن اتیقلر از مشغول نه یآ یآن پاکساز  وه یعمل که نت یگرید

 .(Mulla Sadra, 1981)آن است«  یهالذت 

متقابل امور    ریبر اساس تث   لتیملاصدرا، نسبت معرفت و فض  ده یعق  به 

مثال،    ی. برا شودیم  نیی( تبلی)کسر فضا  ینی )معرفت( و امور ع  یذهن

نم مرطوب  را  آن  ذهن،  توسط  رطوبت  تنها    سازدیدرک  بلکه 

خشم    ز،ین  ی. در مسائل اخلاقکندیم  واد یاز آن را در ذهن ا  یریتصو

رخسار    یمانند سرخ  یبه شکل ظاهر  تواند ی است، م  یدرون  یکه امر

امکان وجود    نیملاصدرا، ا  دگاه ی ضربان قلر بروز کند. از د  یتند  ای

  ان یمانند آتش، نما  ،ینیصورت عبه  یگرید  یدارد که خشم در جا

 .(Mulla Sadra, 1996a)شود  

اند  ر، ی ترت  ن یبد به   ی هاشه یاعمال و    ی اخلاق  لیبه فضا  ج یتدرانسان 

تبد نفس  اشوندیم  لیدر  آخرت،  در  اخلاق  ن ی.  دوباره    یملکات 

باور    نیخواهند شد. ملاصدرا بر ا  یمتول  یجهانصورت اجسام آن به 

است،    یماده تکوّن اجسام و صور مقدار  ولای طور که هاست که همان

توسم اعمال    شیدایماده پ  زینفس ناطقه ن  ست،ین  ریاما خود مقدارپذ

جسمان بعد  خود  هرچند  است،  آخرت  عالم  در  اجسام  تکوّن    یو 

نوع اخلاق و ملکات  »انسان.  ندارد او غالر    یبر اساس  نفس  که در 

ق است، در روز  و ملکات    ی صورت  امت یشده  اخلاق  با آن  متناسر 

ا و  داشت،  است«    نیخواهد  اخلاق  توسد  و  اعمال  توسم  همان 

(Mulla Sadra, 1996a) . 

 قرچغای خان عقلی نزد  در معرفت عملنقش 

که افعال نفس به دو قسم    دیگویم   ی خان در معرفت عقلان  یقرچغا

با وضع    یایدر دن  یعنیدر عالم صورت و ظاهر،    یکی:  شودیم  میتقس

ن با موضوع فعل است، و    ازمندیو جهت که  وضع و محاذات فاعل 

  یعنیو باطن،    یاست. دوم در عالم معن  یجسم ماد  میمخصوص اقل

به وضع و محاذات فاعل با    ازین  ون که بد  جهتیو ب  وضعی ب  یایدن

نفس در    ت یو فاعل  تیموضوع فعل است. اما در قسم اول، شرط قادر

و    وضعی بدن و آلت ذ  یکیبا وضع و جهت، دو عامل است:    یایدن

بخش بر دو نوع است: اول، فعل   ن ی. اوضعی موضوع فعل ذ  یگرید

ا  یدفع  یظاهر مانند  به ش  تی ماه  واد یکه  از شمس در هوا    رط نور 

که   یویتدر  یوضع و محاذات شمس با هوا است. دوم، فعل ظاهر

  ر یاز آب تحت تث  یدر جزئ ییهوا یصورت نوع تی ماه وادیمانند ا

 .ییشمس و تث ر آب و حصول استعداد هوا  ریشرط تث شمس است، به 

  ت ی ماه  واد یا  یکیفعل نفس در واقع متوقف بر دو عامل است:    نیا

و حاصل   وه یاست، و دوم، نت فعل«ی»أن  یکه از مقوله  یویتدر  ریتث 

در ماده مستعد است. مشابه    ییهوا  یصورت نوع  تیماه  وادیآن که ا

آتش در جسم    رینفس بر جسم آب و تث   ریدر تث    توان یرا م  ر یتث   نیا

کرد   مشاهده  نوعبه  کهآب  صورت  روح    یشرط  منزله  به  آتش 

  نیو اتمام فعل تسخ  نیبه مرز مع  دنیآتش، تا رس  ریآلت تث   یزیغر

 .است

  ر یو تث   هیصورت اعظائ  وادیفعل در ا  نیمورد فعل نفس ناطقه، ا  در

مع حد  تا  نطفه  تث ر  و  ناطقه  ماده  بر  نها  نیآن  که  و    ریتث   تی است 

  ریآلت تث   کیشرط تحراست، که به  ییاعضا یاستعداد صورت نوع

نفس    ر، یترت  نی. به همونددیپیآن در ماده مستعد به وقوع م  تی و قابل

ا به  تا  است  جوهر  وادیقادر  نوع  یعنیخود،    یمعلول    ی صورت 

ا   ییاعضا بپردازد.  نطفه مستعد،  به کمال    دن یپس از رس  ریتث    نیدر 

نخواهد    یرمتناهیغ ریبه آلت و تث   یازین  گریدر ماده، د ت یخود و تثب 

 داشت. 

از دیدگاه قرچغای خان نفس ناطقه مبدا ا ر هیچ فعلی و انفعالی نتواند  

شد مگر به شرط آلت، یعنی روح غریزی که به منزلة دست روحانی  

اوست و به شرط نور و قوای فایضه به روح که به منزله حیات و قوت  

بدن   به  متعلق  که  مادامی  نفس  که  شد  دانسته  و  اوست  دست  آن 

الم به ذات خود و غیر ذات خود نتواند شد  عنصری است شاعر و ع

مگر به شرط آلت، یعنی به روح غریزی دماغی و به شرط توجه به  

متوجه الیه؛ و عالم و شاعر به صور علمیه و خلقیة حاد ه در ذات خود  

و بالومله به متوجه الیه نتواند شد مگر بر سبیل تعاقر؛ و بعد از قطع  

عالم  صور  آن  همه  به  بدن  از  نه    تعلق  دفعتا  علم حضوری  به  است 

متعاقباً؛ و دانسته شد که میل و توجه نفس به متوجه الیه علت فاعلی  

استعداد صورت حاصله و سبر حصول صورت حاد ه است در ذات  

نفس و در آلت نفس از واهر الصور؛ و چون این دانسته شد گوییم:  
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و   قوه مصوره  را روح و  او  اعضاست، آلت  او تصویر  اول که  فعل 

مخلقه خوانیم و فعل دوم او که تغذیه و تنمیه است آلت او را روح و  

بدن   احیای  یعنی  فعل حیوانی،  او که  فعل سوم  و  نباتی خوانیم  قوه 

 . (Qarchaghai Khan, 1998) است 

معرفت نزد قرچغای خان بر اساس همان شکلی که در فلسفه مشائی  

پذیرد. درباره حق یعنی عینیت امور بیرونی و شئ در ذهن انوام می 

اموری که بدیهی هستند، مانند اینکه اجتماع و ارتفاع نقیضین محال  

است. بنابراین هنگامی به این شئ بخصوص یا هو یا امر اشاره مستقیم  

توان به عدم آن قصد داشت. بنابراین با  شود، در همان حال نمیمی

توان معرفت را با  توان راه برد اما میاینکه به حقیقت ذات اشیاء نمی

 اشاره کردن به امر موجود بدیهی آغاز کرد. 

