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One of the most significant topics in Islamic philosophy of ethics, 
mysticism, and spirituality concerns the relationship between majāzī 
(metaphorical) love and ḥaqīqī (true) love—a question that returns to 
the possibility, modality, and criterion of love's sublimation (taʿālī) 
from the sensible domain to the intelligible and divine order. Ṣadrian 
theosophy (al-ḥikma al-mutaʿāliya), by virtue of its foundational 
principles—including substantial motion (al-ḥaraka al-jawhariyya), 
gradational being (tashkīk), the union of intellect and intelligible 
(ittiḥād al-ʿāqil wa-l-maʿqūl), and personal unity of existence (waḥda 
shakhṣiyya al-wujūd)—affords a comprehensive explanatory 
framework for the possibility of love's sublimation; a trajectory that 
commences with metaphorical love and, through the existential 
journey (sulūk) of the soul, culminates in divine love and annihilation 
(fanāʾ) in the Absolute Beauty. Employing a philosophical-
conceptual method of analysis, this study extracts and analyzes three 
distinct models of the possibility of love's sublimation within Ṣadrian 
theosophy: the first model is grounded in substantial motion and the 
soul's intensifying (ishtidādī) course; the second is based upon 
imaginal (mithālī) and intellectual (ʿaqlī) perceptions; and the third is 
founded upon the unity of existence and divine vision (shuhūd). 
Subsequently, these three models are compared along axes such as 
their compatibility with empirical approaches to love, the role of 
human volition in the sublimation of love, the boundary between 
metaphorical and true love, and the spiritual function of love. The 
findings indicate that these explanations, despite their conceptual 
differences, are reconcilable within the framework of the 
transcendent theosophy and may be regarded as complementary 
levels of a single philosophical-spiritual system concerning love. 
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1. Introduction 

One of the most central and enduring questions in philosophical inquiries into 

love concerns whether human love—and particularly metaphorical (majāzī) 

love—can occupy a legitimate and effective position within the trajectory of 

spiritual sublimation and the attainment of true (ḥaqīqī) and divine love. If such 

sublimation is indeed possible, then what are the mechanisms and criteria that 

govern this transformative ascent? This question has acquired renewed and 

heightened significance in the contemporary period, particularly with the 

proliferation of reductionist perspectives and exclusively empirical approaches 

to love. Such approaches tend to reduce love to biological, psychological, or 

neurological functions, thereby neglecting its meaning-oriented, ethical, and 

theological dimensions. In stark contrast to these reductive frameworks, the 

transcendent theosophy (al-ḥikma al-mutaʿāliya) of Mullā Ṣadrā offers uniquely 

robust philosophical resources for defending the possibility of love's sublimation 

and for explicating the relationship between metaphorical and true love. By 

virtue of its integrated metaphysical system—which encompasses substantial 

motion, gradational being, the union of intellect and intelligible, and the personal 

unity of existence—Ṣadrian philosophy provides a comprehensive framework 

within which love's ascent from the sensible to the divine can be coherently 

articulated and rigorously defended. 

2. Methodology 

This research has been organized employing a philosophical method of 

analysis, utilizing library-based sources and primary textual materials. The 

investigative process proceeds through the following sequential stages: First, 

the binary distinction between true and metaphorical love is delineated from 

the perspective of Ṣadrian theosophy. Second, through systematic consultation 

of Mullā Ṣadrā's corpus and the foundational principles of the transcendent 

theosophy—including substantial motion (al-ḥaraka al-jawhariyya), 

gradational being (tashkīk al-wujūd), the union of intellect and intelligible 

(ittiḥād al-ʿāqil wa-l-maʿqūl), and the personal unity of existence (al-waḥda 

al-shakhṣiyya li-l-wujūd)—three distinct models of the possibility of love's 

sublimation are systematically extracted and formulated. Subsequently, 

through a comparative analysis of these three models, their respective 

capacities, limitations, and points of interconnection are elucidated. 

3. Findings 

Based upon the foundational principles of Ṣadrian theosophy, this article 

introduces three principal models for explaining the sublimation of love: 

Model One: Corporeal Origination and the Intensifying Motion of Love, Lover, 

and Beloved 

In this model, love is explicated through its intimate connection with existence 

(wujūd). Since the reality of being is gradational (mushakkak) and comprises 
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multiple ontological levels, love too possesses a gradational character. 

Consequently, metaphorical and true love do not differ in their essential nature 

but rather in their ontological rank and object of attachment. The human soul, 

in accordance with the doctrine of substantial motion, commences from 

corporeal origination (ḥudūth jismānī) and progressively moves toward 

imaginal (mithālī) and intellectual (ʿaqlī) immateriality. Human love 

accompanies the soul throughout this existential journey; in other words, love, 

lover, and beloved together undergo an intensifying (ishtidādī) course of 

sublimation, transforming from the corporeal level to the spiritual, and from 

the lower degrees of spirituality to its higher and divine stations. The element 

of volition (irāda) plays a pivotal role in this process, for the ascent of love 

toward higher levels is attainable only through conscious volition and rational 

spiritual wayfaring (sulūk-i ʿaqlānī). 

Model Two: The Beloved as Imaginal and Intellectual Realities 

This model is grounded in the theory of imaginal and intellectual perceptions 

(idrākāt-i mithālī wa ʿaqlī). According to Mullā Ṣadrā's formulation—and 

particularly as elaborated by ʿAllāma Ṭabāṭabāʾī—encountering sensible 

objects in fact provides the occasion for the soul's connection to their imaginal 

or intellectual Forms (ṣuwar), which exist at a higher, immaterial level of 

reality. From this perspective, love for a material beloved is in truth love for 

that beloved's imaginal or intellectual reality, and the human faculty of 

imagination (khayāl) or intellect (ʿaql) becomes united with that reality. Thus, 

the sublimation of love is not merely the outcome of ethical volition but rather 

an inherent requirement of the soul's perceptual structure and a necessity 

arising from it; for every sensory perception constitutes a bridge toward 

engagement with higher realities. This explanation is intimately connected 

with the doctrine of the union of intellect and intelligible (ittiḥād al-ʿāqil wa-

l-maʿqūl), demonstrating that the union of lover and beloved is in reality the 

very union of perception at the imaginal and intellectual levels. 

Model Three: The One Divine Beloved 

In this model, which is founded upon the personal unity of existence (al-waḥda al-

shakhṣiyya li-l-wujūd) and Mullā Ṣadrā's distinctive perspective, metaphorical love 

is essentially denied any independent reality and acquires meaning only in relation 

to Absolute Reality. On the basis of the personal unity of existence, every love is 

ultimately love for God, even if it appears outwardly to be directed toward a finite 

existent. From this standpoint, the boundary between metaphor and reality is purely 

conventional (iʿtibārī), for all things are modes (shuʾūnāt) and manifestations 

(tajalliyāt) of Absolute Existence. The sublimation of love here signifies the 

unveiling (kashf) of this very truth and the direct vision (shuhūd) of the Absolute 

Beloved behind all phenomenal manifestations. This explanation, rather than 
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emphasizing a gradual process or an epistemic refinement, is grounded in mystical 

vision and inward spiritual transformation. 

Comparative Synthesis 

The comparative analysis of these three models reveals the following key points: 

Compatibility with Empirical Approaches: The first model—unlike the other 

two—demonstrates significant compatibility with empirical and evolutionary 

approaches to love. According to this explanation, love at its lower levels 

(animal love) is a natural and biological phenomenon that, through the 

existential transformation of the soul, can be elevated to divine love. This 

model thus enables a meaningful connection between scientific and spiritual 

accounts of love, preventing reductive interpretations that favor materialism 

in love while excluding its spiritual dimensions. 

The Union of Lover and Beloved: Regarding the question of the union of 

lover and beloved, the second model understands this union as resulting from 

the direct vision (shuhūd) of the imaginal or intellectual reality of the beloved, 

while the third model grounds it in existential and essential unity. The first 

model, however, emphasizes the soul's creative capacity in constructing the 

image of the beloved within itself, thereby offering a more dynamic and living 

portrayal of union. 

The Role of Human Volition: In the third model, human volition is 

subsumed under the universal will and sovereign agency of God, and love is 

more a manifestation of an essential existential relation than a voluntary 

matter. In the second model, although the epistemic dimension is prominent, 

the role of volition in transcending the sensory level to reach the imaginal and 

intellectual levels remains operative. In the first model, however, the role of 

volition is particularly pronounced, for the soul's substantial motion entails 

gradual actualization through choice, cultivation (tarbiya), and spiritual 

vigilance (murāqaba). 

The Boundary between Metaphorical and True Love: In the first model, the 

boundary between metaphorical and true love is an intensifying and gradual 

one; that is, although human love in its origination has a corporeal and natural 

source, in its continuation and existential course it progressively traverses the 

levels of spirituality and draws nearer to the reality of love and true love. In 

the second explanation, this boundary is defined in terms of the differing 

existential levels of the beloved's object (material, imaginal, intellectual). In 

the third model, however, the distinction between true and metaphorical love 

becomes effectively meaningless, for every love is in its inward reality a 

manifestation of divine love, even if the lover remains unaware of this fact. 

