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 ـ پژوهشی      علمی  
 

 
 
 

 
 

   قرآن با قرآن   ر ی در  تفس   ی عقل مصباح نقش  
 م ی تسن   ر ی در تفس   ی آمل   ی الله جواد   ت ی بر روش آ   ه ی تک   با 
 ***   ی کرم   لا ی سه        |         **   ی ابوالفضل خراسان         |        *   ( ی اسلام )   مدبر   ی عل 

 چکیده  
معرفت نظام  متعال   ی  شناخت در  مصباح   ه،ی حکمت  به   ی ان ی فهم معارف وح   ی برا   ی ابزار  «ی »عقل 

آن و از   تی و حج   ی ست ی چ   ان ی و ب   « ی »عقل مصباح   فی با تعر   یی پژوهش، از سو  ن ی. ا رود ی شمار م 
در منهج    ی مختلف عقل مصباح   ی هانقش   ان ی قرآن با قرآن، به ب   یر ی روش  تفس   ن یی با تب   گر ی د   ی سو
 یالله جواد   تی و مفسر معاصر، آ   می حک   دگاه یپرداخته است. تمرکز  مقاله بر د   موردنظر  یر ی تفس 
 م یمستق   ر ی تأث   انگر ی ها را که ب نقش    ن ی دسته ازا آن   ق ی تحق   ی ها افته یاست.    م ی رتسن ی در کتاب تفس   ی آمل 
ب  مصباح   ی و  عقل   تفس   ی واسطه  ا   ی ری در روش   است؛  کرده  استخراج  هستند،  قرآن  با   ن یقرآن 

متشابه به   ر ی تفس   د؛ ی مطلق به مق   ر ی عام به خاص؛ تفس   ری تفس   ن؛ یمجمل به مب   ن یی شامل: تب   ا ه نقش 
تع   اتی آ   ر ی و تفس   ص یمحکم؛ تشخ  آ   هی مصداق آ   ن یی ناسخ و منسوخ؛  . در شوند یم   گر ی د   ات ی با 

 یو بررس   ، ی از منظر استاد جواد  « ی و اثبات  »عقل مصباح   ف یتلاش شد تا با تعر   ق، ی تحق   جة ی نت 
 شود.   نیی تب   شان ی ا   دگاه ی از د   ی عقل و وح   سبت  آن، ن   تی حج 
 

  . ی آمل   ی جواد   الله ت ی آ   م، ی تسن   ر ی قرآن با قرآن، تفس   ر ی تفس   ر، ی تفس   ، ی عقل، عقل مصباح :   ها کلیدواژه 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 (a.modabber@isca.ac.ir)  . ران ی . قم. ا ی اسلام   و فرهنگ پژوهشکده فرهنگ و معارف قرآن، پؤوهشگاه علوم    یار استاد  *
   .ران ی و مذاهب قم. ا   ان یدانشگاه اد   ی مذاهب کلام   ی دانش آموخته دکترا   ** 

 . ران ی ( قم. ا های )سلام الله عل  یکبر   قه یمدرس حضرت صد  ت یمرکز ترب   یق ی تطب ر ی طلبه سطح چهار رشته تفس  *** 

   ( 1403  / 10  / 09  رش ی پذ   خ ی؛ تار 1403  / 08  / 21:  افت ی در   خ ی)تار 

   ی الله جواد  ت ی بر روش آ  ه ی تک  با   قرآن با قرآن   ر ی در  تفس   ی نقش عقل مصباح (.  1403)   ی کرم   لا ی سه ی و  خراسان  ابوالفضل ی، اسلام   ی عل  
 doi: 10.22034/ isra.2025.487783.2027        |.        28ـ    5(،  47)   4،  فصلنامه حکمت إسراء ،  م ی تسن   ر ی در تفس   ی آمل 
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 بیان مسئله 

ای اساسی در فهم و تفسیر معارف ژرف قرآن کریم، یافتن  ه از دیرباز، یکی از چالش 

روشی دقیق و جامع برای استنباط معانی آیات بوده است. در این میان، نقش عقل به  

عنوان ابزاری قدرتمند برای تفسیر و تبیین معانی قرآن، همواره مورد توجه مفسران و  

طور خاص به  پژوهشی جامع که به با این وجود    .مندان اسلامی قرار داشته است دانش 

مطالعات  و  گرفته  ن در روش تفسیری قرآن با قرآن بپردازد، صورت    « عقل مصباحی »   نقش 

  « روش تفسیری قرآن با قرآن » یا    « نقش عقل در تفسیر قرآن » به بررسی    اغلب، تنها پیشین  

به قرآن در  » برای نمونه، مقاله    ؛  اند پرداخته  کتاب  جایگاه عقل در شیوه تفسیری قرآن 

ابراه )   « المیزان  نشریه 1400ی،  م ی محسن  پژوهی   ،  دوره  قرآن  شماره  1،  در    ( 1،  عقل  نقش  بررسی  به 

نده  پردازد. نویس گیری شیوه تفسیری قرآن به قرآن از دیدگاه علامه طباطبایی می شکل 

میان عقل و وحی در این شیوه تفسیری وجود دارد و    کثری کند که توافق حدا تأکید می 

یا    . عقل نه تنها مقدم بر اثبات وحی است بلکه در فهم معانی وحی نیز نقش اساسی دارد 

با عنوان   به قرآن   ی نقش عقل و تفکر عقل » در مقاله دیگری  )مطالعه    در شناخت قرآن 

حکمت اسرا، دوره    ، نشریه 1401ی، شاهجوئ   ن ی محمدام )    « ( ی آمل  ی الله جواد  ت ی : قرآن شناخت  آ ی مورد 

الله جوادی  محور« آیت شناسی  قرآن پردازد که آیا »قرآن می   مساله ن  ای   ی به بررس   ( 2، شماره  14

های حکمی و تنها مستند به متن آیات وحی  ای کاملًا عاری از دخالت آموزه آملی به گونه 

بنیان« بودن این روش )به نحو مطلق(  توان بر دعوی »قرآن آیا می   و   انجام شده است؟ 

تفسیر  در    عقل مصباحی نقش  ، با تمرکز بر  حاضر   پژوهش اما  ؟  خیر صحه گذاشت یا  

مصباحی در  که عقل    است قرآن با قرآن، به دنبال یافتن پاسخی جامع برای این پرسش  

به    برای دستیابی به پاسخ این پرسش، ابتدا   کند؟ تفسیر قرآن به قرآن چه نقشی ایفا می 

در تفسیر    عقل مصباحی   سپس نقش   اصلی پژوهش خواهیم پرداخت و بررسی مفاهیم  

 داد.   یم را مورد مطالعه قرار خواه   قرآن   قرآن با 



 

   |      میتسن ری در تفس ىآمل ی الله جواد ت یبر روش آ هیتک با قرآن با قرآن  ریدر  تفس ىنقش عقل مصباح

 

۷ 

   بحث   نظری   ادبیات .  1 

 شناسی عقل مصباحی  . مفهوم 1-1

  ی معنو   ا ی   ی ماد   ی ک ی است که در ظلمت و تار   ی انکشاف   ی »صَبحََ« به معنا   شه ی از ر   « مصباح » 

، ظهور فجر را  دلیل   ن ی گردد. به هم می   جاد ی ا   ی باطن   ا ی   ی ظاهر   یی دهد و روشنا می   رخ 

است که به کمک آن انکشاف    ی ا له ی وس  ی »مصباح« اسم برا   ب ی ترت   ن ی بد   . اند نامیده صُبحْ  

 .  ( 376، ص.  1الف، ج.  1389)جوادی آملی،     دهد می   رخ   یی و روشنا 

که    عقل، ابزاری است برای فهم معنای قرآن به این معناست که    ی« عقل مصباح »   ر ی تعب 

معصومان علیهم السلام، مباحث ادبی،    روایات قرآن،    آیات دیگر این فهم با بهره گیری از  

 . ( 83ب، ص. 1389)جوادی آملی،  آید.  لغوی و سایر علوم به دست می 

  ی شواهد داخل   بندی ا از طریق جمع ی   ی ر عقل ی تفس آیت الله جوادی آملی معتقد است که 

  روایات در ای را از جمع بندی آیات و  پذیرد، یعنی عقل معنای آیه می   صورت   ی و خارج 

شود،  می   انجام منابع نقلی    بر پایه یابد که در این قسم عقل تنها نقش مصباح دارد و چون  می 

گردد، یا به استنباط از برخی مبادی تصوری  بندی می عنوان بخشی از تفسیر به مأثور طبقه به 

قسم، عقل    ن ی که در ا   رد ی پذ می   و علوم متعارفه صورت   ی و تصدیقی از منبع ذاتی عقل برهان 

که عقل مصباحی در    . ایشان معتقد است ( 170و    58  . ص   ص ، 1  . ، ج 1388  ، ی آمل   ی جواد ) .  نقش منبع دارد 

توان ظاهر قرآن را فهمید و توسط روایات  نمی   هر گونه تفسیری نقش داشته و بدون آن حتی 

به معنا و تفسیر قرآن پرداخت. تفسیر آیات قرآن بر اساس روایات و رخدادهای تاریخی و  

 . ( 57  . ، ص 1  . ج ،  1388  ، ی آمل   ی جواد ) است.    مصباحی نیازمند عقل  ها  ن نزول شأ 

 . چیستی عقل مصباحی  1-2

براى هر چیزى  در روایتی از پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم نقل شده است که:  
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  ( 170، ص. 1408)دیلمی،    1. و ساز و برگ مؤمن، عقل است   و ابزار   و ساز و برگی لازم است   ابزار 

ن معتقدند عقل تنها یک ابزار برای راهیابی به معارف محسوب  ا اشاعره و برخی اخباری 

به تفسیرهای  شود. بی می  تفریطی است و  به عقل،  ابزاری صرف  نگاه  نوع  این  تردید 

انجامید  خواهد  دین  از  که  متحجرانه  چرا  نقش ؛  دین،  دایره  شناخت  در  عقل  آفرینی 

د و از  ن دان می   عت ی در مقابل، فیلسوفان عقل را مصباح شر   . است تر از این نگاه  گسترده 

، عقل در  لسوف ی در نزد ف   ل ی دل   ن ی د، به هم ن کن می   نقل استفاده   ی استنباط معنا   ی عقل برا 

نقل همان    ی عن ی است؛    ل ی متصل بوده و در فهم نقل دخ   ی لبل   نه ی قر   ا ی   ، ، مخصص د ی حکم مق 

.  به آن است   حتاج م   ز ی آن ن   ی به عقل است، در بقا   ازمند ی خود ن   ت ی گونه که در حدوث حج 

 ( 148، ص.  15، ج.  1395)جوادی آملی،  

مبدأ    اساسی تر، عنصری  منظری جامع   از عقل   الهی است که  اراده و علم  برای درک 

دین )مانند وجود مبدأ، وحدت  اولیه  عقل در اثبات اصول  .  رود شناختی دین به شمار می هستی 

و صفات با هم و با ذات مبدأ و ضرورت ارسال پیامبر    ء حسنای مبدأ، عینیت اسما   ء مبدأ، اسما 

عقل در  .  مبادی و مبانی بیلن و مبیلن دارد   و   کند و انزال کتاب و مانند آن(، نقش محوری ایفا می 

در    ، تجریدی و تجریدی محض از عقل تجربی گرفته تا عقل نیمه  ، سطوح مختلف خویش 

تواند کاشف از احکام دینی  بخش به ارمغان آورد، می صورتی که معرفت یقینی یا طمأنینه 

 ( 52  ص.   ، ج   1389)جوادی آملی،  .  باشد و بعُد شناختی قوانین دین را در کنار نقل تأمین نماید 

  (45، ص.  1383)یوسفیان،    ، کند نقش بسزایی ایفا می   شناخت معارف دین عقل مصباحی در  

بردار از کلیات احکام و معارف الهی است و همچون چراغ و نورافکن،  کاشف و پرده 

به    - که همان نقل است    - سوی مصدر تشریع و منبع حکم و معارف دینی  انسان را 

مصباحی  سازد. در علم کلام در مسائلی همچون معاد جسمانی، عقل نقش  رهنمون می 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

تهُُ اَلعَْقْلُ ءٍ یْ إ نَّ ل کلُِّ شَ » . 1 ةً وَ آلةَُ الَمُْؤْم ن  وَ عُدَّ  «؛ آلةًَ وَ عُدَّ
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۹ 

برای  مصباحی  در علم فقه نیز عقل  .  ( 285، ص.  1403سینا،  )ابن   برای شناخت را برعهده دارد  

  کند و ادله را تخصیص و تقیید شناخت حکم الهی، مفهوم روایات و آیات را بررسی می 

دهد؛ ضمن اینکه در حل تعارض بین ادله نیز عقل به ترجیح یکی از  و تعمیم می   زند می 

کند. در اثبات یا رد حجیت خبر واحد و لزوم رجوع به اصول عملیه نیز  ادله کمک می 

سازد. در مسئله حجیت خبر  است که ما را به مسیر صحیح رهنمون می مصباحی  عقل  

واحد، استدلال به آیات قرآن، روایات، اجماع و بنای عقلا و تحلیل و بررسی و در نهایت  

   د. ن گیر صورت می مصباحی  گیری، همگی توسط عقل  نتیجه 

دارد؛ بدین صورت که با تحلیل  مصباحی  در علم اخلاق نیز عقل برای شناخت نقش  

  ؛ تواند حکم به اخلاقی یا غیر اخلاقی بودن یک گزاره یا یک عمل بدهد ادله مختلف می 

شود که آیات قرآن و روایات از سوءظن  گونه اثبات می مثال، قبح سوءظن این   به عنوان 

کرده  سوءظن  منع  بودن  اخلاقی  غیر  تشخیص  برای  ابزاری  عقل  اینجا  در  پس  اند؛ 

های وحیانی  گردد و مصباحی است که راه معرفت صحیح نسبت به گنجینه محسوب می 

 کند. را روشن می 

باشد تا مطالب ضد عقل وارد  تواند میزان  عقل از یک حیث اگرچه می نیز،  در امور فراعقلی  

 سازد. است که انسان را به نقل صحیح رهنمون می ی  مصباح   ، دین نشود، اما از حیث دیگر 

بنابراین عقل مصباحی نه تنها ابزاری برای فهم معارف دینی بلکه رکن اساسی در  

  ی مند وح و نظام   ق ی عم   ر ی و تفس   ، ی اعتقاد   ی مبان   ل ی تحل   ، ی اسلام   ی شناس ساختار معرفت 

 . شود محسوب می 

 . حجیت عقل مصباحی 1-3

  برخوردار است. حجیت    از قوه شناخت و تحلیل در انسان    مصباحی به عنوان اولین عقل  

اثبات حجیت این   پایه  از قرآن و حدیث(    ،  عقل در    حجیت اگر    زیرا   است؛ نقل )اعم 

 . یک از ادراکات انسان قابل اعتماد نخواهد بود شناخت نفی شود، هیچ 
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است.    را به تعقل و تدبر و تفکر دعوت کرده   انسان   ات، ی از آ   ی ار ی در بس   ز ی قرآن کریم ن 

آ برخی   فرا  را  انسان    م ی قرآن کر   ات ی از  آثار و سرنوشت گذشتگان  تفکر در  و  تعقل  به 

(  ن ی )مکذب   ی اله   ات ی سرنوشت انکارکنندگان آ   بررسی به    و آیات دیگری، انسان را   خوانند ی م 

مسائل    ن ی تر   ی بشر را به تفکر و تعقل درباره اساس   ، ات ی آ   ی دیگر از برخ   1. کرده است   دعوت 

  ی نه   ، ن ی چون احترام به والد   ی موضوعات   یات آ   ن ی ا ؛  دعوت کرده است   ی و اجتماع   ی انسان 

با    که   کند ی و امثال آن را مطرح م   گناه ی  از کشتن افراد ب   ی نه   فقر،   ی از کشتن فرزندان از رو 

  ذکر شده عبارت »لعلکم تعقلون«    ه ی آ   ان ی پا در  ؛ لذا  هستند   رش ی قابل شناخت و پذ   م ی عقل سل 

نشان دهنده حجیت عقل    کنند، ی که انسان را به تفکر و تعقل دعوت م   ات ی آ این    2. است 

 .هستند ی  استنتاج، استدلال و استخراج معان   ل، ی تحل و    ر ی تفس   مصباحی در فرایند 

  روایتی   در .  است   شده  معرفی های الهی  یکی از حجت به عنوان  عقل    نیز در روایات  

باطنی  که حجت   است   شده   نقل   علیه السلام   صادق   امام   از  های انسان را به ظاهری و 

  3تقسیم نموده و وحی )نقل( را حجت ظاهری و عقل را حجت باطنی برشمرده است؛ 

در روایتی    شود. می   هردو را شامل   ی و عقل منبع   ی مطلق است و عقل مصباح   ، ت ی روا این  

حجت خدا بر بندگانش، پیامبر و حجت میان بندگان و  که    نقل شده است   ایشان از  دیگر  

وسیله عقل،  فرمودند: بندگان به دیگر  در روایتی    علیه السلام   امام صادق   . خدا، عقل است 

 4. ( 29، ص.  1، ج.  1407)کلینی،    شناسند عمل نیکو را از عمل قبیح می 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 یَ   أَفَلمَْ ه مْ م نْ أَهْل  القُْرَى  یْ إ لَ  یوَمَا أَرْسَلنْاَ م نْ قَبلْ كَ إ لاَّ ر جَالًا نوُح  »    .1
 نَ یالَّذ    عَاق بةَُ   کاَنَ   فَ یْ کَ   نظُْرُوایَ فَ  الَْْرْض    یف    رُوایس 

رَة    وَلدََارُ   قبَلْ ه مْ   م نْ  الَْْرْض  فَانظُْروا   یرُوا ف  یفَس  ( و »...  109، آیه  12تعَْق لوُنَ«. )سوره یوسف:    أَفَلَا   اتَّقَوْا  نَ یل لَّذ    ر  یْ خَ   الْْخ 
ب  یْ کَ      (.137، آیه 3« )سوره آل عمران: نَ یفَ کانَ عاق بةَُ المُْکذَِّ
مَ رَبُّکمُْ عَلَ قُلْ تعََالوَْا أَتلُْ مَا  ». 2   نرَْزُقُکمُْ  نحَْنُ  إ مْلَاقٍ   م نْ  أَوْلَادَکمُْ  تقَتْلُُوا وَلَا   إ حْسَاناً ن  یْ وَب الوَْال دَ   ئاًیْ شَ  ب ه   تُشْر کوُا  أَلاَّ کمُْ یْ حَرَّ
شَ   تقَرَْبوُا  وَلَا   اهُمْ یَّ وَإ   مَ   یالَّت    النَّفْسَ   تقَْتلُوُا  وَلَا   بطََنَ   وَمَا   م نهَْا  ظَهَرَ   مَا  الفَْوَاح  ُ   حَرَّ اکمُْ   ذَل کمُْ   ب الحَْقِّ   إ لاَّ   الَّ تعَْق لوُنَ«    لعََلَّکمُْ   ب ه    وَصَّ

 (، 151، آیه 6)سوره انعام: 
تَ یَ ».   3 له  عَلیَ النَّاس  حُجَّ اه رَةُ  یْ ا ه شَامُ إ نَّ ل  ا الظَّ ةً باَط نةًَ فأََمَّ ةً ظَاه رَةً وَ حُجَّ سُلُ وَ الَْْنبْ  ن  حُجَّ ا البْاَط نةَُ  یَ فَالرُّ ةُ ع وَ أَمَّ اءُ وَ الَْْئ مَّ

 ( 16، ص. 1، ج. 1407. )کلینی، فَالعُْقُولُ«
ةُ الله  عَلیَ العْ باَد  النَّب  .  4 ةُ ف  یُّ »حُجَّ  وَ بَ یْ مَا بَ ی وَ الحُْجَّ

 ( 25، ص. 1، ج. 1407؛ )کلینی، نَ الله  العَْقْلُ«یْ نَ العْ باَد 
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۱۱ 

 
 . منهج تفسیری قرآن با قرآن1-4

گر  ی ات د ی به کمك آ را  اى  ه ی هر آ   مفسر،   ن است که ی قرآن با قرآن ا   ی ر ی منهج تفس از    مقصود 

یکی از مصادر تفسیر در عصر صحابه را آیات قرآن  محمد حسین ذهبی  کند.  می ر  ی تفس 

صحابه برای دریافت معانی بعضی آیات، به روش قرآن  » نویسد:  در این باره می دانسته،  

  جاز ی قرآن ا   ات ی باور است که آ   ن ی ا وی بر    . ( 1، ص.  1)ذهبی، بی تا، ج.    کردند« می   به قرآن رجوع 

  ی که در مورد   تی ا ی و عموم و خصوص دارد. آ   د یی اطلاق و تق   ، ن یی اجمال و تب   ، و اطناب 

در    ، مجمل آمده   ی که در مورد   ی ات ی بسط داده شده و آ   ی گر ی در مورد د   ، موجز آمده است 

عام    چه شده و آن   د ی مق   گر ی د   یی در جا   ، که مطلق آمده   ی ات ی شده است و آ   ان ی ب   گر ی د   ی مورد 

 . خورد ی م   ص ی تخص   ، است 

را مدنظر    ات ی تمام آ   د ی قرآن نخست با   ات ی آ   ر ی در تفس   : د ی گو ی م   ی ذهب   ، باور   ن ی ا   ه ی بر پا 

آ  و  در    ات ی داشت  را  آ   ک ی هم موضوع  و  داد  قرار  برابر    ات ی مجموعه  در    گر ی کد ی را 

  ، ل ی اساس از تفص   ن ی کرد. بر ا   ر ی تفس   گر ی د   ی را به گروه   ات ی از آ   ی آنگاه برخ   ، گذاشت 

  د ی مطلق را حمل بر مق   ، مجملات سود گرفت   ر ی در تفس   ن ی موجز قرآن را شناخت از مب 

حمل مجمل    ، ل ی موجز به تفص   ر ی تفس   ی ذهب ،  نگاه   ن ی کرد و عام را بر خاص حمل نمود. با ا 

  ی که توهم ناسازگار   ی ات ی آ   ان ی جمع م  ، ر خاص ب حمل عام   ، د ی حمل مطلق بر مق  ، ن ی بر مب 

  ر ی حمل متشابهات بر محکمات را از تفس   ، ها آن   ر ی غ   ر قرائات ب   ی رود، حمل برخ می   ها آن 

   . ( 28- 29، ص ص.  1)ذهبی، بی تا، ج.    داند ی قرآن به قرآن م 

چرا    ؛ بهترین تفسیر این است که قرآن به وسیله قرآن تفسیر شود »   نویسد: می   نیز   زرکشی 

ی دیگر به تفصیل آن  ی جا   در   اجمـال سـخن گفتـه، جایی به  که این کتاب الهی اگر در  

بیان کرده است، جای دیگر به شرح و بسط آن    تصار جایی که به اخ پرداخته است و نیز در  
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 1.« رویم می   به سراغ سنت   ، پرداخته است. آری اگر تفسیر قرآن در قرآن یافت نشد 

نویسد:  می های دیگر دانسته و  نیز روش تفسیر قرآن با قرآن را مقدم بر روش ابن کثیر  

به دست آورد و اگر ممکن نشد از    را در آغاز باید به سراغ خود قرآن رفت و تفسیر آن » 

   ( 9، ص.  1، ج.  1419)اسماعیل بن عمر،  «  . کرد استفاده    منابع   دیگر 

  2؛ گر هستند ی کد ی ن  ی ، در ارتباط باهم و مب قرآن کریم   ات ی ، تمامی آ این منهج تفسیری براساس  

  ؛ شده است   نازل واحد، از نزد واحد و براى هدف واحدى  ه  در مجموع کریم  قرآن    چرا که 

 . ( 167، ص.  1380)مؤدب،    ن اقدام خواهد بود ی تر ه، در حد امکان، ضرورى ی ه به آ ی ر آ ی رو، تفس ن ی ازا 

»بهترین و کارآمدترین شیوه تفسیری    : نویسد می   در این باره آیت الله جوادی آملی نیز  

قرآن که شیوه تفسیری اهل بیت )علیهم السلام( نیز هست، روش خاصی است که به  

تفسیر قرآن به قرآن موسوم شده است. در این روش، هر آیه از قرآن کریم با تدبر در سایر  

شود. تبیین آیات فرعی به وسیله آیات  می   آیات قرآنی و بهره گیری از آنها باز و شکوفا 

اصلی و محوری و استناد و استدلال به آیات قویتر در تفسیر، بر این اساس است که برخی  

از آیات قرآن کریم همه مواد لازم را برای پی ریزی یک بنیان مرصوص معرفتی در خود  

از مواد چنین بنایی است. آیات دسته دوم  دارد و برخی از آیات آن تنها عهده دار بخشی 

 ( 61، ص.  1، ج.  1388)جوادی آملی،  «  شود. می   با استمداد از آیات گروه اول تبیین و تفسیر 

آید، تفسیر  های مفسران مختلف در طول تاریخ برمی طور که از بررسی دیدگاه همان 

قرآن به قرآن از دیرباز مورد توجه مفسران بوده است. این روش بر این باور است که  

قرآن خود بهترین مفسر خود است و با استفاده از ابزارهایی مانند مقایسه، تطبیق، و تحلیل  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

ر القرآن بالقرآن، فما أجمل فیر أن  یق التفسیأحسن طر».  1 ل ف  یفسل مکان   یموضع آخر، و ما اختصر ف  یمکان فقد فصل

  (315، ص. 2، ج. 1410زرکشی، ) «ك بالسنةی اك ذلك فعلیآخر؛ فإن أع یفإنه قد بسط ف

2 .«« ...  .(۱۳۳ هالبلاغه، خطبنهج « )شهد بعضه علی بعضینطق بعضه ببعض و یکتاب الله
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 . تر معانی قرآن دست یافت توان به فهم دقیق ارتباطات بین آیات، می  

 : قرآن به دو شیوه است   ا تفسیر قرآن ب 

  بیان شده است   مبسوط و در آیه دیگر به طور   جمل آنکه مطلبی در یک آیه م   نخست 

  ه خداوند دربار   ، مثال   رای در این صورت بین دو آیه تناسبی معنوی یا لفظی وجود دارد؛ ب   و 

، این  سوره قدر  در و  ؛ ( 3، آیه  44)سوره دخان:  « مُبارَکةٍَ   لةٍَ یْ لَ  ی ف   أَنزَْلنْاهُ  ا إ نل » :  د ی فرما نزول قرآن می 

 یْ لَ   ی ف    أَنزَْلنْاهُ   ا إ نل » مبارک به شب قدر تفسیر شده است:    شب 
و   ( 1، آیه  97)سوره قدر:    « القَْدْر    لةَ 

  انَ شَهْرُ رَمَض » واقع شده است:   ماه رمضان  بیان شده است که این شب در  سوره بقره  در 

شود که: قرآن در  از مجموع این آیات روشن می   . ( 185، آیه  2)سوره بقره:    « القُْرْآنُ   ه  ی ف    أُنزْ لَ  ی الَّذ  

 ماه رمضان است نازل شده است.    واقع در   شبی مبارک که همان شب قدر 

نظر معنوی و نه از    از   نه   ولی ظاهراً   ؛ ای سخنی آمده است شیوه دوم آن است که در آیه 

توان برای بر طرف کردن آن  در آیه دیگر ارتباطی ندارد؛ اما می   جمال نظر لفظی با موضع ا 

ار قَةُ  فرماید: » می  ؛ برای مثال خداوند متعالی بدان آیه تمسک جست   جمال ا  ار قُ وَ السَّ وَ السَّ

 یْ فَاقْطَعُواْ أَ 
ُ عَز  یَ د   وَ الله

نَ الله  که    آنجا از   ( 38، آیه  5)سوره مائده:  «  م ی ز  حَک  ی هُمَا جَزَاءَ  ب مَا کسََباَ نکَاَلًا مِّ

دَ  » با تمسک به آیه   السلام امام جواد علیه  ، موضع قطع دست سارق مبهم است  وَ أَنَّ المَْسَاج 

له  فَلَا تدَْعُواْ مَعَ الله  أَحَدًا  موضع قطع دست را بن انگشتان تعیین و ابهام  ؛  ( 18، آیه  72)سوره جن:  «  ل 

آیه سرقت را برطرف کردند؛ با این بیان که مواضع سجود از آن خداست و در ملک خدا  

دیگر چون کف دست جزو مواضع سجود است،    سوی کسی با او شریک نیست و از  

 . ( 320، ص. 1، ج.  1380)عیاشی،    نخواهد شد   - مجرم است    کیفر که    - مشمول کیفر قطع  

 با قرآن  ر قرآن  ی در تفس مصباحی  عقل  . نقش  2

  بندی شواهد داخلی و خارجی عقل مصباحی تنها به جمع »   آیت الله جوادی آملی معتقد است: 

   (. 58، ص.  )ج( 1389آملی،  )جوادی  «  ابد ی می   در   ات ی آ   ی بند را از جمع   ی ا ه ی آ   ی معنا   ، عقل   ی عن ؛ ی پردازد می 

https://fa.wikifeqh.ir/%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D9%82%D8%AF%D8%B1
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%A8%D9%82%D8%B1%D9%87
https://fa.wikifeqh.ir/%D9%85%D8%A7%D9%87_%D8%B1%D9%85%D8%B6%D8%A7%D9%86
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%A7%D9%85%D8%A7%D9%85_%D8%AC%D9%88%D8%A7%D8%AF_(%D8%B9%D9%84%DB%8C%D9%87%E2%80%8C%D8%A7%D9%84%D8%B3%D9%91%D9%84%D8%A7%D9%85)
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عمل تحلیل مقدمات و قرائنی را دارد که از منابع مختلف تفسیر مانند    مصباحی عقل  

ترین نقش عقل در فرآیند   به عبارت دیگر مهم  ؛ جمع آوری کرده است روایات  آیات و  

  را لحاظ ها  گیرد؛ تمام قرینه می   عقل همه جوانب را در نظر ؛  تفسیر، تحلیل گری آن است 

؛ به سیاق  گیرد می   بهره لغت و ادبیات عرب  از ابزار  کند؛ به آیات دیگر التفات دارد؛  می 

قرینه  دارد؛  توجه  نظر   های کلام  از  را  تاریخ  و  نزول  شأن  و  روایات  مانند    خارجی 

 . گیرد نتیجه می   نهایت امر   در   گذراند و می 

 عبارتند از: با قرآن  ر قرآن  ی در تفس مصباحی  عقل    ی ها نقش از    ی برخ 

   نی به مب لمجم  نییتب. 2-1

مقصود از مجمل کلامی است که بر اثر نداشتن شرح و بسط و تفصیل،  دلالت آن بر  

توضیح    ( 641، ص.  1)سیوطی، بی تا، ج.  معنای مقصود روشن نیست و در مقابل آن مبین قرار دارد.  