به نظر قرچغای خان انسان تا زمانی که مقید به بدن است معرفتی که 

تواند باشد و این در  کند همان وقو  به حقایق اشیاء نمیکسر می

اعراض   لوازم و  و  به خواص  تنها  اشیاء  از  انسان  نیست.  بشر  قدرت 

میآن پیدا  معرفت  حقیقت  ها  به  معرفت  امکان  حتی  بنابراین  کند. 

خداوند، عقل، نفس، فلک، آتش، هوا، آب و زمین را ندارد. به عنوان  

نمی  پیدا  معرفت  جوهر  حقیقت  به  انسان  شئمثال  به  بلکه  ای  کند 

یابد که دارای خاصیت جوهر بودن است یعنی برای وجود  معرفت می

داشتن به موضوع نیاز ندارد. در حالیکه این تعریف، حقیقت جوهر 

است، صر اینگونه  نیز  تعریف جسم  دریافته  نیست.  فا خواص جسم 

است می ارتفاع  و  عرض  و  طول  داری  که   Qarchaghai)   شود 

Khan, 1998) . 

درست به دلیل همان نگاه دیالکتیکی است که از دید قرچغای خان  

بالقوه؛ از همین رو است که    ه هاست ننفس عاقله بالفعل جای صورت 

چه به قوت   عت،یاز اجناس ماده و طب جنسیهر  کندوی استدلال می 

به    ایممکن است به قوت    زیدر نفس ن  ری ترت  نیو چه به فعل، به هم

نفس گاه باشد. چون عقل در  داشته  بالقوه  به   یفعل وجود  صورت 

  یصورت بالفعل )فعل( است. عقل در نفس، زمانبه   ی)قوت( و گاه

صورت  دارد تا به   ییوفاو شک   ت یبه فعال   ازیصورت بالقوه است، ن که به 

صادق است،    زیمحسوس ن  یزهایامر در چ  نی. مشابه ادیبالفعل درآ

اش که  به   یزمان  اءیچرا  نکه  واقع  در  هستند،  بالقوه    ازمند یصورت 

و   ندیصورت بالفعل درآخاص )مانند تابش نور( هستند تا به  یطیشرا

صورت بالفعل هستند، از  که به   یمحسوسات   نوا،یمحسوس شوند. در ا

 .ترندو کامل ترفیاند، شر صورت بالقوه که به  ییهاآن

عقل    رایعقل در حالت بالفعل از عقل بالقوه برتر است، ز  طور نیهم

درک و    ی بالفعل قادر است که عقل بالقوه را فعال کرده و از آن برا

است که    یزیمانند چ  قت، یفهم بهتر استفاده کند. عقل بالقوه، در حق

انفعال است و تنها زمان به   ی در حالت  بالفعل درمکه    د،یآیصورت 

 .و فاعل باشد رگذاری تث  تواندیم

حالت هرگز منفعل    ن یطور خاص، از تن جداست و در افعال، به   عقل

حال  شود،ینم م  یدر  عقل  تن  در  تث   تواند یکه  معرض    رات یدر 

  گر ید  شود،یچون عقل از تن جدا م  ل،یدل   نی. به همردیمختلف قرار گ

  ی چرا که ارتباطش با تن که سبر فراموش  شود،ینم  یدچار فراموش

 .گرددیاست قطع م

آگاه  نیچن تمام  خود  از  بالفعل،  حالت  در  عقل  که  و    هایاست 

  ی از آن تباه شود. وقت  یزیچ  نکه یمگر ا  ردیمی و نم  سازدیها را مدانش 

به  به عقل  و  کامل  مطور  عمل  فعل    ل یدلبه   یفراموش  کند،یصورت 

نم  ریآس عقل  تخ   د، یآیبه  و  وهم  از  تنها  عقل  که    ی برا  لیچرا 

که ذهن دچار   ی. در واقع، وقتکندیم  تفاده اطلاعات اس  یسازره یذخ

ب  یبرخ  شود، یم  یاختلال  ا ی  ریآس از  ا رات آن  به    روندی م  نی از  و 

آن   لیدل  نیهم معقل  فراموش  را   Qarchaghai)..«  کندیها 

Khan, 1998) . 

ی معرفت و عمل را در دو عالم مثالی و عقلانی  قرچغای خان رابطه

ای از فضایل محسوب  کند. در عالم مثالی، نفس نبی مرتبه تبیین می

ی ملک در بدن مثالی و شنیدن صدای او، نفس  شود. برای مشاهده می

نبی همان   باشد.  از رذایل پاک  به اخلاق حمیده آراسته و  باید  نبی 

ناطقه  حمیده  نفس  اخلاق  به  و  منزه  ذمیمه  اخلاق  از  که  است  ای 

متصف شده و علاوه بر آن، باید محدث و متمثل له باشد، یعنی ملک  

اش  در بدن مثالی برای او توسم یابد و او بتواند آن را با حواس مثالی

درک کند. در این شرایط، سمع و بصر مثالی او از طریق آلت متخیله،  
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حس مشترک و حواس جسمانی عمل کرده و در نتیوه، او به علوم  

ویژه علوم مرتبط با اعمالی که موجر نوات نفوس ناطقه  حقه نافعه، به 

شود، عالم خواهد بود. این علم نه از  ها موجر عقاب میو ترک آن 

شود. افزون بر  ی شهود حاصل میی فکریه، بلکه به واسطه طریق قوه 

این، نفس نبی در عالم کون و فساد تصر  داشته و آیات و خوارق 

 . (Qarchaghai Khan, 1998) گردد عادات از او ظاهر می

در عالم عقلی، معرفت اخلاقی و فضیلت، انسان را از ملائکه نیز برتر  

سازد، زیرا این برتری ناشی از جمع میان حکمت نظری و عملی  می

مبدأ   شناخت  شامل  نظری  حکمت  خان،  قرچغای  نظر  به  است. 