The Spiritual Function of Love: In the first model, love, through focusing 

upon a single Form (ṣūrat), purifying the faculties, and liberating from 

multiplicity, prepares the ground for spiritual wayfaring. In the second model, 

engagement with the higher levels of the beloved (imaginal or intellectual) 
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prepares the ground for the soul's immaterialization and the sublimation of its 

perceptions and attentions. In the third model, however, love is itself identical 

with spiritual wayfaring, for everything in existence is a manifestation of the 

one true Beloved, and love enables the disclosure (inkishāf) of this truth. 

4. Conclusion 

Despite the differences noted above, all three Ṣadrian models are reconcilable 

within the framework of the transcendent theosophy and may be regarded as 

different interpretive levels of the single unified process of love's sublimation. 

These levels range from the cultivation of the soul and the purification of 

desire, through the higher stages of imaginal and intellectual perceptions, and 

culminating in the vision of the unity of existence and the immediate 

disclosure of the true Beloved in all manifestations. This demonstrates that 

Ṣadrian theosophy possesses the capacity both to defend meaning-oriented 

approaches to love and to facilitate engagement with empirical approaches, 

while simultaneously opening a path for the spiritual and theological 

reconstruction of the concept of love in the contemporary world. 
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 چکیده اطلاعات مقاله
 نوع مقاله:  

 مقالۀ پژوهشی 

 
 12/۰۴/1۴۰۴تاریخ دریافت: 

 2۶/۰۵/1۴۰۴تاریخ بازنگری: 

 1۵/۰۶/1۴۰۴تاریخ پذیرش: 

 ۰1/۰۴/1۴۰۵تاریخ انتشار: 
 

  ها:کلیدواژه 
 ،یعشق مجاز 

 ، یقیحق عشق
 ملاصدرا، 

 ، یجوهر  حرکت
 وجود  وحدت

 

ترین مباحث در فلسفه اخلاق، عرفان و معنویت اسلامی نسبت میان  یکی از مهم 
عشق مجازی و عشق حقیقی است که به پرسش از امکان، چگونگی و معیار تعالی  

گردد. حکمت صدرایی، با بازمیعشق از ساحت محسوس به مرتبه معقول و الهی  
مبانی از  و برخورداری  معقول،  و  عاقل  اتحاد  تشکیک،  جوهری،  حرکت  چون  ای 

سازد؛ وحدت شخصی، امکان ارائه تبیینی جامع از امکان تعالی عشق را فراهم می
در   فنا  و  الهی  به عشق  نفس  و در سیر وجودی  آغاز  از عشق مجازی  مسیری که 

می منتهی  مطلق  فلسفی جمال  تحلیل  روش  با  پژوهش،  این  سه  شود.  مفهومی، 
کند: الگوی متمایز از امکان تعالی عشق در حکمت صدرایی را استخراج و تحلیل می

الگوی نخست مبتنی بر حرکت جوهری و سیر اشتدادی نفس، الگوی دوم بر پایه  
ادراکات مثالی و عقلی، و مدل سوم بر بنیاد وحدت وجود و شهود الهی است. در 
از   تجربی  رویکردهای  با  سازگاری  امکان  چون  محورهایی  در  الگو  سه  این  ادامه، 
کارکرد   و  حقیقی،  و  مجازی  عشق  مرز  عشق،  تعالی  در  انسان  اراده  نقش  عشق، 

شده مقایسه  عشق  یافته معنوی  می اند.  نشان  تبیین ها  این  که  وجود دهد  با  ها، 
ها را سطوح توان آن اند و میهای مفهومی، در بستر حکمت متعالیه قابل جمعتفاوت

 معنوی در باب عشق تلقی کرد. مکملی از یک نظام فلسفی 

  عشق از منظر   ی امکان تعال   ی فلسف   ن یی تب (.  ۱۴۰۵. ) ی مرتض   د ی س   ، ی شاهرود   ی ن ی حس   ر؛ ی ام   ، ی طرق   ن ی راست   ؛ ی باخرد، مهد   : استناد 
 https://doi.org/10.22034/pke.2025.21967.2029  . ۲۵ـ۳،  (۱) ۱۳،  پژوهشنامۀ کلام. ییحکمت صدرا
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 مقدمه 

های درمان رذائل و اتصاف به فضائل اخلاقی مسئله عشق عنوان شده است. عشق  در علم اخلاق یکی از راه
عفیف رذائلی همچون خودپسندی و نخوت را برطرف کرده، انسان را به فضائلی چون تقدیم غیر بر خود و ایثار 

انگارانه از عشق که  سازد. مسلک عشق، مسلک تصفیه و تخلیص است. بدیهی است با تلقی مادیمتصف می
های فوق معنای محصلی نخواهد داشت، لذا اثبات تجرد و داند گزارهای برای بقای نوع میآن را تنها پدیده

نماید. همچنین غرض دیگر پژوهش آن است تا یادآور شود عشق عاملی تعالی در عشق در این مهم ضروری می
حانی اوست؛ چراکه منجر به لطافت روح و آمادگی در نفس  برای برانگیختن حس معنوی در بشر و عواطف رو

سازد؛ عشقی که کمال نهایی انسان است. با ظهور و عاشق شده، او را مهیای پذیرش و درک عشق الهی می
تقلیل  رویکردهای  به رواج  عشقگرایانه،  حوزه  در  تجربی  و  علمی  نظریات  سدهویژه  در  اخیر، شناسی  های 

کارکردهای معنوی عشق مانند دو کارکرد فوق با چالش جدی مواجه شده و رویکردهای معناگرایانه به عشق  
های صرفاً  تضعیف شده است. مقصود از نگاه معناگرایانه نسبت به عشق، نگاهی از منظر تعالی عشق از جنبه 

نظرشان  مادی است. عمدتاً افرادی که دغدغۀ معناشناسی عشق انسانی را دارند به نحوی یک امر متعالی مد
است. ایشان معنای عشق انسانی را براساس خاستگاهی الهیاتی مدنظر قرار داده و کمال آن را در اثر ارتباط با  

تبیینهمان ارزش متعالی قلمداد می ارائه  تا ظرفیت حکمت صدرایی در  آنیم  بر  پژوهش  این  هایی کنند. در 
یافتن عشق از مراتب فروتر خود به مراتب برتر و نیل از عشق  فلسفی برای رویکرد معناگرایانه و امکان تعالی

 مجازی به عشق حقیقی را نشان دهیم.  

 پیشینه تحقیق

صدرایی،   منظر  از  مجازی  و  حقیقی  عشق  جمله  از  آن  اقسام  و  کارکردها  و  ماهیت  و  عشق  خصوص  در 
پایانپژوهش است؛  گرفته  صورت  توجهی  قابل  حکمت  نامه های  در  عشق  جایگاه  و  ماهیت  »بررسی  های 

(، »عشق و رابطه آن با جهان هستی از دیدگاه ابن سینا، سهروردی و ملاصدرا«  ۱۳۹۱زاده،  متعالیه« )نجف 
(، و مقالاتی همچون »بررسی تأثیر ۱۳۹۸(، »عشق از دیدگاه ملاصدرا و افلاطون« )گلستانه، ۱۳۸۹)فتاحی، 

واطف و معرفت  (، »رابطه ع۱۳۹۶مبانی هستی شناختی ملاصدرا بر عشق شناسی وی« )ارشد ریاحی و یاریان،  
(، ۱۳۹۳ی کمال انسانی« )سلیمانی،  سو (، »عشق طریقی به ۱۳۹۲،  و همکاران   از منظر ملاصدرا« )یزدانی

(، و »بررسی تطبیقی ایمان و عشق ۱۳۹۳ابن سینا و تأثیر آن در ملاصدرا« )شانظری و یاریان،    رساله العشق»
آثار مورد بررسی، به مسئله (. در عین حال در هیچ۱۳۹۸،  و همکاران  از دیدگاه ملاصدرا« )تکاورنژاد یک از 

نیز مقایسه آن  تعالی عشق از نگاه صدرایی و  تبیین امکان  ها مقاله کنونی یعنی استنباط و معرفی الگوهای 
طور مشخص آن است که اولًا نشان دهد از منظر فلسفی عشق پرداخته نشده است. غرض از این پژوهش به

را   تعالی  این  از  فلسفی  متفاوت  الگوی  ثانیاً سه  برخوردار است،  معنویت  و  تعالی  از  بالقوه  یا  و  بالفعل  نحو  به 
اید، و ثالثاً در یک مقایسه تطبیقی میان این سه الگو نشان دهد که براساس مبانی صدرایی استنباط و ترسیم نم

سو با رویکردهای  تواند از یک عنوان نمونه، کدام الگو با هزینه کمتری میکدام مدل مزایای بیشتری دارد؛ به 
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گرایانه که به حذف معنویت و حقیقت از گرایانه و مادیهای تقلیل تجربی سازگار شود و از دیگر سو از برداشت
 انجامند در امان بماند. عشق می

 عشق حقیقی و مجازی از منظر حکمت صدرایی 

شناسی صدرایی نیز عشق حقیقی و  مجاز و حقیقت، مشترک لفظی میان معانی مختلف است. در بحث عشق
. عشقی که مقصود بالذات است و عشقی که قنطره و وسیله رسیدن ۱مجازی مشترک لفظی میان دو معناست:  

به محبوب و معشوق بالذات است و طریقیت دارد؛ این معنا مبتنی بر وجودشناسی تشکیکی صدرایی است که  
ه فروتر، وسیله و قنطره نیل به مرتبه برتر عشق است و  بر حسب آن، عشق حقیقتی ذومراتب است که هر مرتب

. آنچه حقیقتاً عشق  ۲که مرتبه برتر، حقیقتِ مرتبه مادون است؛  شود، همچنان نسبت به آن، مجاز محسوب می 
گیرد، مانند  ط و نسبت با عشق نام عشق به خود میدلیل نوعی ارتبااست و آنچه حقیقتاً عشق نیست اما به

شناسی مبتنی بر وحدت  عشق به تجلیات و مظاهر یک شیء که عشق مجازی است؛ این معنا مناسب هستی
به و  است  وجود  میشخصی  نشان  را  خود  صدرایی  سوم  تبیین  در  دید ویژه  از  عشق  مراتب  بحث  در  دهد. 