در آیات دیگر  آن که در برخی از آیات قرآن، یک موضوع به صورت سربسته آمده و  

، آیات مجمل را با  گیری از عقل بهره . مفسران با  همان موضوع به تفصیل بیان شده است 

 : به عنوان مثال  د؛ کنن استناد به آیات مبین تفسیر می 

  خداوند متعال در مورد خوردن گوشت حیوانات   نمونه اول، استثنای تحلیل بهائم؛ 

لَّتْ لکَمُْ بهَ    فرماید: »... می  ان  ی چهارپا ؛ » ( 1، آیه  5)سوره مائده:  ...«  کمُْ یْ تلْیَ عَلَ یُ مَةُ الَْْنعَْام  إ لاَّ مَا  ی أُح 

 . « براى شما حلال شده است مگر آنچه بر شما خوانده )و استثنا( خواهد شد 

  ی تل یُ »إلال ما با عبارت  بهائم انعام، موارد استثنا    ت ی حلل   ی اصل کل   ان ی پس از ب در این آیه،  

مستثنا    ی شده است که هرگاه عام با عنوان مبهم   ان ی در اصول فقه ب   شده است.   بیان   « کمُ ی عَلَ 

  ست ی معلوم ن   ز ی ن   نجا ی و در ا   ( 147، ص.  1، ج.  1375)مظفر،  توان به آن عام تمسک کرد  نمی   گردد 

  شده و ، رفع اجمال  گر ی د   ات ی و آ   ه ی جهت در ادامه آ   ن ی د ب   ست، ی « چ کمُ ی عَلَ   ی تل یُ آن »ما  

 شده است.   ان ی موارد استثنا ب 
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  ر ی ، مانند لحم خنز هستند   ی حرمت ذات   ی دارا   ت ی از اصل حلل   ی از موارد استثنا   ی برخ  

موارد در    ن ی به ا   که   که خفه شده است   ی دارند؛ مانند گوسفند   ی ض رَ حرمت عَ   ی و بعض 

 1( 514.  ، ص 21  . ، ج 1389  ، ی آمل   ی )جواد   سوره اشاره شده است   ن ا سوم هم   ه ی آ 

حضرت لوط    ی دها ی و اندرزها و تهد   قوم لوط پند   نمونه دوم، نوع عذاب قوم لوط؛ 

رو عذاب    ن ی گرفتند و از کار زشت خود دست برنداشتند، ازا   ده ی السلام( را ناد   ه ی )عل 

.  نابود شدند   ی و همگ   شد  د ی چ ی شان را در هم پ   ی ومار زندگ ت بر سرشان فرود آمد و   ی اله 

می  متعال  » خداوند  آن فرماید:  بر  بارانی  باران  ی فرستاد ها  و  بود  بدى  باران  چه  م 

 2. ( 173، آیه  26)سوره شعراء:    « انذارشدگان! 

،  د ی آ می   هدف فرو   ی از بالا به سو   ی اپ ی و پ   ی آنچه متوال   گوید. می   این آیه از »مطر« سخن 

  ی اپ ی که مرتب و پ   ند ی گو می   از آن رو مطر   ز ی باران را ن   زش ی شود و ر می   ده ی مَطَر )باران( نام 

باران، تگرگ، برف،    زش ی دارد؛ مانند ر   ی فراوان   ق ی مصاد   دن ی بار   . د ی آ می   هدف فرو   ی به سو 

آن فرود    ج ی ، آب اخذ نشده است، هرچند مصداق را ن بارا   قت  ی ، سنگ، پس در حق ر ی ت 

آیه اجمال  اساس،   ن ی برا ؛ رد ی گ  ی موارد را دربرم  ن ی آمدن آب از آسمان است، بلکه همه ا 

» دارد و   آیه  این بارش، چه بوده است.  عَال  روشن نیست که  وَأَمْطَرْناَ  یَ فَجَعَلنْاَ  سَاف لهََا  هَا 

جَارَةً م نْ س جِّ یْ عَلَ  جارَةً    ر ی عب ت کند.  می   اجمال آیه را برطرف   ( 74، آیه  15)سوره حجر:  «  لٍ ی ه مْ ح  »ح 

مورد بحث است.    ه ی آ   ر ی ، تفس قت ی نوع عذاب و در حق   انگر ی »مطراً« ب   ی « به جا ل ی م ن س جل 

 ( 411، ص.  29، ج.  1392)جوادی آملی،  

  متراکم و نشاندار   های از سنگ   ی قوم اند: باران   ن ی نوع عذاب ا   ی ا ی گو   ز ی ن   گر ی د   ی ات ی آ 

م و بارانی از سنگ  ی ر و رو کرد ی ار( را ز ی د، آن )شهر و د ی و هنگامی که فرمان ما فرا رس » 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

مَتْ عَلَ ».   1 نزْ    ...تةَُ  یْ کمُُ المَْ یْ حُرِّ بعُُ  یةُ وَالنَّط  یَ ر  الله  ب ه  وَالمُْنخَْن قَةُ وَالمَْوْقُوذَةُ وَالمُْترََدِّ یْ ر  وَمَا أُه لَّ ل غَ یوَلحَْمُ الخْ  حَةُ وَمَا أَکلََ السَّ
 (۳هی، آ۵« ) سوره مائده: ...عَلیَ النُّصُب  تمُْ وَمَا ذُب حَ یْ إ لاَّ مَا ذَکَّ 

 «   نَ یه مْ مَطَرًا فَسَاءَ مَطَرُ المُْنذَْر  یْ وَأَمْطَرْناَ عَلَ».  2
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نمود ]گ ل  نازل  آنها  بر  هم،  روى  بر  متراکم  متحجر[  نزد  ی ها )سنگ .  م ی هاى  که(  ی 

 1  ( 82- 83، آیات  11)سوره هود:    .« پروردگارت نشاندار بود 

« که بر اساس سوره حمد، مالک آن  ن  ی وْم  الدِّ یَ عبارت » نمونه سوم، تبیین یوم الدین؛  

همان روزی است که    2طبق بیان سوره انفطار   مجمل است و   ، دانسته شده خدای متعال  

کسی برای کسی هیچ اختیاری ندارد و در آن روز، فرمان از آن  خداوند است و به معنای  

 ( 388، ص.  1، ج.  1388جوادی آملی،  ) روز در مقابل شب یا در برابر ماه و سال نیست.  

  ت ی سوره حمد، هدا   ی ان ی پا   ات ی در آ ؛  نمونه چهارم، تبیین مصادیق نعمت یافتگان 

منظور از »منعم    اما   ( 7، آیه  1)سوره فاتحه:  ؛  شود می   درخواست   ، افتگان ی به راه  نعمت    شدن 

کند:  می   ی معرف   ن ی آنان را چن   م ی قرآن کر   علیهم« به واسطه آیات دیگر تبیین شده است. 

پ   ی کسان »  پ ی که از خدا و    امبران، ی همراهند و آنان پ   افتگان ی کنند با نعمت    ی رو ی امبرش 

 3( 69، آیه 4)سوره نساء:    .« ند ی کو ی ن   ی قان ی سالکان رف   ن ی و صالحانند و ا   دان ی شه   قان، ی صدل 

چهار گروهند که خدا به آنان نعمت  »نبوت«،   ن ی « ا هم ی أنعمت عل   ن ی مراد از »اللذ  پس 

است که آنان    ن ی »صدق«، »شهادت« و »صلاح« را عطا کرده است و راز حُسْن رفاقتشان ا 

سفران خود را تنها نگذاشته، از آنان  م راه موفق و هرگز ه   مودن ی آگاهند و در پ   ی رهروان 

  ی ها دشوار و لغزشگاه   های از عقبه   دست همسفران خود را گرفته،   که شوند، بل نمی   غافل 

نه از    ب، ی راه پرفراز و نش   ن ی گذرانند. پس همسفر آنان در ا می   صعب العبور به سلامت 

هراس    ، دشوار  راه   های و نه از عقبه   رد ی گ می   و نه مورد غفلت آنها قرار   ند ی ب می   ب ی آنان آس 

بنابراین ممکن است آیه ای، در یک جا    . ( 519، ص.  1، ج.  1388)جوادی آملی،  .    دارد   ی و وحشت 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

ا جَاءَ أَمْرُناَ جَعَلنْاَ عَال  » . 1 جَارَةً م نْ س جِّ یْ هَا سَاف لهََا وَأَمْطَرْناَ عَلَ یَ فَلمََّ مَةً ع ندَْ رَبِّكَ .  مَنضُْودٍ لٍ ی هَا ح   «... مُسَوَّ
له  یَ ئاً وَالْْمَْرُ  یْ وْمَ لَا تمَْل كُ نفَْس  ل نفَْسٍ شَ یَ .  ن  یوْمُ الدِّ یَ ثمَُّ مَا أَدْرَاكَ مَا    .ن  یوْمُ الدِّ یَ وَمَا أَدْرَاكَ مَا  »  . 2 ،  ۸۲سوره انفطار:  « )وْمَئ ذٍ ل 

 ( ۱۷-۱۹آیات 

سُولَ فأَُولئَ كَ مَعَ الَّذ  ط ع   یُ »وَمَنْ    .  3 َ وَالرَّ ُ عَلَی الله دِّ ی یِّ ه مْ م نَ النَّب  یْ نَ أَنعَْمَ الله ال ح  ی ق  ی نَ وَالصِّ هَدَاء  وَالصَّ  قًا« ی نَ وَحَسُنَ أُولَئ كَ رَف  ی نَ وَالشُّ
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که مفسر آیات مجمل هستند،    گیری از عقل و استناد به آیات دیگر که با بهره مجمل باشد   

 .کرد   توان  اجمال زدایی می 

 عام به خاص  ر یتفس. 2-2

آیات  از  شده   قرآن   برخی  بیان  عام  به  به صورت  خاص  و  تفصیل  به  دیگر  برخی  و  اند 

از    ک ی دارد و هر    ی اد ی ز   ار ی بس   ق ی مصاد که    اند. عام لفظی است موضوعات مشخص پرداخته 

لفظی است که بر مصداق    خاص   گیرند؛ اما در پوشش عام قرار می   کسان ی به صورت    ق ی مصاد 

شود، عموم عام را به دو شکل  وقتی خاص وارد می .  کند یا مصادیق محدودی دلالت می 

در نتیجه این تخصیص، عام از  و    تخصیص منفصل و    تخصیص متصل  : زند تخصیص می 

 . گیرد افتد و تنها خاص در حوزه دلالی عام قرار می عمومیت می 

 : شریفه ذیل  هی ، مانند دو آاست  به شکل مخصص متصل  گاهى  ارتباط عام و خاص . 1-2-2

عاى خود( نمی نان پاکدامن را متلهم می ز و کسانی که  »  آورند، آنها  کنند، سپس چهار شاهد )بر مدل

 1( 4، آیه  24)سوره نور:  «  د و آنها همان فاسقانند! ی ر ی د و شهادتشان را هرگز نپذ ی انه بزن ی را هشتاد تاز 

ند )و در مقام جبران گناهان گذشته  ی توبه کنند و اصلاح نما مگر کسانی که پس از آن،  » 

)سوره آل    « را خداوند، آمرزنده و بخشنده است. ی رفته خواهد شد( ز ی ند، که توبه آنها پذ ی برآ 

 2( 89، آیه  3عمران:  

را    شان ی و ا   دانسته   انه ی قاذفان« را سزاوار هشتاد تاز »   ی نخست عام است و تمام ه  ی آ 

و تنها    زند ی م   ص ی را تخص   ه ی دوم خاص است و عموم آ   فه ی شر   ه ی و آ   کند ی م   ی فاسق معرف 

 . توبه نکرده باشند   ش ی که از گناه خو   داند می   انه ی را مستحق تاز   ی قاذفان 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

    « نَ جَلدَْةً وَلَا تقَبَْلوُا لهَُمْ شَهَادَةً أَبدًَا وَأُولَئ كَ هُمُ الفَْاس قُونَ ی أْتوُا ب أَرْبعََة  شُهَدَاءَ فَاجْل دُوهُمْ ثمََان  یَ رْمُونَ المُْحْصَناَت  ثمَُّ لمَْ  یَ نَ  ی وَالَّذ  »   .  1

َ غفَُور  رَح  یإ لاَّ الَّذ  » . 2 كَ وَأَصْلحَُوا فَإ نَّ الله
 « ؛ م  ینَ تاَبوُا م نْ بعَْد  ذَل 
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آمده است؛    است که خود به دوشکل درقرآن   منفصل   مخصص در قالب    گاهى   عام و خاص   وند ی پ .  2- 2- 2

 : است   از دو سوره مختلف   منفصل   ه ی دو آ هایى میان  و نمونه   سوره   ک ی منفصل از    ه ی دو آ مواردی میان  

 : ل ی ذ   ات ی سوره مانند آ   ک ی عام و خاص در    ان ی ارتباط م الف(  

د، )از  ی ت نکن ی م( عدالت را رعا ی ت ی نگام ازدواج با دختران  ه   د که )به ی ترس و اگر می » 

ا چهار  ی ا سه  ی د، دو  ی گر( ازدواج نمائ ی د و( با زنان پاك )د ی پوشی کن ازدواج با آنان، چشم 

ك همسر  ی د، تنها  ی ت نکن ی د عدالت را )درباره همسران متعدد( رعا ی ترس همسر و اگر می 

رى  ی ن کار، از ظلم و ستم بهتر جلوگ ی د، ا ی د استفاده کن ی ا از زنانی که مالك آنهائ ی د، و  ی ر ی بگ 

 1( 3، آیه  4)سوره نساء:    « کند. می 

د! مگر آنچه در گذشته  ی اند، هرگز ازدواج نکن ازدواج کرده با زنانی که پدران شما با آنها  » 

ا ی )پ  از نزول  انجام شده است ز ی ش  ا ی ن حکم(  راه  ی را  تنفرآور و  ن کار، عملی زشت و 

ها، و  حرام شده است بر شما، مادرانتان، و دختران، و خواهران، و عمه   . نادرستی است 

اند، و خواهران  ر داده ی ها، و دختران برادر، و دختران خواهر شما، و مادرانی که شما را ش خاله 

اند  افته ی رضاعی شما، و مادران همسرانتان، و دختران همسرتان که در دامان شما پرورش 

د،  ی ا زش جنسی نداشته ی و چنانچه با آنها آم   - د ی ا زش جنسی داشته ی از همسرانی که با آنها آم 

هاى پسرانتان که از نسل شما  ن( همسر ی و )همچن   - )دختران آنها( براى شما مانعی ندارد 

د مگر  ی ان دو خواهر کن ی ز حرام است بر شما( جمع م ی ( و )ن - ها نه پسرخوانده   - هستند ) 

 . ( 22- 23، آیات  4)سوره نساء:  .«  آنچه در گذشته واقع شده چرا که خداوند، آمرزنده و مهربان است 

نخست عام است و ازدواج با   ه ی آ  ؛ عام و خاص است   فه ی شر  ه ی دو آ  ان ی رابطه م اینجا 

نخست را    یۀ عموم آ   دوم که به صورت منفصل آمده است   ه ی و آ   دهد ی را اجازه م   ی هر زن 

 داند. می   ۲۳و    ۲۲ذکر شده در دو آیه    موارد   ر ی و جواز ازدواج را در غ   زند ی م   ص ی تخص 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

فتْمُْ أَلاَّ تقُْس طُوا ف  »  . 1 دَةً یَ الْ   یوَإ نْ خ  فتْمُْ أَلاَّ تعَْد لوُا فَوَاح    تَامَی فَانکْ حُوا مَا طَابَ لکَمُْ م نَ النِّسَاء  مَثنْیَ وَثلَُاثَ وَرُباَعَ فَإ نْ خ 
 « مَانکُمُْ ذَل كَ أَدْنیَ أَلاَّ تعَُولوُایْ أَوْ مَا مَلکَتَْ أَ 
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۱۹ 

 : های ذیل مانند نمونه   عام و خاص در دو سوره   ان ی ارتباط م ب(   

رند و همسرانی باقی  ی م و کسانی که از شما می فرماید: » می   خداوند متعال نمونه اول؛  

ه نگه دارند(! و هنگامی که به  ی گذارند، با می  د چهار ماه و ده روز، انتظار بکشند )و عدل

خواهند، در باره خودشان به  ست که هر چه می ی دند، گناهی بر شما ن ی آخر مدتشان رس 

د،  ی کن سته انجام دهند )و با مرد دلخواه خود، ازدواج کنند( و خدا به آنچه عمل می ی طور شا 

 1( 234، آیه  2)سوره بقره:    .« آگاه است 

. در  یابند می   وفات   که   است   این آیه به طور کلی درباره عده وفات همسران مردانی 

برای همسران چهار ماه و ده روز تعیین شده است و در    )عده(   اینجا، مدت زمان انتظار 

 . گیری کنند توانند در مورد خود تصمیم پایان این مدت، زنان می 

وسند، اگر در وضع  ی و از زنانتان، آنان که از عادت ماهانه مأ فرماید: » می  در آیه دیگر   

ن آنها که عادت ماهانه  ی د، عده آنان سه ماه است و همچن ی آنها )از نظر باردارى( شك کن 

ن بگذارند و هر کس تقواى  ی ن است که بار خود را بر زم ی اند و عده زنان باردار ا ده ی ند 

 2( 4، آیه  65)سوره طلاق:    « سازد! شه کند، خداوند کار را بر او آسان می ی الهی پ 

در تفسیر آن از آیه دوم  کنند و  مفسران، آیه اول را به عنوان یک حکم عام تلقی می 

 گیرند. می   بهره 

 : در دو آیه زیر موضوع ازدواج با مشرکان    در   دوم؛ نمونه  

د! )اگر چه جز به ازدواج  ی اند، ازدواج نکن اورده ی مان ن ی پرست، تا ا با زنان مشرك و بت » 

پرست، بهتر است هر  مان، از زن آزاد بت ی ز باا ی را( کن ی ز ؛  د ی زان، دسترسی نداشته باش ی با کن 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

مَا  یکمُْ ف  یْ أَجَلهَُنَّ فَلَا جُناَحَ عَلَ  بلَغَْنَ   فَإ ذَاترََبَّصْنَ ب أَنفُْس ه نَّ أَرْبعََةَ أَشْهُرٍ وَعَشْرًا  یَ ذَرُونَ أَزْوَاجًا  یَ توََفَّوْنَ م نکْمُْ وَ یُ نَ  یوَالَّذ  » . 1
ُ  أَنفُْس ه نَّ ب المَْعْرُوف   یفعََلنَْ ف    «   ر  یخَب   تعَْمَلُونَ  ب مَا وَالَّ

ئ  »  . 2 ئ  یئ سْنَ م نَ المَْح  یَ   یوَاللاَّ تهُُنَّ ثلََاثةَُ أَشْهُرٍ وَاللاَّ ضْنَ وَأُولَاتُ الْْحَْمَال  أَجَلهُُنَّ یَ لمَْ    یض  م نْ ن سَائ کمُْ إ ن  ارْتبَتْمُْ فَع دَّ ح 
َ یَ ضَعْنَ حَمْلهَُنَّ وَمَنْ یَ أَنْ   «سْرًایُ جْعَلْ لهَُ م نْ أَمْر ه  یَ تَّق  الله
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ت او( شما را به شگفتی آورد و زنان خود را به ازدواج  ی ا موقع ی ا ثروت  ی ی  ی با ی چند )ز 

د آنها را به همسرى  ی د! )اگر چه ناچار شو ی اور ی اند، در ن اورده ی مان ن ی پرست، تا ا مردان بت 

پرست، بهتر است هر  ك مرد آزاد بت ی مان، از  ی ك غلام باا ی را(  ی د ز ی مان درآور ی غلامان باا 

ی او،( شما را به شگفتی آورد. آنها دعوت به سوى آتش  ی با ی ت و ز ی چند )مال و موقع 

ش را براى  ی ات خو ی د و آ ی نما کنند و خدا دعوت به بهشت و آمرزش به فرمان خود می می 

 ( 221، آیه  2)سوره بقره:    « د متذکر شوند! ی سازد شا مردم روشن می 

 : د ی فرما ی حلال بودن ازدواج با اهل کتاب م متعال درباره  خداوند    ، ی گر ی د   ه ی آ   در 

ن( طعام اهل کتاب، براى شما  ی زه براى شما حلال شده و )همچن ی زهاى پاک ی امروز چ » 

ز( آنان پاکدامن از مسلمانان، و آنان پاکدامن  ی حلال است و طعام شما براى آنها حلال و )ن 

بپرداز  د نه زناکار و نه  ی د و پاکدامن باش ی از اهل کتاب، حلالند هنگامی که مهر آنها را 

اورد،  ی مان ب ی د به آن ا ی د و کسی که انکار کند آنچه را با ی ر ی دوست پنهانی و نامشروع گ 

 ( 5  ، آیه 5مائده:    )سوره   « انکاران خواهد بود. ی گر، از ز ی گردد و در سراى د اعمال او تباه می 

(  ان ی ح ی و مس   ان ی هود ی   ی عن ی ازدواج با زنان اهل کتاب )   ط ی درباره شرا   ل ی به تفص   ه ی آ   ن ی ا 

مسلمانان حلال است،    ی که ازدواج با زنان پاکدامن از اهل کتاب برا   کند ی م   ان ی پرداخته و ب 

اول را به    ه ی آ   ، مفسران   را پرداخت کنند و خود پاکدامن باشند.   شان ی به شرط آنکه مهرها 

  ، شود ی از ازدواج با زنان مشرک را شامل م   ی که نه   کنند ی م   ی حکم عام تلق   ک ی عنوان  

 کنند. می   است، آیه اول را تفسیر خاص  که    دوم   ه ی سپس، با استناد به آ 

پس بررسی آیات مذکور نیز با ایجاد ارتباط بین عام و خاص به کمک عقل، به روشنی  

 شود گستره شمول عام، با عقل تحدید شود.  نسبت میان عقل و وحی را روشن کرده وسبب می 

   د یمطلق به مق ر یتفس. 2-3

کند و نقطه  می   خود در جنس    ی ع ی شا   ی که دلالت بر معنا   ی لفظ مطلق عبارت است از  
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۲۱ 

  ی م ی حک   ی سخن خدا   م ی . قرآن کر ( 257، ص.  2، ج. 1423نی، ی )موسوی خم   ند ی گو   د قی م مقابل آن را  

و به دنبال آن    کند ذکر می   ی در کلام خود مطلق   ی آگاه است و وقت   ز ی است که به همه چ 

  ر ی توجه داشت تفس   د ی آورد، همان مطلق حجت است؛ اما با نمی   وسته ی ناپ   ا ی   وسته ی پ   ی د ی ق 

  را ی ؛ ز کند ی را روشن نم   م ی قرآن کر   ی ، مراد واقع د ی مق   ات ی مطلق بدون ملاحظه آ   ات ی آ 

شده و همان    ان ی ب   مطلق   قرآن به طور   ات ی از آ   ی ، در برخ ی مطلب   ا ی موضوع    ک ی   ی گاه 

  عقلی قاعده مسلم   ی موارد  ن ی آمده است. در چن  د ی به صورت مق   گر ی د  ات ی موضوع در آ 

 . م ی کن   د ی که مطلق را حمل بر مق   کند ی اقتضا م   ی و اصول 

بر  ...  گوشت مردار و خون  : » فرماید مائده، می   مبارکه   خداوند متعال در سوره نمونه اول؛  

م« )خون(    1( 3آیه ،  5)سوره مائده:    «. شما حرام شده است  هر نوع    مطلق است و در این آیه، واژه »الدَّ

 . شود، چه خون بیرون از بدن حیوان ذبح شده و چه خون داخل بدن آن خونی را شامل می 

چ غذاى حرامی  ی بگو: در آنچه بر من وحی شده، ه : » آمده است   انعام مبارکه  در سوره  و  

در این آیه،  ...«.    خته ی رون ر ی وان( ب ی ا خونی که )از بدن ح ی نکه مردار باشد،  ی ابم بجز ا ی نمی 

  وان ی رگ ح   دن ی حرام شده است که با بر   ی خون   ی عن ؛ ی واژه »دم« با قید »مسفوح« آمده است 

 2  ( 145، آیه  6)سوره انعام:    شود. می   از بدنش خارج 

دانند  می   نخست را مطلق   ه ی ، آ دانسته   د ی را مطلق و مق   ادشده ی   ه ی رابطه دو آ   ، مفسران قرآن 

  پس خون چه .  برند می   بهره به مسفوح کرده    د ی دوم که »دم« را مق   ه ی آن از آ   ر ی تفس   ی و برا 

  ی باق   وان ی در بدن ح   ی ع ی به شکل طب   دن ی که پس از سر بر   ی و چه متخللف )خون   مسفوح 

نجاست و حرمت، به خون مسفوح اختصاص دارد و خون    کن ی ماند(، حرام است؛ ل می 

 . ( 567، ص.  21، ج.  1389)جوادی آملی،  .  گردد می   متخللف با مستهلک شدن، پاک و خوردن آن حلال 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

مَتْ عَلَ ».  1 مُ یْ کمُُ المَْ یْ حُرِّ  ...« تةَُ وَالدَّ

دُ ف  ».  2 مًا عَلیَ طَاع مٍ یَّ  إ لَ یَ مَا أُوح   یقُلْ لَا أَج   ...«تةًَ أَوْ دَمًا مَسْفُوحًا یْ کوُنَ مَ یَ طْعَمُهُ إ لاَّ أَنْ یَ  مُحَرَّ
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قابل شفاعت    ی اب ی   ض ی فاعل و ف   ی رسان   ض ی ف   ل ی تکم   ی برا   ی شفاعت، راه   نمونه دوم؛ 

عدم گسترش    ا ی قابل    ت ی کمبود قابل   ، ی ع ی است و چون مشکل مشفوع له در شفاعت تشر 

از    ی آوردن وصف   ان ی به م   ا ی قابل    ت ی قابل   ل ی جز تکم   ع ی فاعل است، شف   ت ی لازم در فاعل 

را در    ی داشته باشد و راه سوم   ی ت ی که خود فاعل   ن ی ندارد، نه ا   گر ی د   ی اوصاف فاعل نقش 

است    ی گر ی موجود د   رْ ی مبدأ تأث   ی ع ی در شفاعت تشر   ن، ی بنابر ا   ؛ عرض آن دو راه ا عمال کند 

  ل ی را تکم   ض ی نصاب گسترش ف   ا ی   م ی رابط و واسط است تا نصاب قبول را تتم   ع ی و شف 

  ه و استعانت از علل و استمداد از اسباب که در آن هم   ی ن ی کند، بر خلاف شفاعت تکو 

است و    از ی معلول است و خود آن علت و سببْ عامل رفع ن   ع  ی شف   ، ی ن ی علل و اسباب تکو 

 شود. می   آن به عنوان مبدأ قابل اعتماد، سبب استمداد از آن   ر ی تأث 

است که ثبوت و تحقق    ی وجود  های قدرت بر آن از کمال  ز ی شفاعت داشتن و ن   حق 

بالعرض و بالتبع است،    گر ی موجودات د   ی و برا   ه سبحان بالذات وبالاصال   ی خدا   ی آن برا 

  ی شفاعت نف   است.   ی ر ی نصاب استعداد شفاعت پذ   ت ی آن محتاج تمام   ی ن ی تنزل ع   کن ی ل 

گردد؛  می   است و به ردل شبهه بت پرستان باز   ی ن ی شده در قرآن، مربوط به شفاعت تکو 

کردند به  می   خود اقامه   ی پرست  بت   که محققان از بت پرستان بر ای غالب ادله   ا ی همه   را ی ز 

تکو  باز   ی ن ی شفاعت  بت می   بتان  مشرکان  شف ها  گردد.  وسا   عان ی را  و    ط ی و  ارزاق  در 

و    یی و قضا   ی و اجتماع   ی دانستند، نه در مسائل حقوق می   ( ا ی )در دن   ی ن ی تکو   های نعمت 

 ( 199، ص.  4، ج.  1389)جوادی آملی،    . ی قرارداد 

قْبلَُ  یُ ئاً وَلَا  یْ نفَْس  عَنْ نفَْسٍ شَ   ی وْمًا لَا تجَْز  یَ وَاتَّقُوا  آیه: » در  شفاعت  دم قبول  تعبیر به ع 

بقره:  ...«  م نهَْا شَفَاعَة   جای تعبیر به نفی شفاعت به طور مطلق، اگر چه    به   ( 48، آیه  2)سوره 

کند  می   منافاتی با اثبات شفاعت ندارد و در نتیجه بین این آیه و آیاتی که شفاعت را ثابت 

نَ آمَنوُا  ی هَا الَّذ  یُّ ا أَ یَ » تعارضی نیست، لیکن با آیات نافی شفاعت به طور مطلق، نظیر آیه  

ا رَزَقْناَکمُْ م نْ قَبلْ  أَنْ    یَ أَنفْ قُوا م مَّ
، آیه  2)سوره بقره:    « ... ه  وَلَا خُلَّة  وَلَا شَفَاعَة   ی ع  ف  یْ وْم  لَا بَ یَ   یَ أْت 
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تعارض دارد و از آن جا که تعارض مزبور به صورت اطلاق و تقیید است، تعارض   ( 254

جمله   که  است  آن  ابتدایی  تعارض  علاج  و  مستقر،  تعارض  نه  است،  ابتدایی  آنها 

ط  »ولاشفاعة«     ی مَنْ ذَا الَّذ  » شود؛ چنان که با جمله  می   تقیید «    قْبلَُ م نهَْا شَفَاعَة  یُ وَلَا  » توسل

نیز مقید شده است؛ چون این جمله نیز دلالت    ( 255، آیه  2)سوره بقره:    « شْفَعُ ع ندَْهُ إ لاَّ ب إ ذْن ه  یَ 

قیامت شفاعتی هست، گرچه به حال مشرکان سودمند نیست.  الجمله در    دارد که فی 

مستفاد از مجموع این دو دسته آیات این است که در قیامت فی الجمله شفاعتی هست،  

 ( 220  . ص ،  4  . ، ج 1389  ، ی آمل   ی )جواد   سودمند نیست.   گرچه به حال مشرکان 

 متشابه به محکم   ر یتفس. 2-4

چندمعنا و چندپهلو    ات ی شده، متشابهات آ   م ی قرآن به دو گروه محکم و متشابه تقس   ات ی آ 

؛ اما  گردد ی مراد اشتباه م   ر ی شود و مراد به غ نمی   که مراد خداوند دانسته   ی ا هستند؛ به گونه 

کاملا روشن    ات ی معنا هستند و مراد خداوند از آن آ   ک ی   دارای   هستند که   ی ات ی محکمات آ 

 .  و آشکار است 

ها  دانند و معتقدند که تفسیر آن می   ر ی تفس   قابل از مفسران قرآن متشابهات را    ی ار ی بس 

پ  به  ب   6امبر ی منحصر  اهل  تفسیر    :ت ی و  برای  که  باورند  این  بر  گروه  این  نیست. 