موجودات   و جزئی  کلی  و درک حقایق  امامت،  و  نبوت  المبادئ، 

اخلاق حمیده  تمامی  به  اتصا   معنای  به  نیز  عملی  است. حکمت 

ملائکه  از  برتر  را  انسان  که  میاست  مقرب  گرداند  ی 

(Qarchaghai Khan, 1998 ). 

شرط نیل به بالاترین درجات ایمان و سعادت، جمع میان حکمت و  

ی  عرفان است که در انسان کامل، یعنی حضرت علی)ع(، به واسطه 

ی باطنی  ی ظاهری و اخلاق حمیده انوام فرائض الهی، اعمال حسنه 

همچون سخاوت، شواعت، عفت و عدالت و پرهیز از رذایل اخلاقی 

مانند بخل، ترس، جور، شهوت و غضر تحقق یافته است. قرچغای  

خان تثکید دارد که تحقق جامعیت میان معرفت و فضیلت برای برخی  

پذیر است و صورت جزئی امکانطور کامل و برای برخی دیگر بهبه 

همه  که  نیست  انسان نیازی  مرتبهی  به  اخلاق  ها  و  معرفت  اکمل  ی 

 . (Qarchaghai Khan, 1998) حمیده برسند 

بدن عنصری خود تعلق   به بدن مثالی و  نفس مثالی  نظر وی، هر  از 

اما میزان ظهور علوم و اخلاق آن در بدن های مثالی متفاوت  دارد، 

شود،  طور کامل ظاهر میها، این علوم و اخلاق به است. در برخی بدن 

کاملاً  برخی  در  و  است  آشکار  آن  از  بخشی  تنها  دیگر  برخی  در 

می  فراموش  و  اخلاق  مخفی  و  علوم  این  عنصری،  بدن  در  گردد. 

همیشه پنهان هستند. علوم نفس مثالی، علوم تبعی نفس کل است و  

یابد، اما در نفس عنصری پنهان  بسته به استعداد بدن مثالی تولی می

ماند. آنچه از علوم، اخلاق و افعال در نفس عنصری حادث  باقی می

به می مثالی  نفس  علم  در  و شود،  عالی  موجود    صورت  شرافتمندانه 

به حسی،  نفس  در  اما  میاست،  باقی  پنهان  ماند صورت 

(Qarchaghai Khan, 1998 ). 

تث یر عمل در عالم عقلی بدین صورت است که هر نفس انسانی از  

و   نطقی  و  عقلی  یکی جهت  دارد:  تعلق  عنصری  بدن  به  دو جهت 

بر جهت   نطقی  دیگری جهت حسی و حیوانی. اگر جهت عقلی و 

های دنیوی  حسی و حیوانی غلبه داشته باشد، نفس انسانی از سرگرمی

دوری کرده و به افکار صحیح، تحصیل علوم و اعمال صالح مشغول  

را  می اخلاق خود  و  فرد در خواب، علوم  شود. در چنین شرایطی، 

میبه  مشاهده  لطیف  و  واقعی  حقایقی  به عنوان  نه  صورت  کند، 

 . (Qarchaghai Khan, 1998) اختراعات خیالی 

به  عمل  که  دارد  تثکید  همچنین  خان  میقرچغای  نیز  تواند  تنهایی 

موجر حرکت انسان به سوی کمال شود. زاهدان و عابدان در این  

ها بر اساس اعمال و اخلاق حمیده است،  مرتبه قرار دارند که ترقی آن 

نه بر اساس شناخت و ادراک حقایق الهی. در مقابل، حکما و عرفا 

علاوه بر اعمال و اخلاق حمیده، به معرفت و ادراک حقایق نیز دست  

یابند. وی معتقد است که کمال حقیقی انسان در علوم حقه، صدق  می

و اخلاق حمیده است و اشر  لذات او در تحصیل این کمالات نهفته  

است. برای دستیابی به فضیلت اخلاقی، انسان باید به تغذیه و نشاط  

فع اخلاق ذمیمه و کسر اخلاق  عقلانی خویش بپردازد تا قدرت بر د

 ,Qarchaghai Khan) حمیده و علوم حقیقی را به دست آورد  

1998). 

 نزد ملاصدرا و قرچغای خان معرفت در عالم عقلی

یقینی ترین مرتبه معرفت برای انسان معرفت به کلیات و صورتهای  

کلی عالم عقلی است. اما از آنسو که ملاصدرا به یکی بودن مراتر  

اذعان   عالم  مراتر  و  نظریه حرکت  معرفت  اساس  بر  بنابراین  دارد 

به   انسان  نفس  نائل شدن  معنای  به  عقلی  عالم  در  معرفت  جوهری، 

مرتبه عقل است، یعنی تبدیل شدن نفس به عقل بنابراین ملاصدرا در  

 بحث معرفت عقلی به مشاهده از راه دور معتقد است. 
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در یک رویکرد ازملاصدرا عقل در جسم مادی قادر است موجبات  

سازد و هم در عالی ترین مرتبه خود یعنی  معرفت عقلانی را فراهم می 

های عقلی هستند. آنچه در معرفت عقلی معرفت نورانی که صورت 

شناخت   و  عقل  که  است  این  است،  ملاصدرا  خاص  تثکید  مورد 

عقلانی دارای جنبه حسی و مادی نیست. بر این اساس ذات معرفت  

عقلی از جنس نور است و اگرچه در جسم مادی و شناخت آدمی که  

این حلول و نمود، تمامی دارای جسمانیت است حلول می اما  یابد، 

ای از جلوات عقل است که در جسم  وجود عقل نیست و تنها جلوه 

اما نگرشی واقع    .(Mulla Sadra, 1987)مادی حلول یافته است  

گرایانه نسبت به معرفت عقلی و اتحاد با صورتهای عقلانی در انسان  

ها قوه عاقله  کند که اکثر انسانها یا قریر به اتفاق آن دارد و بیان می

رسد و بنابراین ادراک خالص عقلی به دور از  شان به فعلیت تام نمی

قوّه    بلکه  یابندشوائر و عوارض و لواحق مثالی و حسی دست نمی

  پس   از  تنها  تواندمی  که  یابدمی  ای فعلیّتاندازه   به   معمولاً  انسانها  عاقله