این دسته در  دارد.  بیشتر معنای نخست جریان  به چهار قسم حیوانی، عفیف،  صدرالمتألهین،  بندی، عشق 
اوسط و اکبر یعنی عشق الهی تقسیم شده که ما به دو قسم نخست تحت عنوان عشق انسانی و مجازی به 

 پردازیم. طور اجمالی میتر و به دو قسم دیگر با عنوان عشق الهی و حقیقی به صورت مفصل

 الف. عشق مجازی 

ترین مراتب ادراکی های محبت شدید در انسان، ناشی از پایین های عشق و جلوهعشق حیوانی: نخستین جرقه
او یعنی قوای طبیعی و حیوانی اوست. عشق حیوانی یا بهیمی از کالبد زیبای معشوق حاصل شده و تنها به 

گیرد. در مواجهۀ ظاهری فرد متوجه صورتی زیبارو شده، فریفته و شیدای زیبایی صورت و ظاهر او تعلق می 
ها جسمانی است. پس از این مواجهه از دریچۀ گردد؛ اموری که شأن آنبصری و حسن ترکیب معشوق می

بندد؛ صورتی  دهد و صورتی از معشوق در ذهن او نقش میحواس ظاهری انسان، برای عاشق تخیلی رخ می
عشوق برای عاشق در آن موضوعیت دارد. تخیل که مسبوق به ادراکی حسی است و وضع و محازات ظاهری م

کند گردد و عاشق تمایلی برای اتحاد جنسی با محبوب پیدا میصورت زیبا باعث تحریک شدن قوۀ شهویه می
(. ملاصدرا مبدأ این قسم از عشق را نفس اماره و غایت آن را طلب لذت حیوانی  ۵۴۵ ص.  ،۱۳۶۳)ملاصدرا،  

های شهوانی انسان  داند. در حقیقت او معتقد است که عشق طبیعی، ریشه در بعد حیوانی و گرایشو جنسی می
روند، افرادی  (. افرادی که در این نوع از عشق باقی مانده و فراتر نمی۱۷۴ ص.  ،۷ ج.  ،۱۹۸۱دارد )ملاصدرا،  

مری  های قاسی، نفوسی غلیظ و طبعی خشک هستند که همانند چهارپایان به جز مقتضیات جنسی به ابا قلب
(. با توجه به پیامدهای ناپسندی که توقف در این مرحله ۱۷۲ ص.  ،۷ ج.  ،۱۹۸۱اندیشند )ملاصدرا،  دیگر نمی

( دارد  به همراه  ؛  ۱۷۰،  ۱۳۹، صص.  ۱۳۸۱؛  ۱۷، ص.  ۶، ج.  ۱۳۶۶؛  ۱۶۶، ص.  ۱۳۶۳ملاصدرا،  از عشق 
ترین مرتبه عشق است و پیش از آن  (، و با عنایت به اینکه این مرتبه، پایین ۱۷۵،  ۱۷۲، صص.  ۷، ج.  ۱۹۸۱
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تواند عشقی مجازی  مرتبه دیگری وجود ندارد، حقیقی بودن اطلاق عشق بر آن بسیار دشوار است و صرفاً می
 به شمار رود )به معنای طریقیت(.  

تحت عنوان »فی ذکر عشق الظرفا و الفتیان للاوجه الحسان«   اسفارعشق عفیف: ملاصدرا در فصلی از 
های مختلفی از مقولۀ عشق عفیف پرداخته است. طور مفصل به جنبه( به۱۷۱ ص.  ،۷ ج.  ،۱۹۸۱)ملاصدرا،  

ای بر نظریه منتخب خود که  ادله وی در ابتدا به پنج نظریۀ رایج در این قسم از عشق اشاره کرده و در نهایت  
(. از دید  ۱۹۲ ص.  ،۷ ج.  ، ۱۹۸۱همان ممدوح بودن و فضیلت داشتن آن است ارائه نموده است )ملاصدرا،  

گاه از این عشق خالی نیستند. البته او برای این مرحله از عشق به تنهایی قائل به ملاصدرا، قلوب لطیفه هیچ 
عنوان یک طریق ارزش نیست بلکه فایده آن را در استکمال، تزکیۀ نفس و وصول به عشق حقیقی دانسته و به

(. مصحح این طریقیت در این ۲۰۷ ص.  ب،۱۳۶۰کند )ملاصدرا،  و گذرگاه از مجاز به حقیقت به آن نگاه می
نکته از عشق عفیف نهفته است که تمامی قوای درونی و بیرونی انسان را بر یک امر متمرکز کرده و همت او را  

تواند تحت ارشاد و تعلیم صحیح رو مایه نجات انسان از سرگردانی شهوات دنیوی بوده و میسازد؛ ازایند میواح
(. فرد عاشق ۱۷۵ ص.  ،۷ ج.  ،۱۹۸۱عنوان یک گذرگاه موقت، باعث تهذیب و تزکیه نفس گردد )ملاصدرا،  به 

طور مستمر در پی زیبایی و جمال معشوق است؛ از هرچه غیر از معشوق  تمام هم و غم خود را کنار گذاشته به
طوری که گویا عالم تنها شامل او و محبوب اوست و غیر از آن سازد بهاست بریده و دل را از غیر او خالی می

دو موجودی دیگر وجود ندارد. این رهایی از تعلقات متعدد دنیوی انسان را از کثرت به نوعی وحدت رهنمون  
های دنیوی فرد را بریده  شود. عشق تمامی علقه تر میعشوقی حقیقی در آن آسان رو رسیدن به مکند؛ ازاینمی

 و اکنون تنها کار باقی مانده برای رسیدن به معشوق حقیقی، بریدن از یکی و پیوستن به دیگری است. 
دهد. به عبارتی برخلاف  ملاصدرا حصول عشق مجازی برای انسان را با یک فرآیند تدریجی توضیح می

شود(، آمد )که از دید او نوعی منقصت محسوب میمرحلۀ قبلی که عشق در آن ناگهانی و دفعی به وجود می
می صورت  استحسان  عنوان  تحت  تدریجی  فرآیندی  با  قسم  این  در  )ملاصدرا،  عشق   ، ۷ ج.  ،۱۹۸۱گیرد 

زیبایی۱۷۳ ص. به  و معرفت  استحسان طلب شناخت  از  او  نهفته در معشوق است؛  (. منظور  های مختلف 
زیبایی به  معرفت  و  کشف  برای  آنتلاشی  ساختن  ضمیمه  و  محبوب  پنهان  زیباییهای  با  ظاهری  ها  های 

ست؛ صورتی که با او اتحاد  معشوق که برآیند و نتیجهۀ این فرآیند، انعکاس صورت محبوب در قلب عاشق ا
 دارد. مراحل استحسان از این قرار است: 

شود مرحلۀ نخست »تکرار المشاهدات« است. وقتی شخص با فردی زیبارو مواجه شد، مشغول دیدن او می
گیرد پردازد. سپس با دقتی ریزبینانه تمامی سکنات و وجنات فرد را زیر نظر می طور مستمر به مشاهدۀ او میو به

ابعاد  تعبیر کرده است. اکنون آنچه در مخیلۀ عاشق نقش بسته است  به »توارد الانظار«  از آن  که ملاصدرا 
رود. تمام وجود عاشق  ای از ذهن او بیرون نمیمختلف سیرت و صورت، خلق و خلق معشوق است که لحظه 

از فکر و ذکر معشوق پر شده است. در این مرحله یعنی »الفکر و الذکر فی اشکاله و شمائله« برای عاشق حالتی 
 (.  ۱۷۳ ص. ،۷ ج. ،۱۹۸۱کند )ملاصدرا، با معشوق پیدا میدهد که شوق مفرط برای اتحاد رخ می
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در فرآیند استحسان فرد عاشق پی در پی وجوه مختلف زیبایی محبوب خود را اعم از ظاهری و باطنی  
های صوری و معنوی  کند. صورتی مثالی در لوح وجود عاشق نقش بسته که تندیسی از تمامی زیبایی دریافت می 