 ( 46، ص.  1383)طباطبایی،  .  متشابهات باید از محکمات بهره برد 

در شمار متشابهات    1؛ ( 23، آیه  75)سوره قیامه:   « نگرد نمونه آیه و به پروردگارش می   ی برا 

، آیه  42)سوره شوری:  « ناست ی ست و او شنوا و ب ی انند او ن ز هم ی چ چ ی ه و آیات  »   گیرد قرار می 

آیه    ؛ ( 11 او را نمی » و  او همه چشمها را می ی ب چشمها  )انواع  ی ب نند ولی  او بخشنده  ند و 

که    2  ( 103، آیه  6)سوره انعام:    « است   ز ی ق موجودات،( و آگاه )از همه( چ ی نعمتها، و با خبر از دقا 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 « إ لیَ رَبِّهَا ناَظ رَة  ».  1
م  یْ سَ کمَ ثلْ ه  شَ یْ لَ  ».... «رُ یفُ الخَْب  یدْر كُ الَْْبصَْارَ وَهُوَ اللَّط  یُ لَا تدُْر کهُُ الَْْبصَْارُ وَهُوَ ».  2  « رُ یعُ البْصَ  یء  وَهُوَ السَّ
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در    « نظر » شوند، مفسر آیه اول هستند. بر این اساس، مراد از  از محکمات قرآن خوانده می 

 ( 112، ص.  20، ج. 1417طباطبایی،  )   . آیه اول، رؤیت بصری نیست؛ بلکه رؤیت قلبی است 

 تشخیص و تفسیر آیات ناسخ و منسوخ  . 2-5

  گر ی د   برخی   و   منکر وجود ناسخ و منسوخ در قرآن هستند   ی در بحث ناسخ و منسوخ برخ 

در تعداد ناسخ و منسوخ با  تنها    و   قرآن هستند   ات ی وجود ناسخ و منسوخ در آ   ی مدع 

ناسخ و  چنین است که    ناسخ و منسوخ   ات ی آ از  ای  نمونه   . دارند نظر  اختلاف    گر ی کد ی 

 : ت اول اس   ه ی دوم ناسخ آ   ه ی و آ   اند   منسوخ در دو سوره قرار گرفته 

کردند  آرزو می   - شه دوانده ی که در وجود آنها ر   - ارى از اهل کتاب، از روى حسد ی بس » 

نکه حق براى آنها کاملا روشن  ی مان، به حال کفر باز گردانند با ا ی شما را بعد از اسلام و ا 

)فرمان جهاد(  د تا خداوند فرمان خودش  یی د و گذشت نما ی شده است. شما آنها را عفو کن 

 1  ( 109، آیه  2)سوره بقره:      .« زى تواناست ی را بفرستد خداوند بر هر چ 

مان دارند، و نه آنچه را خدا  ی با کسانی از اهل کتاب که نه به خدا، و نه به روز جزا ا » 

د تا زمانی  ی کار کن ی رند، پ ی پذ ن حق را می یی شمرند، و نه آ م کرده حرام می ی و رسولش تحر 

 2( 29، آیه  9)سوره توبه:    « ه را به دست خود بپردازند! ی م، جز ی که با خضوع و تسل 

   گرید  اتیبا آ هیمصداق آ  نییتع. 2-6

  ر ی بارز و غ   های مصداق   ان ی و ب   ه ی آ   ک ی را در    ی اصل کل   ک ی آوردن    آیت الله جوادی آملی، 

  ی رو تلاش کرده است برا   ن ی ؛ از ا داند ی قرآن م   های ی ژگ ی از و   گر ی د   ات ی بارز آن را در آ 

نَ آمَنوُا  ی هَا الَّذ  یُّ ا أَ یَ »   ه ی آ   ر ی نمونه در تفس   ی کند؛ برا   دا ی را در قرآن پ   ی های ، مصداق ی الفاظ  کل 
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

ونکَمُْ م نْ بعَْد  إ  یَ ر  م نْ أَهْل  الکْ تاَب  لوَْ ی وَدَّ کثَ  ».  1  مَا تبََ مَان کمُْ کفَُّارًا یرُدُّ
نَ لهَُمُ الحَْقُّ فَاعْفُوا  یَّ حَسَدًا م نْ ع ندْ  أَنفُْس ه مْ م نْ بعَْد 

 یَ وَاصْفَحُوا حَتَّی 
َ عَلیَ کلُِّ شَ یَ أْت   إ نَّ الله

ُ ب أَمْر ه   « ر  یءٍ قدَ  یْ  الله
ر  وَلَا  یَ ؤْم نوُنَ ب الله  وَلَا ب الْ یُ نَ لَا  یقَات لوُا الَّذ  »  . 2 ُ وَرَسُولهُُ وَلَا  یُ وْم  الْْخ  مَ الله مُونَ مَا حَرَّ  یَ حَرِّ

نَ أُوتوُا ینَ الحَْقِّ م نَ الَّذ  ینوُنَ د  ید 
زْ یُ الکْ تاَبَ حَتَّی   « دٍ وَهُمْ صَاغ رُونَ یَ ةَ عَنْ یَ عْطُوا الجْ 
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و    ه دانست   ی کل ای  را واژه   « باطل » واژه    ( 29، آیه  4)سوره نساء:  ...«  نکَمُْ ب البْاَط ل   یْ لَا تأَْکلُوُا أَمْوَالکَمُْ بَ  

آیات  آمده است و با توجه به    ه ی آ   ن ی که در ا   داند ی دو مصداق باطل را »رشوه« و »غصب« م 

  1باطل آورده است.   ق ی را به عنوان مصاد   ی و کم فروش   م ی ت ی ، خوردن مال  ی رباخوار دیگری  

 ( 427  . ص ،  18  . ، ج 1389  ، ی مل آ   ی )جواد 

 گیری  نتیجه 

عنوان چراغی روشنگر و عنصری  مصباحی به الله جوادی آملی، عقل  بر اساس دیدگاه آیت 

ویژه در منهج تفسیری  ناپذیر در تفسیر قرآن کریم، به محوری، نقشی اساسی و اجتناب 

شرط ضروری برای هر نوع تفسیر، حتی تفاسیر  کند. این عقل، پیش قرآن با قرآن، ایفا می 

فهم است و نه دستیابی به عمق  درستی قابل مبتنی بر نقل است و بدون آن، نه ظاهر قرآن به 

 .معارف وحیانی ممکن خواهد بود 

در منهج تفسیری   ی از عقل مصباح   گیری بهره   کند که پژوهش تأیید می   ی ها افته ی 

 دهی چ ی تر مفاهیم آیات، در کشف ارتباطات پ علاوه بر کمک به فهم دقیق   ، قرآن با قرآن 

تعارضات ظاهر   سازوکارهای تبیین    ، ات ی آ   میان  انسجام درونی  ی  حل  ایجاد  نقش  و 

ابزار  ی کند. عقل مصباح ایفا می   محوری  ، بلکه رکن اساسی و شناختی   نه صرفاً یک 

سازی میان عقل و نقل، امکان دسترسی به با هماهنگ   است ی  س شنا معرفت در  ضروری  

آورد و تفاسیر قرآنی را به سطحی جامع و مند و متعالی قرآن را فراهم می معانی نظام 

 .دهد دقیق ارتقا می 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

)سوره بقره:    «وَرَسُول ه  وَإ نْ تبُتْمُْ فَلکَمُْ رُءُوسُ أَمْوَال کمُْ لَا تَظْل مُونَ وَلَا تظُْلمَُونَ فَإ نْ لمَْ تفَْعَلوُا فأَْذَنوُا ب حَرْبٍ م نَ الله   »   هیآ.   1

باَ وَقَدْ نهُُوا عَنهُْ وَأَکلْ ه مْ أَمْوَالَ النَّاس  ب البْاَط ل  وَأَعْتدَْناَ ل لکْاَف ر  »  هیآ  زیو ن  (۲۷۹، آیه  ۲ مُ الرِّ
سوره  « )مًا ینَ م نهُْمْ عَذَاباً أَل  یوَأَخْذ ه 

آیه  ۴نساء:   ل لمُْطَفِّف  یْ وَ »  ات یآ  نیو همچن  (۱۶۱،  النَّاس   یالَّذ  .  نَ یل   عَلیَ  اکتْاَلوُا  إ ذَا  وَزَنوُهُمْ .  سْتوَْفُونَ یَ نَ  أَوْ  کاَلوُهُمْ  وَإ ذَا 

 (۱-۳، آیات ۸۳سوره مطففین: « )خْس رُونَ یُ 
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 ـ پژوهشی       علمی  
 
 
 
 

 ی از وح   ی و خوانش عقلان   یی حکمت صدرا 
 ی آمل ی جواد   الله ت ی آ   ء   بر آرا   د ی تأک   با 

        *   ی آصف احسان   د ی س 

 چکیده  

آن همواره محل  تشتت آراء بوده است.    قت ی و حق   ی ست ی است. اما چ   ی مسئله محور   ، ی وح   ی م ی ابراه   ان ی در اد 

و گشودن    ی وح   ت ی ماه   ی عقل   ن یی در صدد تب   ز ی ارائه کنند. ملاصدرا ن   ی تلاش کرده اند از آن خوانش عقلان   ی ار ی بس 

  ر ی پذ فهم   ی است برا   ی تلاش   ی وح   قت  ی از حق   لسوف ی است. پرسش  ف   داد ی رو   ن ی فهم ا   ی برا   ی انداز عقلان چشم 

شده و    ی تلق   ی کاملًا عقلان   ی ند ی فرا   ی از نظر و   ی . وح ی در افق عقل انسان   ن ی ساختن آن و قرار دادن خاستگاه د 

رد،   مراتب    ی دارا   ز ی را ن   ی خود وح   ی ملاصدرا باتوجه به نظام فکر .  شود ی آن اعلام م   ی ق ی و حق   ی واقع   اد  ی بن   گانه ی خ 

مانند قوه    ی خاص   ازات ی از امت   ی وح   افت ی در   ی برا   ی . او باور دارد نب داند ی م   ی و بصر   ی ن زبا   ، ی مثال   ، ی مختلف عقل 

آن   ی در مرتبه مثال منفصل وجود مثال   ی عقل  ق ی حقا  افت ی با در  ی مند است. نب بهره  ی قو  ۀ و متصرف  ل ی حدس، تخ 

و    کند ی م   ستماع را در قالب اصوات و حروف ا   ی وح   ی کند و در مرتبه حس، وجود ظاهر می   ادراک   ز ی را ن   ق ی حقا 

انشاء نفس    ها افت ی در   ن ی همه ا   ی . مطابق نگاه و کند ی مشاهده م   ی به صورت چهره انسان   ز ی را ن   ی فرشته وح   ی حت 

  یی به مثابه شارح حکمت صدرا   ی الله جواد   ت ی است. آ   ی ندارد، بلکه صدور   ی است و حالت حلول   ی خود نب 

مطرح شده است، پاسخ دهد. پس، طرح    ی با وح   ه در رابط   د ی که در دوران جد   ی از پرسشها   ی ار ی دارد به بس   ی سع 

از    ی رسد در پاره می   فهم شود. هرچند، به نظر   د ی به مسائل جد   یی چونان پاسخ  نگاه صدرا   تواند ی م   شان ی آراء ا 

  ی و عقل، نقل و حت   داند ی م   ی ق ی صراط حق   گانه ی را    ی وح   ی استاد جواد   را ی خود را دارد؛ ز   ی موارد آراء اختصاص 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
 ( asifehsani2008@gmail.com. ) ه ی العالم   ی جامعه المصطف  ی فلسفه اسلام   ی دانش آموخته دکتر   *

 (    1403 /11 / 27؛ تاریخ پذیرش 1403 /09 /20)تاریخ دریافت: 

   76ـ    29(،  47)   4،  فصلنامه حکمت إسراء     ی، آمل   یالله جواد   یت از منظر آ   ی اسلام  ی علوم انسان   یستی چ (.  1403)   سید آصف احسانی. 
                 doi: 10.22034/ isra.2025.498956.2049 
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  ز ی معصوم ن   ر ی و انسان  غ   ست ی ن   ی رتبه وح وجه هم   چ ی پس عقل به ه   کند؛ ی م   ف ی آن تعر   ل ی ز ذ ی کشف و شهود را ن 

قائل است و آن را، اعم از عقل    ی مهم   گاه ی عقل جا   ی برا   ن ی در چارچوب د   شان ی راه ندارد. البته ا   ی وح   م ی به حر 

شد با استفاده از    ش مقاله تلا   ن ی . در ا شمارد ی معتبر م   ی به عنوان حجت شرع   ی عقل ناب و عقل عرف   ، ی تجرب 

ناظر به مسائل    ی الله جواد   ت ی شود و در ادامه آراء آ   ن یی تب   ی ملاصدرا از وح   ی ابتدا تلق   ی ف ی توص   - ی ل ی روش تحل 

 .    رد ی قرار گ   ی باب مورد بررس   ن ی مستحدثه در ا 

 

 ها دواژه ی کل 

  . ی آمل   ی جواد   ، ی وح   ، ی خوانش عقلان   ، یی حکمت صدرا 



 

 ۳۱ |     ىآملی جواد الله ت یبر آرا ء آ   دیتأک با ىاز وح ىو خوانش عقلان یىحکمت صدرا

 

 

 مقدمه 

  است؛   انسانی   حیات   بخش قوام   تفکر   و   شود می   گذاری پایه   عقل   بنیاد   بر   فیلسوف   جهان 

  بر   اندیشد، و می   که   است   انسان   این .  است   انسان   مسئله   باشد،   که   صورتی   هر   به   تفکر، 

  به   و   کند می   زندگی   خاصی   نحو   به   و   گیرد می   تصمیم   باورهایش،   و   فکری   طرح   اساس 

  انسان   مدرن،   دوره   در   ( 401:  1377)ارسطو،    « است   زندگی   خود،   فعلیت    در   عقل، : » ارسطو   گفته 

  اصلی   مسئله   و   فکری   های طرح   کلیه   و   است   قرارگرفته   امور   محور   و   اساس   سوژه   مقام   در 

  های بحران   و  اقتضائات   اومانیستی،  رهیافت    این .  شود می  دنبال   انسان  به   توجه  با   متفکران 

  در   را   گریزناپذیری   و   فراگیر   ای، ریشه   های بحران   که   است   آورده   پدید   را   خود   خاص 

  که   است  کرده   مجبور  سخت   را   انسان  نسبت،  همین  به . است  گشوده  معاصر  انسان  برابر 

  این   که این   با   البته .  بزند   چنگ   خود   وجودی   امکانات   تمام   به   اش، رهایی   و   حفظ   برای 

  و   تأثیر   از   ای شده تضمین   نحو   به   نیز   ما   اما   است،   سربرکشیده   غربی   سنت   درون   از   معضل 

  شناختی هستی   های امکان   ترین اصیل   از   « سنت »   بستر،   این   در .  نیستیم   ایمن   آن   سیطره 

  جریان   خطرآفرین   بحران   و   تر اساسی   مسئله   ما   برای   اما   است   امروزی   خانمان بی   انسان 

  های چالش   با   را   مسلمانان   جهان   کنونی   دوره   در   که   است   مسلکی   سلفی   و   بنیادگرایی 

  سلفی   و   ارتجاعی   اشتیاقات   خیزش .  است   ساخته   مواجه   اساسی   های بست بن   و   جدی 

  است؛   نموده   ترسیم   آن   از   خشن   تصویر   و   است   ساخته   مخدوش   را   اسلام   دین   چهره   گری 

.  است   اسلامی   فرهنگ   در   عقلانیت   زوال   و   عقل   رفتن   محاق   به   گر نشان   مسئله   این 

  کجاست،   عقل   جایگاه   که   بگوید   سخن   باره دراین   تا   شود   ترغیب   باید   فلسفه   که   اینجاست 

  جریان   اسلامی   های سرزمین   در   که   هولناکی   فجایع   و   انسانی   ضد   ها خشونت   این   زیرا 

  ویرانی  و  مرگ   که   ستیزند  عقل   زدگی   تیمیه  ابن   و   گرایی   حدیث  معاصر   های نمونه   دارد، 

  ، « خود »   بازسازی   و   بازشناسی   همچون   سنت   بازخوانی   لحاظ، بدین .  دارند   نهفته   خود   در   را 
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  ترین اصیل   ارائه   خاستگاه   و   مدرن   جهان   با   تنها نه   اصیل   مواجهه   هرگونه   فرض پیش 

  از   عبور   و   موجود   وضعیت   نفی   برای   بلکه   است،   آن   از   ناشی   های بحران   برای   رهیافت 

  دین   حقیقی   چهره   از   غبارها   این   زدودن   برای .  است   گشا   راه   نیز   معاصر   فرهنگی   انحطاط 

  در   باید   را   سنت   های ریشه   و   حقیقت   است؛   سنت   های ریشه   به   مراجعت   راه   یگانه 

  ارسطو،   زیبای   و   بلند   تعبیر   به   زیرا .  کرد   جستجو   است،   پرورانیده   که   ای فلسفه   و   « حکمت » 

  فرهنگی   هر   زیربنای   لذا   ( 343:  1377)ارسطو،    .« است [  ها اصل ]   مبادی   درباره   دانشی   حکمت، » 

  اندازه   چه   تا   و   چگونه   فرهنگ   آن   اینکه   و   کرد   جستجو   آن   فلسفی   های لایه   در   باید   را 

  ما   مواجهه   امر،   این   کند،   عرضه   برهانی   و   عقلی   نظام   یک   قالب   در   را   خود   است   توانسته 

  سنت   در   را   خود   ملاصدرا   که   است   مواجهه   این   در .  کند می   گریزناپذیر   فلسفی   سنت   با   را 

  چه   تا   اینکه   اما   کند، می   آشکار   ما   ذهن   افق   برابر   در   عظیم   کوهی   همچون   اسلامی   فکر 

  ما   فراروی   را   راهبردی   و   عقلی   های امکان   تواند ملاصدرا می   عقلی   سنت   بازخوانی   اندازه 

  سنت   فهم   و   بازخوانی   به   که   جایی   تا   ولی .  طلبد می   دیگری   مجال   و   فرصت   بگشاید، 

  از   سر   را   خود   نسبت   پیگیر،   و   وقفه بی   های تلاش   با   باید   که   هستیم   ما   این   شود، می   مربوط 

  طرح   خود   آینده   افق   در   اصیل   امکانی   همچون   را   آن   و   دهیم   سامان   سنت   و   جهان   با   نو 

  ظهور   ما   آینده   امکانات   مثابه به   بلکه   گذشته   عنوان به   نه   سنت   که   افکنی، طرح   این   در .  افکنیم 

  کرده   سعی   ملاصدرا .  ندارد   شیراز وجود   فیلسوف   با   مواجهه   از   فرار   و   گریز   راه   کند، می 

  کرده   کوشش   و   دهد   خاتمه   ها اندیشه   تشتت   و   آراء   تضارب  سده   چند   مناقشات   به  است 

  را   اسلامی   فرهنگ   درونی   انسجام   بتواند   که   کند   برپا   و   مستقر   تثبیت،   را   سنتی   که   است 

 . کند   توانمندتر   و   حفظ 

  های واقعیت   با   درافتادن   فیلسوف   کار   یابد؛ می   قوام   امور   ی آرخه   از   پرسش   با   فلسفه 

  مسلمین   جهان   زیست   در   واقعیت   محورترین   مثابه به   وحی   و   است   فرهنگی   و   زندگی   جهان  
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  درصدد   ملاصدرا .  است   بوده   عقلی   ارزیابی   و   درخورتوجه   مسلمان   فیلسوفان   تک تک   برای 

  ادیان   است؛   رویداد   این   فهم   برای   عقلانی   اندازه   چشم   گشودن   و   وحی   ماهیت   عقلی   تبیین 

  پرسش  .  شود می   برپا   جهان   خالق   سوی   از   فرستادگان   ارسال   و   وحی   بنیاد   بر   ابراهیمی 

  دین   خاستگاه   دادن   قرار   و   آن   ساختن   پذیر فهم   برای   است   تلاشی   وحی   حقیقت   از   فیلسوف 

  و   واقعی   بنیاد   یگانه   خرد   و   شود می   تلقی   عقلانی   کاملاً   فرایندی   وحی   انسانی؛   عقل   افق   در 

  اصیل   بنیاد   بر   دین   وحی،   پدیده   از   عقلانی   روایت   چنین   پرتو   در .  گردد می   اعلام   آن   حقیقی 

  تحلیل   و   تفسیر   عقلی   بنیاد   این   به   توجه   با   نیز   دینی   های آموزه   و   یابد می   استحکام   استواری   و 

  استدلال،   هرگونه   اقامه   و   برهان   بستن   بکار   بدون   را   امور   حقایق   پیامبر   هرچند، .  شوند می 

  عقلی   ماهیت   اما   ندارد،   پردازی   برهان   و   چینی مقدمه   به   نیاز   وحی   فرایند   و   آورد می   فراچنگ 

  وحی   خاستگاه   نماید؛ می   تأمین   را   رویداد   و   فرایند   این   بودن   عقلی   اصل   آن   خاستگاه   و   وحی 

در این مقال  .  شود می   پذیر امکان   و   خورد می   رقم   عقل   ذیل   وحی   پروژه   کل   و   است   عقل 

می  از  تلاش  یکی  آراء  ادامه  در  و  ارائه شود  از وحی  تبیین عقلانی ملاصدرا  ابتدا  شود 

به مسائل و مباحث  اش، آیت شارحان برجسته  التفات  با  به نحوی  آملی، که  الله جوادی 

الله جوادی از سویی،  گوید، موردبحث قرار گیرد؛ آیت دوران جدید درباره وحی سخن می 

گیرد و از  های خود بهره می به مبانی ملاصدرا تعلق خاطر دارد و از آن برای تبیین دیدگاه 

سازد. بنابراین، طرح توأمان  های جدید مطرح می دیگر سو، مباحث خود را ناظر به نظریه 

به نحو مکمل همدیگر است و می دیدگاه ملا  تواند نگاه حکمت  صدرا و جوادی آملی 

 های دوران معاصر نیز تا حدودی آشکار سازد. متعالیه را راجع به نظریه 

 مفهوم شناسی وحی 

 وحی در لغت 

اند؛ راغب وحی را به معنای »اشاره سریع«  اهل لغت برای وحی معانی گوناگونی برشمرده 

یا اشاراتی که متضمن سرعت باشد، دانسته است؛ بنابراین، به کارهای سریع وحی نیز  
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به سخنان مخفیانه، کنایه اطلاق می  با سرعت ردوبدل  شود و همچنین  ای و رمزی که 

ق؛    1412)راغب اصفهانی،  گویند. شود نیز وحی می شود. به کلام الهی که به پیامبران القا می می 

وحی به معنای: اشاره، رسالت، الهام، کلام  »   گوید: لسان العرب« می » ابن منظور در    ( 858

پس، وحی در اصل به    ( 1414منظور،  )ابن خفی، آنچه به غیر القاء شود و نیز کتابت، است«. 

کند و به هر امری اطلاق  معنای کلام پوشیده و پنهان است، اما گاه از حد کلام تجاوز می 

ای که تنها او مورد خطاب  نمود، به گونه شود که بتوان با آن حقیقتی را به فردی تفهیم  می 

شود، بر اساس عرف اسلام و شریعت  قرار گیرد؛ اما وقتی به خدای متعال نسبت داده می 

لفظ وحی    ( 231؛ 1393)مفید،    شود. وگوی خاص خداوند با پیامبرانش اطلاق می پیامبر به گفت 

و مشتقات آن در قرآن مکرر استفاده شده است و به معانی مختلف استعمال شده است.  