  ترتیر،   بدین .  بپردازد  ذوات  آن   مشاهده   به   و عوارض،  لواحق   پرده 

پرده   از  نه   را   عقلانی  امر  آن  بخواهد  اگر   به   بلکه  آن،  تعینات  پس 

و    ناقص  صورتی  به  را   آن  تواند می  تنها  کند،  نظاره   خالص  صورت

 . (Mulla Sadra, 1987)  دهد انوام  مبهم

به  معرفت  خیالی،  و  حسی  قوای  غلبه  دلیل  به    به   عقلی  امور   یعنی 

مبهمگونه    و   حسی  قوای  غلبه  زیرا  شوندمی  ادراک  دور،  از   و  ای 

 گرددمی  محسوب   عقلی  ادراک  مانع  و  حواب   نوعی  به   خیالی

(Mulla Sadra, 1981) .   معرفت عنوان  به  ملاصدرا  نظریه  این 

عقلی به مثابه مشاهده از دور تعبیر شده است. نوعی از معرفت است  

که در آن اتحاد میان نفس با صور عقلی صرفاً با مشاهده صور عقلی  

  بدین   دور  از   مشاهده   و  ادراک  به   دستیابی   است نه اتحاد با آن. فرآیند 

ادراک  در  و  ابتدا  در  عاقله،  قوّه   که  است   نحو   از   حسی  قوای  پی 

باید   اینها که یابدمی در ،...و اندازه  بو، رنگ، چون خارجی عوارض

  با  نفس  زیرا  نیستند؛  مستقل  خود   و   باشند   جوهری   ذات   یک   عوارض

احوالاتش   خود   به   علم   خود   به   قائم  او  احوالات   که  یابد می  در   و 

  احوالات  این نظیر  که   لذا هنگامی  و  هستند نفس  به   قائم  بلکه  نیستند؛

  به   نیز باید  امور  این  تبعاً  که  بردمی  پی  یابد،می  در  خارج  عالم  از  را

  عاقله   قوّه   ترتیر،   این  به   .(Tabatabai, 2006)  باشند  قائم  چیزی

  میبرد؛  پی  خارج  در  جواهری   وجود  به  حسی،  قوای  ادراکات  پی  در

  شدن   تفصیلی  با  و  است  بسیار اجمالی  جواهر  این  به   او  علم  ابتدا  در  اما

  مرور   جواهر به   این   از   هرکدام   آ ار و عوارض  تفاوت   از   او  اطلاعات

  هستند ها  آن   شئونات   از  عوارض   این  که  جواهری   از   هرکدام  به  نسبت 

  و   باشد می  انسان  جوهر،  این   که  یابدمی   مثلاً  یابد؛بیشتری می  آگاهی

  تفصیلی  نحو  به  را   جوهری  صورت، هر  همین  به  و  درخت  جوهر،  آن

  و   از ذوات  عاقله  قوّه   شناخت  این  که  کرد  توجه  باید  البته.  شناسدمی

  به .  استها  آن  پرده   پس   از  و  جواهر  آن   آ ار  واسطه  به  تنها   جواهر،

حاصل  دیگر،  عبارت   جواهر،  این  به  نسبت  عاقله  قوّه   برای  علم 

  مشوب  عقل  کارکرد  توان می  را  دور  از  ادراک   .است  دور   از  ادراکی

  معنای   به  بلکه  نیست؛  خطا  به معنای  اینوا،  در  وهم  البته.  دانست  وهم  به

 بیشتر  در  یابد؛ زیرامی  را  کلیّ  امور  جزئی،  امور  در  که  ای استقوه   آن

پس   تنها   دارد،  که  کمی  فعلیّت  دلیل   به   عاقله  قوّه   انسانها،  پرده   از 

  و   شئونات  واقع  در  صدرایی،  مکتر  در   که  عوارض   و  جزئیات

 . (Mulla Sadra, 1981)شوند مادون جوهر قلمداد می  ظهورات 

که    کند،  درک   را  عقلی  امور   توانداساس نظر ملاصدرا انسان می بر  

ای  قوه   واهمه،  قوّه .  شودمی  گفته  وهمی  ادراک  ادراک،  از  نحو  این  به

و  قوای  عرض  در  ادراکی  وهمی،  ادراک  لذا  نیست  عقلی  حسی 

  ؛ (Mulla Sadra, 1981)  باشدنمی  عقلی  و  حسی  ادراک  از  جدای

  شئونات   پرده   پس   از   را   ذوات  عاقله،  قوّه   که   است   این   معنای  به   بلکه

  یک   شئون   باید   عوارض،  این  که  یابدمی  در   اجمالاً  و  نگردها می آن

  یابد می  توانایی  عقل  دور،   از   تکرار ادراکات  با .  باشند  خاصّ   جوهر

  و   نماید   جوهر تفکیک   یک   لازم عوارض   و   مفارق  عوارض   میان   که

  شئونات   و  لازم  عوارض  پرده   پس  از  را  ذوات  این  آنکه  پس از  آنگاه 

  ادراک   بعُد   دو  این   میان   کرد،  ادراک  اجمالی  صورت   به   چند   هر ها  آن

بعُد   عوارض   بعُد   یعنی  خود،   به .  میکند  تفکیک  جوهر،  آن   ذات  و 

  سوی   در   و   لحاظ میکند   را   شئون   و  عوارض   سو   یک  در   دیگر،  عبارت
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بدون    ذات   لحاظ   این   آنگاه   میگیرد؛  نظر در  را   جوهری  ذوات  دیگر،

 .میکند قلمداد جوهر ماهیتّ عنوان  به   را عوارض

بدون   ماهیّت   عنوان  به  عقل   آنچه  فرآیند  این   در    نظر  در  جوهری 

 اجمالی  ادراک  یک  همچنان  یابد،می  در  شئوناتش  و  عوارض  گرفتن

 Mulla)  نامید   دور  از  ادراک  را   آن   توان می  که   است   مبهم    و

Sadra, 1996b )  از  در  دیگر،  عبارت  به   تنها   نفس   دور،   ادراک 

 نموده اند،  درک  ادراکی  مختلف  قوای  که  آ اری  که  گرددمی  باخبر

  از ،  نفس.  آنهاست  فاعلی  مبدأ  ذات،  آن   که   هستند  ذاتی منسوب   به

تفصیلی   به   ذات   آن   حقیقت   خود   زیرا   شود؛نمی  باخبر  صورت 

  دلیل   عاقله، به   قوّه   که   هستند  مورّد  و   عقلی  اموری   ذوات،  آن   حقیقت

.  ندارد  را   آن  بیواسطه   درک  و  آن  با   اتحاد  قدرت  خود،   تامّ  فعلیّت  عدم