معشوق است؛ صورتی که با نفس عاشق متحد است. به عبارت بهتر متعلق اصلی و بالذات عشق همین صورت  
حاصله از استحسان است که برحسب اتحاد عالم و معلوم جزئی از وجود عاشق گردیده است؛ صورتی که از  

کند. به همین دلیل بازی میکند و عاشق با آن خیالپردازی و عشقمعشوق بالعرض و خارجی حکایتگری می
ییر و دگرگونی در ظاهر او اندوه و حزنی در دل  است که عاشق نه از دوری محبوب خود بیمناک است و نه از تغ

(؛ چراکه معشوق بالذات نه جسم خارجی و حضور فیزیکی بلکه صورت ۱۱۲ ص.  ،۲ ج.  ،۱۹۸۱دارد )ملاصدرا،  
های پسندیده  نقش بسته در نفس عاشق است. از دید ملاصدرا این قسم از عشق برخلاف قسم سابق با ویژگی

 فراوانی همراه است از جمله:  
. عاری از شهوت: اگرچه نفس اماره که در قسم نخست وجود داشت در این قسم هم وجود دارد اما تحت  ۱

کند این عشق خالی و عاری از هر نوع هوس و  تسلط نفس ناطقۀ انسانی مهار شده است. ملاصدرا تأکید می
(. در این قسم لذت بردن از زیبایی صوری معشوق وجود ۱۷۳ ص.  ،۷ ج.  ،۱۹۸۱باشد )ملاصدرا،  شهوت می 

دارد اما این لذت بردن از جهت زیبایی است و هرگز با امور شهوانی و نفسانی قابل جمع نیست. در حقیقت قوۀ 
متخیلۀ انسان تحت تدبیر نفس اماره نیست بلکه در تسلط نفس ناطقه است. در این صورت قوۀ متخیله، متفکره 

در و  تأمل    شده  جهت  در  را  فرد  استحسان  زیباییفرآیند  کشف  برای  تفکر  میو  سوق  معشوق  دهد های 
 (. ۵۷۷ ص.  ،۱۳۶۳)ملاصدرا، 

بودن: همان۲ تدریجی  نوع قبلی دفعی .  از عشق برخلاف  این قسم  از دید ملاصدرا  طور که اشاره شد 
لحظه  امری  و  نشده  معنی حاصل  همین  مؤید  وی،  جانب  از  استحسان  فرآیند  طرح  و  نیست  انفعالی  و  ای 

  ، ۱۹۸۱بر است که از مشاهده تا تمثیل صورت گرفته است )ملاصدرا،  باشد. عشق محصول فرآیندی زمانمی
(. به عبارت بهتر تا تمثیل معشوق در لوح وجود عاشق نقش نبندد، شوق او به اتحاد که نشانۀ ۱۵۷ ص.  ،۷ ج.

رسد؛ بنابراین فرآیندی تدریجی بین مشاهده تا رسیدن به این نقطه وجود دارد. در عشق است به نقطه اوج نمی
گردد اما در عشق عفیف فرد به مجرد مواجهۀ اولیه با ی قابل مهار معشق حیوانی فرد به ناگاه دچار حسی غیر

ناظر عاشق است و نه شخص مقابل  سیما، گرفتار زیبایی ظاهری نمیانسانی خوش نه  شود و در وهلۀ اول 
 آورد. تدریج این احساس را پدید می معشوق، بلکه فرد با اختیار خود و به

شد، دیگر هیچ ترسی از  . بدون زوال: در نتیجۀ استحسان که صورت معشوق جزئی از وجود عاشق می۳
(. معشوق همیشه در پیشگاه ۷۹ ص.  ،۷ ج.  ،۱۹۸۱جدایی و اندوهی از تغییر در نفس او راه ندارد )ملاصدرا،  

 شدنی نیست. او حاضر است و چنین احساسی زائل
های رایج در همین حد است که اگر در ممکن است اشکال شود که نقش صورت علمی معشوق در عشق

به را  او  عاشق همچنان  برود،  از دست  یا  کم شده  معشوق  مادی  زیبایی  حادثه،  و  بیماری  پیری،  واسطۀ  اثر 
باشد، بخشی که از او دارد دوست دارد، اما اینکه معشوق بالذات، همان صورت علمیخاطرات و یادهای لذت 

های رایج عشق است با این ادعا سازگار نیست، چراکه صورت علمی قابل تأمل است؛ زیرا دلتنگی که از ویژگی
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معشوق همواره نزد عاشق حاضر است و دلتنگ شدن برای امر حاضر و در دسترس معنا ندارد! اما باید توجه 
ای فراتر از عشق حیوانی و حتی مراتب نازل  داشت که سخن ملاصدرا در خصوص این ویژگی مربوط به مرتبه

رفته آن،  که طبق  است  تدریجی  روند  یک  از طی  پس  مرتبه خاص  یک  از  است؛ سخن  انسانی  رفته  عشق 
 شود. وابستگی عاشق به تعلقات جسمانی و مادی معشوق کاسته می

 ب. عشق حقیقی 

(. تفاوت ۱۸۲ ص.  ،۷ ج.  ،۱۹۸۱کند )ملاصدرا،  طور مختصر یاد میبهعشق اوسط: ملاصدرا از عشق اوسط  
این مرتبه با عشق مجازی در این است که متعلق عشق در آن مظاهر اسما و صفات الهی است و البته زمانی  

می ریشه  انسان  عاشق در  عشق،  اوسط  مرتبۀ  در  باشد.  رسیده  معرفتی  و  نفسانی  بلوغ  به  شخص  که  دواند 
واسطۀ لطافت درونی خود، مشغول مطالعۀ مظاهر اسما و صفات و افعال باری تعالی شده و از آن جهت که  به 

(. در این مرتبه ۲۴۴ ص.  ،۱۳۸۲ورزد )خلیلی،  آنان منتسب به منبع لایزال الهی هستند به آیات الهی عشق می
ند پرداخته و به کسب  از عشق، عاشق باید به مجاهده و سیر و سلوک و خلوت و تفکر در عظمت و جلال خداو

 شناسی مشغول شود. علوم الهی و آیت
ترین عشق از دید ملاصدرا عشق الهی است که در آثار او عشق اکبر خوانده شده است. این  عشق اکبر: کامل 

مرتبه از عشق متعلق به ذات و صفات مقدس خداوند بوده، مخصوص متألهین و کمل اولیای الهی یعنی آنانی است  
اند. این عشق همان سر الهی است و عاشقان آن همان اصحاب سر حق هستند؛ لذا تنها  که به فنای کلی رسیده 

)ملاصدرا،   است  کامل  انسان  مقام  به  واصلین  و  برگزیدگان  ذکر  ۱۸۳ ص.   ، ۷ ج.   ، ۱۹۸۱برای  با  ملاصدرا   .)
استدلالی به اثبات عشق اکبر در انسان همت ورزیده است: در میان همۀ موجودات این تنها انسان است که کمالات  

ای مشتاق فعلیت تامه و کمال نهایی خود  قوه در خود دارد. از طرفی هر امر بالقوه همۀ اشیای عالم را به صورت بال 
است؛ پس تنها انسان مشتاق فعلیت تامۀ همۀ اشیاست و چون چنین فعلیتی که از جمیع جهات تام باشد تنها در  

های ربانی در  (. در این مرتبه نشانه ۲۴۶ ص.   ، ۱۳۸۲خداوند است، پس انسان مشتاق ذات حق است )خلیلی،  
گردد و این شعله خاموشی ندارد؛ زیرا معشوق  انسان عاشق هویدا شده و قلب و تمامی وجود او غرق در محبوب می 

حقیقی خداوند است و او برتر از آن است که نهایت پذیرد. بنابراین عاشق همیشه این شوق را دارد که آنچه ظاهر  
شوق را با مرگ پایانی نیست و پیوسته ابتهاج و سرور بر عاشق    نشده ظاهر و آنچه حاصل نشده حاصل نماید و این 

 (.  ۱۰۲ ص.   ، ۶ ج.   ، ۱۳۶۶گردد )ملاصدرا،  مستولی می 

 الگوهای تبیین فلسفی تعالی در عشق از منظر حکمت صدرایی 

توان از سه نحوه تبیین در حکمت صدرایی سخن گفت. این سه  در باب حرکت از معشوق مجازی به حقیقی می 
تبیین لزوماً با یکدیگر تباین ندارند و چه بسا قابل جمع هستند. تفاوت در این است که هر یک بر توصیف جنبه 
 و ساحتی از عشق تمرکز دارند. این الگوها از طریق مراجعه به آثار و مبانی حکمت صدرایی قابل استنباط است.  
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 الگوی نخست: بر اساس حدوث جسمانی و حرکت جوهری نفس 