القائات  ، ( 12:  انفال   ؛ 7قصص:  )   الهام و القاء در قلب   ، ( 68نحل:  )   از جمله به معنای ادراک غریزی 

 . ( 3شوری:  )   و انزال کلام الهی بر پیامبران   ( 112انعام:  )   شیطانی 

 اصطلاح  در وحی

در عرف اسلامی و شرایع وحی به معنای انزال کلام خدا به پیامبران فهم شده است و    

شود، ایصال کلام الهی به فرستادگانش است. البته گاهی  آنچه از وحی به ذهن متبادر می 

البته به وحی    ( 25؛  1401) ملایری،  . به معنای اسم مفعول یعنی کلام منزل نیز استعمال شده است 

می  نیز  دیگری  زوایای  نگریست: از    یعنی   است؛   علمی   گاهی   خدا   وحی   محور »   توان 

  عملی   زمانی .  است   همراه   آن   مانند   و   جزم   یقین،   قطع،   با   که   شود می   القا   علمی   مطلبی 

.  « است   همراه   آن   نظیر   و   عزم   قصد،   نیت،   اراده،   با   که   شود می   افاضه   کاری   یعنی   است؛ 

 ( 653  / 29؛ 1378  آملی،   جوادی ) 

فیلسوفان مسلمان نیز تلقی خاص خود را از وحی دارند و فارابی در جایگاه مؤسس  

داند و باور دارد با  این سنت فکری، وحی را محصول اتصال عقلانی نبی با عقل فعال می 
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شوند و به آن وحی  وساطت عقل مستفاد حقایق از عقل فعال به عقل منفعل افاضه می 

داند که به اذن خداوند از  سینا وحی را القاء خفی می ابن   ( 80- 79م؛  1996) فارابی،  . گردد اطلاق می 

شود. این القاء اگر در بیداری باشد وحی  جانب امر عقلی به نفوس انسانی مستعد القاء می 

میرداماد درباره وحی    ( 3ش؛  1400) ابن سینا،  . است و چنانچه در خواب باشد الهام خواهد بود 

)  و حقیقه الایحاء و الوحی، مخاطبه العقل الفعال للنفس الناطقه بالفاظ منظمه مسموعه مفصله.« » : گوید می 

شوند، نفس انسانی را  یعنی عقل فعال با الفاظ منظم و مجزا که شنیده می  ( 492؛  1374میرداماد،  

  به )  عقل  عالم   مجرده   ذوات  به   نبی   نفس  مورد خطاب قرار دهد. ملاصدرا نیز وحی اتصال 

  محور   و (  عقول   عالم )   محفوظ   الواح   در   که   هستی   حقایق  همه   مشاهده   و (  فعال   عقل   ویژه 

داند. البته رقیقه آن حقیقت عقلی در عالم خیال  است، می   مکتوب (  ملکی   نفوس )   اثبات 

را همان  الله جوادی وحی  کند. آیت می   شود و در قالب کلمات و الفاظ ظهور پیدا رؤیت می 

القای علوم و معارف نهایی از توحید، معاد، نبوت اسمای  » داند که عبارت است از: الهام قرآنی می 

 ( 143:  1388جوادی آملی،  )   های پیشین بر جان پیامبر...« حسنا و صفات علیا و اخبار انبیا و امت 

 فاعل و قابل وحی 

ویژه در دوره جدید این مسئله  یکی از مباحث تأثیرگذار در باب وحی مبدأ آن است، به 

های مانند تجربه دینی به نحوی سعی  اساس نظریه   برجستگی خاصی یافته است، زیرا بر 

مثابه فاعل و قابل وحی توضیح داده شود. اما ملاصدرا فاعل حقیقی  شود خود انسان به می 

داند، هرچند، پیامبر در اثر اتحاد با عقل فعال حقایق اشیاء را درک  وحی را خداوند می 

کند و الا در عرصه وجود  گری نقش ایفا می کند ولی عقل فعال صرفاً در حد وساطت می 

مؤثری غیر از الله نیست. در ادبیات قرآنی و دینی واسطه وحی و کسی که کلام الهی را  

 دانند. ه است و فیلسوفان آن را عقل فعال می کند، جبرئیل دانسته شد به پیامبر منتقل می 

داند؛ پیامبر نقطه وصل دو سر حلقه هستی  ملاصدرا قابل وحی را شخص پیامبر می 
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خورند. نبوت مقامی است از جانب  است ودر وجود او عالم معقول و محسوس پیوند می 

شود اما این امانت را به بندگانش اعطا  خداوند و پیامبر توسط پروردگار تعلیم داده می 

آن می  هدایتگر  جایگاه  در  و  می نماید  قرار  می ها  پیامبر  را  گیرد؛  جواب خود  و  پرسد 

شنود و  دهد؛ یعنی از جانبی می شود و جواب مردم را می گیرد و از او پرسیده می می 

به آن گوش محسوب می  زبان است و  نسبت  از دیگر سو، برای جانب دیگر  شود و 

  لسانا   و   جانب   من   سمعا   العالمین   بین   واسطه   للطرفین   ناظما   یجیب   و   یسأل   و   یجاب   و   فیسأل »   آور پیام 

 . باشد   داشته   وجهی   دو   شخصیتی   باید   پیامبر الزاماً   پس،   ( 355؛  1346) ملاصدرا،  جانب«   الی 

بنابراین، قلب پیامبر دو دریچه دارد؛ از پنجره داخلی قلب خود لوح محفوظ را مطالعه  

گردد و احوالات آینده و گذشته جهان را  کند و از این طریق به حقایق غیب آگاه می می 

برد؛  از دریچه دوم برای مطالعه امور حسی بهره می   آورد. دست می   با دانش یقینی لدنی به 

ترین حوادث و سوانح مردم آگاهی  شود و بر مهم از این طریق با خلق خدا آمیخته می 

  أکمل   هذا   و »    دارد. کند و از شر دورنگه می سوی خیر رهبری می کند، آنان را به می   پیدا 

«   من   رسولا   الانسان   کون   شرائط   أول   و   الانسانیه   مراتب  پیامبر کسی است که    ( 355؛  1346) ملاصدرا،  . الله

وجودی  ظرف  است؛  رسیده  استکمال  به  ذات  حیث  تمام  از  و  است  شده  پر  اش 

مندی وافر  اش در شرایط ایدئال قرار دارد. همین بهره های عقلی، خیالی و حسی بالقوگی 

به لحاظ وجودی و کمال که موهبت خدای سبحان است، این ظرفیت و قابلیت را به او  

اش هر دو جانب را در برگیرد و حق دو طرف را به  کند که وسعت وجودی اعطا می 

  در   را   الهی   خلافت   و   ریاست   صلاحیت   که   اوست   خوبی ادا نماید. به همین جهت، فقط 

دارد؛ چنین انسانی به واسطه احاطه و سلطه بر عالم ماده و احاطه تام بر عالم    عوالم   همه 

از   الهیه  مقام حضرت  به  تام  اتصال  و  سویی،  از  و  برزخ  کرامات  سو، صاحب  دیگر 

شود در  می   تواند تصرف کند، حتی فراتر از آن قادر می   شود و در عالم خلق می   معجزات 
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ملکوت تصرف نماید. به همین جهت، او واجد جایگاه خلافت الهی، مقام نبوت و اخبار  

به مرتبه ولایت کلیه دست می می   از غیب  یابد. در نتیجه، قلب او محل وحی  گردد و 

 ( 57؛  1346) ملاصدرا،  . گیرد می   گاه خاص حضرت احدیت قرار حضرت الهیه و تجلی 

  و   منبع   یگانه   او   و   است   حق   حضرت   وحی   حقیقی   فاعل   متعالیه   فلسفه   در   بنابراین،   

جمله   و   امکانی   وجودات   همه   راستین   خاستگاه    فرایند   حق   فاعلیت   هست؛   وحی   از 

  رقم   وسایط   طریق   از   طبیعت   جهان   با   ارتباطش   و   کند می   طی   را   ای مدبرانه   و   معقول 

  از   را   خود   پیام   و   ندارد   طبیعی   جهان   با   واسطه   بلا   و   مستقیم   ارتباط   حق   ذات   خورد؛ می 

  حیث   از   که   است   پیامبر   وحی   قابل .  سازد می   منتقل   فعال   عقل   همان   یا   جبرئیل   طریق 

  با   را   چهارگانه   سفرهای   همه   و   یافته   دست   انسانیت   درجه   بالاترین   به   کمال   و   وجودی 

 . است   گذاشته   سر   پشت   موفقیت 

 فرد پیامبر های منحصربه ویژگی 

شود. در حقیقت،  سینا برای پیامبر سه ویژگی اختصاصی قائل می ملاصدرا با پیروی از ابن 

دوراز تحریف و تغییر محتوا  شود پیام الهی به گونه سالم و به این سه ویژگی باعث می 

.  متصرفه   قوه   شدت .  ۳.  تخیل   نیروی   قدرت   و   جودت .  ۲  حدس   قوه   شدت .  ۱:  منتقل گردد 

  و طی فرآیند استدلال از   فکر   بدون   را   علوم   و   معارف   همه   پیامبر با خصوصیت نخست 

  علوم   سازد که همه قدرت تخیل برای او این امکان را فراهم می  و  کند می   اخذ   فعال  عقل 

قوه متصرفه قوی نیز    کنند.   تنزل پیدا   استماع   و   مشاهده   حد   در   و   یابند   تجسم   و   تمثل   او   بر 

سازد برای اثبات صدق ادعای خود در مواد و عناصر عالم تصرف نماید.  پیامبر را قادر می 

  باشد،   برخوردار   سرشار   حدس   از   که   سینا شخصی البته باید ملتفت بود که از نگاه ابن 

این سه  .  است   قدسی   نفس   یا   قدسیه   قوه   دارای   ملاصدرا   ازنظر   و   قدسی   عقل   دارای 

شود تنها شخص پیامبر قادر باشد حقایق  ویژگی و برجستگی منحصری به فرد باعث می 
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عقلی را در قالب الفاظ و کلمات دریافت کند و حتی فرشته و منبع عقلی وحی نیز در  

البته   ( 42 ؛ 3 م، ج 1981) ملاصدرا، . نماید  قالب شخص انسانی با چهره زیبا برای وی تجسم پیدا 

قوه متصرفه قوی بیشتر برای خلق معجزه کاربرد دارد و به نحوی این قوه به پیامبر امکان  

العاده حقانیت ادعای خود را به اثبات برساند، لذا این قوه در سیر  دهد با اعمال خارق می 

صعود پیامبر و فرآیند نزول وحی نقش ندارد و در این مجال نیز به بحث معجزه پرداخته  

 نخواهد شد. 

 ملاصدرا   نگاه   از   حقیقت وحی 

  عمق   تواند می   آن   به   درخور   پاسخ   و   است   محوری   مسئله   وحی یک   حقیقت   از   پرسش 

  وافر   تلاش   و   دارد   ویژه   التفات   مسئله   این   به   ملاصدرا .  سازد   برجسته   را   متفکری   هر   نگاه 

هستی  .  است   نموده   وحی   حقیقت   ساختن   برملا   برای  نظام  قالب  در  نیز  را  وحی  او 

های گوناگون  کند و متناظر با عوالم وجودی برای آن نیز لایه خود تحلیل می شناختی  

ها امر  عقلی، مثالی و حسی قائل است. برای فهم حقیقت وحی نزد وی کاوش این لایه 

 گریزناپذیر است. 

 الف( وجود عقلی وحی 

با عوالم سه  گانه طبیعی، مثالی و عقلی دارای سه قوه  ملاصدرا باور دارد نفس متناظر 

  ماده   به   تعلق   و   کثرت   وصف   با   نفس   حدوث   طبیعی   نشئه   حس، خیال و عقل است. در 

  جسم  علیرغم   و   گیرد می   قرار   ماده   و  عقل   وسط   حد   در   نفس   مثالی   نشئه   در .  دهد می   رخ 

  مادی   امور   تمام   از   نفس   عقلی   نشئه   در .  است   را دارا   ماده   احکام   برخی   نبودن   جسمانی   و 

  موجود   وحدانی   بسیط   وجودی   به   گردد؛ می   تام   مجرد   و   کند می   پیدا   رهایی   آن   تعلقات   و 

  حاوی   و   جزئی   نفوس   فاعلی   مبدأ   که   است   فعال   عقل   هستی   همان   وجود   این   و   است 

  است   گفته   سخن   نیز   نفس   تجردی   فوق   مرتبه   از   ملاصدرا .  است   آن   وجودی   کمالات   همه 
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  ماده   از   تجرد   بر   علاوه   نفس   یعنی   گردد، می   اطلاق   مقوله   فوق   مرتبه   به   تجربه   نحوه   این   و 

  به   و   گذرد درمی   نیز   عقلانی   تجرد   از   نفس   مرتبه   این   کند؛ در می   پیدا   تجرد   نیز   ماهیت   از 

  وجود   به   نفس   و   شود می   کنده   نفس   از   نیز   انسانی   رسد، یعنی ماهیت می   اتم   تجرد   مرحله 

  لحاظ   به   و   کند نمی   توقف   انسانی   نفس   جوهری   حرکت   اساس   بر .  گردد می   تبدیل   محض 

  همان  که   قوسین  قاب   مقام  به   و   کند می   عبور   نیز   عقل   از   که  یابد می   شدت   چنان  وجودی 

  البته .  رسد می   است،   احدیت   که   « ادنی   او »   مرتبه   به   بعدی   گام   در   و   است   « واحدیت »   مقام 

  است  شده  خارج  انسانی  وجود   دایره  از  عملاً  که   معناست  بدان   ای، مرتبه  چنین  از  سخن 

 ( 207؛  1346) ملاصدرا،  . گفت   سخن   آن   باب   در   توان نمی   انسانی   معیارهای   به   با توجه   و 

  تواند می   انسان   که   گونه همان .  است   نهفته   زیادی   های امکان   انسان   فراروی   بنابراین، 

  اشرف   و   علیین اعلی   به   مادیات   در   وانغمار   پستی   درجه   از   عمل   و   علم   در   ترقی   اثر   در 

  واسطه به   است   ممکن   را   وی   همچنین   نماید،   عروج   مقربین   ملائکه   درجات   و   مقامات 

  منازل   ادنی   به   و   نموده   تنزل   نیز   خویش   نخستین   مقام   همان   از   نفس،   هوای   از   پیروی 

  و   شیاطین   با   و   نموده   نزول   حشرات   مرتبه   به   و   نماید   سقوط   سافلین   اسفل   و   خصایص 

  سیر   با   تنها   انسانی   متعالی   فضایل   و   کمالات   به   یابی دست   .گردد   محشور   وحوش   و   سباع 

  انسانی   درخور   و   واقعی   جایگاه   به   عروج   برای   انسان   یعنی   است،   پذیر امکان   سفر   و 

  حقیقت   کشف   به   تا   نماید   عبور   ای ناشناخته   های وادی   از   و   ببندد   سفر   بار   باید   خویش 

  و   ذات   برحسب   انسان   نفس   چراکه .  آورد   دست   به   را   بها   گیران   دُر   آن   و   آمده   نائل   خود 

  را   خویش   ذات   و   بپوید   را   استکمال   و   کمال   راه   نظری   عقل   وسیله به   است   مستعد   فطرتش 

  عقل   وسیله   وبه   سازد   مشتعل   ذات   مافوق   ناحیه   از   و   ذات   درون   از   های جلوه   و   فروغ   به 

  در   درماندن   همچنان   و   نبندند   سفر   بار   که   کسانی   اما .  یابد   رهایی   ظلمات   و   آفات   از   عملی 

  راه   کوره   در   که   آنان   و   خواهند ماند   صبیان   و   مجانین   مرتبه   در   ورزند،   اصرار   اول   فطرت 



 

 

 فصلنامه        |   40 47  ى اپ ی پ ـ    1403  زمستان سال شانزدهم ـ    ـ    چهارم شماره  ـ  نامۀ عقل و وحى  ویژه ـ  

  اضل   بل   یافته   تنزل   حیوانات   مرتبه   به   نیایند   نائل   علوم   فتح   به   و   نهند   گام   تردید   و   شک 

 .شوند   منهم 

  الاسفار   فی   المتعالیة   الحکمة »   را   خود   سنگ گران   کتاب   عنوان   ملاصدرا   جهت، بدین 

  در .  آید می   دست   به  « سفر   در»   و   « سفر »   با  که   حکمتی  یعنی   است،   گذاشته   « الاربعة   العقلیة 

  شود می  گفته  وقتی  مثال  عنوان  به  اند، گرفته   جلاء  و  انکشاف  معنای  به  را   سفر  لغت   کتب 

  از   را   آن   و   برگرفت   پرده   چهره   از   یعنی   ( 337ه.ق؛  1423معلوف،  ) .  « ها وجه   المرأة   السفرت » 

  که   است،   شهرهای   و   اماکن   از   اطلاع   و   آگاهی   نیز   سفر   تسمیه وجه .  درآورد   مستوری 

  با   انسان   است   هیولانی   عقل   مرتبه   انسان   سفر   آغازگاه .  بود   ندیده   قبلاً   مسافر   شخص 

  فعال   عقل   با   اتحاد   و   مستفاد   عقل   مرتبه   به   بالفعل   عقل   و   بالملکه   عقل   مراتب   گذراندن 

  در   است   انسانی   گفت   توان می   که   است   جسمانی   حدوث   در   انسان   نفس .  آید می   نائل 

  مادیات   عالم   از   وجودی   اشتداد   اثر   در .  است   انسان   بالقوه   که   است   ای قوه   یا   و   ضعف   قوت 

  او   علم   و   دانایی   به   چه   هر   و .  کند می   پیدا   مناسخت   و   مشابهت   ماوراء   عالم   با   و   گذرد می 

  عاقل   اتحاد   نظریه   اساس   بر   چون   گردد، می   تر قوی   و   شدیدتر   نیز   او   انسانیت   شود   افزوده 

  به   انسان   یعنی   بخشد، می   تعیین   و   زند می   رقم   دانشش   را   انسان   حقیقت   و   ذات   معقول   و 

  راه   اندازه   همان   به   آید،   نائل   علوم   خزائن   فتح   به   و   بیفزاید   خویش   دانش   به   که   اندازه   هر 

  حال   در   همواره   است   موجودی   انسان   بنابراین، .  است   پیموده   را   استکمال   و   کمال 

  ملا   تفکر   در   .خورد می   رقم   « صیرورت »   همین   در   انسان   انسانیت   و   « شدن »   و   « صیرورت » 

او   و   پیوندد می   وقوع   به   انسان   خود   ذات   در   وسفرها   سیر   این   تمام   صدرا،    انفسی   سیر 

  در   بنشیند   نظاره   به   آخرت،   سرایی   در   یا   و   عالم   این   در   انسان   که   را   چیزی   هر   یعنی   است، 

  از   بیرون   انسان   اینکه   نه   است،   نشسته   نظاره   به   و   دیده   خویش   ذات   در   را   چیز   آن   حقیقت 

  مدرج   و   نهفته   او   ذات   مرتبه   و  حیطه   در   چیز  همه  زیرا   کند؛  مشاهده   چیزی  خویش   ذات 
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غایت افق وجودی خود، نور افق اعلی الهی  انسان با گام نهادن به   ( 671؛  1363  ملاصدرا، ) . است 

شود که تصورات عقلی و  کند و در این مرحله یا به حکیم الهی تبدیل می را دریافت می 

می  الهام  او  به  علوی  می احکام  برگزیده  نبوت  به  یا  مشاهده وحی  شود  راه  از  و  شود 

 ( 348؛  5  م، ج   1981ملاصدرا،  ) کند، البته این مشاهده محصول قوه باطنی اوست.  دریافت می 

  قوی   حدس   قوه   دلیل   به   که   عقول   با   شدن   نشین هم   و   کمال   مراحل   طی   از   بعد   پیامبر 

  گیرد می   قرار   خداوند   اعتنای   و   وثوق   محل   ندارد،   کسب   به   نیاز   و   شود می   انجام   لحظه   در 

  شود؛ می   فرستاده   انسانی   جامعه   و   مخلوقات   میان   در   الهی   سفیر   و   نماینده   عنوان به   و 

  متصل   ملکوت   عالم   به   چینی مقدمه   بدون   که   داند می   قومی   حدس   دارای   را   پیامبر   ملاصدرا 

  کثیره   الحدس   شدید   من » :  کند می   دریافت   ازآنجا   را   ها دانستنی   اکثر   اندکی   زمان   در   و   شود می 

  ادراکا   قلیل   زمان   فی   المعلومات   أکثر   بحسبه   بحدسه   یدرک   الملکوت   بعالم   الاتصال   سریع   کیفا   و   کما 

باعث بسط نفسش،  جوهره نبوت پیامبر    . ( 342؛  1346) ملاصدرا،  « قدسیه   نفسه   سمیت   نوریا   شریفا 

گردد، در نتیجه صور همه حقایق را  انشراح قلبش و تقویت قوا همه قوا و مشاعرش می 

 ( 149  ص :  1363  ملاصدرا، ) کند. در تمام عوالم و نشآت وجودی مشاهده می 

  پیامبر   عقل   و   قلب   بر   که   است   عقلی   و   مجرد   حقایق   همان   وحی   حقیقت   رو، ازاین 

های دیگر ظهور و بروز  بعدی همین حقایق عقلی در قالب گردد و در مراتب  می   افاضه 

آوری را یک  بنابراین، ملاصدرا فرآیند وصول پیامبر به جایگاه نبوت و پیغام  . کند می   پیدا 

انتقال تقلیدی پیام خداوند نیست،  فرآیند معرفتی و شناختی می  داند، لذا وحی صرف 

  النبی   معرفه   انل   الله   هداک   الحبیب   ها ای   تظن   لا   و »   کند: بلکه پیامبر به حقایق اشیاء معرفت پیدا می 

  کما  الروایه،  و  منه   بالسماع   لجبرئیل   تقلیدا   کانت  الالهیه،  المعارف   لسائر   و   الدین  لامر   آله   و  علیه  الله   صلی 

نگرند و  انبیاء حقایق را با چشم عقل می    ( ۴۲۱  ؛ ۱  ج   ش،   ۱۳۶۶  ملاصدرا، »  « . للنبی..   تقلیدا   معرفتک   انل 

دریافت  و  مشاهدات  از  آنان  اخبار  وجودی وحی  صرف  های  گزارش   نه  است  شان 
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برخاسته از شنیدن و تقلید از فرشته وحی. پیامبر مقلد جبرئیل نیست، بلکه او با طی  

کند. تقلید از فرشته وحی  می   مراتب کمال به بالاترین درجه و درک کنه حقایق دست پیدا 

اعتقاد صحیح می  را بسط و  به  نفس  که جوهر  و شناختی  معرفت وجودی  نه  انجامد 

پس حقیقت و ذات وحی همان وجود عقلی    ( 421 ؛ 1 ج   ش،  1366 )ملاصدرا،  دهد. گسترش می 

شود و  کند، در مرحله بعد با آن متحد می است که پیامبر آن را در عالم عقل مشاهد می   آن 

  ج  ، 1981  ملاصدرا، ) . ها را در صقع ذات خویش انشاء و ایجاد کند شود آن در گام آخر قادر می 

شود،  یافتنی می ا و تزکیه خود پیامبر دست ه این مرتبه از وحی در اثر کوشش  ( 361-362:  3

آیند و در اثر اتحاد با  طور که اساطین حکمت نیز به دریافت عقلی حقایق نائل می همان 

 شوند بر حقایق اشیاء کماهی سیطره پیدا نمایند. عقل فعال موفق می 

  گذاشته   او   دوش   بر   که   است   الهی   مسئولیت   و   هدیه   یک   نبوت   خاص   مقام   اعطای   اما 

  خصیصه   مردم   میان   در   متعالی   های آموزه   و   ها سنت   ترویج   و   تبلیغ   وظیفه   و   شود می 

ای به  چنانکه بیان شد، ملاصدرا نیز اعطای چنین جایگاه ویژه  . است   پیامبر  فرد منحصربه 

انگشت  همان خصایص سه تعداد  به  منوط  را  انسانی  افراد  از  داند که  ای می گانه شمار 

. قوه متصرفه قوی.  ۳( نیروی تخیل قوی.  ۲نفس قدسی.  (  ۱سینا مطرح کرده بود؛  ابن 

تلاش بااین  و  نفس  تزکیه  ملاصدرا  برای  وجود،  لازم  مقدمه  را  پیامبران  های شخصی 

داند. قوه حدس قوی پیامبر را از ورود به عرصه استدلال ورزی  رسیدن به مقام نبوت می 

بالقوگی  به  بخشی  فعلیت  بی و  عقل  می های  ناپاکی نیاز  زدودن  و  تزکیه  اما  یا  سازد  ها 

 ست. ها در نفس در اثر تلاش و اراده خود پیامبر یک ضرورت ا جلوگیری از ظهور آن 

کند؛  ملاصدرا در توضیح کیفیت اخذ وحی از فرشته، ذات حقیقی ملائکه را تبیین می 

ملائکه دارای ذوات حقیقی هستند و نسبت به امور مادون خود ذوات اضافی دارند مانند  

امر و قضا قوی است درحالی  از عالم  اما ذوات حقیقی  بدن.  به  که ذوات  اضافه نفس 
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باشند؛ همین ذوات اضافی خاستگاه ملائکه وحی رسان  شان خلقی و قدری می اضافی 

هستند و این ملائکه وحی رسان کلام الهی و علوم لدنی را از ملائکه مرتبه قلمی  اخذ  

نمایند. پیامبر اسلام  الواح قدری و کتابی خود ثبت می   های ها را در صحفیه کنند و آن می 

القدس را در بیداری مشاهد  در معراج خود با دسته نخست ملائکه مواجه شد و روح 

کرد، پس وقتی روح نبوی به عالم ملائکه که همان عالم وحی ربانی است، متصل شود،  

شنود و سخن خداوند را طی مکالمه و گفتگوی حقیقی آشکار  گویا کلام خداوند را می 

قوسین او ادنی است که به  سازد. چنین استماعی همان افاضه و استفاضه در مقام قاب  می 

شود و این همان کلام  آن مقام قرب، مقعد صدق و معدن وحی و الهام نیز اطلاق می 

ها و القاء  که پیامبر با ملائکه اعلین معاشرت کند صریف اقلام آن حقیقی است. هنگامی 

ها  ها همان کلام نازل شونده الهی در جایگاه معرفت آن شنود و کلام آن کلامشان را می 

ها در مقام قرب  هاست، زیرا آن است؛ جایگاه معرفت ملائکه همان ذوات و عقول آن 

  العقلی   بروحه   أولا   بالملک   یتصل   إلیه   الموحی   فیکون »   سکنی دارند و مجرد محض هستند. 

  العقلی   بسمعه   یسمع   و   الکبری   ربه   آیات   العقلی   ببصره   یشاهد   و   الإلهیة   المعارف   منه   یتلقی   و 

ج   1981ملاصدرا،  ) « . الْعظم   الروح   من   العالمین   رب   کلام  گام    ( 26- 27؛  7  م،  در  پیامبر  بنابراین، 

شود و از او معارف الهی را اخذ  نخست با روح عقلی خود به فرشته وحی وصل می 

بیند و با گوش عقل خود کلام  کند، با چشم عقل خود آیات کبری پروردگارش را می می 

 شنود. پس، وجود عقلی بالاترین مرتبه وجودی وحی است. خداوند را از روح اعظم می 

 ب( وجود مثالی وحی 

کند. گاهی حقیقت  ملاصدرا دیدگاه خود را در باب وحی با عبارات گوناگونی تبیین می 

  به  نور  این  اگر  نماید. می  افاضه  انسان  خیال   و  عقل،  قلب،   بر  خداوند  داند که می  را نوری 

و    ۀ متخیل   به   اگر   و   شد   خواهد   الهی و از اولیاء خداوند   حکیم   انسان   بتابد،   انسان   عقل 
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رسد که مسئولیت انذار مردم  می   نبوت   و   رسالت   ۀ درج   به   انسان   کند،   فیضان   متصرفه او 

  جانب   از   چه   هر   که آن   اعتبار   به   »پس   . دهد را برعهده دارد و ازآنچه بوده و هست خبر می 

ال   عقل   بر   خدا  ال   عقل   گردد می   فایض   فعل   گرداند می   فایض   او   منفعل   عقل   بر   را   آن   فعل

ه   بر   آنچه   اعتبار   به   و   است،   فیلسوف   و   ولی   و   حکیم    شود می   فایض   ازآنجا   او   متخیله   قول

  الحال   ازآنچه   و   است   گذشته  ازآنچه   دهد می   خبر  و  شد   خواهد   آنچه   به   است   منذر   و   نبی 

  اتحاد   و   اتصال   از   بنابراین، بعد   ( 58؛  1375اردکانی،  )   « .عالم   در   واقع   جزئیات   از   است   موجود 

مثالی و    اشباح   نحو   به   حقایق   این   هستی،   جهان   حقایق   همه   دریافت   و   فعال   عقل   با   عقلی 

تفصیلی  و  جزئی  گونه    رقم   مثال   عالم   در   مسئله   این   گردند. می   متمثل   پیامبر   برای   به 

  نیز   ظاهری   حواس   به   حتی   که   باشد   ای اندازه به   گری قوه خیال باید قدرت تمثل .  خورد می 

  بر .  باشند   درک قابل   او   برای   حواس   طریق   از   نیز   حس   عالم   در   اشباح   آن   و   کند   سرایت 

  با  پرده بی   وی  از  را   خدا  کلام  و  کند  مشاهده  حسی   چشم   با   را  ملک  باید   نبی  اساس،  این 

از    . گردد   مطلع   جزئی   غیبی   اخبار   از   وحی   ملک   توسط   و   بشنود   فصیح   الفاظ   و   عبارات 

مرتبه  به  اسلام روایت شده است که در شب معراج  اقلام  پیامبر  ای رسید که صریف 

شنید و سپس هنگامی نزول به ساحت ملکوت آسمان صورتی برایش متمثل  ملائکه را می 

شد که آن را از پیش در لوح نفس خود در عالم الواح قدری آسمان تعقل و مشاهده کرده  

 ( 27؛  7  م، ج   1981ملاصدرا،  )   بود. 

  وجود   تناظر   انسانی   نفس   قوای   و   هستی   نظام   مراتب   میان   متعالیه   فلسفه   مبانی   بر اساس 

  تحقق   خودش   در   را   وجودی   مراتب   تواند می   وجودی   کمالات   کسب   با   انسان   و   دارد 

  رقایق   تواند دریافت، می   را   عقلی   حقایق   انسان   وقتی .  گردد   ای مرتبه   هر   مشابه   و   بخشد 

بنگرد. پیامبر با توجه   را   ها آن   مثالی   اشباح   و   کند   مشاهده  نیز   منفصل   مثال   عالم   در   را   آنان 

یابد و تمام قوا و  کند، قلبش انشراح می به جوهره نبوت خود، نفسش وسعت پیدا می 
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کند.  شوند، در نتیجه در همه عوالم وجودی صورتی را رؤیت می مشاعرش تقویت می 

کند،  در اثر آن در عالم تمثل باطنی و حس داخلی فرشته حامل وحی برایش تمثل پیدا می 

کند، البته فرشته  گونه که آن فرشته را در عالم روحانی و عقلی محض نیز ادراک می همان 

بیند. درواقع،  به صورتی غیر ازآن صورتی که در عالم عقل ادراک کرده بود می   وحی را 

اما همین حقایق    ( 149  ص :  1363  ملاصدرا، )   کند. معارف را فقط در مقام ارواح مجرد دریافت می 

شوند و در آن به تفصیل و با همان ترتیبی که نفس در عالم ملکوت  به قوه متخیله ارائه می 

شوند. البته اگر قوه خیال ضعیف و گرفتار موانع مادی باشد،  مطالعه کرده بود، محاکات می 

قادر نخواهد بود آنان را در قالب صور الفاظ و به گونه حسی متمثل سازند، اما اگر قوی  

کارهای حواس ظاهری را نیز انجام    باشد و از طرفی، با مانع بدنی قوی مواجه نباشد، 

جا تفاوت میان  تواند حواس را از فاعلیت شان برکنار کند. دقیقاً در همین دهد و می می 

دهد؛ وقتی نبی صور باطنی و حقایق مجرد را  پیامبر با ولی و حکیم خود را نشان می 

تواند آنان را در قالب کلمات، اصوات، حروف و چهره انسانی تجسم  کند، می العه می مط 

ای که برای عرفا  بخشد اما ولی و حکیم قادر به چنین کاری نیستند. پس، رویای صالحه 

رسد، زیرا به  گاه به درجه نبوت نمی دهد، در همین مسیر است اما هیچ و صالحین رخ می 

 ( 302؛  1  ش، ج   1366ملاصدرا،  )   بلوغ کامل و نهایی دست بیدانمی کنند. 