  ماهیّت   به   حصولی  علم  عنوان   با   میتوان  مذکور  ادراکی  نتیوه فرآیند  از

  را   آن  آ ار  خارجی،  معلوم   با  عین مطابقت  در   که  کرد،  یاد   جوهری

 .  ندارد

د از  عقلانی    خان   یقرچغا  دگاه یدرواقع  و معرفت  معنی  عالم  در 

بی و  وضع  بی  عالم  یعنی  عالمی  جهتباطن،  و    است  وضع  بدون 

.عالم عقلی همان حقیقتی است که بر  محاذات فاعل با موضوع فعل

معرفت  شروع  است.  گرفته  شکل  واقعی  و  وجود  عالم  آن  اساس 

عقلانی نیز از واقعیت خارجی به مثابه اشاره به امر و هو و شئ است.اما  

در مراتر والاتر معرفت عقلانی معرفت به مثل است و در این معرفت  

رسد که معرفت به از طریق فیض به او  نفس انسان به مرتبه والایی می

ای که قرچغای خان نیز بیان داشته، معرفت از  در نظریه   شود.داده می

ه مثلها و جهان کلیات  شود بلکه پیوستن بطریق جزئیات حاصل نمی

محقق   یافته  دست  کلیات  به  که  شخصی  طریق  از  آن  آموختن  یا 

به شعور و معرفت    یو ماد  یکه بدن عنصر  یشود. به نظر او تا زمانمی

  ئ یش چیذات ه  ایتواند به کنه  اشتغال داشته باشد نمی یو انفعال  یماد

  ی و انفعال  یماد ی و عقل یکه از عالم حس ی کند و تا زمان دایمعرفت پ

تواند به لوازم  نمی  ندیها را نبآن   ینرود و با چشم مثال   ی عالم مثال  ی بسو

  زیتما  گرید  اءیرا از اش   اءیو آن اش  ابدیها معرفت بمختصه آن   ارو آ 

در این مورد نظریه قرچغای   .(Qarchaghai Khan, 1998) دهد  

به نظر  خان نزدیک به نظریه ملاصدرا درباره نظاره از دور است، زیرا  

قرچغای خان انسان تا زمانی که مقید به  بدن است معرفتی که کسر  

تواند باشد و این در قدرت  کند همان وقو  به حقایق اشیاء نمیمی

آن  اعراض  و  لوازم  و  خواص  به  تنها  اشیاء  از  انسان  نیست.  ها  بشر 

کند. بنابراین حتی امکان معرفت به حقیقت خداوند،  معرفت پیدا می

عقل، نفس، فلک، آتش، هوا، آب و زمین را ندارد. به عنوان مثال  

ای معرفت کند بلکه به شئ انسان به حقیقت جوهر معرفت پیدا نمی

یابد که دارای خاصیت جوهر بودن است یعنی برای وجود داشتن  می

این تعریف، حقیقت جوهر نیست.    به موضوع نیاز ندارد. در حالیکه 

شود تعریف جسم نیز اینگونه است، صرفا خواص جسم دریافته می

پذیرد اما بحث اتحاد را نمی   که داری طول و عرض و ارتفاع است.

 داند.  و به تبعیت از افلاطون معرفت را به مثابه تذکر می

 نزد ملاصدرا و قرچغای خان  نقش عمل در معرفت عقلانی

به نظر ملاصدرا نفس با اینکه از نظر قوا دارای کثرت است اما این  

وحدت در عین کثرت است، ملاصدرا این وحدت را وحدت عددی  

 Mulla)کند  داند بلکه انرا از سنخ وحدت جمعی تعریف مینمی

Sadra, 1981).    مراتر نفس ناطقه یعنی قوای نظری و عملی آن

از   پیوسته آن  از حرکت جوهری  به همین لحاظ است که نشان  نیز 

عقل   وجه  در  است.  مستفاد  مرتبه  به  نظری  عقل  در  هیولانی  مرتبه 

ای  عملی نیز از مرتبه تولیه به مرتبه فنا است. تمام این مراتر در مرتبه 

دهند که تثیید و لطف حضرت حق شامل انسان شود و نفس  رخ می

نماید تدبیر  آنرا  و  کرده  غلبه  او  بدن  بر   ,Mulla Sadra)  انسان 

2012) . 

کند در  به نظر ملاصدرا هر امری که انسان در جهان آن را ادراک می

می  تث یر  او  مینفس  باقی  آن  در  و  قلبش  گذارد  در صحیفه  و  ماند 

معلوماتش جمع می و در خزانه  این موضوع در روز  نگاشته  گردد. 

 ,Mulla Sadra)شود  قیامت و با از بین رفتن حواب بدن هویدا می 

ها  حتی امور جزئی مرتبط با عقل عملی و صناعات و مهارت   . (2012

ماند در طول زمان و بر ا ر  زیرا اگر یادگیری علوم در نفس باقی نمی

نمی نمیتکرار  بوت  فردی  هیچ  بیاموزد.  توانست حرفه یافت  را  ای 
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فایده  نیز  نفس  تهذیر  و  کودکان  تربیت  به  آموزش  و  نداشت  ای 

سودمند نبود زیرا از کودکی تا بزرگسالی هیچ تفاوتی در او حاصل  

بنابراین عمل راهی برای تکامل    .(Mulla Sadra, 2004)  شدنمی

عقل نظری و اتصال به عقل فعال است زیرا هر چه اعمال در جهت  

شود  جنبه عقل عملی او باشند بر مراتر عقل نظری او نیز افزوده می

و هر چند به سمت امور حیوانی و رذائل باشد از کمال شایسته عقل  

ماند: »ان لکل عمل من الاعمال البدنیه تث یر فی النفس  نظری باز می

فان کان من باب الحسنات و الطاعات فله تث یر فی تنویر و تخلیصها  

من   جذبها  و  الهیولیات  غواسق  عن  تطهیرها  و  الشهوات  اسر  من 

ای الاخری و من المنزل الادنی الی المحل الاعلی فلکل عمل  الدنیا 

منها مقدار معین من التث یر فی التنویر و التهذیر و کذلک لککل عمل 

و   النفس  جوهر  اظلام  فی  التث یر  من  معینا  قدرا  السیئه  الاعمال  من 

تکثیفها و تکدیرها و تعلیقها بالدنیا و شهواتها و تقییدها بسلاسلها و  

بنابراین حیث وابستگی نفس به    .( Mulla Sadra, 1981) اغلالها«

کند  بدن و کمالاتی که از حیث اضافه بودن آن به بدن دریافت می

عقل عملی نام دارد و وظیفه آن تنظیم رابطه میان نفس و بدن است.  