سو، و حدوث جسمانی و بقای روحانی نفس، نسبت ذاتی  اصالت، وحدت و اشتداد و تشکیک در وجود از یک
ویژه با ادراکات و اتحاد نفس و بدن با یکدیگر، تکامل و حرکت اشتدادی نفس، اتحاد نفس با قوا و شئون خود به 

خود، از سوی دیگر، از جمله مبانی و اصول حکمت صدرایی است که با قیاس به مقولۀ عشق تبیین نخست در  
شناسانه دارد. از حیث ای معرفتشناسانه و جنبه ای هستیسازد که خود جنبه توجیه تعالی عشق را موجه می

وجودشناختی، نخستین رهیافت مبانی فوق این است که عشق با وجود پیوندی ناگسستنی دارد. مؤلفۀ اصلی  
زیبایی حقیقی عبارت و  زیبایی است  )افلوطین،    در عشق  از حقیقت خیر  (، و سبب ۶۵۹ ص.  ،۱۹۹۷است 

(. به تعبیر ابن سینا هرکس خیری را  ۵۱۶ ص.  ،۱۳۸۳باشد )شهرزوری،  خواهی در طلب خیر میعشق، زیاده
به اقتضای طبیعت خود بدان عشق می نیز عشق را  ۳۹۱ ص.  ،۱۴۰۰سینا،  ورزد )ابندرک کند  (. ملاصدرا 

گاهی و شعور به کمال تعریف می (. این  ۲۴۶ ص.  ،۱۳۵۴کند: »و العشق هو الشعور بالکمال« )ملاصدرا،  آ
کند، طلب زیبایی و  مضمون صرفاً تأکید بر این نکته است که آنچه عاشق را در ورطۀ این احساس گرفتار می

رو هرچه خیر در محبوبی بیشتر شود، استحقاق آن بیشتر  شود. ازاینملائمتی است که در معشوق یافت می
طور مطلق معشوق گردد. از طرف دیگر حقیقت وجود، خیر حقیقی است و بهتر میشده و عاشق بودن نیز قوی

است و ازآنجاکه حقیقت وجود، مشکک و ذومراتب است، عشق نیز تشکیکی خواهد بود؛ هرچه یک شیء از 
تر و از نقصان محدودیت و مادیت دورتر، ظهور عشق در آن بیشتر و شدیدتر. عشق هر  حیث رتبۀ وجودی عالی

سبب وجودشان )ملاصدرا،  موجودی به قدر وجود اوست؛ چون موجودات یا عشقشان عین وجودشان است یا به 
 (.  ۲۰۴ ص. ،۲ ج. ،۱۹۸۱

براساس تشکیک، عشق دارای مراتب متعددی است که همگی در یک حقیقت با یکدیگر اشتراک دارند؛  
رو میان عشق مجازی و حقیقی تفاوت ذاتی و ماهوی وجود ندارد بلکه تفاوت تنها در متعلق عشق است ازاین

)معنای نخست حقیقت و مجاز(. از طرفی با توجه به مبنای حرکت جوهری تمام موجودات عالم طبیعت، از 
نفس، حرک نظر ملاصدرا حرکت جوهری  از  نوع حرکت هستند.  این  دارای  انسانی  نفس  اشتدادی جمله  تی 

است؛ یعنی نفس انسانی جوهری است ممتد که اجزایی فرضی و به هم پیوسته دارد. نفس چیزی به جز یک  
ج مراحل حدوث جسمانی، تجرد تدرییابد و به حقیقت واحد نیست که دم به دم تحصل و فعلیت وجودی می

پیماید. این استکمال و حرکت اشتدادی در عشق نیز نمود برزخی و تجرد عقلانی را یکی پس از دیگری می 
خاص خود را دارد. عشق انسانی دارای مرتبۀ واحدی نیست و تدریج در آن نهفته است. انسان در مرحلۀ حیوانیت  

کند. این عشق در مراحل تکامل اشتدادی نفس عشق را تجربه می  نامبهای  که دارای قوۀ شهویه است پدیده 
تر شدن خود تر شدن قوۀ ادراک نفس که ناشی از قویگردد؛ اگرچه متعلق آن با قوی همراه اوست و فانی نمی

یابد اما خود این احساس به بقای نفس باقی است و تنها معشوق از مجازی به حقیقی نفس است تغییر می
کنند اما در  ها حرکت خود را در عشق از مبادی متفاوتی آغاز مید. به عبارت دیگر اگرچه انسانکنحرکت می

 یابند. پایان به مقصدی یکسان دست می
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طور که حرکت نفس در تعالی، حرکتی ارادی اشتدادی است حرکت در عشق نیز ارادی و  بنابراین همان 
شود فرد در سیر تکاملی عشق و حرکت از عشق  اشتدادی است؛ زیرا اراده یکی از اسبابی است که سبب می
سوی آن حرکت نماید. توضیح آنکه کمال در نگاه  مجازی به حقیقی، کمال حقیقی خود را تشخیص داده و به 

ترین قوۀ ادراکی انسانی است، کمال فلسفی عبارت است از ادراک امر ملائم با طبع، و چون قوۀ عاقله عالی
کامل نیز  آن  با  فعال میمتناسب  با عقل  اتحاد  نظر ملاصدرا همان  از  که  تکامل ترین است  بنابراین،  باشد. 

امکان و عقلانی  ارادی  بدون سیر  بهپذیر  حقیقی عشق  نیز  اراده  به سوء  گرفتاران  دلیل سیر نیست، هرچند 
 بهره نخواهند بود. طور مطلق بیاشتدادی قوای غریزی خود، از حرکت تکاملی اشتدادی به

ای خلق کرده که مثالی از خود باشد گونه شناسانه از نظر ملاصدرا خداوند نفس انسان را بهاز حیث معرفت
طور که خداوند دارای دو  طور که شأنیت خلاقیت نفس در صور ادراکی به همین معناست. بنابراین همانهمان

ای خلق کرده که دارای این دو نشئۀ وجودی باشد. عالم امر عالم  گونه عالم خلق و امر است، انسان را نیز به
اراده و ایجاد است و در میان قوای انسان قوۀ خیال هویتی امری دارد. منظور از هویت امری یعنی علم و اراده  

ای بین  در عالم خیال بعینه همان ایجاد کردن و خلق کردن است؛ از همین رو جایگاه وجود چنین نیرویی مرتبه 
سازد، و از سوی دیگر، معانی و  سو، صور را ایجاد کرده و محسوسات را مجرد میاز یک  امر و خلق است. خیال

  ، ۱۳۶۶دهد )ملاصدرا،  حقایق عقلانی را به صورت جسمانی درآورده و به مرتبۀ شکل و رنگ و بعد تنزل می 
 (. ۳۵ ص. ،۷ ج.

کند.  قوۀ خیال با توجه به نظریۀ قیام صدوری، نقشی اصلی و اساسی مبتنی بر صورتگری در عشق ایفا می 
خیال در عشق منفعل نیست بلکه فعال و خلاق است. تصویر معشوق در خیال عاشق، نه یک تصویر سادهۀ 

مثابۀ صورتی تمثیلی انشاء  طبیعی و انعکاس منفعلانۀ عین در ذهن است، بلکه خیال عاشق آن را خلاقانه به 
گردد، به مدد خلاقیت قوۀ خیال صورتی که با فردی صاحب جمال مواجه مینموده است. نفس انسان هنگامی

کند؛ اما این فرآیند تنها صورتی ساده از خلاقیت نفس و صرفاً انعکاس صورتی حسی در قوۀ از او را ایجاد می 
بر فعالیت ای بیش نیست و تخیال است. این خیال خاطره شناسانۀ عاشق  های زیباییها و تلاشنها آغازی 

است؛ فرآیندی که ملاصدرا از آن به استحسان تعبیر نموده است. منظور او از استحسان طلب شناخت و معرفت  
های پنهان محبوب و های مختلف نهفته در معشوق است؛ تلاشی برای کشف و معرفت به زیباییبه زیبایی 

های ظاهری معشوق که برآیند و نتیجۀ این فرآیند، انعکاس صورت محبوب در  ها با زیبایی ضمیمه ساختن آن 
قلب عاشق است؛ صورتی که با او اتحاد دارد. در حقیقت معشوق صورت تمثیلی است که عاشق در نفس خود  

 مر غافل مانده است. قدر اهتمام و تکاپوی عاشق به اتحاد با معشوق بیرونی است که از این اپرورانده است اما آن 

 الگوی دوم: بر اساس حقایق مثالی و عقلی 

ترین مبانی الگوی دوم صدرایی که با توجه به ابتنا بر تقریر خاص علامه طباطبایی در باب ادراک حسی  مهم
در واقع متعلق به شارحان حکمت صدرایی است عبارت است از تشکیک در حقایق وجودی و به عبارتی تطابق  

 ولی از یک حقیقت وجودی. عوالم و تعدد نشئات هر موجود، و جریان حمل حقیقت و رقیقت میان این مراتب ط
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گیرد این مواجهه و ارتباط، صرفاً عاملی است که شرایط  زمانی که ارتباط حسی با شیء خارجی صورت می
کند تا مثال برزخی متناظر با شیء مادی خارجی را مشاهده نماید؛ فرآیندی که به خلق تمثلی از آن را فراهم می
تر هنگام تحقق علم حصولی به اشیای مادی، حقیقتی که در مرتبۀ بالاتر گردد. به عبارت دقیقدر نفس می