  سیناها به جزئیات عالم طبیعت نیز پیرو ابن ملاصدرا در باب نفوس فلکی و علم آن 

سینا وحی در امور  پذیرد. به باور ابن است و آن را برای تبیین وحی در امور جزئی می 

جزئی ناشی از اتصال نفس نبی با نفوس فلکی است و جزئیات امور از آنجا به نفس نبی  

شوند. ازآ نجا که نفوس فلکی مسئولت تدبیر حوادث جزئی را به عهده دارند،  افاضه می 

ها  به لوازم حرکات خود نیز علم دارند. به همین دلیل، همه جزئیات نشئه طبیعی نزد آن 

ها به جزئیات  گرفتن از صور علمی آن ها و بهره آشکار است. نفس نبی نیز با اتصال به آن 
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گردد  پس، قوه مخیله باعث می   ( 167؛  1401)ملایری،  شود. و حوادث گذشته و آینده آگاه می 

نبی صور زیبا، صداهای نیکو و منظوم را به گونه جزئی در مقام هورقلیا و دیگر عوالم  

کند.  مشاهد  مشاهده    ( 475  ش؛   1354  ملاصدرا، ) باطنی  به  را  او  مصوره  قوه  کمال  سویی،  از 

سازد؛ سرانجام،  ای مثالی و دریافت امور غیبی و اخبار جزئی از آن عوالم قادر می نمونه 

 ( 341  ؛ 1346  )ملاصدرا،   . شود برامور گذشته و آینده آگاه می 

 ج( وجود زبانی و بصری وحی 

کننده  یکی از مباحث جدی در باره وحی ظاهر الفاظ آن است؛ آیا پیامبر صرفاً دریافت 

کند و لفظ نیز مانند  گزید؟ یا الفاظ را نیز دریافت می معانی است و الفاظ را خودش برمی 

منزل    آن   عقلی   معانی   مانند   را   وحی   الفاظ   ظاهر   معنی از بالا افاضه شده است؟ ملاصدرا 

داند، هرچند، ما قادر به شنیدن آن نیستیم و تنها خود پیامبر  می   اجسام   و   اشخاص   عالم   به 

پس، ملاصدرا وجود وحی زبانی را قبول دارد و آن را تنزل همان مراتب عقلی    شنود. می 

مسئله اساسی چگونگی این امر است؛ الفاظ    اما   داند؛ و مثالی در قالب الفاظ و کلمات می 

 د؟ ان و کلمات قرآن چگونه نازل شده 

گونه که بر ما واجب است  شود، همان ملاصدرا قبل از ورود به اصل بحث متذکر می 

انبیا ایمان داشته باشیم، همچنین بر هر مؤمن واجب است  های الهی نازل شده بر  به کتاب 

کیفیت انزال وحی و فرستادن انبیا را بداند. البته این وظیفه عالمان است که در این زمینه  

ملاصدرا نظریه شایع    ( 295؛  1  ش، ج   1366ملاصدرا،  )   روشنگری نمایند و حقیقت را برملا سازند. 

ها جبرئیل  کند؛ به باور آن نزد اکثر مفسرین و متکلمین در خصوص انزال وحی را بیان می 

شود: نامه  که گفته می کلام خداوند را در آسمان شنید و آن را بر رسول فرود آورد. چنان 

ای فرود نیامده، بلکه شنونده نامه را از جایگاه رفیعی  آنکه نامه امیر از قصر فرود آمد، حال 

ن ابلاغ کرده است. البته کلام امیر از ذاتش جدا  اخذ نموده و آن را فرود آورده و به پایی 
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 نماید. کند و با الفاظ خود به دیگران ابلاغ می ای آن را استماع می شود اما شنونده نمی 

اند، به ویژه  در اینجا برخی درباره استماع کلام خداوند توسط جبرئیل اشکال نموده 

پذیرش نیست که  داند، قابل برای کسی که کلام الهی را از جنس اصوات و حروف نمی 

های مختلف داده است. معتزله پاسخ داده  جبرئیل کلام خدا را بشنود. به این اشکال پاسخ 

کند و همین معنای کلام  خداوند اصوات و حروفی را در زبان جبرئیل خلق می   است: 

. احتمال  ۱های گوناگون ارائه شده است؛  هاست. از سوی اشاعره پاسخ خداوند نزد آن 

دارد خداوند جبرئیل را سامع کلام خود خلق کرده باشد و سپس او را قادر ساخته که آن  

مکتوبی با همین نظم مخصوص  . ممکن است خداوند  ۲کلام را در قالب عبارتی بیان کند.  

. امکان  ۳در لوح محفوظ خلق کرده باشد و جبرئیل آن را خوانده و حفظ نموده است.  

دارد صداهایی را به گونه قطعه قطعه با همین نظم مشخص در جسم مخصوص خلق  

سرعت اخذ کرده باشد و برای او این علم بدیهی را ایجاد  کرده باشد و جبرئیل آن را به 

  ما   خلاصة   هذا »   . کرده باشد که همین اصوات بیان مؤدی برای معنای آن کلام قدیم است 

 ( 296؛  1  ش، ج   1366ملاصدرا،  )   المقام«.   هذا   فی   ذکروه 

البته دیدگاه دیگری نیز وجود دارد که بر اساس آن ملائکه موجودات جسمانی و  

گیرد، یا به  متحیزاند و فرشته وحی بعد از اخذ کلام که به گونه سماعی الفاظ آن را می 

سپارد، آن را به  لوح محفوظ به خاطر می  کند و یا آن را از صورت قلبی قرآن را تلقی می 

رساند. ملاصدرا این دیدگاه را مسلک ارباب جدل و تخیل و دور از بصیرت و  پیامبر می 

داند. گروه دیگر وحی را صرف تلاقی روحانی و ظهور عقلانی میان نبی و  تحصیل می 

از باب تشبیه هبوط عقلی به نزول حسی و اعتلاق روحانی    اند و فرشته حامل وحی دانسته 

ن  اند. ملاصدرا این دیدگاه را  امیده به اتصال مکانی ظهور عقلانی آن برای نبی را نزول 

طور که دیدگاه قبلی در جانب تشبیه گرفتار آن  داند همان دچار افراط در تنزیه طلبی می 
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اند،  بود؛ هر دو دیدگاه از راه صواب دورند و نه تنها مخالف اتفاق امت در باب وحی 

کنند. ملاصدرا در ادامه برای بیان دیدگاه خود توضیح  بلکه قوانین عقلی را نیز نقض می 

دهد که کلام خداوند لزوماً از قبیل اصوات و حروف و الفاظ و معانی نیست، بلکه  می 

ای از قدرت و قادریتش بازگشت دارد، لذا مطابق هر  کلام و متکلم بودن خداوند به گونه 

وجه بیان فوق    ( 297؛  1  ش، ج   1366ملاصدرا،  )   کند. مرتبه و عالم وجودی صورت خاص پیدا می 

  باطن  در  باید  که  نیست  متکلم  باطن   و   مراد  تصویر   جز  چیزی  کلام   اصل  آن است که در 

  . نماید   منتقل   مخاطب   به   دارد   خود   ضمیر   و   ذهن   در   متکلم   را   آنچه   تا   بندد   نقش   مخاطب 

 شود. ای ارتباط میان این دو عرصه تأمین می اگر چنین چیزی فراهم نشد، با ارسال فرستاده 

  بصری   صورت   حضور   حسی در انسان،   استماع   و   رؤیت   مناط   بر اساس نگاه عقلی 

  کلمات   اصوات،   مانند   و غیره است و وجود صورت مسموع   ها رنگ   و   ها شکل   مانند 

  عین   زمان البته هم .  باطنی مدرک امر جزئی هست با قوه    که   است   برای نفس   وحروف 

آید اما صورت تمثل یافته در حس ظاهر  می   پدید   نیز   مشترک   حس   در   صورت   همین 

مبصر و مسموع حقیقی نیست، بلکه صورت حقیقی آن در ساحت نفس ناطقه و در صقع  

  امور   نیز   کلمات   و   الفاظ   حقیقت   درواقع،   ( 298؛  1  ش، ج   1366ملاصدرا،  ) . ملکوت آن حضور دارد 

 . هستند   حقایق   آن   ظهور   الفاظ   و   اند عقلی 

  و   شنیدن   متعلق   ظاهراً   و   گیرد می   قرار   ظاهر   حس   مقابل   در   که   خارجی   شیء   ملاصدرا 

  حاضر   صورت   همان   بالذات   معلوم .  داند و بالقصد الثانی می   بالعرض   معلوم   را   ماست،   دیدن 

  وضعی   نسبت   وحی   در   پس، .  شود می   شنیده   و   دیده   حقیقی   گونه   به   که   است   نفس   صقع   در 

  رؤیت   ضروری   شرایط   جزو   آلت   این   در   آن   انطباع   و   چشم   و   خارجی   شیء   میان   مادی 

  نزد  شیئ   صورت   حضور  رؤیت  شرط   یگانه   بلکه ،  ( 298ش، ج؛   1366ملاصدرا، ) شود نمی   محسوب 

هستند    نفس   در   صور   حصول   های راه   از   یکی   خارجی   اشیاء   از   حسی   های دریافت .  است   نفس 
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  اما   و مختص به زمانی است که نفس در نشئه طبیعی قرار دارد و به آن تعلق حداکثری دارد، 

  ادراکی   صورت   آوردن   دست   به   برای   خواب نیز   مانند   های دیگر، از شیوه   است   قادر   نفس 

بگیرد؛ در خواب انکشاف و حضور صورت برای نفس در قالب ماده مخصوص به خود    بهره 

  شنیدن   پس   ( 298؛  1  ش، ج   1366ملاصدرا،  )   گونه سامان یافته است. شاکله سمع نیز این شرط نیست و  

.  نیست   چشم  برابر  در  مادی   امر  گرفتن  قرار  و   خارجی  شیء   ادراک  به  منحصر   امور  دیدن  و 

  ظاهری   حواس   راه   از   حتماً   نیست   لازم   نیز   الهی   کلام   شنیدن   و   فرشته   رؤیت   مسئله   رو، ازاین 

  و پیامبر   کند پیدا می   تمثل   مای   صورت   نفس   برای   مثالی،   حقایق   مشاهده   از   پس   بلکه   دهد،   رخ 

  یابد می   تبارز   ظاهری   وجود   قالب   در   قدسی   روح   آن .  کند می   مشاهد   را   آن   خود   قدسی   روح   با 

  چشم   با   پیامبر .  کند پیدا می   تمثل   نیز   او   گوش   و   چشم   برای   ویژه   به   نبی   ظاهری   حواس   برای   و 

  منظومی   کلام   خود   گوش   با   و   بیند می   جوانی   و   زیبایی   نهایت   در   را   محسوسی   شخص   خود 

  بما »  آیه   تفسیر   در  ملاصدرا   ( 25 ؛ 7ج    م،   1981ملاصدرا،  ) .  شنود و بلاغت می  فصاحت   غایت  در   را 

  اجسام   و   اشخاص   عالم   در   که   است   قرآن   الفاظ   همه   سمعی   صورت   مراد   گوید، می   « الیک   انزل 

  ارواح   عالم   در   آن   عقلی   معانی   صور   و   است   پنهان   ما   از   البته   است،   شده   نازل   سمعی   گونه   به 

  الإلهی   الشامخ   المقام   هذا   عن   نزل   إذا   ثم »   ( 294؛  1  ش، ج   1366ملاصدرا،  ) .  است   داشته   قلبی   نزول   قدسی 

  هکذا   و   الهواء   إلی   ثم   الظاهر   حسه   إلی   ینحدر   ثم   - بحسه   محسوسة   بصورة   الملک   له   یتمثل 

  لْنها   غیره   دون   بسماعها   هو   یختص   مسموعة   منظومة   حروفا   و   أصواتا   فیسمع   کلامه   فی   الکلام 

  کل   فیکون   خارجی   باعث   غیر   من   ظاهره   إلی   باطنه   من   برزت   و   - الشهادة   إلی   الغیب   من   نزلت 

  که   دارند   اتفاق   اسلامی   امت   جهت،   همین   به   ( 27؛  7  م، ج   1981ملاصدرا،  ) کتابه«   و   کلامه   و   الملک   من 

  گوش   با   را   خداوند   کلام   و   دید می   خود   جسمانی   چشم   با   را   مقربین   ملائکه   و   جبرئیل   پیامبر 

 ( 297؛  1  ش، ج   1366ملاصدرا،  )   شنید. می   خود   شخصی   و   جسدانی 

اگر نفس انسانی غرق در امور مادی باشد و به عالم حق و قدس التفات نداشته باشد،  
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ماند،  جز حس ظاهر باقی نمی های غیبی به برای جوهر قلب او افقی جهت مطالعه صورت 

اما اگر نفس دارای عزم قوی و همت قدسی فطری باشد جوهرش چه فطرتاً یا به گونه  

نیاز خواهد بود. در چنین حالتی  اکتسابی پاکیزه شده باشد، از استعمال حواس ظاهری بی 

  که   زمان   هر  و  جا  اش بدون استعانت از آلات حسی، هر صورت جزئی را از منابع اصلی 

های مقداری تصویر  تواند آن معانی را در قالب صورت آورد و می دست می   به   کند، اراده  

  گیرد،   فاصله   ماده   عالم   مشاغل   از   که در بیداری   فرصت یابد   هرگاه   را   انسانی   چنین   نماید. 

مراجعت خواهد کرد.    ارواح   عالم   به   و  خواهد شد   جدا   طبیعت   عالم   از   خویش  ۀ متخیل   با 

بندد. اما چون به لحاظ طبیعت  ازآنجا علم و حکمت به گونه تصویر در نفس او نقش می 

به امور مادی تعلق دارد و شأن تدبیر قوای بدنی را به عهده دارد، لذا انسلاخ تمام از آن  

طورکلی تجرد بیدانمی کند، هرچند،  دهد، حداقل، نفس از عالم تمثل به برایش رخ نمی 

قات آن برایش حاصل شود. به همین  ممکن است چنین تجردی نسبت به عالم ماده و تعل 

پذیرد و این مرتبه  ها بر اساس این شرایط و تعلقات رنگ و بوی خاص می جهت دریافت 

شود فرشته حامل وحی در قالب صورت شبح فرد بشری برایش متمثل گردد  باعث می 

یعنی    کمال قال تعالی: فتمثل لها بشرا سویا« » و بیانگر کلمات منظومه و مسموعه الهی باشد: 

صورت فرشته نزد نفس ارتسام یابد، البته این صورت مطمئناً از ماده خارجی اخذ نشده  

اند، بلکه با انحدار از عالم بالا و تنزل از  است، چنانکه ظاهرگرایانی از حکما گمان برده 

جانب صقع افاضه تحقق یافته است، برخلاف تلقی جمهور فلاسفه از سماع و ابصار که  

دانند و این صورت به حواس  مبصر را مأخوذ از مواد خارجی می صورت مسموع و  

شود و در آخرین مرحله به  شود، در گام بعدی به عالم خیال و متخیله منتقل می منتقل می 

 ( 300؛  1  ش، ج   1366ملاصدرا،  )   کنند. نفس ناطقه صعود می 

می    متخیل صعود  به  محسوس  از  نفس  ملاصدرا  برای  معقول  اما  به  ازآنجا  و  کند 
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رسد ولی صور در احیاز و عوالم خود ثابت هستند. در دیدن فرشته و شنیدن وحی  می 

شود، پس  که صراحتاً از جنس ابصار و سماع هستند، نقش جایگاه و عالم منعکس می 

شود و نفس چیزی را از ملکوت بدون همراهی قوای  فیض از عالم امر به نفس نازل می 

شود  کند. در گام بعدی از نفس به قوه خیال منتقل می حسی، خیالی و وهمی مطالعه می 

کند، سپس  و در این مرتبه این صورت به ضمیمه کلامی از خیال برایش تمثل پیدا می 

یابد. درواقع،  صورت ممثل و عبارت منظوم از خیال و متخیله به حس ظاهر انحدار می 

کند و در هر عالم  می خود نفس از عالم بالا به عالم وسط و سپس به عالم دانی تنزل پیدا  

اولی که در آن  آنچه مناسب جایگاه آن عالم است را مشاهد می  کند، برخلاف حالت 

  به معنای   وحی   فرشته   فرود   حرکت نفس عروجی بود، در اینجا سیر نزولی دارد. بنابراین، 

مثابه موجود  آید فرشته وحی به است. پس آنچه فرود می   او  ۀ نازل  مرتبه  ادراک   و   او   تمثل 

خارجی و غیر مرتبط با نفس پیامبر نیست؛ چنین نیست که موجودی از عالم عقل و مثال  

به جهان طبیعت فرود آید و به دیدار پیامبر بشتابد، بلکه نفس خود پیامبر پس از سفر به  

گردد. فرشته وحی نیز تمثل حقیقت عقلی و  عوالم وجودی از باطن به ظاهر منبعث می 

انی است و خاستگاه آن نفس پیامبر است. ملاصدرا این سیر  مثالی آن در قالب چهره انس 

 ( 300؛  1  ش، ج   1366ملاصدرا،  )   . داند نزولی نفس را بهترین نوع وحی و ایحاء می 

  مطابق  و  شود می  سرازیر  مختلف  مراتب  در  که  است   واحدی  حقیقت   وحی  درواقع، 

  نزول   سیر   در   و   عقلی   است   حقیقتی   وحی .  کند می   تن   بر   جامه   وجودی   مرتبه   هر   اقتضای 

تنها درمی   کلمات   و   الفاظ   قالب   در  پیامبر  البته،  یا وجود    یافته   تمثل   صورت   با   آید.  و 

  و   فرشته   حقیقی   وجود   او   بلکه   نیست،   محسوس وحی در قالب الفاظ و اصوات مواجه 

  و   خیال   مرتبه   در   را   آن   مثالی   قوسین و عالم امر، وجود   قاب   مقام   در   را   وحی   خاستگاه 

ملاصدرا،  ) .  کند و مشاهده می   استماع   فرشته   الفاظ و   وجود زبانی و بصری آن را در قالب 

 ( 26- 28؛  7  م، ج   1981؛ ملاصدرا،  36- 35؛  1363



 

 

 فصلنامه        |   52 47  ى اپ ی پ ـ    1403  زمستان سال شانزدهم ـ    ـ    چهارم شماره  ـ  نامۀ عقل و وحى  ویژه ـ  

 مراتب دریافت وحی 

داند، بلکه اعتقاد دارد به لحاظ ظرفیت و  مرتبه نمی ملاصدرا انبیا را در دریافت وحی هم 

ها تفاوت وجود دارد، لذا دریافت آنان از وحی نیز مطابق درجه  سعه وجودی میان آن 

وجودی هر پیامبر رقم خواهد خورد. به همین جهت، میان مقام نبی و رسول تمایز قائل  

می می  قرار  برتر  جایگاه  در  را  و رسول  آملی،  ) دهد.  شود  در خواب    ( 77؛  1384جوادی  نبی 

می  کلمات، حروف و صداها  در کسوت  را  شده  معانی وحی  و  علوم  و  صورت  بیند 

البته مراد از    ( 435- 444؛  2  ، ج 1383ملاصدرا،  ) بیند. شنود ولی در بیداری فرشته وحی را نمی می 

نشئه باطنی است و مقصود از صدا نیز  دیدن و شنیدن رؤیت عقلی است، مراد از خواب  

  و » : شنود بیند و صدای او را می کلام عقلی هست. اما رسول در بیداری نیز فرشته را می 

  الیقظة   فی   الملک   عاین   اذا   و   الیقظة  فی  ای   الملک،   یعاین   و  المنام   فی   یری   و  الصوت   یسمع   اللذی   الرسول 

البته این شنیدن و دیدن    ( 4444؛  2  ، ج 1383ملاصدرا،  )   الیقظة«.   فی   أیضا   منه   الکلام   و   الصوت   سماع   فکان 

دهد، بلکه ناشی از بروز حقایق از مکامن غیب به  در اثر اسباب خارجی طبیعی رخ نمی 

بیند وقتی تمثل آن تشدید  عالم شهادت است، لذا کسی که با چشم خیال فرشته را می 

نماید بدون اینکه  گردد و این تأثیر در خارج نیز سرایت می شود حس ظاهر از آن متأثر می 

شود  شنود با گوش باطن انجام می در ماده طبیعی قرار داشته باشد. یا وقتی سخن او را می 

گردد و صورتش به کلام ظاهر سرایت  و چون تشدید شود گوش ظاهر از آن متأثر می 

ا در بیدار استماع  هرچند، در مواردی ممکن است کلام ر   ( 444؛  2  ، ج 1383ملاصدرا،  ) . کند می 

نماید اما فرشته را نبیند و خاستگاه همه اینها قوه تخیل و حس باطن انسان است و از  

 شود. های رسولان محسوب می ویژگی 

بنابراین، رسول به لحاظ مرتبه وجودی نسبت به نبی برتر است اما در میان رسولان  

  از   فرشته   واسطه   بدون   را   خداوند   کلام   رسولی   گاهی   های وجود دارد، زیرا نیز تفاوت 
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  معراج:   شب   در   رسول   حضرت   و   میقات   در   موسی   حضرت   کند، مانند می   اخذ   خداوند 

لام   علیه   موسی   کللم   کما   واسطة،   بلا   ربله   کللمه   رتبة   أعلی   منهم   کان   من   ثمل   ، »    المیقات   فی   السل

دا   و    وساطت   با   نیز   گاهی   ، ( 301؛  2  ، ج 1366ملاصدرا،  )   المعراج«   لیلة   آله   و   علیه   الله   صللی   محمل

  استماع  حسی  جهان  در   را  خداوند  کلام  پیامبر   مواردی   در   کند، دریافت می   را   آن   جبرئیل 

  که   است   مقام   همین   جزو   رخداد   حراء   کوه   در   اسلام   پیامبر   بعثت   آغاز   در   آنچه   کند؛ می 

  طور همان   نمود،   اعطا   ایشان   به   شنیدنی   و   محسوس   گونه   به   را   الهی   کلام   و   وحی   جبرئیل 

  خدای   کلام   منازل   از   دیگر   یکی .  شنید   سینا   طور   در   را   خداوند   شونده   نازل   کلام   موسی   که 

  هر   شود، می  آشکار  فردی   هر  برای   مرتبه  این  در  و  است  کتاب  قالب   در  آن  تدوین   متعال 

.  شنود می   را   آن   ای شنونده   هر   و   کند می   قرائت   را   آن   قاری   هر   گوید، می   سخن   آن   با   متکلمی 

   ( 110؛  1360)ملاصدرا،  

حتی رسول واحد ممکن است دچار احوالات گوناگون باشد و وحی را در مراتب  

متفاوت دریافت کند. ملاصدرا در تأیید نگاهش در باب تفاوت مراتب دریافت وحی و  

شود به خبری از  اینکه مطابق احوال متفاوت نبی درجات اخذ وحی نیز گوناگون می 

ا   و »   جوید؛ پیامبر اسلام تمسک می    درجات   تفاوت   فی   آله   و   علیه   الله   صللی   أخبر   ما   ذکرنا   ما   یؤید   ممل

؛  2  ش، ج   1366ملاصدرا،  )   المفارقة«   العقول   مراتب   فی   ترقلیاته   و   المتفاوتة   أحواله   بحسب   العلوم   الله   عن   أخذه 

های فلکی و نفوس علوی و ترقی در مراتب  پیامبر بعد از پشت سر گذاشتن مقام   ( 301

کرده است و تعداد  اش وحی را اخذ می عقول مجرد بر اساس احوالات و میزان ترقی 

کرده است که او  شده است؛ گاهی از جبرئیل اخذ می واسطه با توجه به آن کم و زیاد می 

کرده است. بعضاً نیز بدون  خود از میکائیل، او از اسرافیل و او از خداوند دریافت می 

کرده است. در مواردی نیز بدون  وساطت جبرئیل مستقیماً از میکائیل وحی را اخذ می 

گرفته است و گاهی نیز بدون واسطه وحی را از خود  وساطت آن دو از خود اسرافیل می 

شخصی از پیامبر پرسید: وحی    ( 301؛  2ش، ج    1366ملاصدرا،  )   کرده است. می می   خداوند اخذ 
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آید؟ فرمود: گاهی مانند زنگ جرس است و گاهی نیز فرشته در قالب  چگونه به شما می 

گوید. در بعض احوال و اوقات نفس  کند و با من سخن می مردی برایم تمثل پیدا می 

  کند که از تمام تعلقات مادی فارغ یابد و به تجرد اتم دست پیدا می پیامبر چنان صیقل می 

رود، در این حالت پیامبر با جوهر ذات مجرد خویش به  گرد و از عالم حس فرا می می 

شود و با چشم ذات عاقل خود که به عقل بالفعل تبدیل شده است،  روح القدس وصل می 

کند. سرانجام، پیامبر  کند و از او علوم و احوالات را اخذ می عقل فعال را مشاهده می 

کرد، ملاصدرا آیه ذیل را دال بر  اسلام گاهی بدون واسطه وحی را از خداوند دریافت می 

  أَدْنی   أَوْ   قوَْسَین    قابَ   فَکانَ   فَتدََلَّی   دَنا   ثمَُّ »   داند: این مرتبه از دریافت وحی توسط ایشان می 

 ( 54؛  1384؛ جوادی آملی،  301؛  1  ش، ج   1366ملاصدرا،  )   أَوْحی«.   ما   عَبدْ ه    إ لی   فَأَوْحی 

 انشاء حقایق وحیانی توسط پیامبر 

  افعال   و   صفات   ذات،   برای   ای نمونه   را   او   خداوند   و   است   عالمی   خود   نوع   در   انسانی   نفس 

  اراده،   علم،   قدرت،   دارای   که   است   داده   را   امکان   این   نفس   به   پس   است؛   نموده   خلق   خود 

  و   نماید   خلق   خواهد می   که   را   آنچه   باری   ذات   مملکت   مانند   و   باشد   بصر   و   سمع   حیات، 

  ضعف   دچار   نفس   دنیوی   زندگی   جهت   از   اما .  کند   اختیار   خواست   را   چه   هر   خود   عالم   در 

  جلباب   از   که   کسانی   از   اندکی  تعداد  فقط . دارد   قرار   وجودی   مرتبه   ترین پایین  در   و   است 

  از   یابند،   دست   تجرد  به   و  بخشند   رهایی  را   خودشان  حواس  کننده مشوش   امور   و   بشری 

  شان اتصال   شدت   به   توجه   با   ها این .  گردند می   معارج   اصحاب   از   و   روند فرامی   عرصه   این 

  عدم   و   گیرد برمی   در   را   جوانب  تمام  که   شان وجودی   سعه  کرامت،   محل   و  قدس  عالم   به 

  آثار  دارای  صور  این  و  شوند می  عینی  صور  ایجاد  به   قادر   جهانی،  این  شئون  به   شان تعلق 

  که   کند   پیدا  دست   ای مرتبه  به   تواند می   وجودی   سعه   لحاظ   به   نفس   پس .  بود  خواهند  نیز 

 .نماید   آفرینش   خداوند   مانند 
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  دست   قدرت   از   ای درجه   به   او   و   داند می   مرتبه   بالاترین   واجد   را   کامل   انسان   ملاصدرا 

  صور   انسان   نفس .  نماید   انشاء   خود   ذات   صقع   در   را   عقلی   امور   شود، می  قادر  که   یابد می 

  فاقد   عقلی   صور   خصوص   در   اما   کند، می   خلق   و   ابداع   ابتدا   همان   از   را   خیالی   و   حسی 

  شخصی   به   لذا   نماید،   خلق   را   ها آن   تواند نمی   و   است   ضعیف   چون   است،   قدرتی   چنین 

  با  و   تدریج  به   نفس   اما   ( 290- 288: 1 ج  ، 1981 ملاصدرا، ) . مشاهده  دور   از  را   شئی   که   دارد   شباهت 

  نتیجه،   در .  رسد می   خلاقیت   به   نیز   عقلی   امور   در   و   یابد می   بسط   عقلی   سلوک   در   ممارست 

  تکامل   آغاز   در .  شود می   متفاوت   نفس   تکامل   بر اساس   نیز   عقلی   صورت   ادراک   نحوه 

  نفس،   استکمال   اواسط   در   و   شود می   مشاهده   مفارقه   عقول   جایگاه   در   عقلی   صورت   نفس، 

  آخرین   در   اما   کند، می   تعقل   تر قوی   و   تر واضح   گونه   به   را   ها آن   و   شود می   متحد   ها آن   با 

.  کند می  انشاء   خود  ذات  صقع  در  را   عقلی  صور  که  رسد می  منزلتی  به   نفس  تکامل  مرتبه 