که سبر   داده  آن  به  را  قابلیت  این  که خداوند  است  بدن جوهری 

کسر   در  آن  موضوعیت  و  عمل  اهمیت  بنابراین  شود  نفس  کمال 

کمال آن است که سبر تکامل عقل عملی شده و تکامل عقل عملی  

یعن  نظری  عقل  تکامل  ساز  میزمینه  انسان  واقعی  کمال    شود ی 

(Mulla Sadra, 1981).  نویسد: »واعلم  در این باره ملاصدرا می

ان السعاده الانسانیه منوطه بشیئین بالعلم الذی عبارة عن الایمان باله و  

الذی حاصله تصفیة   بالعمل  و  الیوم الآخر  ملائکته و کتبه و رسله و 

  . (Mulla Sadra, 1981)مراه القلر عن شواغل الدنیا و مستلذاتها«  

 علم؛که یکی:است چیز دو  به وابسته انسان  وکمال سعادت که بدان

 روز و رسولانش و وکتر و ملائکه خدا به ایمان از است عبارت

 شهوت از قلر آینه تصفیه آن نتیوه که  عمل؛ دیگری و قیامت

 .آن هایو لذت  دنیوی

به نظر ملاصدرا نسبت عقل نظری به عملی بر اساس تث یرگذاری امور  

ذهنی بر امور عینی و بالعکس است. به عنوان مثال در امور عینی جسم  

کند، ذهن  خیس مرطوب است اما هنگامی که ذهن آن را درک می

بلکه صورت محسوس و متخیله در آن مرطوب نمی بوجود  شود  ها 

شود که صورت عقلی آن در ذهن مترسم شود.  آورد و سبر میمی

تواند به شکل  در مسائل اخلاقی نیز خشم که امری درونی است می 

نظر   به  کند.  بروز  قلر  ضربان  تندی  یا  رخسار  سرخی  مثل  عینی 

به   را  خود  دیگری  جای  در  خشم  که  هست  امکان  این  ملاصدرا 

کند نمایان  آتش  نظیر  عینی  امر   ,Mulla Sadra)  صورت 

1996a).   های انسان تبدیل به ملکات  بنابراین هنگامی اعمال و اندیشه

شوند در حقیقت از صورت جسمانی خود خارج  اخلاقی در نفس می

به اجسام آن جهانی   نفس دوباره  اخلاقی  و در آخرت ملکات  شد 

است که  تبدیل می معاد جسمانی چنین  درباره  نظر ملاصدرا  شوند. 

هویت و تشخص بدن به نفس است و نفس دارای این خصیصه است  

ها قائم به نفس باشد و  که صور ادراکی از او صادر شود و صدور آن 

انسان همینکه از بدن مادی جدا شد نفس انسان بدن مثالی و اخروی  

شود. بنابراین آخرت از منشآت نفس انسان است و ناشی از  منتقل می

عامل خلاقیت اوست و در امر معاد جسمانی قوه خیال که توردش  

وحدت و تورد نفس انسان است به اذن خداوند خلق کننده نعمات  

و عذابهای جسمانی و محسوس اخروی است که محصول خوبی و  

بدی اعمال انسان است و انسان اخروی با همین جسم و بدن خاص و  

شود اما صور اعمالش که در خزانه خیالش حفظ  مشهود محشور می

شده اند تعین بخش زیبایی یا زشتی جسم اخروی اش هستند و این به  

به نظر ملاصدرا    .(Yathribi, 2010) واسطه خلاقیت خیال است  

همانگونه که هیولا ماده تکون اجسام صور مقداری است ولی خودش 

مقدار پذیر نیست نفس ناطقه هم ماده پیدایش توسم اعمال و تکون  

اجسام و صور مقداری در عالم آخرت است هر چند خودش دارای  

نیست  جسمانی  بعد  و  یعنی    .(Mulla Sadra, 2004)  مقدار 

کند که ملکاتی که توسط عقل عملی و اخلاق برای  ملاصدرا بیان می

انسان پدید آمده بواسطه عقل نظری و قوه ناطقه در روز قیامت، بعد  

یابند، زیرا پاداش و کیفرهای اخروی نیز  عملی و جسمانیت جزئی می

های قائم به نفس هستند و مانند نفس دارای شعود و حیات  صورت
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ذاتی اند. اخلاق و اعمال انسانی هرچند جزو اعراض نفس محسوب  

شوند. همین  شوند اما بواسطه قوه ناطقه موجودات آن جهانی میمی

ملکات که از طریق اخلاق هستند توسم یافته و صورتهای روحانی  

گیرند و موجر ابتهاج و التذاذ یا احساس وحشت  جاودان بخود می

می درد  نوع    .(Mulla Sadra, 2012)  شوندو  به حسر  »انسان 

شود در روز قیامت صورت اخلاق و ملکاتی که بر نفس غالر می

توسم   این همان  را خواهد داشت و  و ملکات  ان اخلاق  با  مناسر 

 .(Mulla Sadra, 1996a)اعمال و توسد اخلاق است«  

به    عمل به نظر قرچغای خان  همین موضوع نزد قرچغای خان است.  