قرار دارد و موجود مجردی است که دربردارندۀ کمال صورت مادون خود است، نزد فرد مدرک حاضر شده و  
عنوان نمونه علامه طباطبایی در توضیح چگونگی بازگشت علم کند. بهانسان آن را به علم حضوری درک می

ی به چیزی که نوعی وابستگی به ماده دارد، معلوم عبارت است  فرماید: »در علم حصولحصولی به حضوری می
از یک موجود مجرد که علت فاعلی آن شیء و مشتمل بر کمال آن است که با وجود عینی خود نزد عالم حاضر 

 (. ۲۳۹ ص. تا،بی شود و این در حقیقت علمی حضوری است« )طباطبایی،می
کنیم، در حقیقت موجودات مجردی هستند که در عالم  های ذهنی نامگذاری میعنوان صورتآنچه ما به 

گاهی میکند و بدین نحو به آن ها را از دور مشاهده میمثال و یا عالم عقل وجود داشته و نفس آن یابد.  ها آ
نفس در برخورد با شیء خارجی در عالم طبیعت، صورت مثالی آن را در عالم مثال منفصل دیده و صورتی از  

آفریند؛ فرآیندی که همان نحوۀ ادراک و تحقق علم است. نسبت به ادراکات عقلی آن را در مثال متصل می
گیرد و نفس مظهر  نفس پس از ارتقا به عالم عقل، صور عقلی در عقل انعکاس یافته و ادراک عقلی شکل می

 (.  ۱۷۹-۱۷۷ صص.  ،۴ ج.  ،۱۳۸۶جوادی آملی،    رک:  نیز  ؛۱۱۴ ص.  ،۱۳۶۳گردد )ملاصدرا،  صور عقلی می
بندی کلی به حسی، مثالی و عقلی توان ادعا کرد که عشق در یک تقسیمبا توجه به مقدمات گذشته می 

که فرد با صورتی زیبا ساز عشق مثالی است بدین صورت که هنگامی شود. عشق حسی صرفاً زمینهتقسیم می 
شود، )ازآنجاکه علم به معنای حضور معلوم مجرد نزد عالم مجرد است( نفس در مرتبۀ تجرد مثالی  مواجه می 

خود با صورت معشوق مثالی و نه مادی مواجه شده است؛ صورتی که از تجرد و قیام به ذات برخوردار است و از  
و شدت وجودی رتبه  آن  حیث  فاعلی  مبدأ  نوعی  به  و  است  مادی  خارجی  معشوق  تمام کمالات  واجد  اش، 

به این نکته اسمی توجه  رو هر  ت که عالم طبیعت معلول عالم مثال است؛ ازاینباشد. منظور از مبدأ فاعلی 
تفاوت آن  با یکدیگر یکسانند و  ها در موجود مادی دارای یک علت در عالم مثال است که از جهت ماهیت 

 تعلقشان به ماده است. 
برطبق این تبیین اگرچه ادراک جنبۀ ظاهری معشوق به ظاهر ادراکی بدون واسطه است اما در واقع از  

توانند حقیقت آنچه  حقیقت معشوق دور است. نفوس عامه چون تعلق به محسوسات و عالم ماده دارند، نمی
ورزند را همانند جنبۀ محسوس آن ادراک کنند. عشق به محبوب دنیوی در حقیقت عشق به بدان عشق می

ساز رؤیت آن وجود برتر است.  وجود اعلا و برتر مثالی یا عقلی آن است که مواجهه با معشوق مادی، تنها زمینه 
نمایاند که محبوب او، همان صورت محسوس متعلق به ماده است  این صرفاً قوۀ وهم است که به فرد چنین می

مورد است؛  جوید، در صورتی که انتظار چنین اتحادی بیمیو در نتیجه اتحاد با او را در شئون مادی و حسی  
چراکه اساساً متعلق عشق محبوب خارجی مادی نیست بلکه صورت مثالی و عقلی آن است. از منظر حکمت 
متعالیه حقیقت علم همان وجود مجرد مثالی یا عقلی است که در عالم مثال منفصل و یا عقل، مستقلًا موجود 

سبب ضعف  سازد صورت ذهنی است که بهاست؛ صورتی که نفس بعد از ارتباط با آن وجودات مجرد در خود می
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 ،۱۳۸۶شود )جوادی آملی،  و فتوری که در مقایسه با وجود خارجی علم دارد، به آن وجود ظلی هم گفته می
 (. ۲۴ ص. ،۴ ج.

بنابراین به موازات آنکه محبوب، مثالی جوهری و قائم به ذات در عالم اشباح و عقلی و قائم به ذات در 
کند. در عشق مثالی براساس اتحاد قوۀ خیال و  عالم عقول دارد اتحاد در عشق نیز براساس آن معنی پیدا می

صورت متخیله، قوۀ خیال که مثال متصل نام دارد با وجود خیالی معشوق که در عالم مثال منفصل است،  
متحد گشته و در عشق عقلی بر پایه اتحاد عقل و عاقل و معقول، عقل انسانی با وجود عقلی معشوق اتحاد پیدا  

بر  می خود  حاشیه  در  طباطبایی  علامه  را    اسفارکند.  مادی  خارجی  شیء  به  حواس  طریق  از  نفس  اتصال 
داند، و ثمرۀ این مشاهده و ادراک  متناسب با آن شیء مادی می  ساز مشاهده حقیقت مجرد مثالی یا عقلیزمینه 

؛ تعلیقه ۱۲۸-۱۲۷ صص.  ،۸ ج.  ،۱۹۸۱نماید )ملاصدرا،  نفس را اتحاد نفس با آن حقیقت مجرد معرفی می
شود؛  تر از اتحاد ترسیم میطباطبایی(. بنابراین با توجه به این تبیین از حضور مجرد در نزد مجرد، معنایی واضح

زیرا ازآنجاکه نفس با ارتقا به مراتب عقلی و مثالی با محبوب خیالی و عقلی اتحاد یافته و این وجود برتر معشوق 
 تر است. دهد اتحادی حقیقی شود، اتحادی که رخ میحقیقت آن محسوب می

 الگوی سوم: بر اساس وحدت شخصی 
 الله، و وحدت شخصی وجود مبانی مهم در تبیین سوم هستند. قاعدۀ بسیط الحقیقه، وجود ربطی ماسوی

کند که تطابق کاملی با استدلال او دربارۀ  تر از عشق ارائه میملاصدرا تبیینی دقیق اسفاردر جلد هفتم از  
ای که معلول را عین ربط  وحدت شخصی وجود دارد. استدلال ملاصدرا بر وحدت شخصی وجود، با مقدمه 

الوجود است دهندۀ بازگشت تمام علل به یک علت حقیقی یعنی واجب داند و مقدمۀ دیگری که نشانعلت میبه 
دهد که تنها یک علت حقیقی یعنی همان حق تعالی وجود دارد و ماسوای او هویات مستقل و  چنین نتیجه می

 روند.  وجودهای جدای از او نبوده و چیزی جز ظهور و تجلی او به شمار نمی
ترتیب می نیز ملاصدرا استدلال مشابهی را  از معشوق  دربارۀ سریان عشق  دهد؛ عاشق هویتی مستقل 

نداشته و عین ربط به اوست و بر این اساس، هر معلولی عاشق علت خود است چراکه معلول هم وجود خود و  
علت را همان انتساب و ارتباط  گیرد. ملاصدرا عشق معلول بههم کمالات خود را در حدود و بقا از علت خود می

واسطۀ این ارتباط و انتساب، هویت معلول شکل گرفته، حفظ شده و  کند که به علت تلقی میوجودی معلول به
علت یا همان معشوق است )ملاصدرا، یابد، در نتیجه مستقل از علت نیست بلکه عین ربط و انتساب بهبقا می 
اض۱۶۰ ص.  ،۷ ج.  ،۱۹۸۱ از سنخ  نسبت  این  نبود  (.  با  است  آن مساوی  نبود  است که فرض  اشراقیه  افه 

اند که اگر عشق بالایی نبود پایینی نابود  معلول؛ عرفا از این تعلق و نسبت وجودی خاص به این صورت یاد کرده
ها و در واقع همه  (. ملاصدرا در این بحث نیز بازگشت همه علت ۱۶۰ ص.  ،۷ ج.  ،۱۹۸۱گشت )ملاصدرا،  می

علت و معشوق حقیقی را مطرح کرده و متناظر با تقسیم علل به قریب و بعید، معشوق را نیز به ها بهمعشوق 
داند که نقش معشوق قریب همانا وساطت برای نیل به معشوق بعید و مطلق است.  قریب و بعید قابل تقسیم می
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الربط بودن هویت عاشق نسبت به معشوق در چهارچوب وحدت شخصی، ملاصدرا سعی در  با توجه به عین 
 کند. ها و تکثرات مراتب وجود دارد و بر همین اساس این مراتب را به تجلیات حق تعالی تفسیر میتبیین تفاوت 