  استنباط   دیگری   مفاهیم   و   معانی   اول   معقولات   از   دیگر   گام   در   صور،   این   ایجاد   با   نفس 

نظر    ( 362- 361:  3  ج   ، 1981  ملاصدرا، ) .  گردد می   اطلاق   ثانیه   معقولات   ها آن   به   که   کند می  از 

  هستند،   نفس   به   قائم   صدوری   قیام   به   و   است   نفس   خود   ابداعات   از   ها این   همه   ملاصدرا 

  وجه   هیچ   به   و   نیست   حسی   رؤیت   رؤیت در فرآیند وحی،   و   مشاهده   از   مراد   نتیجه   در 

  نفس   درواقع، .  باشد نمی   مشترک   حس   در   آن   صورت   انطباع   و   خارجی   حواس   به   مشروط 

  صور   رؤیت   و   وحیانی   ادارک   جریان   در   تنها   نه   صور   این   و   کند می   مشاهده   را   مخیل   صور 

  ایجاد   و   انشاء   ابصار   هستند؛   نفس   خود   اختراع   و   ابداع   نیز   حسی،   رؤیت   در   بلکه   غیبی 

  این   شود؛ می   حاضر   نفس   نزد   مجرد   نفسانی   ملکوت   عالم   از   که   است   مماثل   صورت 

قابل    به   مقبول   قیام   مانند   نه   خودش   فاعل   به   فعل   قیام   مانند   است   نفس   به   قائم   صورت 

  نحوی   است به   مدرک   برای   مدرَک   وجود   ادراک   حقیقت   ( 180؛  8  م، ج   1981ملاصدرا،  ) . خودش 

  و   شود می   تشبیه   خداوند   به   خلاقیت   قدرت   داشتن   برای   انسان   زیرا   حلولی؛   نه   صدوری، 



 

 

 فصلنامه        |   56 47  ى اپ ی پ ـ    1403  زمستان سال شانزدهم ـ    ـ    چهارم شماره  ـ  نامۀ عقل و وحى  ویژه ـ  

  اند، نکرده   حلول   و   اند نشده   وارد   آن   در   بیرون   از   آیند می   وجود   به   انسان   ذهن   در   که   صور 

  صور  آن   روی   از   خود   خلاقیت   با   انسان   نفس   . اند شده   صادر   و   تولید   کارگاه   آن   در   بلکه 

  در   موجود   صور   به   علم   بر   علاوه   نفس   یعنی   کند، می   بازسازی   را   خارجی   عین   ماهیت 

  نوعی   ها آن   به   و   نموده   کار   صور   آن   روی   دارد،   که   خلاقی   نیروی   با   خود   مدرکه،   قوای 

 ( 265- 264؛  1  م، ج   1981ملاصدرا،  ) .بخشد می   وجود 

ای به بازسازی  با سیر در عوالم مختلف و پس از ادراک حقایق در هر مرتبه   6پیامبر 

ورزد؛ او پس از مشاهده صور معقول در  ها در عالم نفسانی خود مبادرت می و تولید آن 

کند، در گام بعدی با  ها، این صور را در عقل خود بازتولید می عالم ملکوت و دریافت آن 

آغاز   بازسازی  متخیله، مرحله  توسط  آن  ادراک  منفصل و  مثال  عالم  به  این صور  تنزل 

می می  محاکات  متصل  مثال  عالم  در  را  آنان  و  بر شود  و    ابداع   صوری   ها آن   طبق   کند 

نماید. سرانجام، با تنزل آن صور به عالم طبیعت، آن را در قالب صور حسی بازتولید  می 

نماید. در باره فرشته  اء می کند و در قالب الفاظ، حروف، اصوات و تصویر انسانی انش می 

وحی نیز این امر صادق است که صورت تمثل یافته جبرئیل درواقع انشاء نفس خود  

مانند مشائین گمان برده شود که این صورت مماثل صورت خیالی    پیامبر است. البته نباید 

صرف است و خارج از ذهن فاقد وجود است، بلکه فرشته وحی در قالب چهره انسان  

 ( 34؛  1  ه.ش، ج   1363ملاصدرا،  ) شود و رقیقه همان وجود عالیه است. توسط خود پیامبر ایجاد می 

 الله جوادی و قرائت دگرگونه از وحی آیت

شود و  الله جوادی یکی از شارحان برجسته ملاصدرا در عصر حاضر محسوب می آیت 

باب وحی دیدگاه  آراء وی را به گونه مفصل شرح و تبیین نموده است، اما در عین حال در  

های که در دوره جدید در این  مسائل و پرسش   خاص خود را دارد، به ویژه با توجه به 

ها پاسخ ارائه نماید.  خصوص مطرح شده است، ایشان سعی نموده است به این پرسش 
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گیرد ولی در مواردی رویکرد ایشان  های خود از مبانی صدرایی بهره می البته در تبیین ایده 

های مطروحه در این باب سمت و سوی  به اقتضای نظریات جدید الظهور و پرسش 

 خاصی پیدا کرده است. 

جوادی قبل از هر چیزی به این مسئله اساسی التفات دارد که برای فهم یک پدیده،  

به ویژه مسئله وحی، باید مستقیماً خود آن را مورد توجه و عنایت قرار دهیم و سعی  

رو،  ها و مفروضات فکری خود سراغ آن رویم. از این نماییم با کنار گذاشتن پیش فرض 

بیشتر   باید  برای درک حقیقتش  باید مستقیم روی آن متمرکز شد و  برای درک وحی 

های خود بازسازی کنیم، لذا وی قرآن را برابر  استماع نمود تا اینکه آن را در قالب ایده 

الله در برابر  داند و باور دارد برای فهم وحی باید به خود قرآن مراجعه کرد. آیت وحی می 

ورزد با  کند و تلاش می ید می های جدید در باره وحی روی مسائل خاصی تاک دیدگاه 

 ها پاسخ دهد. التفات به آیات قرآن به آن 

 عقل و وحی 

یکی از مباحث جدی در دوره معاصر نسبت عقل و وحی است؛ آیا عقل و وحی باهم  

ای از  توان از وحی تبیین عقلی ارائه نمود؟ در صورت ناسازگاری پاره سازگارند و می 

توان عقل را معیار و محک سنجش  گفتارهای وحیانی با عقل تکلیف چیست؟ آیا می 

کند و به نظر  وحی قرار داد؟ جوادی در باره رابطه عقل و وحی قرائت نوین ارائه می 

ورزد. به باور ایشان عقل  رسد در این خصوص به مبانی حکمت متعالیه تمسک نمی می 

به هیچ وجه همشان و مرتبه وحی نیست، بلکه وحی در رتبه برتر از عقل قرار دارد، لذا  

  دسترس   در   فقط   آن قر   وحیانی   مضمون   و   محتوا   » : انسان غیر معصوم به حریم وحی راه ندارد 

غیرمعصوم با اینکه به الفاظ وحی دسترسی دارد اما او    ( 36؛  1398آملی،    جوادی ) .« است   معصومان 

قادر نیست در همه موارد به محتوا و مضمون وحی دست یابد. بدین جهت، ایشان میان  
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  وحی،   خود   نه   است،   وحی   از   بشر   فهم   و   ادراک   نقل   از   مراد »   شود: نقل و وحی تفکیک قائل می 

  است،   عادی   بشر   دسترس   در   آنچه   و   انبیاست   مانند   معصوم   های انسان   دسترس   در   فقط   وحی   خود   چون 

ایشان با تفکیک میان وحی و نقل، عقل را    ( 181؛  1398جوادی آملی،  ) .« است   وحی   تفسیر   و   فهم 

داند، زیرا عقل و نقل هر دو خطاپذیر هستند درحالی که وحی مبرای از  همسطح نقل می 

  آن   حریم   به   را ( وفقیهان   حکیمان )   نقلی  و  عقلی   علوم   صاحبان   و   است  علوم   سلطان   وحی  » خطاست: 

  وحی   ساحت   در   آنکه   حال   اند،   وخطاهایی   اشتباهات   با   همراه   دو   هر   نقلی   و   عقلی   علوم .  نیست   راهی 

بنابراین، سخن گفتن از نسبت عقل و وحی خطا    ( 34؛  1398جوادی آملی،  ) .« ندارد   راه   خطا   الهی 

توان از  است، هرچند، از حیث اینکه وحی خاستگاه همه علوم عقلی و نقلی است می 

رابطه آن دو سخن گفت اما نه در جایگاه برابر، چون وحی مبدأ و برآمدگه عقل و نقل  

جوادی  ) . است   « الله   الهمه   ما »   عقل   و   ، « الله   انزله   ما »   است، تنها تفاوت آن دو در اینست که نقل 

عقل و نقل هر دو به دنبال هدف مشترک هستند و هر کدام با شیوه خاص   ( 13؛ 1398آملی،  

  و   دهد می   ارائه   را   خدا   قول   - حقیقت   در   - نقلی   دلیل :» . خود درصدد شناخت دین و وحی است 

  حجت   نقلی،   دلیل   کنار   ودر   کند   کشف   را   وتدوینی   تکوینی   قانون   و   حکم،   فعل،   تواند می   عقلی   دلیل 

عقل جایگاه    بنابراین، ایشان در چارچوب دین برای   ( 65؛ 1398آملی، جوادی ) .« شود  تلقی   شرعی 

مهمی قائل است و آن را، اعم از عقل تجربی، عقل ناب و عقل عرفی، به عنوان حجت  

 شمارد.  شرعی معتبر می 

مثابه  گوید و وحی را به الله جوادی از عقلانیت وحیانی سخن می برهمین اساس، آیت 

گیرد که تمام نیازهای بشری در آن برآورده شده است. پس، عقل  منبع اصلی در نظر می 

شوند، بلکه فقط دلیل و راهنما هستند؛ عقل و نقل  و نقل به گونه مستقل منبع شمرده نمی 

دهند.  کاود و در هماهنگی با هم حقیقت  دین و وحی را مورد کاوش قرار می وحی را می 

داند و عقل، نقل و حتی کشف و  در مجموع، ایشان وحی را یگانه صراط حقیقی می 
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 شوند و صرفاً به دنبال کشف و دریافت آن هست. شهود نیز ذیل آن تعریف می 

 خطاناپذیری وحی 

پذیر بودن یا نبودن آن است. برخی قائل به  های اساسی در باره وحی خطا یکی از پرسش 

خطاپذیری وحی هستند و پیامبر را به عنوان یک انسان مصون از تأثیر فرهنگ، سنت و  

ها فهم  ها و پیش داشته دانند؛ پیامبر وحی را از درون این چارچوب شرایط تاریخی نمی 

نموده است و مطمئناً در ارائه مفاد وحی این مسائل تأثیر گذار بوده است. اقای جوادی  

گوید و آن را در دو مرحله قابل  های از خطاناپذیری وحی سخن می در برابر چنین نگاه 

داند؛ در مرحله انتقال از مبدأ هستی توسط فرشتگاه و در مرحله تلقی پیامبر. در  بحث می 

ات نمود که فرشتگان به عنوان پاسداران پیام  مرحله نخست باید به این مسئله اساسی التف 

الهی و با توجه به مرتبه وجودی خود مصون از اشتباه هستند و به هیچ وجه در جهت  

گذارند؛ آنان هیچ سخن و کلامی جز پیام  نافرمانی از اوامر و دستورات خداوند گام نمی 

گیرند،  الهی ندارند و اساساً به لحاظ مرتبه وجودی و مرتبه ذات خود محل خطا قرار نمی 

و قالوا اتخذ   » : ( 133  : 1388  آملی،  جوادی )  باشند. لذا معصوم هستند و از هر گونه انحراف مبرا می 

به لحاظ عمل    ( 27- 26انبیا؛  ) الرحمان ولدا سبحانه بل عباد مکرمون لا یسبقونه بالقول و هم بامره یعملون« 

 و گفتار تابع امر خداوند هستند. 

نیز انسان معصوم است و در سه مرحله دریافت، حفظ و نگهداری و املا    6پیامبر 

عصمت پیامبر در هر کدام از این سه    ( 1386:243  آملی   جوادی ) و ابلاغ مصون از خطا هست  

نمل؛  ) و انلک لتلقلی القرآن من للدن حکیم کریم« » مرحله توسط خود قرآن تأیید شده است:  

آیه دریافت را ساحت »للدن« و پیشگاه باری تعالی مداند، مطمئناً در آن مرحله و در آن    ( 6

ای صعود نموده  عرصه قدسی امکان خطا منتفی است و به لحاظ وجودی پیامبر به مرتبه 

داند  است که از دایره صواب و خطا فراتر رفته است. جوادی آملی علم للدنی را دانشی می 
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واسطه  گونه  هر  بدون  و  خداوند  پیشگاه  از  مستقیم  می که  دریافت  علم  ای  در  شود؛ 

حضوری امکان خطا وجود ندارد و از سویی، غیری مانند شیطان نیز فرصت جولان و  

کند. شیطان خود به عجزش از حضور در جمع بندگان مخلص اعتراف  شیطنت پیدانمی 

دامن پاک خاطره و خصور پیامبران، منزه از  »   ( 40حجر:  ) الال عبادک منهم المخلصین«  »   نموده است: 

های شیطانی چرکین شود؛ زیرا ابلیس را در حریم مقدس قلب آنان، راه  های داده آن است که به ناپاکی 

تام از عصمت و قداست بر قلوبشان احاطه دارد و قلله شامخ و تابناک عقولشان از    نفوذی نیست. پرتوی 

پس در این مرحله    ( 57؛  1388جوادی آملی، ) یطان، بسی فرازمندتر است.« دسترس واهمه، و تخیلات ش 

با توجه رابطه نزدیک میان خداوند و پیامبرش امکان هر گونه انحراف در وحی منتفی  

و    ( 1388:147  آملی،   جوادی ) گردد.  می  است  مصون  وحی  نیز  نگهداری  و  حفظ  مرحله  در 

  زند: می   گردد؛ قرآن در این زمینه نیز بر مصونیت آن مهر تأیید دسخوش تحریف نمی 

های وحیانی را کما هو  شود و داده پیامبر دچار فراموشی نمی   ( 6اعلی: ) سنقروک فلا تنسی« » 

قرآن در مرحله ابلاغ پیام نیز پیامبر را مصون از خطا    ( 1382:30  آملی،   جوادی )   کند. نگهداری می 

. بنابراین، کلام و پیام خدا  ( 4- 3:  نجم )   و ما ینطق عن الهوی ان هو الا وحی یوحا »   داند: می 

می  مردم  دست  به  انحرافی  و  خطا  گونه  هر  از  گونه  بدور  هیچ  حیث  این  از  و  رسد 

 ( 244:  1386  آملی   جوادی )   خطاپذیری در آن راه ندارد. 

ها  مثابه مصداق حقیقی وحی معجزه خداوند است، زیرا همه انسان از سویی، قرآن به 

تاهنوز هیچ بشری موفق نشده است به آن  را به هماوردی با خود فراخوانده است اما  

خواهد، اگر در وحی بودن آن شک دارند، با  قرآن کریم از آحاد مردم می   » : پاسخ درخور ارائه دهد 

همکاری فکری و معنوی همدیگر، همانند آن، ده سوره یا حتی یک سوره بیاورند و در نهایت از عجز  

همین مسئله   ( 286؛ 1388جوادی آملی،  ) دهد.« و ناتوانی دائمی آدمیان و جنیان در این هماوردی خبر می 

شود، حتی  کند که قرآن وحی الهی است و بشری بودن به گونه مطلق نفی می ثابت می 
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شخص پیامبر نیز قادر نیست به این تحدی قرآن پاسخ دهد و مانند آن بیاورد. بنابراین،  

ای با الهی بودن آن ناسازگار است. اگر وحی یک امر  خطاپذیر دانستن وحی در هر مرتبه 

بود امکان طرح چنین مباحثی در آن راه داشت اما با الهی دانستن مطلق وحی  انسانی می 

 گردد. بحث خطاپذیری وحی نیز کاملًا متنفی می 

 توقیفی بودن الفاظ قرآن 

الفاظ عربی قرآن و وحی را مرتبه نازله آن می آیت    داند و آن را رقیق شده الله جوادی 

الکتاب و کتاب  ام   خواند. ذات اقدس اله حقیقت متعالی الکتاب که مرتبه عالیه است، می ام 

مکنون را تنزل داده، رقیق نموده و در قالب مفاهیم و الفاظ بر وجود پیامبر نازل کرده است  

تا برای همه مردم قابل درک و تعقل باشد. در واقع، وحی و قرآن نیز مانند هر چیز دیگر  

خزانه    ( 21حجر:  ) و ان من شیء الال عندنا خزائنه« »   ای دارد و ازآنجا خارج شده است: خزینه 

قرآن ام الکتاب است و نزول آن یعنی خروج از آن مخزن. البته ایشان کیفیت این نزول را  

داند. در نزول به نحو تجافی شیء مادی پیش  ، بلکه به گونه تجلی می نه به نحوی تجافی 

از نزول در بالاست و در مرتبه پایین وجود ندارد اما پس از نزول در پایین است و دیگر  

در بالا وجود ندارد. اما در تجلی حقیقت عالیه همواره در محل و موطن خود مستقر است  

کند. البته چنین نزولی مخصوص  اش نزول پیدا می و فقط رقیقه آن حقیقت، جلوه وتجلی 

پس، قرآن یک حقیقت ذو مراتب است    ( 45- 44؛  1384جوادی آملی،  )   امور مجرد است نه مادی. 

ای جلوه مرتبه بالاتر و  ای است، یعنی هر مرتبه و رابطه این مراتب نیز به صروت جلوه 

سان، وحی را باید ناظر  . بدین رقیقه آن است و به لحاظ وجودی به آن وابستگی تمام دارد 

 ( 469؛ 1384  آملی،   جوادی ) به همه مراتب آن فهم نمود نه به صورت مراتب منفک از هم.  

در خصوص تنزل وحی از موطن عقل محض که همان لدی الله است و تماماً تکوین  

است، به کسوت الفاظ و کلمات اعتباری که قرار داد محض است، این پرسش مطرح  
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کند؟ از سویی، ارتباط  شود؛ چگونه امر تکوینی حقیقی لباس امر اعتباری بر تن می می 

الفاظ با معانی حقیقی و تکوینی نیست، بلکه در اثر قرار داد است؛ لفظ معین با قرار داد  

اقوام مختلف برای یک معنا الفاظ    گردد، لذا در مشخص برای معنای خاص وضع می 

های عربی، عبری،  گوناگون استفاده شده است و حقیقت تکوینی مانند وحی نیز در قالب 

می  است. پس چگونه  نازل شده  و...  الفاظ وحی سخن  سریانی  بودن  توقیفی  از  توان 

گوید، هرچند هماهنگی  ایشان در پاسخ اشکالات فوق می   ( 47؛ 1384  آملی،   )جوادی گفت؟  

انسان همواره حقایق  حلقات سلسله علل و درجات  یک واقعیت  متنزل لازم است اما  

دهد و ازآنجا در قالب فعل یا قولی  معقول را از نشئه عقل به موطن مثال متصل تنزل می 

پیاده می  باید و بود و    کند؛ اعتباری در موطن طبیعت  بین  اتصال  انسان همچون حلقه 

کند. جریان  مثابه حس مشترک بین تکوین و اعتبار عمل می همچنین میان نباید و نبود و به 

تنزل وحی از مقام بساطت تکوینی به عرصه کثرت اعتباری نیز از مسیر انسان کامل عبور  

اعتبار است.  می  میان تکوین و  برای جمع  با صلاحیت  اعتماد و  قابل  مَعبر  او  کند که 

گوید، ایجاد حقیقت وحی مختص ذات خداوند است  جوادی در توضیح این مطلب می 

عربی مبین و الفاظ اعتباری نیز کار خود خدا است نه  و تنزیل آن حقیقت در قالب زبان 

اینکه خداوند فقط معنای کلام و وحی الهی را در قلب پیامبر نازل کند و آن جناب با  

انتخاب خود الفاظی را بر آن معانی پوشانده باشد. پس، الفاظ قرآن نیز از سوی خداوند  

اما تنزیل حقیقت متعالی و    تعیین شده است و به همین جهت جنبه اعجازی نیز دارد، 

تکوینی نیازمند مسیر و مَعبر معتبر است. این مسیر ویژه نفس پیامبر است، زیرا او که روح  

به قرب نوافل و فرائض راه یافته است،   پاک، عاری از رنگ  تعلق به غیر حق دارد و 

تنزل   گوش، چشم و نطقش مظهر و نمودار گوش، چشم و نطق خداوند است؛ پس 

در مجموع، وی    ( 48- 47؛  1384جوادی آملی، ) شود.  به اعتبار در نفس پاکیزه او انجام می  تکوین 
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داند؛ این کلام در تمام مراحلش  حقیقت وحی را در تمام مراتب آن کلام خداوند می 

مخلوق الهی و فعل خاص اوست. خداوند آن را انشا و تمثیل نموده است، به ویژه، مرتبه  

مخلوق خود   و  کلام  نیز  است،  کلمات مخصوص  و  الفاظ خاص  همان  که  آن  نازله 

 ( 61؛  1384  آملی،   جوادی )   خداوند است. 

 پیامبر در وحی نقش  

دانند و باور دارند، وحی  نواندیشان مسلمان نقش شخص پیامبر را در وحی پررنگ می 

تابع پیامبر است، یعنی پروسه وحی تابع شخصیت پیامبر بود. به تعبیر دیگر، اتفاقاتی که  

کرد، خود آن کشف و تمام آن پروسه  زمینه را برای حصول کشفی برای پیامبر مهیا می 

داد؛ مکانیسم انکشاف و دامنه  تابع شخصیت پیامبر بود و متناسب با ظرفیت ایشان رخ می 

الله  اما آیت   ( 9؛ 1376  سروش، )   . آن کاملًا متناسب با ظرفیت پیامبر و در گرو شخصیت ایشان بود 

داند و باور دارد، خلاف  های را نادرست می جوادی با توجه به آیات قرآن چنین دیدگاه 

اعراف:  )   انلما اتبع ما یوحی الیل من ربلی« »   وحی بود:   تصور و گمان اینها شخص پیامبر تابع 

بنابراین، استناد وحی و کلام الله به غیر ذات حق پذیرفتنی نیست حتی شخص پیامبر    ( 203

اولاً، خود وحی خارج از حد و سعه وجودی  »   : در این زمینه فاقد نقش و تاثیرگذاری است 

حضرت مصطفوی است. ثانیاً، خداوند متعال که او نیز داخل در ظرفیت حضرت نبوی  

ای که جزء او محسوب شود، گرچه داخلی است که امتزاج با او ندارد،  نبوده، به گونه 

حقیقت وحی را به جان رسول نشانده است. ثالثاً، رسول برتر الهی نیز وحی را با تمام  

  وجود در خود کشیده است و این همان مراد و مقصود از القای وحی از بیرون وجود 

حضرت مصطفوی است، زیرا رسول نیازمند به وحی است و ذات محتاج هم فاقد و  

نادار نسبت به چیزی است که به آن احتیاج دارد که آن را از خارج وجود و هویت خود  

می  با    ( 161  : 1388  آملی،   )جوادی کند.« مطالبه  معَبر  حد  در  نبی  برای  ایشان  شد،  بیان  چنانکه 
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صلاحیت در انتقال وحی نقش قائل است و تمام مراحل وحی را مخلوق خاص خداوند  

داند، حتی الفاظ وحی نیز از نزد خداست، لذا جنبه اعجازی دارند و شخص پیامبر نیز  می 

 قادر به هماوردی با آن نیست. 

 وحی، نبوغ و مکاشفه عرفانی 

اند که نوابغ  اند و گفته الله جوادی با بیان دیدگاه کسانی که وحی را زاییده نبوغ دانسته آیت 

بشری با توجه به نبوغ ذاتی خود افکار بلند و خردهای عالی دارند، در نتیجه دستاوردهای  

اند. تعدادی نیز از دو بعد متفاوت شخصیت انسانی سخن  شگرفی برای جامعه بشری داشته 

شود و شخصیت  اند؛ شخصیت ظاهری که در چهارچوب حواس پنجگانه اداره می گفته 

های طبیعی  شوند؛ چنانکه در خواب باطنی که بعد از تعطیل شدن حواس ظاهری، فعال می 

آید. شخصیت باطنی  دستاوردهای عجیب و غریبی به دست می   های مغناطسی و خواب 

تر باشد، تجلیات آن  اندازه قوی   انسان امر نامرئی است و دارای شدت و ضعف هست؛ هر 

تر خواهد بود. وحی نیز همان تراوش وجدان مخفی و تجلی شعور باطن  تر و بیش صحیح 

ای نیز در کار  پیامبران است و پیامبر از جانب خداوند ماموریتی ندارد، در نتیجه فرشته 

 داند و باور دارد؛ الله جوادی این دیدگاه را نادرست می نیست. آیت 

هایی که از طریق حواس ظاهری بدست  . وحی از جهانی ورای شعور و آگاهی ۱  

شود و فراتر از عقل، باطن انسان و اندیشه و نبوغ اوست. ایشان به بیان  آید، حاصل می می 

گرچه ضمیر مخفی و شعور ناآگاه، در جای خود  »   جوید: علامه طباطبایی تمسک می 

درست است ولی راه نبوت و وحی، یک راه فکری، نبوغی واکتسابی نیست، بلکه موهبتی  

   ( 78؛  1388جوادی آملی،  ) است خدادادی نه اکتسابی.«  

دارد که اگر تمام نوابغ  کند و بیان می . ایشان بار دیگر به وجه اعجازی قرآن اشاره می ۲

بشر با بالاترین و شدیدترین درجات باطن و قدرت شگرف وجدان مخفی جمع شوند،  
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دهد که وحی امر فراتر از  ای مانند قرآن نخواهند بود و این نشان می قادر به ارائه جمله 

 های انسانی است.  شعور، نبوغ و دریافت 

محسوب  ۳ وحی  دریافت  برای  معده  علل  صرفاً  عقل  ذکاوت  و  روح  پاکیزگی   .

شوند و جنبه قابلی دارند و به هیچ وجه نسبت به وحی نقش فاعلی ندارند، یعنی عقل  می 

ذکی و نفس زکی پیامبر قابل  تام دریافت وحی است، نه مصدر ایحا و منشأ پیدایش و  

می  نیز صرفاً  قوی  باطن  و  نبوغ  باشد  صدور وحی. پس  بیانگر یک وجه قضیه  تواند 

توانایی  و  نبوغ  به  ناظر  و صرفاً  است  اعطایی  امر  وحی  که  اعطا  درحالی  های خاص 

 شود.  نمی 

های معصوم نیز به وحی تشریعی دسترسی ندارند، لذا خداوند  . حتی برخی از انسان ۴

این مسئله نیز به همان وجی اعطایی    ( 124سوره انعام،  ) الله اعلم حیث یجعل رسالته«   » فرماید: می 

و غیر اکتسابی بودن وحی بازگشت دارد. پس، وقتی رسول تشریعی از انسان کامل معصوم،  

های کامل فاقد آن هستند، تفاوت  مند است که سایر انسان نیز برتری دارد و از امتیازی بهره 

گردد؛  های عارف غیر معصوم، انسان نابغه و اندیشمند بزرگ نیز کاملًا آشکار می او با انسان 

آید.  درواقع، علم اهل اندیشه و دانشمندان در فرآیند استنباط و از راه اجتهاد بدست می 

ها صرفاً مفهومی، ذهنی و بر اساس علم حصولی است و به هیچ  ت آن افزون برآن، دریاف 

وجه از سهو، نسیان، گزند گزاف و یاوه و مانند آن مصون نیست، اما آنچه پیامبر به عنوان  

شود و امر مفهومی و حصولی  کند نه تنها بر اساس استنباط حاصل نمی وحی دریافت می 

   ( 79- 80؛  1388جوادی آملی،  ) نیست، بلکه کاملًا مصون از خطا و نسیان است.  

ویژگی  عرفانی  تجارب  میان  این  تقویت  در  وحی  با  را  آن  همسانی  که  دارد  های 

اند، ثانیاً از سنخ اجتهاد مفهومی نیستند و نیاز مند فرایند  کند، زیرا اولاً علم حضوری می 

باشند، اما این تجارب نیز با وحی تفاوت اساسی دارند؛ مشهود عارف گاهی  استنباط نمی 
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در مثال متصل است و زمانی در مثال منفصل، بعضاً مبدأ شیطانی دارد و گاهی مبدأ ملکی،  

ها نیز  لذا گرفتار حق و باطل است و مناط تشخیص حق و باطل و صدق و کذب در آن 

برهان عقلی است، یعنی عارف بعد از خروج از خلسه وجودی و بازگشت به وضعیت  

نماید   تفکیک  ناسره  از  را  بسنجد و سره  با سنجه عقل  را  مشاهدات خود  باید  عادی 

های  درحالی که رسول و نبی دچار چنین وضعیتی نیستند و امکان رسوخ خطا در دریافت 

 ( 80؛  1388جوادی آملی،  )   آنان منتفی است. 