تنهایی نیز سبر معرفت و حرکت انسان به سوی کمال است، زاهدان  

به نظر قرچغای خان شکی وجود ندارد    .و عابدان در این مرتبه هستند

که کمالات حقیقى انسان، علوم حقه و صادقه و اخلاق حمیده است،  

است   کمالات  این  تحصیل  او  لذّات  أشر    ,Mulla Sadra)و 

1996a )  انسان نیاز دارد    بواسطه عمل  اما برای نیل به فضیلت اخلاقی

تا به تغذی و نمود عقلانی و نشاط عقلانی خویش بپردازد تا قدرت  

بر دفع اخلاق ذمیمه و بر تحصیل اخلاق حمیده و علوم حقّة صادقه  

به جامعیت    . (Qarchaghai Khan, 1998)داشته باشد   رسیدن 

نیز برای بعضی افراد بطور کامل و برای برخی به    عملمیان معرفت و  

صورت بعض و جزئی امکان دارد زیرا لازم نیست که هر فردى از  

مرتبه   به  یا  کمال  مرتبة  به  اخلاق حمیده  و  معرفت  در  انسانى  افراد 

 .(Mulla Sadra, 1996a) أکمل برسد

به  نزد ملاصدرا و قرچغای خان  طور  نقش عمل در معرفت عقلانی 

که کمال گر این است که هر دو فیلسو  تثکید دارند بر این کلی بیان

ها و  آید، اما روش طریق عمل به دست میعقلانی و اخلاقی انسان از  

 .ها تفاوت داردها در برخی جنبه تاکیدات آن 

عقل   تکامل  در  عمل  نقش  و  جوهری  حرکت  به  نگاه  با  ملاصدرا 

کند. نظری و عملی، بر تث یرات متقابل این دو بعد از نفس تثکید می 

ویژه وقتی در جهت حسنات و طاعات  به عقیده او، عمل و اخلاق به 

گیرند، سبر تهذیر و نورانی شدن نفس شده و در نهایت به  قرار می

می فعال  عقل  به  اتصال  و  نظری  عقل  نظر  کمال  در  عمل  انوامد. 

تنها در دنیای مادی تث یرگذار است، بلکه در آخرت نیز  ملاصدرا نه 

می تولی  اخروی  قالر جسم  در  و  یافته  توسم  به  به صورت  کند. 

صورتی   به  قیامت  روز  در  انسان  اخلاق  و  اعمال  دیگر،  عبارت 

 .شود و در واقع توسم اخلاق استمحسوس و عینی تبدیل می

ها را  کند و آن تثکید می   عملدر مقابل، قرچغای خان نیز بر اهمیت  

داند. او معتقد است که انسان برای  اساس معرفت و کمال انسانی می

نیل به فضیلت و کمال باید به تغذیه عقلانی و پرورش اخلاقی بپردازد.  

نیاز   انسان  به کمالات حقیقی،  برای دستیابی  نظر قرچغای خان،  در 

کار گیرد و از  دارد که فضایل اخلاقی را در زندگی روزمره خود به

است که فضایل در   معتقد  او همچنین  اجتناب کند.  اخلاقی  رذایل 

به  مثال  میعالم  مشاهده  واقعی  عالم،  صورت  این  در  انسان  و  شوند 

 .بیندطور عینی میصفات و فضایل خود را به 

 گیرینتیجه

معرفت   نقش عمل در   خان درباره   یملاصدرا و قرچغا  یهادگاه ید

دارند، اما    د یتثک   قت یادراک حق  یهر دو بر مراتر و چگونگ  ،یعقل

مبان  یاساس  ییهاتفاوت  و  روش  داردآن   یدر  وجود    ملاصدرا .  ها 

و معتقد    کندیم  ن ییتب  یرا در چارچوب حرکت جوهر  یمعرفت عقل

نفس تا مرتبه عقل است.    یارتقا  یبه معنا  ،یاست که ادراک عقلان

دل به  قوا  لیاما  خ   یحس  یغلبه  درک    ،یالیو  به  قادر  تنها  انسان 

عقل  میرمستقیغ طر  یامور  از  او  معرفت  و  و    ق یاست  آ ار  مشاهده 

از طر  رد،یگیعوارض صورت م با ذات حقا  قینه  اقیاتحاد  او    ن ی. 

  ق یکه در آن شناخت از طر  نامد،یم  "مشاهده از دور"نوع معرفت را  

جوهرواسطه  شئونات  و  م  یها  ن  یقرچغا.  شودیحاصل  با    زیخان 

  ی تنها زمان  یقیمعتقد است که معرفت حق  ، یبر نقش عالم مثال  دیتثک 

فراتر رود و    ی جسم ماد  ی هاتیکه انسان از محدود   شودیحاصل م

 "تذکر"  ی. او همانند افلاطون، معرفت را نوعابدیدست    یبه عالم معان

و    ها به مثل  وستن یپ  ق یباور است که شناخت از طر  ن یو بر ا  داندیم

. شودیآن از افراد برخوردار از معرفت ممکن م   افتیدر  ای  ات،یکل

قرچغا ملاصدرا،  را    یبرخلا   عقل  با  نفس  اتحاد  مفهوم  خان 

معرفت    اءیو معتقد است که انسان تنها به خواص و لوازم اش  ردیپذینم
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نقش عمل در معرفت،    نه یزم در. ها آن  یجوهر قت ینه به حق ابد،ییم

حس ادراکات  که  است  معتقد  عقلان  یملاصدرا  تث    یو  نفس    ریدر 

  ی . او مراتر عقل نظرشوندیآشکار م  امت یماندگار دارند و در روز ق

 ی تا فنا معرف هیرا از تول یتا مستفاد، و مراتر عقل عمل یولانیرا از ه

بر بدن تحقق    نفس  طره یو س  یاله  د ییتث  ریتحت تث   یکه همگ  کند،یم

  ی معرفت حس  یی. در موموع، هرچند هر دو متفکر بر نارساابندییم

عقلان  دیتثک  شناخت  ملاصدرا  اما  حرکت    یدارند،  محصول  را 

م  یجوهر حال  داند، ینفس  قرچغا  ی در  به    یکه  وابسته  را  آن  خان 

 . ندیبیم یجسم ماد  دیاز ق ییاتصال به عالم مثل و رها

 مشارکت نویسندگان

 در نگارش این مقاله تمامی نویسندگان نقش یکسانی ایفا کردند. 

 تعارض منافع

 .وجود ندارد یتضاد منافع  گونهچ یانوام مطالعه حاضر، ه در

 

EXTENDED ABSTRACT 
The concept of rational knowledge and its 

acquisition has been a central issue in Islamic 

philosophy, particularly in the works of Mulla 

Sadra and Qurchaghai Khan. The primary aim of 

this study is to explore how each of these 

philosophers explains the role of action in the 

process of cognition and intellectual development. 

Mulla Sadra, the founder of Transcendental 

Philosophy, emphasizes that knowledge is acquired 

through a hierarchical structure consisting of 

sensory, imaginal, and rational levels, a process 

facilitated by the substantial motion of the soul. His 

philosophy highlights the role of action in purifying 

the soul and enabling it to ascend toward rational 

knowledge. In contrast, Qurchaghai Khan, 

adopting a different approach, views knowledge as 

direct and intrinsic, obtained through the 

illumination of reason and the connection with the 

imaginal world. His epistemology is rooted in the 

idea that knowledge is not acquired in a progressive 

manner but rather through the presence of the 

intellect and its inherent capacity for 

understanding. These two perspectives reflect 

fundamental differences in their ontological and 

epistemological commitments, particularly 

regarding the interplay between action, intellectual 

perception, and spiritual refinement. While both 

thinkers acknowledge the gradation of knowledge, 

Mulla Sadra integrates action as a means of refining 

the intellect, whereas Qurchaghai Khan maintains 

that knowledge is achieved through the soul’s 

intrinsic connection to truth rather than an external 

process of purification (Qarchaghai Khan, 1998). 