تر و قرب بیشتری با خداوند متعال داشته باشند، تجلی را به موجودات به هر مقدار مرتبه وجودی نزدیک 
تر خواهد بود؛ بنابراین تفاوت مراتب وجودی آنان تر و تمامشان قوینحو شدیدتری پذیرفته و مظهریت و تابناکی

خاطر تفاوت در قبول تجلی است نه تفاوت در صدور آن؛ زیرا از دید ملاصدرا  و شدت و ضعف میان موجودات به 
ترین موجود در قبول تجلی خداوند مربوط به عقل کلی  تجلی حق تعالی بر مخلوقات خود یکسان است. نزدیک

یا همان معلول اول است که ملاصدرا از آن تعبیر به تجلی نخستین نموده است، زیرا تجلی را بدون واسطه 
باشد. نسبت به قبول تجلی سایر موجودات،  ترین به منبع تجلی میودی نزدیک دریافت کرده و از جهت مرتبۀ وج

 کند: ملاصدرا با تمثیلی از چگونگی کارکرد آینه، چگونگی پذیرش تجلی از سوی مراتب مختلف را تبیین می
ای است که جمال محبوب حقیقی در آن، بدون واسطه قرار  عقل کلی یا همان تجلی نخست همچون آینه 

گردد اما تجلی خداوند نسبت به موجودات دیگر، همانند این است که ای دیگر ظاهر و متجلی میگرفتن آینه 
 (.  ۱۶۱ ص. ،۷ ج. ،۱۹۸۱شود )ملاصدرا، واسطۀ یک یا چند آینه درک می صورت محبوب به 

ای استقلالی برای آینه فرض شود تا تجلی بر  البته منظور ملاصدرا از مثال زدن به آینه این نیست که جنبه 
کنندۀ صورت  های سریان تجلی، صورتی از خود ندارند و تنها منعکس ها یا واسطه ها واقع شود بلکه این آینه آن 

هستند و صورت نیز برای شخص است و با توجه به وحدت شخصی یک صورت بیشتر نیست که تجلی از آن ساطع  
ها تفاوتی در چگونگی صدور  شود تجلی است. در این میان تعدد و تکثر آینه گردد؛ بنابراین تنها امری که واقع می می 

کند، برخلاف چگونگی قبول تجلی؛ زیرا متکثر شدن وسائط باعث پنهان ماندن جمال حقیقی و  تجلی ایجاد نمی 
شوند  ها توسط مخلوقات می ورت اصلی شده، منجر به کم شدن میزان قبول و پذیرش آن مانع شدن از شناخت ص 

(. سر مطلب در محدودیت آینه است. اگر یک حقیقت را در مقابل  ۱۶۱- ۱۶۰ صص.   ، ۷ ج.   ، ۱۹۸۱)ملاصدرا،  
تنها به میزانی  های متعددی را به خود خواهد گرفت؛ زیرا هر آینه های متعدد قرار دهیم آن حقیقت واحد جلوه آینه 

گونه که هست  کند و حقیقت را به تمام و کمال و آن ای از حقیقت را نمایان می که در توان اوست، صورت و جلوه 
باره می   عربی ابن دهد.  نشان نمی  این  الطبیعة صور فی مرآة واحد، لا بل صورة واحدة فی مرایا  در  گوید: »عالم 

بینی وحدت شخصی وجود، این تجلی یعنی بنیان هستی و کمال  (. در جهان ۷۸ ص.   ، ۱۹۴۶عربی،  متعددة« )ابن 
، دایره عشق  عربی ابن صعود و نزولی است که به تعبیر    گیرد. عالم همانند دو قوس آن با هدف عشق صورت می 

(. عشق هم سبب ایجاد موجودات در قوس نزول و آفرینش است  ۱۸۹ ص.   ، ۱۳۸۸عربی،  دهند )ابن تشکیل می 
گوید: »لو لا العشق ما یوجد سماء و لا أرض و لا بر  و هم غایت موجودات در سیر صعود و معاد است. ملاصدرا می 

( و »جمیع الموجودات عاشقه الله سبحانه مشتاقه إلی لقائه و الوصول  ۲۶۴ ص.   ، ۲ ج.   ، ۱۹۸۱و لا بحر« )ملاصدرا،  
 (.  ۱۴۸ ص.   ، ۷ ج.   ، ۱۹۸۱إلی دار کرامته« )ملاصدرا،  

الدین دوانی است که گرچه  اند جلالاز جمله عارفانی که در باب عشق با رویکرد وحدت وجودی سخن گفته 
دیدگاه او در وحدت وجود با وحدت شخصی مطرح شده متفاوت است، با این حال ذکر عبارات وی مفید در  

باشد. محقق دوانی با استفاده از مقدماتی که هماهنگ با وحدت شخصی وجود است، نحوۀ اطلاق  مقصود می 
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نماید. وی در عشق و عاشق و معشوق بودن خداوند را تبیین نموده و در انتها تسری آن را در عالم اثبات می
کند که در عالم به جز باری تعالی غیری نیست و همۀ موجودات دیگر مظاهر ابتدا از اثبات این مدعی شروع می

شوند؛ یعنی ممکنات، وجود مستقلی از خود نداشته و منشأ  و تجلیات اسما و صفات حق تعالی محسوب می 
(.  ۱۳۶ ص.  ، ۱۳۷۸ها محبت و عشق ازلی خداوند است؛ عشقی به ظهور یافتن در اکوان )دوانی،  صدور آن 
منزلۀ کلمۀ توحید است؛ زیرا تطورات وحدت حقیقی و تفاصیل مراتب ظهوری  گوید اکوان بتمامها بهدوانی می

عرفا از وحدت شخصی است که عالم تکوین چیزی جز تجلیات   او است. مقصود دوانی همان معنا و مقصود
 ذات خداوند متعال نیست که از تجلی ذاتی و حبی سرچشمه گرفته است.  

گیرد که فاعل و قابل، با عنایت به اینکه غیری جز خداوند نیست، محقق دوانی در مرحلۀ دوم نتیجه می 
ظاهر و مظهر، و محب و محبوب، همه یکی است و از یکدیگر قابل تفکیک نیست، پس خداست که علم و  
عالم و معلوم و عشق و عاشق و معشوق است. دوانی در گام بعد با توجه به این رویکرد وحدت شخصی، چگونگی 

دگاه وی ازآنجاکه ممکنات چیزی جز تجلیات و و کیفیت عشق در میان ممکنات را تبیین نموده است. از دی
گردند. به عبارت گاه و مظهر خداوند محسوب می ظهورات خداوند نیستند پس در واقع عاشق و معشوق دو جلوه

 ،۱۳۷۸است؛ چراکه جز او چیزی نیست )دوانی،    بهتر عشق آدمی به هرچیزی، در حقیقت عشق او به خدا
ها و تعیناتی کس جز خالق خود را دوست ندارد، و لکن خداوند تحت حجاب ، هیچ عربیابن(. به بیان  ۱۳۶ ص.

(.  ۳۲۶ ص.  ،۲ ج.  ،ق۱۴۰۸عربی،  زینب و لیلی و درهم و دینار و غیره، از او مختفی شده است )ابن  نامبه 
کند: گونه توصیف میآمده است را این  عربیابنفخرالدین عراقی این وحدت عشق و وحدت معشوق که در آثار  

ندانی«   »هر که را دوست داری او را دوست داشته باشی و به هرچه روی آوری، روی بدو آورده باشی و اگر 
چه ۶۸ ص.  ،۱۳۶۳)عراقی،   جمال هستند؛  و  حسن  واحد  منبع  یک  شیفتهۀ  و  مجذوب  عاشقان  تمامی   .)

استفاده   و مجنون  لیلی  تمثیل  از  تبیین مقصود خود  برای  گاهانه. وی  ناآ و  ندانسته  و چه  گاهانه  آ و  دانسته 
ای بیش نیست هرچند مجنون  ر حقیقت لیلی آینهکند: نظر مجنون هرچند بر حسن و جمال لیلی است اما دمی

نداند که نظر او بر حسن لیلی، بر جمالی است که جز آن جمال همه ناپسند و قبیح است. ان الله جمیل: »غیر 
 (.  ۷۰ ص. ،۱۳۶۳او را نشاید که جمال باشد« )عراقی، 

ای از حقیقی بودن را داراست هرچند فرد متوجه محبوب بهرهبا توجه به تبیین سوم، عشق به هر محبوبی 
کند؛ از این حیث تقسیم عشق به حقیقی و مجازی  حقیقی نباشد. در واقع مخلوق تنها به خالقش محبت می 

ها نهفته است و او دلبر  ناظر به معشوق نیست بلکه از منظر عاشق است. خداست که در پس صورت معشوق 
 حقیقی است، اما فرد عاشق از آن غافل است.  