 وحی و تجربه دینی 

تجربه دینی« است. این نظریه در قرن نوزدهم  » های مطرح در باره وحی،  یکی از نظریه 

میلادی در غرب مطرح شد و در دوران کنونی میان نواندیشان مسلمان نیز طرفدارانی  

مواجهه با امر  »   دارد. در تعریف تجربه دینی اختلاف نظر فراوان است و برخی آن را: 

شود؛  های گوناگون انجام می اند. مواجهه با امر مطلق به صورت مطلق و متعالی« دانسته 

به صورت رؤیا، شنیدن بویی و بانگی، دیدن رویی و رنگی، احساس اتصال به عظمت  

ها عنوان تجربه دینی صدق  بیکران، در موارد به صورت بسیط و نورانیتی... بر همه این 

با چنان کوب تجربه   کند. می  ندگی، دلشکافی، یقین زایی،  ای که نامتعارف است و بعضاً 

دهد که شخص جز شکست و خضوع در برابر آن راهی  بهجت و درخشندگی رخ می 

اذواق و مواجید و مکاشفات  » ترین مراتب و رویای صالح از پایین  ( 7 : 1378  )سروش، ندارد. 

الله جوادی نیز به نظریه تجربه دینی  آیت   ( 7:  1379  سـروش، )   . عرفانی« بالاترین مرتبه آن است 

است،   شده  ارائه  آن  به  باورمندان  توسط  که  را  دینی  تجربه  انواع  ایشان  دارد؛  التفات 

. تجربه خداوند به واسطه شیء محسوس و متعارف، مانند دیدن  ۱کند: بندی می دسته 

. تجربه خداوند به واسطه محسوس اما نامتعارف مانند دیدن او از  ۲شخصیتی مقدس.  

. تجربه خداوند در قالب زبان حسی متعارف  ۳وز.  طریق بوته و درخت مشتعل و نس 
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. تجربه خداوند در قالب زبان حسی نامتعارف و  ۴مانند دیدن او در رؤیا یا مکاشفه.  

. تجربه خداوند بدون واسطه هر گونه امر حسی. در این حالت شخص  ۵وصف ناپذیر.  

 شود. به نحو شهودی از خداوند آگاه می 

. تجربه دینی، تجربه  ۱کند:  می   جوادی آملی دو دیدگاه  مطرح در باره تجربه دینی را بحث   

رود  ای احساس است که از حد تمایزات مفهومی فراتر می عقلی و معرفتی نیست، بلکه گونه 

تواند بر بنیاد تجربه  و یک نحوه تبیین مافوق طبیعی است. البته تاملات فلسفی وکلامی می 

ای مبتنی بر ادراک حسی است و از ساخت تجربه  . تجربه دینی تجربه ۲دینی انجام شود.  

حسی برخوردار است. بنابراین، این تجربه محصول تأمل عقلی نیست و اساساً از حوزه قیاس  

شود. به باور جوادی اغلب  ای تجربه ایمانی محسوب می و دلیل خارج است، بلکه گونه 

اند و تجربه دینی را متضمن مفاهیم، قواعد،  فلاسفه در غرب بر دیدگاه نخست صحه گذاشته 

 ( 84- 83؛  1388جوادی آملی،  ) اند.  های استدلالی دانسته ورهای زبانی و روش دست 

کند؛ برخی  را بحث می   دیدگاه   های دینی نیز دو جوادی درباره هسته مشترک تجربه   

های عرفانی  در تجربه   ویژه های دینی همگی عنصر مشترک دارند، به باور دارند که تجربه 

واقعیت غایی«  » واسطه از  ها متضمن معرفت بی گونه تجربه این عنصر آشکار است. این 

کند. این  می   است و عارف به لحاظ وجودی یا معرفتی به مرتبه وحدت به آن دست پیدا 

ای است. تعداد دیگر، تجربه دینی را نه دیدار  هسته مشترک فرادینی، فرهنگی و فرقه 

دانند. بنابراین، باورهای فرهنگی و دینی، تجربه دینی  واسطه بلکه محصول استنتاج می بی 

به شرایط تاریخی، فرهنگی شخص    توجه   سازد و هر تجربه دینی با را محدود و مقید می 

کند و از دیگر تجارب متمایز  تجربه کننده و درون هر سنت رنگ و بوی خاص پیدا می 

ها در تعین تجربه دینی جدی است. بر  گردد. از این حیث، نقش سنت و پیش داده می 

تابع سنت  و  تاریخی  از شرایط  متأثر  و  دینی  تجربه  نیز یک  اساس، وحی  های  همین 

 ( 84؛  1388جوادی آملی،  )   اجتماعی است. 
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جوادی آملی در مقام مقایسه میان تجربه دینی و وحی، سنخ تجربه دینی را متفاوت از  

های  داند و همسان انگاری این دو را ناشی از عدم درک تفاوت تجربه وحیانی پیامبران می 

وحی از سنخ تجربه نبوی نیست؛ زیرا تجربه در  »  خواند؛ اساسی و ماهوی میان آن دو می 

کند: امر نخست، تکرار مشاهده است؛   آور است که دو امر در آن تحقق پیدا صورتی یقین 

و امر دوم، وجود یک قیاس خفی در تجربه است، بدین گونه که پس از تکرار مشاهده در  

کثیر، روشن می  اتفاقی،؛ زیرا  موارد  نه  شود که ربط محمول به موضوع، ضروری است 

ر بر مبدأ آن اتفاقی نیست و دائمی  اتفاقی هرگز اکثری یا دائمی نیست؛ و چون ترتیب اث 

محمول ضروری و حتمی است. نه اتفاقی... اما وحی نیاز به    است، رابطه بین موضوع و 

جوادی،  ) زند، با یقین علمی و شهودی همراه است.« که جرقه می   تکرار ندارد، بلکه نخستین بار 

 شوند؛  بنابراین، وحی و تجربه دینی در موارد ذیل از همدیگر متمایز می   ( 93؛  1381

. پیامبر در دریافت وحی به تجربه دینی ضرورت ندارد، بلکه در نخستین شهود،  ۱

کند، قطعاً  عنوان وحی دریافت می یقین و جزم با آن همراه است، لذا آنچه را پیامبر به 

ترین مسائل  نیازی به تکرار و پشتوانه برهان عقلی یا سند معتبر نقلی ندارد، زیرا ژرف 

بین  » ترین مباحث فیزیکی را چونان روشنایی نور و زلالی آب باران،  متافیزیکی و پیچیده 

شد« می  جوادی  ) های دینی تکرار مشاهده و پشتوانه برهانی لازم است. بینند، اما در تجربه الرل

درواقع، این امر به مقام و مرتبه وجودی پیامبر بازگشت دارد که در آن    ( 92- 91؛  1388آملی،  

کند. این همان مقام تجرد تام  بیند و دریافت می وشن می جایگاه حق صریح را شفاف و ر 

و فراتر از دسترس وهم است. پیامبر در مثال متصل مانند برخی از اقسام رؤیا و در مثال  

بیند و کشف و شهود او تماماً  منفصل مانند رؤیت فرشته وحی دربیداری تنها حق را می 

   ( 94- 93؛  1388جوادی آملی،  ) حق است و خالص.  

. وحی معجزه است و این ایجاز از دسترس بشر خارج است، برخلاف تجربه دینی  ۲
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   ( 171:  1388؛ همو،  37  : 1381  آملی،   جوادی )   شود. که یک تجربه بشری است و معجزه محسوب نمی 

که طرفداران  . وحی در مبدأ قابلی و فاعلی نیز از تجربه دینی متفاوت است. درحالی ۳

چنانکه بیان شد،    ( 198و    163:  1388جوادی،  ) دانند. تجربه دینی آن را یک پدیده کاملًا بشری می 

در مبدأ قابلی وحی، انسان معصوم قرار دارد؛ کسی که با سیر در منازل وجودی به بالاترین  

مرتبه رسیده است و صاحب مقام تجرد شده است و عقل نظری بر تمام مجاری ادراکی  

اش نیز تحت رهبری و قیادت عقل  او سیطره و زعامت دارد. از طرفی، مجاری تحریکی 

را  عملی فعالیت می  او که خدا  پیامبر به رهبری قلب شاهد  کند. عقل نظری و عملی 

د و چیز دیگری در آن مؤثر نیست. اما  شون کند، صاحب اندیشه و انگیزه می مشاهده می 

های دینی و مکاشفات عرفانی از دو حیث در جایگاه و مرتبه پیامبران  صاحبان تجربه 

شان تحت رهبری  نیستند؛ در گام نخست فاقد قلب شاهد هستند و عقل نظری و عملی 

ها قادر به رهبری همه مجاری  چنین قلبی قرار ندارد. در مرحله بعدی، عقل نظری آن 

ها سیطره مطلق ندارد. به  شان نیز بر همه انگیزه طور عقل علمی اندیشه نیستند و همین 

های  که تجربه کند درحالی لحاظ مبدأ فاعلی نیز پیامبران وحی را از مبدأ هستی دریافت می 

 دینی فاقد چنین مبدأ هستند. 

شود، اما تجربه دینی  . وحی خود میزان است و اعتبارش از چیزی دیگر اخذ نمی ۴

   ( 103؛  1381جوادی،  ) .  باید با میزان دیگر، عقلی یا نقلی، سنجیده شود تا تأیید یا رد شود. 

. وحی حاوی اخبار از غیب و گذشته است. پیامبر اسلام به اتفاق موخان امی و  ۵

خروج آن دو از بهشت، جزئیات قصه    درس ناخوانده بود، اما از آفرینش آدم و حوا، 

دهد، این  اسرائیل از دست فرعون و سرگذشت دیگر پیامبر خبر می موسی، رهایی بنی 

نماید،  ای را ارائه می کند و یا شریعت و احکام گسترده ها را برای مردم بیان می داستان 

گیرد.  ای که تاکنون پابرجاست و همه ابعاد و جزئیات زندگی انسانی را در برمی گونه به 
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شود و توسط  های دینی و عرفانی چنین چیزی یافت می در کدام کشف و شهود یا تجربه 

 ( 939:  1386جوادی،  ) ها گزارش شده است؟  صاحبان آن 

 سخن پایانی 

کند و حقیقت آن را  می   ملاصدرا بربنیاد آراء و نظریات فلسفه متعالیه خود وحی را تبیین 

داند.  اما این حقیقت در سیر نزول به مرتبه مثالی و در مرحله بعدی در  می   یک امر عقلی 

شود. درواقع، نبی با تزکیه و سلوک عملی و با  می  قالب الفاظ و کلمات برای نبی آشکار 

به   را   های ظرفیت توجه  مانند قوه حدس قوی سیر صعود  پیماید و  می   استثنایی خود 

شود. انسان نبی بعد از طی این مراتب مورد اعتماد  می   همنشین حقایق عقلی و مجرد 

شود. این انسان برگزیده با  می   گیرد و برای ابلاغ پیام الهی برگریده می   حضرت حق قرار 

کند و در  می  استفاده از قوه متخلیه قوی خود حقایق عقلی را در قالب حقایق مثالی انشا 

ریزد. فرشته وحی را نیز در قالب چهره  می   آخرین مرحله آن را در قالب الفاظ و کلمات 

پذیرد نفس نبی  کند؛ در تمام این مراتب آنچه تنزل می می   بخشد و مشاهده می   انسان تمثل 

از کامل نمودن مراحل صعود و دریافت حقایق  بعد  انسانی    است که  به سوی جامعه 

 گردد و حقایق را نیز متناسب با هر مرتبه وجودی انشا میکند.  می   رهسپار 

داند و قابل آن نبی است. از این رو، وحی  می   ملاصدرا فاعل حقیقی وحی را خداوند 

به لحاظ مبدا یک امر الهی است و در مقصد از طریق نفس نبی به عرصه انسانی ورود  

کند. اما انبیاء در دریافت وحی مرتبه برابر ندارد و دریافت نبی با رسول متفاوت  پیدا می 

است. ملاصدرا حتی دریافت وحی توسط نبی واحد را نیز باتوجه به احوالات وجودی  

اش، دارای مراتب متفاوت میداند و از دریافت بی واسطه و به گونه مستقیم از خداوند و  

از حامل و واسطه وحی   از وحی  می   سخن دریافت  درواقع، خوانش ملاصدرا  گوید. 

  ک پدیده فهم پذیر تبدیل شود و در این قالب وحی به ی می   براساس فلسفه متعالیه انجام 
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  به   و   است   نفس نبی   خود   ابداعات   از   ها این   همه   متعالیه   فلسفه   مبانی   اساس   شود. بر می 

  وحی،   فرآیند   در   رؤیت   و   مشاهده   از   مراد   نتیجه   در   هستند،   نفس   به   قائم   صدوری   قیام 

  در   آن   صورت   انطباع   و   خارجی   حواس   به   مشروط   وجه   هیچ   به   و   نیست   حسی   رؤیت 

  تنها  نه   صور   این  و  کند می   مشاهده   را  مخیل   صور   نفس   درواقع، .  باشد نمی   مشترک   حس 

  اختراع   و   ابداع   نیز   حسی،   رؤیت   در   بلکه   غیبی   صور   رؤیت   و   وحیانی   ادراک   جریان   در 

  نفسانی   ملکوت   عالم   از   که   است   مماثل   صورت   ایجاد   و   انشاء   ابصار   هستند؛   نفس   خود 

  فاعل   به   فعل   قیام   مانند   است   نفس   به   قائم   صورت   این   شود؛ می   حاضر   نفس   نزد   مجرد 

 خودش.    قابل   به   مقبول   قیام   مانند   نه   خودش 

  سرازیر  مختلف  مراتب  در  که  میداند   واحدی  را حقیقت   وحی  در مجموع، ملاصدرا 

  عقلی   است   حقیقتی   کند؛ وحی می   تن   بر   جامه   وجودی   مرتبه   هر   اقتضای   مطابق   و   شود می 

.  آید درمی   کلمات   و   الفاظ   قالب وجود مثالی و در نهایت به صورت   در   نزول   سیر   در   و 

  و   الفاظ   قالب   در   وحی   محسوس   وجود   یا   و   یافته   تمثل   صورت   با   تنها   پیامبر   بنابراین، 

نزد    مواجه   اصوات  نظریه  این  چنانکه  است، نیست،  مشهور    وجود   او   بلکه   مسلمانان 

  در   را   آن   مثالی   وجود   امر،  عالم   و  قوسین  قاب   مقام  در   را   وحی  خاستگاه   و   فرشته  حقیقی 

  . کند می   مشاهده   و   استماع   فرشته   و   الفاظ   قالب   در   را   آن   بصری   و   زبانی   وجود   و   خیال   مرتبه 

کند و مطابق منظومه فکری خود از  می   در مجموع، ملاصدرا وحی را در افق عقل قرائت 

 دهد.  می   آن تبیین کاملا عقلانی ارائه 

داند و باور دارد اساسا عقل در مرتبه  نمی   آیت الله جوادی عقل و وحی را در یک سطح 

وحی قرار ندارد، بلکه عقل و نقل در یک رتبه هستند و هر دو از منبع وحی استفاده میکند.  

وحی است و صرفا جنبه کاشفیت دارد. از این رو، عقل    های وظیفه عقل نیز تبیین داده 

هیچگاه قادر به درک محتوا و مضمون وحی نیست، بلکه صرفا به الفاظ و تفسیری از آن  
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رسد ایشان برخلاف نگاه صدرایی حقیقت وحی را قابل تبیین  می   دست پیدامیکند. به نظر 

فهمد. از دیگر سو، وحی را در دو مرحله  می   داند و آن را دور از دسترس عقل نمی   عقلانی 

داند و دیدگاه برخی از  می  انتقال توسط فرشته وحی و دریافت و ابلاغ نبی مصون از خطا 

داند.  نمی   معاصرین را که باور دارند احتمال خطا در وحی وجود دارد، به هیچ وجه درست 

در باره الفاظ وحی نیز قایل به توقیفی بودن است و نقش نبی را فقط در حد انتقال وحی  

میداند برخلاف نگاه ملاصدرا که حتی چهره فرشته را نیز انشا نفس نبی میدانست، اما  

  تمام   در  کلام   این  داند؛ می  خداوند  کلام   آن  راتب م   تمام   در   را   قرآن   و  وحی  حقیقت   ایشان 

  به   است،   نموده   تمثیل   و   انشا   را   آن   خداوند .  اوست   خاص   فعل   و   الهی   مخلوق   مراحلش 

  مخلوق  و   کلام  نیز  است،   مخصوص   کلمات   و  خاص  الفاظ   همان  که  آن  نازله   مرتبه   ویژه، 

هرچند، ایشان نیز مانند ملاصدرا وحی را ذومراتب میداند؛ به عقیده    . است   خداوند   خود 

  رابطه   و   است   مراتب   ذو   حقیقت   یک   آیت الله جوادی قرآن به مثابه مصداق حقیقی وحی، 

  آن   رقیقه   و   فوقانی   مرتبه   جلوه   ای مرتبه   هر   یعنی   است،   ای جلوه   صوت   به   نیز   مراتب   این 

  همه   به   ناظر   باید   را   وحی   سان، بدین .  دارد   تمام   وابستگی   آن   به   وجودی   لحاظ   به   و   است 

 هم.   از   منفک   مراتب   صورت   به   نه   نمود   فهم   آن   مراتب 

کند  می   دستاوردهای افراد نابغه و مکاشفات عرفانی مقایسه آیت الله جوادی وحی را با  

کند؛ وجود فرآیند استدلالی و استنباطی، احتیاج به پشتوانه  آنها برجسته می   های و تفاوت 

این دستاوردها و مکاشفات میخواند، درحالی که وحی    های عقلی یا نقلی را جزو ویژگی 

  طریق   از   که   هایی آگاهی   و   شعور   ورای   جهانی   از   به هیچ کدام ضرورتی ندارد؛ وحی 

  و   اندیشه   و   انسان   باطن   عقل،   از   فراتر   و   شود می   حاصل   اید، می   بدست   ظاهری   حواس 

  اوست. ایشان همچنین وحی را از تجربه دینی مفاوت میداند و باور دارد همسان   نبوغ 

میان آن دو است.    ماهوی   و   اساسی   های تفاوت   درک   عدم   از   ناشی   را   دو   این   انگاری 
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درمجموع، آیت الله جوادی با استفاده از امکانات حکمت متعالیه و با الهام از آیات قرآنی  

های نواندیشان درباب وحی پاسخ منطقی و عقلانی  ورزد به مسائل و پرسش تلاش می 

 ارائه نماید و فرآیند نزول وحی را در افق عقل بازخوانی کند.  
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 ـ پژوهشی      علمی  

 
 
 

 
 ی وح   / مان ی و نسبت آن با ا   ی حداکثر   یی عقل گرا   ی ها لفه مؤ 

       ی آمل   ی الله جواد یت با تمرکز بر آثار آ   
   * راد   ی موسو   دجابر ی س 

 کیده  چ 

است. بر اساس    ی حداکثر   یی گرا عقل   دگاه ی مطرح شده، د   مان ی ارتباط عقل و ا   رامون ی که پ   ی ات ی از نظر   ی ک ی 
به دو گروه    ی حداکثر   ان ی گرا فاقد استدلال باشد. عقل   تواند ی باور انسان هرگز نم   ، ی حداکثر   یی گرا عقل   دگاه ی د 

پژوهش    ن ی است. ا   ی و عقلان   ی استدلال کاملا    ی ن ی گروه دوم معتقدند باور د   شوند؛ ی م   م ی تقس   ندار ی ملحد و د 
عبارتند    ها افته ی   ن ی جستجو کرده است. ا   ی آمل ی جواد   الله ت ی را در عبارات و آثار آ   یی گرا عقل   ۀ ی نظر   ی عناصر اصل 
. ب:  رد ی فاصله بگ   ی زن بر عقل و برهان باشد و از حدس و گمانه   ی مبتن   د ی و باور با   مان ی که ا   ن ی بر ا   د ی از: الف: تاک 

  ی . ج: مبنا ست ی ن   رش ی قابل پذ   داند، ی م   ی عمل   ی ها که اساس باور را بر مصلحت   شانه ی اند صلحت م   یی گرا   مان ی ا 
که به    ن ی ا   ا ی باشد    ی ه ی بد   د ی با   ا ی معنا که باور    ن ی است، به ا   یی گرا نه ی در راه وصول به باور، قر   ی استدلالات عقلان 

بلکه با    ست، ی ن   ن ی ش ی پ   ۀ داران ب جان   ی ها فرض ش ی بر پ   ی است و مبتن   طرف ی ختم شود. د: عقل ذاتا ب   ات ی ه ی بد 
  ی کند، بلکه مبنا   ه ی تک   ی احتمالات   ل ی بر دلا   تواند ی نم   ی ن ی . ه: باور د افت ی را    قت ی حق   توان ی استدلال و برهان م 

  –   مان ی عقل و ا   ان ی در ارتباط م   ی آمل   الله جوادی آیت   دگاه ی که د   ن ی ا   جه ی باشد. نت   ی و برهان   ی ن ی ق ی   ل ی دلا   د ی باور، با 
 دانست.   ی حداکثر   یی گرا عقل   توان ی را م   - ی عقل و وح   نسبت  آن:    تر ی کل   شکل   در 

 ها دواژه ی کل 

   . مان ی عقل و ا  ،یی گرا مان ی ا  ، ی اعتدال   یی گرا عقل   ،ی حداکثر   ییگرا عقل   ، ی آمل  ی جواد 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 . ران ی تهران. ا   ، ی ئ دانشگاه علامه طباطبا   ، ی گروه فلسفه و کلام اسلام   ار ی استاد   *
 (1403  / 11  / 28  رش ی پذ   خ ی ؛ تار 1403  / 10  /08:  افتی در  خ ی )تار 

   ا   ی حداکثر   یی گرا عقل   ی ها مؤلفه (.  1403)   راد   ی موسو   دجابر ی س با  آن  نسبت  آ   ی وح   / مان ی و  آثار  بر  تمرکز  ،  یآمل   ی جواد   الله ت ی با 

 doi: 10.22034/ isra.2025.502407.2059         |.        100ـ    77(،  47)   4،  فصلنامه حکمت إسراء 
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 مقدمه 

در رابطه با عقل و ایمان، نظریات مختلفی در جهان غرب مطرح گشته است. اختلاف  

گرایان معتقدند که باور دینی  گرایی است. ایمان گرایی و عقل اصلی میان دو جریان ایمان 

، ص  1374)کی یر کیگور،  نیازمند استدلال نیست و بلکه ممکن است ضد استدلال هم باشد  

گرایان معتقدند که باور دینی نیازمند استدلال است. در میان نظریات  ، اما در مقابل عقل ( 80

عقل عقل  و  گرایانه،  عقلانی  کاملا  باید  انسان  باورهای  است  معتقد  حداکثری  گرایی 

توانند معرفت دینی را ایجاد کنند  ی عقلی نمی استدلالی باشند و باورهای بدون پشتوانه 

 (Clifford, 2012, p. 501 ) .   

گرایی حداکثری ارائه دهد و  ی عقل کند تصویر دقیقی از نظریه این مقاله تلاش می 

گرایی  گرفته از عقل دقیق صورت ها در این رابطه را برطرف کند. با تبیین  برخی سوء فهم 

توان به فیلسوفان مسلمان و  شود که این دیدگاه را می حداکثری در این مقاله، روشن می 

عین   )در  دینی  باورهای  عقلانیت  ضرورت  بر  که  مسلمان  متکلمان  از  بسیاری  حتی 

اما با توجه به این که محوریت    1پذیرش برخی باورهای متعبدانه( تاکید دارند، نسبت داد. 

آملی است، در متن مقاله نشان داده خواهد شد که این    الله جوادی آیت این مقاله، دیدگاه  

عقلانیت حداکثری در آراء ایشان )حتی بعضا با غلظت بیشتری نسبت به مدافعان غربی  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

گرایی حداکثری دانست. یکی از توان مخالف عقلها را میاند که آن. البته در جهان اسلام افراد و جریاناتی نیز بوده1

گرچه بر استفاده از عقل تاکید داشته و معتقدند در   پیروان مکتب تفکیکاین جریانات، دیدگاه مکتب تفکیک است.  

های  و متون دینی، تاکید زیادی بر عقل شده، اما معتقدند منظور از این عقل، تنها عقل صریح است و تلاش دین اسلام

عقلی فلاسفه که بعضا با ظواهر دینی ناسازگار است، نوعی استفاده از عقل غیرصریح است که باید کنار گذاشته شود 

 . (493-463، صص ۱۳۸۹)سیدان، 
مشکل اساسی که این دیدگاه با آن مواجه است این است که اولا مرز بین عقل صریح و غیرصریح روشن نیست. ثانیا  

منبع که  اگر  نیست  معقول  و  شود  پذیرفته  باید  عقلانی  استدلالات  تمام  شود،  پذیرفته  دینی  باورهای  در  عقل  بودن 
بخش باشند( به  برخوردی گزینشی با مدرکات عقل صورت گیرد و بخشی از این مدرکات )گرچه یقینی یا اطمینان

 ی غیرصریح بودن کنار گذاشته شود. بهانه
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می  را  ایشان  رو  همین  از  است.  شده  پذیرفته  عقل آن(  بدانیم. توانیم     گرای حداکثری 

های  ی تحلیلی آن از این جهت است که اولا به نقد سوء فهم نوآوری این مقاله و جنبه 

کند بر این اساس  پردازد، ثانیا تلاش می گرایی حداکثری می صورت گرفته نسبت به عقل 

، نشان دهد ایشان همانند سایر فیلسوفان  الله جوادی آیت با استفاده از عبارات مختلف  

 گرایی حداکثری هستند.  مسلمان مدافع عقل 

 بیین عقل گرایی حداکثری 

بدین معنا است که باور دینی باید مبتنی بر    گرایی حداکثری در مباحث فلسفه دین عقل 

دلیل و عقل باشد، نه ایمان بدون دلیل؛ باور دینی باید با دلیل برای هر انسان معقولی،  

پذیری این است که مقدمات استدلال باید به صورتی باشد  پذیر باشد. منظور از اقناع اقناع 

نتیجه  محتمل،  یا  یقینی  صورت  به  از  که  منظور  البته  آورد.  دست  به  را  نظر  مورد  ی 

پذیری باور دینی این نیست که تمام افراد به صورت بالفعل نسبت به باور دینی قانع  اقناع 

نظر وجود  شوند، زیرا واضح است که هیچ باوری نیست که نسبت به درستی آن اتفاق 

لال به نحوی صحیح و معتبر باشد که قابلیت  داشته باشد، بلکه منظور این است که استد 

پذیری برای همگان را داشته باشد. ممکن است استدلال صحیح و معتبر باشد، اما  اقناع 

پذیری آن  ای به اقناع برخی به سبب تعصب یا عوامل دیگر آن را نپذیرند. این امر، خدشه 

   . ( Michael Peterson et al., 2013, pp. 61-65) سازد  استدلال وارد نمی 

کند که بر اساس این نظریه،  گرایی حداکثری را به این صورت تعریف می کلیفورد عقل 

ها خطا است که بدون قرائن کافی به باوری  ی انسان ها و برای همه همیشه، در تمام مکان 

معتقد باشند. بنابراین کسی که باوری را صرفا با تاثر از خانواده یا محیط و ... در دوران  

کودکی بپذیرد و از بحث و استدلال عقلی پیرامون آن پرهیز کند، گناه بزرگی را علیه بشریت  

باشد و اگر کسی به خاطر مشغله، از  انجام داده است. باور دینی باید همراه با عقلانیت  
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 .  (Clifford, 2012, p. 501)  استدلال دست بکشد، باید از هرگونه باورداشتن هم دست بکشد 

اتفاق نظر  تمام عقل  باور  برای پذیرش یک  بر ضرورت استدلال  گرایان حداکثری 

دارند، اما در مورد باور دینی دو دیدگاه وجود دارد: گروهی مانند کلیفورد معتقدند که  

باور دینی مستند و مبتنی بر عقل نیست و از همین رو مخالف خداباوری هستند. در  

اس و ریچارد سوئین برن معتقدند که باور  مقابل فیلسوفانی چون جان لاک، توماس اکوین 

 .  ( Michael Peterson et al., 2013, pp. 61-65) دینی کاملا مبتنی بر عقل و استدلال است  

 گرایی انتقادی  گرایی اعتدالی و عقل گرایی حداکثری با عقل ارتباط عقل 

ای که باید به آن  گرایی اعتدالی، نکته گرایی حداکثری با عقل برای فهم تفاوت بین عقل 

شده در رابطه با کلام جدید در ایران،  دقت کرد این است که در بسیاری از کتب تالیف 

گرایی حداکثری ارائه نشده است و این امر سبب گشته که  ی عقل تصویر دقیقی از نظریه 

گرایی حداکثری را مساوی با انکار وحی بدانند، در حالی که دقت  این نویسندگان، عقل 

دهد که این نظریه لزوما منجر به نفی  گرایان حداکثری نشان می در عبارات مدافعان عقل 

اعتبار دانستن ادله  گرایی حداکثری از جهت بی وحی نیست. گرچه برخی از مدافعان عقل 

اند اما برخی دیگر نیز از این جهت که وحی  بوده اثبات خدا و اعتبار وحی، منکر اعتبار آن  

گرایی حداکثری، اعتبار دین  دانند، در عین دفاع از عقل های دینی را عقلانی می و آموزه 

 اند.  و باورهای وحیانی را پذیرفته 

عدم توجه به این نکته سبب شده که این نویسندگان معاصر اقدام به جعل اصطلاحی  

  اند، در حالی که آنچه مد نظر آنان در رابطه گرایی اعتدالی« نموده جدید تحت عنوان »عقل 

شود. به عنوان نمونه، یکی  گرایی حداکثری یافت می گرایی اعتدالی است، در عقل با عقل 

گرایی اعتدالی، این اصطلاح را چنین  از متکلمان معاصر ضمن استفاده از اصطلاح عقل 

می  اثبات  تعریف  عقل  با  ذاتا  برخی  زیرا  هستند،  عقلانی  دینی  اعتقادات  تمام  که  کند 
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ها و مبانی عقلانی دارند، عقلانی تلقی  شوند و برخی دیگر نیز از این جهت که ریشه می 

. از توضیحات قبلی روشن گردید که این توضیح با  ( 156، ص  1389)ربانی گلپایگانی،   شوند می 

گرایی  گرایی حداکثری کاملا سازگار است و نیازی به جعل اصطلاح جدید »عقل عقل 

 اعتدالی« نیست.  