The historical context of these philosophical 

approaches provides insight into their distinct 

methodologies. Mulla Sadra’s thought is heavily 

influenced by the synthesis of Peripatetic, 

Illuminationist, and mystical traditions, resulting in 

an epistemology that requires both theoretical and 

practical engagement with reality. His notion of the 

substantial motion of the soul implies that 

knowledge is not static but evolves as the soul 

perfects itself through both intellectual endeavors 

and ethical conduct. This idea is reinforced by his 

theory of the unity of the intellect and the 

intelligible, which asserts that knowledge is not 

merely about acquiring external truths but rather 

about becoming those truths through an ontological 

transformation. This perspective underscores the 

necessity of action in epistemology, as the 

refinement of the soul through virtuous acts 

contributes to its ability to grasp higher levels of 

knowledge. On the other hand, Qurchaghai Khan’s 

epistemological model is more aligned with a 

Platonic vision, in which knowledge is an innate 

reality that manifests itself when the conditions are 

met. Unlike Mulla Sadra, he does not see action as 

a prerequisite for knowledge acquisition but rather 

as a supplementary process that may assist but is 

not essential. Instead, he emphasizes the direct 

illumination of the intellect by the light of truth, 

suggesting that knowledge is not constructed but 

revealed when the mind is properly oriented toward 

it (Qarchaghai Khan, 1998). 

Mulla Sadra’s emphasis on action is particularly 

evident in his discussion of moral and intellectual 

development. He argues that every human action 
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leaves an imprint on the soul, shaping its 

disposition and ultimately affecting its cognitive 

capacities. Good actions refine the soul, making it 

more receptive to intellectual and spiritual truths, 

while bad actions create veils that obscure 

knowledge. This is why he insists on the integration 

of philosophical inquiry with religious practice, as 

both are necessary for the elevation of the soul. His 

perspective is in stark contrast to that of 

Qurchaghai Khan, who argues that knowledge, 

particularly rational knowledge, is not conditioned 

by moral action but by the capacity of the intellect 

to apprehend realities as they are. For him, moral 

virtue may enhance the individual’s ability to 

focus, but it does not determine the nature of 

knowledge itself. Instead, he posits that the intellect 

is an independent faculty capable of direct 

cognition, provided it is free from distractions and 

distortions. This divergence in their views on the 

relationship between action and knowledge leads to 

broader implications in their philosophical 

systems. Mulla Sadra’s framework implies a 

developmental epistemology where individuals 

must actively cultivate knowledge through ethical 

discipline, whereas Qurchaghai Khan maintains a 

more immediate and intuitive model of cognition 

(Qarchaghai Khan, 1998). 

The role of action in knowledge acquisition also 

extends to their perspectives on the afterlife and 

ultimate human fulfillment. In Mulla Sadra’s view, 

the soul’s journey toward knowledge continues 

beyond this life, as the impressions formed by 

actions determine its intellectual and moral 

standing in the next world. This idea is linked to his 

concept of the corporeal resurrection, where the 

soul, having shaped itself through its actions, 

manifests its true essence in the afterlife. 

Knowledge, therefore, is not simply an abstract 

exercise but a transformative process that has 

eternal consequences. In contrast, Qurchaghai 

Khan’s model suggests that knowledge is a matter 

of direct intellectual apprehension that remains 

unaffected by bodily actions. For him, the 

connection between knowledge and the afterlife is 

established through the soul’s alignment with 

eternal truths rather than through a gradual process 

of intellectual and ethical cultivation. This reflects 

a fundamental divergence in their metaphysical 

outlooks: Mulla Sadra sees knowledge as 

something that is actively built through 

engagement with the world and moral refinement, 

while Qurchaghai Khan regards it as a passive 

realization that occurs when the soul is sufficiently 

attuned to its own intellectual nature (Qarchaghai 

Khan, 1998). 

Another key difference in their views pertains to 

the role of divine grace in epistemology. Mulla 

Sadra incorporates divine illumination into his 

theory of knowledge but insists that human effort 

plays a crucial role in preparing the soul for 

enlightenment. His philosophy maintains that 

divine assistance is given in accordance with one’s 

ethical and intellectual striving, reinforcing the idea 

that knowledge is acquired through a process of 

spiritual and cognitive maturation. In contrast, 

Qurchaghai Khan’s emphasis on innate cognition 

suggests that divine illumination is a direct 

bestowal rather than a response to human effort. 

This implies that while ethical conduct may 

facilitate the reception of knowledge, it is not a 

necessary condition for it. In this way, his approach 

bears similarities to the Neoplatonic tradition, 

where knowledge is seen as an inherent property of 

the soul that emerges under the right conditions 

rather than something that must be actively 

developed. This distinction highlights the broader 

contrast between their respective philosophical 

commitments: Mulla Sadra’s dynamic and process-

oriented view of knowledge versus Qurchaghai 

Khan’s more static and innate model of cognition 

(Qarchaghai Khan, 1998). 

In conclusion, the epistemological views of Mulla 

Sadra and Qurchaghai Khan present two distinct 

yet interrelated approaches to the relationship 

between action and knowledge. Mulla Sadra’s 

theory, grounded in the principles of substantial 

motion and the unity of the intellect and the 

intelligible, posits that knowledge is an evolving 

reality shaped by both intellectual and moral effort. 

In his view, action plays a fundamental role in 
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purifying the soul, enabling it to ascend toward 

higher levels of understanding. By contrast, 

Qurchaghai Khan maintains that knowledge is an 

immediate and intrinsic reality that is not 

necessarily dependent on action. Instead, he argues 

that knowledge is accessed through the intellect’s 

natural illumination, suggesting that it is an 

inherent quality rather than an acquired state. These 

differences underscore the broader philosophical 

divide between their approaches: one that sees 

knowledge as an active and developmental process 

and another that regards it as a passive and innate 

realization. Despite these contrasts, both thinkers 

contribute significantly to the discourse on 

epistemology, providing complementary 

perspectives on the nature of cognition, the role of 

action, and the ultimate purpose of human 

intellectual endeavor. 
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