 مقایسه تطبیقی سه الگوی صدرایی از تعالی عشق

ای  ها مقایسه توان میان آنها و مزایای سه تبیین صدرایی از امکان تعالی عشق، می برای درک بهتر تفاوت
 تطبیقی در چند محور اصلی ارائه کرد: 
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الف. سازگاری با رویکردهای علمی و تجربی: یکی از رویکردهای اساسی در تبیین عشق، رویکرد تجربی است  
ای  که در تلاش است عشق را براساس الگوهای زیستی و تکاملی تبیین نماید. مطابق با این رویکرد، عشق مقوله 

طور مشخص  ( و به Carter & Porges, 2013, p. 1های زندگی را فرا گرفته ) عمیقاً بیولوژیکی است که تمام جنبه 
تنها احساس صرف نیست، بلکه یک فرآیند بیولوژیکی است که در قالب سیستم انگیزشی در نهاد انسان قرار داده  

  شناسی جز در پرتو تکامل معنا ندارد، و عشق رمانتیک (. هیچ چیز در زیست Burunat, 2016, p. 1884شده است ) 
نیز از اساس یک سیستم انگیزشی است که پاداش آن یافتن جفت است و این ساختار برای بقای فرد ایجاد شده و  

(. به عبارتی، عشق از آغاز و پیدایش خود با تکامل داروینی  Fisher, et al. , 2006, p. 2181تکامل یافته است ) 
(. الگوی  Carter & Porges, 2013, p. 2تنها در انسان، بلکه در عشق نیز رخ داده است ) گره خورده و تکامل نه 

نخست صدرایی، مبتنی بر حرکت جوهری و حدوث جسمانی نفس، با رویکردهای زیستی، عصبی و تکاملی نسبت  
ای طبیعی و زیستی است  تر )عشق حیوانی( پدیده به عشق ناسازگار نیست. طبق این تبیین، عشق در مراتب پایین 

های علمی  تواند به عشق الهی ارتقا یابد. بنابراین، این تبیین امکان پیوند میان تبیین س می که با تحول وجودی نف 
گرایی در عشق و حذف معنویت از  نفع مادی های جانبدارانه به کند و مانع از برداشت و معنوی از عشق را فراهم می 

های علمی مبتنی  دلیل خاستگاه صرفاً متافیزیکی خود، با چهارچوب که الگوی دوم و سوم به شود. درحالی آن می 
 خوانی دارند.  بر ماده و تجربه کمتر هم 

ب. امکان و معنای اتحاد میان عاشق و معشوق: در الگوی دوم )عشق مثالی و عقلی(، اتحاد میان عاشق  
شود. در این  و معشوق از طریق رؤیت و شهود مراتب بالاتر وجودی معشوق )در عالم مثال یا عقل( حاصل می

ای برای رؤیت حقیقت مثالی اوست که اتحاد معرفتی را ممکن  تبیین، صورت محسوس معشوق صرفاً مقدمه 
سازد. در مقابل، الگوی نخست با تکیه بر خلاقیت قوۀ خیال و نظریۀ استحسان، اتحاد را در قالب پیوستن می

سازد و بدان کند؛ صورتی که عاشق در درون خود میتدریجی صورت معشوق به صقع نفس عاشق تصویر می
دهد. الگوی  تر از اتحاد ارائه میق نفس، تصویری زندهشود. تبیین نخست با تأکید بر نقش فعال و خلا متحد می 

کند که بیشتر ناظر به  الربط بودن عاشق و معشوق تفسیر میسوم نیز اتحاد را بر مبنای وحدت ذاتی و عین
 شناختی و یا وجودی.  وحدت وجود است تا یک فرآیند معرفتی، روان

پررنگ است؛ چراکه حرکت  بسیار  اراده  نقش  الگوی نخست،  در  تعالی عشق:  در  انسان  اراده  نقش  ج. 
بخشی تدریجی از طریق انتخاب، تربیت، و مراقبه است. در الگوی دوم نیز گرچه جوهری نفس مستلزم فعلیت 

وجه معرفتی برجسته است، اما نقش اراده در عبور از سطح حسی به سطح مثالی و عقلی همچنان وجود دارد. 
تعالی قرار دارد و عشق، بیش از آنکه  الشعاع اراده کلی و حاکم حقدر مقابل، در الگوی سوم اراده انسان تحت 

 امری اختیاری باشد، تجلی یک نسبت وجودی ذاتی است. 
د. مرز میان عشق مجازی و حقیقی: در الگوی اول، مرز میان عشق مجازی و حقیقی، مرزی اشتدادی و  

رفته به رسد و رفتهتدریجی است؛ یعنی نفس با گذر از مراتب ادراک، از صورت به معنا و از جسم به عقل می 
شود. در تبیین دوم، این مرز در تفاوت میان مراتب وجودی متعلق تر میحقیقت عشق و عشق حقیقی نزدیک

می تعریف  عقلی(  مثالی،  )مادی،  عملًا  عشق  مجازی  و  حقیقی  عشق  تفکیک  سوم،  الگوی  در  اما  شود. 
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گاه نباشد. معناست؛ چراکه هر عشقی در باطن خود، جلوه بی ای از عشق الهی است، حتی اگر عاشق از آن آ
 ها نه در ذات عشق، بلکه در درجۀ ادراک عاشق نسبت به محبوب حقیقی نهفته است. رو، تفاوتازاین

ه. کارکرد معنوی عشق در هر تبیین: در الگوی نخست، عشق از طریق تمرکز بر صورت واحد، تهذیب قوا و  
تر معشوق )مثالی یا عقلی(  شود. در الگوی دوم، مواجهه با مراتب عالی ساز سلوک معنوی می رهایی از کثرت، زمینه 

نفسه عین سلوک است،  ساز تجرد نفس و تعالی ادراکات و توجهات نفس است. اما در مدل سوم، عشق فی زمینه 
 سازد.  ای از معشوق واحد حقیقی است و عشق، انکشاف این حقیقت را ممکن می زیرا همه چیز در هستی جلوه 

 گیری نتیجه

گرایانه از عشق در دورۀ معاصر با تمرکز بر مراحل و مراتب مادون حقیقت عشق، سبب غفلت  رویکردهای تقلیل 
جویانۀ ملاصدرا میان طبیعت و فراطبیعت، ماده و معنا، ظاهر و باطن،  اند. نگاه آشتیاز مراتب عالی آن شده

تر از حقیقت عشق بسی راهگشا باشد. اینکه  تر و تصویری جامع تواند برای درک عمیقفیزیک و متافیزیک می
عشق طریق دستیابی به معنویت و راه رسیدن به باطن عالم و مبدأ و غایت هستی است، بدون ارائه تبیینی  

ممکن است. در این پژوهش با مراجعه به آثار و مبانی حکمت متعالیه، سعی عقلی از امکان تعالی عشق غیر 
 مکان تعالی عشق ارائه شود. شد تا سه مدل صدرایی از تبیین ا

الگوی نخست با تکیه بر حرکت جوهری نفس، قائل به تعالی تدریجی عشق از مرتبه بهیمیت به مرتبه 
مبانی هستی با  بر سازگاری  الگویی که علاوه  است؛  امکان گفت الهی  بینشناختی صدرایی،  با  وگوی  روشی 

های دیگری بدان پرداخته شود. الگوی دوم  سازد و باید در پژوهشهای علمی تکاملی را نیز فراهم میدیدگاه
داند که در آن با تأکید بر مراتب ادراک و حضور وجودات مثالی و عقلی، عشق را فرایندی معرفتی وجودی می

شود. در تبیین سوم که بر مبنای وحدت شخصی وجود  عاشق به مدد تجرد نفس، به حقیقت معشوق نائل می 
یقتی بنیادی در هستی و جوهرۀ ارتباط میان ممکنات و سامان یافته، عشق نه امری عرضی و ثانوی، بلکه حق

 شود. الوجود تلقی میواجب 
با توجه به مقایسۀ تطبیقی میان سه الگوی صدرایی، هرچند الگوی نخست از مزایای بیشتری برخوردار  

الگو، علی تفاوتاست، اما هر سه  به توان آناند و میهایشان، در بستر حکمت متعالیه قابل جمع رغم  ها را 
منزلهۀ سطوح مختلف فهم و تفسیر از فرآیند واحد تعالی عشق تلقی کرد؛ از سطح تربیت نفسانی و تخلیص  
شهوت، تا مراتب بالاتر ادراکات مثالی و عقلی، و در نهایت شهود وحدت وجود و انکشاف حضوری محبوب 

دهد که حکمت صدرایی ظرفیت آن را دارد که نظامی فلسفی و معنوی  حقیقی در تمام مظاهر. این امر نشان می
شناختی و ادراکی آن توجه دارد، و هم پیوند آن را با حقیقت  ن برای تبیین عشق ارائه دهد که هم به ابعاد روا

تواند راهی برای احیای نقش عشق در تربیت اخلاقی، سازد. چنین نگاهی، میهستی و تجلیات الهی برقرار می
های مکمل دیگری در  شود پژوهشسلوک عرفانی، و تأملات فلسفی در دنیای معاصر باشد که پیشنهاد می

به و  خصوص  جنبهاین  انتقادی  مقایسه  به  نگاهی  با  روانویژه  تبیینهای  این  با  عشق  های  شناختی 
 شناسانه از عشق صورت پذیرد. هستی
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