  گرایی اعتدالی، معتقدند در نظریه برخی دیگر از محققین معاصر ضمن دفاع از عقل 

گرایی اعتدالی بدیهیات  گذشته، اما در عقل   عقلانیت حداکثری تعداد بدیهیات از مرز سی 

. مشکل این سخن  ( 71، ص  1381)خسروپناه،   منحصر در اولیات، وجدانیات و فطریات هستند 

این است که اساسا معلوم نیست این ادعای ایشان که بدیهیات در عقلانیت حداکثری از  

 عدد گذشته، بر اساس چه مبنا و شاهدی است.    مرز سی 

ی عقل گرایی حداکثری اولا خودشکن است،  اند که نظریه برخی دیگر نیز چنین گفته 

ها اثبات نشده است. ثانیا  ها و مکان زیرا خود این نظریه برای تمام عقلاء در تمام زمان 

ها درستی و صحت  ها و مکان توان یافت که تمام عقلاء در تمام زمان ای را نمی قضیه   هیچ 

ها  ها و مکان ها در تمام زمان آن را پذیرفته باشند. ثالثا اساسا امکان بررسی تمام انسان 

. منشا  ( 44- 43  ، ص 1396)صادقی،  وجود ندارد تا بر این اساس، صدق یک قضیه کشف شود  

این انتقادات این است که به این نکته توجه نشده که منظور از پذیرش برای تمام عقلاء  

ای  ها، این است که این گزاره به جهت درستی و صدق در مرتبه ها و مکان در تمام زمان 

بپذیرند، گرچه به  و مکان ها  را در تمام زمان   ها آن ی انسان باشد که لازم باشد همه  ها 

ها روی نداده باشد. شاهد این  ها و مکان صورت بالفعل چنین اتفاق نظری در تمام زمان 

 Michael) سخن این است که اولا در کتب رایج فلسفه دین به این مطلب تصریح شده است  

Peterson et al., 2013, pp. 61-65 )    نظریه از  که  نیز  گرایی  ی عقل ثانیا فحوای سخنان کلیفورد 

حداکثری دفاع کرده، این است که منظور وی از عقلانیت باور و اخلاق باور، لزوم ابتنای  
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 .   (Clifford, 2012, pp. 498-502)  باور بر عقل و استدلال است، نه پذیرش بالفعل همگانی 

با مفهوم عقل  این بین وجود دارد و  متمایز  مفهوم دیگری که در  گرایی حداکثری 

عقل  مفهوم  عقل است،  است.  انتقادی  ضرورت  گرایی  بر  که  حالی  در  انتقادی  گرایی 

استفاده از عقلانیت در باورهای دینی تاکید دارد، اما بر آن است که استفاده از عقل هرگز  

توانند باوری قاطع را برای انسان اثبات کنند.  به این معنا نیست که استدلالات عقلانی می 

بر اساس این نظریه، امکان وصول به باور قطعی ممکن نیست و نباید از عقل انتظار داشت  

های عقل توجه کرد  که باوری یقینی را برای انسان به دست آورد، بلکه باید به محدودیت 

گرایی انتقادی بر آن است که  ر این اساس، عقل کند.  ب که امکان باور یقینی را ناممکن می 

انسان به جای این که سراغ اثبات قطعی یک باور برود، باید بر ضرورت انتقاد و نقادی با  

ویژگی  نماید.  تاکید  عقل  از  عقل استفاده  اساسی  را های  انتقادی  چنین  می   گرایی  توان 

 برشمرد: 

این است زمانی که یک باور را مورد بررسی قرار می  دهیم، در  الف: کارکرد عقل 

ی اول، فهم دقیقی از آن نظریه داشته باشیم و لوازم آن را استخراج کنیم که پذیرش  مرحله 

ها  داوری آن مستلزم اثبات یا نفی چه اعتقاداتی است. اگر مخالف آن نظر هستیم، باید پیش 

شود، بررسی کنیم و اگر موافق آن نظریه  و عواملی را که موجب بدفهمی آن نظریه می 

انتقادات و سوالات منتقدان توجه کنیم. سپس در مرحله  ی بعد، به بررسی  هستیم، به 

ی دو طرف بپردازیم، اما هدف از این بررسی، رسیدن به یک باور قاطع نیست، بلکه  ادله 

 هدف انتقاد و نقادی مباحث عقلی است.  

ب: در مسیر انتقاد، انسان به جای باور قطعی که برای همگان اعتبار دارد، باید به سراغ  

برای   که  نیست  قطعی  باوری  به شخص،  وابسته  باور  برود.  به شخص«  »وابسته  باور 

همگان معتبر باشد، بلکه باوری است که یک شخص با عقل به آن دست یافته، در حالی  
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نتیجه  به  با عقل  این اساس، معقولیت  که دیگری ممکن است  بر  یابد.  ای دیگر دست 

 باورهای دینی شخصی است، نه همگانی.  

گرایی است.  گرایی حداکثری و ایمان گرایی انتقادی موضعی متفاوت از عقل ج: عقل 

نمی ایمان  استفاده  عقل  از  گرچه  می گرایان  ممکن  را  یقینی  ایمان  اما  اما  کنند  دانند، 

های عقلانی را در مسیر  دانند بلکه تلاش گرایان انتقادی، ایمان قطعی را ممکن نمی عقل 

گرایان  گرایان انتقادی، گرچه همانند عقل شمارند. عقل ثمر می وصول به باور قطعی، بی 

حداکثری بر استفاده از عقل تاکید دارند، اما معتقدند این عقل هرگز انسان را به باور قاطع  

 رساند.  که برای همگان اطمینان بخش باشد، نمی 

کنند:  های مخالف و رقیب استفاده می گرایان انتقادی از دو جهت از دیدگاه د: عقل 

دهند  های رقیب را در مقایسه با دیدگاه خود مورد بررسی قرار می الف: مزایای دیدگاه 

   . ( Michael Peterson et al., 2013, pp. 69-74) دهند  ب: دیدگاه خود را مورد نقادی جدید قرار می 

گرایی حداکثری  گرایی انتقادی با عقل با توجه به این توضیحات روشن است که عقل 

هم  و  دارد  آن تفاوت  با  »عقل چنین  عنوان  تحت  ایران  در  شناخته  چه  اعتدالی«  گرایی 

دارد. دیدگاه عقل می  بنیادین  اختلاف  بین  شود،  که حدی  نموده  انتقادی تلاش  گرایی 

ایمان عقل  با مشکلات و نقدهای فراوانی    گرایی باشد، گرایی حداکثری و  اما در واقع 

کند، اما معتقد است که این عقل  مواجه است. این دیدگاه بر استفاده از عقل تاکید می 

تواند انسان را به باوری قاطع و اطمینان بخش برساند. مشکل اساسی این است  هرگز نمی 

کند زیرا این باورها را صرفا  ی که این نظریه، ارزش باورهای مبتنی بر عقل را مخدوش م 

داند، در حالی که هر انتقادی باید همراه با پذیرش قاطع بعضی  دارای کارکرد انتقادی می 

نظام  پذیرش  بدون  عقلانی  انتقاد  باشد.  دیگر  نوعی  باورهای  به  عقلانی،  دینی  های 

 گویی شبیه است، زیرا اساس انتقاد، بر پذیرش برخی باورها است.  تناقض 
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کنند  گرایان انتقادی ارزش عقل را محدود به اطمینان شخصی می از سوی دیگر، عقل 

کند، زیرا که معقولیت ایمان و باور دینی  و این امر نیز بنیان معقولیت ایمان را متلاشی می 

توان اثبات نمود که برای همگان اقناع  بر اساس واقعیت است و واقعیت را با استدلالی می 

تواند مدعی  پذیر باشد، اما اگر ارزش باورهای دینی وابسته به اشخاص شود، هر کسی می 

بخش بوده است، در حالی که  باور غیرمعقول شود و بگوید که آن باور برای وی اطمینان 

 کشف واقعیت باید اعتبار همگانی و قابلیت اثبات عمومی داشته باشد.  

های عقل نیست، اما سخن در این است که همین عقل  در واقع، شکی در محدودیت 

ه را برای همگان ایجاد کند که برای هر انسان معقولی  محدود می  تواند باورهایی موجل

کننده باشد. محدودیت عقل هرگز به معنای بستن راه استدلال همگانی و معتبر و  قانع 

می اقناع  رو  همین  از  نیست.  کلی  عقل پذیری  گفت  با  توان  جهتی،  از  انتقادی  گرایی 

ایمان  به  گرایان از عقل  گرایی مواجه است، زیرا گرچه ایمان مشکلات بیشتری نسبت 

گرایان انتقادی بنیان ایمان را  دانند، اما عقل کنند، اما بنیان ایمان را یقینی می استفاده نمی 

کند، اما این عقل کاربرد همگانی  ی دانند که گرچه از عقل استفاده م ای شخصی می مسئله 

 فایده است.  ثمر و بی ندارد و در بحث و استدلال عمومی، بی 

های عقل را شناخت و به  برخی نویسندگان متون فلسفه دین معتقدند باید محدودیت 

تری به عقل داشت. ایشان بر  گرایی حداکثری، باید نگاه متعادل ی عقل جای طرح نظریه 

گرایی انتقادی را قابل دفاع  گرایی حداکثری پرداخته و دیدگاه عقل این اساس به نقد عقل 

. در حالی که با توضیحات فوق روشن گردید  ( Michael Peterson et al., 2013, pp. 69-74) اند  دانسته 

ی معقولیت  گرایی انتقادی با مشکلات جدی مواجه است و اساسا لازمه که دیدگاه عقل 

 آملی منعکس است.    الله جوادی آیت باور دینی، پذیرش عقلانیت حداکثری است که در آراء  

گرایی حداکثری بررسی  با توجه به توضیحات فوق، در ادامه عناصر اصلی نظریه عقل 
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می  داده  نشان  و  دیدگاه  گردیده  در  عناصر  این  که  جوادی آیت شود  یافت    الله  آملی 

 گرایی حداکثری دانست.  توان از مدافعان عقل گردد؛ از همین رو ایشان را می می 

 الله جوادی آملی در مورد عناصر عقل گرایی حداکثری   تدیدگاه آی 

گرایی حداکثری بر عناصر و  همان طور که در مباحث قبلی توضیح داده شد دیدگاه عقل 

  الله جوادی آیت اصول معینی استوار هاست. در ادامه این اصول و عناصر بررسی و دیدگاه  

 شود.  ها روشن می آملی در رابطه با آن 

 بر عقل و برهان مانیبر ابتناء ا د یتاک

گرایی حداکثری، ابتناء ایمان و باور  از توضیحات پیشین روشن شد که عنصر اساسی عقل 

معتقد است ایمان ثابت و    الله جوادی آیت دینی بر استدلال و عقلانیت است. در این رابطه  

شوند،  صحیح باید از طریق برهان قطعی به دست آید. ایمان به اموری که با عقل اثبات می 

ایمان  ایمان بدون  گرایی می ایمان صحیح است. در نقد  توان چنین گفت که اگر صرف 

استدلال کافی باشد، تفاوتی بین مسلمان و کفار وجود ندارد، زیرا همان طور که مسلمانان  

های خود ایمان دارند؛ در این صورت دیگر  به خداوند یکتا ایمان دارند، کفار هم به بت 

گرایی محض، گرایشات  ود ندارد. بر اساس ایمان هیچ ارتباط منطقی بین ایمان و علم وج 

ها قابل اثبات نیست و تنها نوعی احساس  دینی، امور بشری هستند که درستی یا نادرستی آن 

 . ( 278- 276  ، ص 1372)جوادی آملی،  ها استنتاج علمی نمود  توان از آن درونی هستند که نمی 

جوادی آیت  می   الله  اشاره  نکته  این  می به  گمان  برخی  که  تفکر  کند  با  که  کنند 

داند، دین را مصون از حملات عقلی  گرایانه که ایمان دینی را غیرمبتنی بر دلیل می ایمان 

گوید  دهند. سپس ایشان در نقد این دیدگاه چنین می کنند و به آن اعتباری مستقل می می 

که محافظت از  ی چنین تفکری قبل از آن که این اندیشه کاملا باطل است، زیرا نتیجه 

های دین است، زیرا بر اساس این دیدگاه، باورهای  اعتقادات دینی باشد، از بین بردن بنیان 
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دینی حقیقتی جز احساسات دینی ندارند که بر مبنای عواطف و شرایط روانی، اجتماعی  

گردند  شوند و منجر به حصول معرفت یقینی علمی نمی و تلقیات ذهنی خاص ایجاد می 

 . ( 279، ص  1372)جوادی آملی،  

آملی، بر اساس ثبات و یقینی است که با   الله جوادی آیت قوام دین، بر اساس دیدگاه 

آید و با انکار این یقین عقلی، دین دیگر میزانی  یقین عقلی و شهود قلبی به دست می 

ای است که در دامن گرایشات جزئی قرار  برای سایر معارف نیست، بلکه خودش اندیشه 

گیرد. از همین رو در متون دینی هم بر ایمان تحقیقی تاکید شده و از ایمان تقلیدی  می 

کند و  نهی شده است. در بسیاری از آیات قرآن، خداوند با معاندان و کفار محاجه می 

کردند، ویژگی مخالفان را  ضمن اقامه برهان بر آنچه انبیاء الهی به آن مردم را دعوت می 

داند. در واقع، ایمانی که مبتنی بر گمانه  می عدم توجه به برهان و ارائه مدعیات غیربرهانی  

تواند ایمان صحیح و کامل باشد؛ ایمان صحیح، از طریقی جز  زنی و احتمال باشد نمی 

 .  ( 283- 281  ، ص 1372)جوادی آملی،  آید  برهان به دست نمی 

این مسئله که باور دینی باید مبتنی بر عقل باشد، در دین اسلام نیز امری مورد تاکید  

 ( عبارتند از: الله جوادی آیت گرایی در اسلام )از منظر  هایی از علل عقل است. نمونه 

الف: در متون مقدس اسلام مطلب غیرمعقول نظیر حلول، اتحاد، تجسم، تثنیه و تثلیث  

 گردد.  شود، بلکه همواره بر توحید ناب تاکید می یافت نمی 

 ب: در متون مقدس اسلامی تاکید بر فراگیری علم و نیل به مقام منیع عقل شده است.  

و   علمی  قضایای  در  نفی  و  تکذیب  یا  تصدیق  هرگونه  دینی  مقدس  متون  در  ج: 

های خبری و هرگونه پیروی و گرایش مثبت یا تمرد و گریز منفی در رفتارهای  گزارش 

های سیاسی باید مسبوق به تحقیق علمی و برهان یقینی یا طمانیه  گیری اجتماعی و موضع 

 .  ( 683- 681، ص  3، ج  1396)جوادی آملی،  عقلی باشد  
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جوادی  ت آی  باید  هم الله  که  است  این  باور  و  معرفت  ویژگی  که  دارد  تاکید  چنین 

شوند: برخی باورهای دینی  تغییرناپذیر و ثابت باشد. باورهای دینی به دو گروه تقسیم می 

گیرند، و برخی دیگر نیز  مستقیما عقلی بوده و از این جهت جزء مبادی برهان قرار می 

که نقلی هستند از این جهت که مستند به سخن معصوم هستند، در موردی که سخن  

توانند حد وسط در علوم برهانی قرار  معصوم از جهت سند و دلالت قطعی است، می 

گیرند، زیرا کلام معصوم بعد از اقامه برهان بر عصمت ایشان، کلامی برهانی است و  

. برهانی بودن  ۱ست:  ارزش علمی و یقینی دارد. البته کلام معصومان از دو جهت برهانی ا 

. عصمت گوینده. اگر کلام معصوم به جهت ذاتی برهانی نباشد، فقط از  ۲خود مطلب  

چنین کلام معصومین که ذاتا برهانی  شود. هم جهت عصمت گوینده برهانی شمرده می 

برای   اما  است،  برهانی  مطلب،  ذات  بودن  برهانی  جهت  از  فقط  منکرین  برای  است 

،  1388)جوادی آملی،    1دینداران از هر دو جهت )خود مطلب و عصمت گوینده( برهانی است 

 جوادی   آملی،   1372، ص  222( .    ؛ 22- 21  ص 

 اندیشانهنقد ایمان گرایی مصلحت 

ایمان  اقسام  از  مصلحت ایمان   گرایی، یکی  بر  مبتنی  نوع  گرایی  این  در  است.  اندیشی 

اما  ایمان  نیست،  خداوند  وجود  بر  عقلانی  استدلال  ارائه  در  ضرورتی  هیچ  گرایی، 

بر  کند که انسان وجود خدا را بپذیرد. بر اساس ایمان مصلحت اقتضا می  گرایی مبتنی 

که  مصلحت  زیرا  ندارند  کارآیی  اثبات خدا  دلایل  حت   ده ی چ ی پ اندیشی،  و    اگر   ی هستند 

  ند ن توا ی م   کند، ی م   را ملاحظه   ل ی دلا   ن ی ا   وی که    ی ، فقط در زمان نند را کمک ک   شخصی 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

، گرچه  (۱۳۹۶)ملکیان،  ی عقلانیت و معنویت که توسط آقای مصطفی ملکیان مطرح شده  شایان ذکر است نظریه.  1

شود، اما از این جهت که در مسیر استدلالات  گرایی حداکثری شناخته میاز جهت تاکید بر لزوم استدلال، نوعی عقل

داند ، با مشکلات  کند و عقلانیت را به معنای نفی هرگونه تعبد دینی میعقلانی، معنویت را جایگزین ادیان الهی می

 مخصوص به خود مواجه است.  
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  غ به سرا   د ی با   ل، ی دلا   ن ی پرداختن به ا  ی به جا   ن ی د. بنابرا ن داشته باش   ی برای او موقت   ی ثمره 

 . دهد ی را نشان م   ی ن ی د   مان ی رفت که مصلحت ا   ی عمل   ی ل ی دل 

بر سر وجود و عدم    د ی که با گوید  کند. او می بلز پاسکال از این نوع ایمان گرایی دفاع می 

  م، ی نداشته باش  مان ی وجود خداوند شرط بست. اگر خداوند وجود داشته باشد و ما به او ا 

که اگر خداوند وجود داشته باشد و    ی شد، در حال   م ی دچار خواه   ی دائم   ی به جهنم و بدبخت 

مقابل، اگر    در .  م ی رس   م ی خواه   ی دائم   ی به بهشت و خوشبخت   م، ی داشته باش   مان ی ما به او ا 

ا  او  به  ما  نداشته باشد و  باش   مان ی خداوند وجود  در    ی سخت   ی گرچه دچار کم   م، ی داشته 

  م، ی شو ی متحمل آن م   ا ی دن   ن ی که در ا  ی و ضرر  ی سخت   ن ی شد، اما ا   م ی خواه  ا ی دن   ن ی ا   ی زندگ 

وجود    رفتن ی که پذ   رد ی گ ی م   جه ی نت   ی و   ، دو طرف   ن ی محدود و موقت است. با در نظر گرفتن ا 

و خداوند وجود نداشته باشد،   م ی ر ی اگر وجود خداوند را بپذ  را ی ز  است،  تر قول خداوند مع 

و خداوند وجود داشته باشد،    م ی ر ی اما اگر وجود خداوند را نپذ   م ی ا رفته ی را پذ   ی ضرر محدود 

وجود خداوند    رش ی پذ   ، ی بند شرط   ن ی داشت. در ا   م ی دچار خواه   ی دائم   ی به ضرر و بدبخت 

اساس اگر شخص ناخداباور    ن ی بر ا   د ی گو ی م   ی . و رسد ی م   ظر به ن   رش ی تر از عدم پذ معقول 

خدا وجود    یی کند که گو   ی زندگ   ی به نحو   تواند ی م   رد، ی وجود خداوند را بپذ   ، ل ی نتواند با دل 

 . ( Palmer, 2001, pp. 286-292)   د ی نما   ت ی تقو   ش ی احساس را در خو   ن ی دارد و ا 

  ی منسوب به امام عل   وان ی در د نظیر این استدلال در روایات شیعه نیز بیان شده است.  

 شود: می   افت ی   ی شعر   ن ی السلام( چن   ه ی )عل 

م والطب   قال   کما ی الاجساد قلتُ ال   حشر یُ لا   - کلاهما   ب ی المنجل

 ( 396، ص  1411)دیوان امیرالمومنین،   کما ی او صحَّ قولی فالخسار عل   - صحَّ قولکُما فلستُ بخاسرٍ   ا ن 

شود. اگر  )ستاره شناس و پزشک ]ملحد[ گفتند که اجساد ]در روز قیامت[ محشور نمی 

 ام؛ اما اگر قول من درست باشد، شما زیانکار هستید(.  قول شما درست باشم، من زیانی نکرده 
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دانست  العوجاء که اعمال حج را نوعی دیوانگی می ابی در حدیثی دیگری امام به ابن 

 خطاب کرد و فرمود:  

کنُ  الَْْمْرُ کمََا نقَُولُ وَ  یَ سَ کمََا تقَُولُ نجََوْناَ وَ نجََوْتَ وَ إ نْ  یْ کنُ  الَْْمْرُ کمََا تقَُولُ وَ لَ یَ إ نْ    » 

 ( 78، ص  1، ج  1407)کلینی،  هُوَ کمََا نقَُولُ نجََوْناَ وَ هَلکَتْ«  

ست( ما و تو  ی ن ن ی که در واقع چن   ی )در حال   یی گو می   ن گونه باشد که تو ی امر ا   »اگر 

ن  ی م )و در واقع هم چن یی گو ی اگر امر آن گونه باشد که ما م   ی م؛ ول ی اب ی ی هردو نجات م 

 . « ی شو ی افته و تو هلاك م ی است( ما نجات  

معتقد است این نوع ایمان که مبتنی بر عقل و دلیل نیست، همراه با    الله جوادی آیت 

نمی  هرگز  و  است  برسد. شک  جزم  و  یقین  مرحله  به  نوع    تواند  این  حال  عین  در 

تواند صولت معاندین را که جز بر گمان و تخمین بر چیز دیگری  اندیشی، می مصلحت 

اصرار ندارند، بشکند. ایشان بر اساس همین مبنا، روایت امام صادق)ع( را هم تفسیر  

اندیشانه  کند و معتقد است منظور از این روایات، ابتناء ایمان بر رویکردهای مصلحت می 

ابی   ابن  افرادی نظیر  عناد  این است که خطر  تنها  این روایات  از  نیست، بلکه مقصود 

نماید. از همین رو    ها گوشزد العوجاء که فاقد هرگونه برهان و استدلال هستند را به آن 

امام خود بر یقینی بودن مبدا این عالم تاکید داشته است و این گونه استدلالات در مقابل  

مخالفین، تنها جنبه یادآوری خطر عناد آنان در مقابل براهین است. اما امام بارها برای ابن  

العوجاء دلایل برهانی بر اثبات خدا اقامه نموده و این مسئله تا حدی بوده که خود ابن  ابی 

قدر ادله اثبات خدا را بیان کرده که گویی او خدا را  ابی العوجاء معترف است که امام آن 

 .  ( 282، ص  1372)جوادی آملی،  است  مشاهده کرده 
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 گرایی قرینه

گرایی این  است. منظور از قرینه   1گرایی گرایی حداکثری، قرینه یکی از اصول اساسی عقل 

گرایی بر اساس  باشد. تقریر رایج قرینه   2است که باورهای انسان باید مبتنی بر دلیل و قرینه 

. منظور از مبناگرایی حداکثری  ( Michael Peterson et al., 2013, p. 131)   است   3مبناگروی حداکثری 

که    4. باورهای نظری و مشتق ۱شود:  این است که باورهای انسان به دو دسته تقسیم می 

  شوند. که از باورهای دیگری اخذ نمی   5. باورهای پایه ۲شوند.  از باورهای دیگر اخذ می 

این باورها این است که محال است یا تقریبا محال است که کاذب باشند. این    ویژگی 

  6شوند: الف: باورهای بدیهی گرایی به دو دسته تقسیم می باورهای پایه بر اساس قرینه 

باورهای خطاناپذیر  این که دو به علاوه دو، مساوی چهار است. ب:  از  7مثل  : منظور 

اند مثل این که »من  باورهای خطاناپذیر باورهایی است که با تجربه مستقیم به دست آمده 

 .  (Michael Peterson et al., 2013, p. 116)  کنم« احساس درد می 

آملی )همانند سایر فیلسوفان مسلمان( از دیدگاه مبناگرایی حداکثری    الله جوادی آیت 

می  شود.  دفاع  ختم  )پایه(  بدیهی  باورهای  به  باید  نظری  باورهای  است  معتقد  و  کند 

ابتدا به باورهایی که در منطق و فلسفه اسلامی به عنوان قضایای بدیهی   الله جوادی آیت 

 گردند: که این باورها به شش قسم تقسیم می  پردازد شوند، بدین نحو می شناخته می 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1 . evidentialism  

2 . evidence  

( است  reformed epistemology( در مقابل معرفت شناسی اصلاح شده ) strong rationalismمبناگرایی حداکثری ).  3

پلانتینگا آلوین  نظیر  فیلسوفانی  توسط  ولترستورف  که  می  و  دفاع  حداقلی  مبناگرایی  نوعی  از  و  شده  کند  مطرح 

(Plantinga & Wolterstorff, 1983)  . 

4 . derived beliefs  

5 . basic beliefs 

6 . self-evident  

7 . incorrigible  
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۹۱ 

 
شود که ثبوت محمول برای موضوع، نه نیازمند  اولیات: به قضایای یقینی گفته می .  ۱

سبب درونی است و نه سبب درونی. منظور از سبب بیرونی نداشتن این است که این  

نماید.   اثبات  را  موضوع  برای  محمول  ثبوت  که  نیستند  خارجی  سببی  نیازمند  قضایا 

چنین منظور از نفی سبب درونی این است که ثبوت محمول برای موضوع، سببی  هم 

 خواهد بلکه ذات موضوع به تنهایی سبب ثبوت محمول برای موضوع است.  ذهنی نمی 

شود که ثبوت محمول برای موضوع نیازمند دلیل  فطریات: به قضایایی گفته می .  ۲

است، اما این دلیل به روشنی در کنار قضیه و همراه آن در ذهن موجود است. در واقع  

 گردد.  روشنی صدق این قضیه، موجب خفای دلیل آن می 

ها،  شوند و دلیل خارجی صدق آن حسیات: قضایایی هستند که با حس درک می .  ۳

 دلیل حسی است.  

شود که با تکرار مشاهده و استفاده از قیاس خفی،  تجربیات: به قضایای گفته می .  ۴

 شود.  ای یقینی، کلی و دائمی راجع به یک امر محسوس گرفته می نتیجه 

متواترات: قضایایی هستند که با تکرار شنیدن و قیاس خفی، صدق حکایت و خبر  .  ۵

 کند.  گوینده را اثبات می 

شود که بدون نیاز به تفکر در ذهن انسان حاصل  حدسیات: به قضایایی گفته می .  ۶

 گردد.  می 

معتقدند که گرچه این شش قسم معرفت، یقینی    الله جوادی آیت ی بعد،  در مرحله 

به جز قضیه  اما  استحاله هستند،  اولیات(    ی ی  بقیه قضایا )حتی سایر  نقیضان،  اجتماع 

اند صرفا  ها را بدیهی انگاشته کسبی و نظری هستند و علت این که فیلسوفان مسلمان آن 

شوند، و گرنه همه این قضایا  این است که این قضایا زودتر از قضایای دیگر روشن می 

. با این  ( 217- 205  ، ص 1372)جوادی آملی،  به جز قضیه استحاله اجتماع نقیضان، نظری هستند  
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گرایی است، در ذیل  که نوعی قرینه   الله جوادی آیت توضیحات روشن است که دیدگاه  

گیرد، گرچه در تعداد قضایای بدیهی بین ایشان و مدافعان  گرایی حداکثری قرار می عقل 

 1وجود دارد.   گرایی، اختلاف نظر دیگر قرینه 

 طرف بودن عقل  بی

های مختلف و  گرایی حداکثری بر آن است که عقل انسان نسبت به دیدگاه نظریه عقل 

ها تمایل  ها فارغ از باورهایی که به آن طرف است. بر این اساس، انسان بعضا متعارض، بی 

توانند با استفاده از عقل، خود واقعیات را کشف و اثبات کنند و به معرفت عقلی  می   دارند، 

 .  ( Michael Peterson et al., 2013, pp. 64-65) فرض برسند  محض و بدون پیش 

فرض ممکن نیست  این نظریه در مقابل فیلسوفانی است که معتقدند فهم بدون پیش 

طرفانه را غیر ممکن  هایی هستند که امکان فهم بی فرض های انسان آمیخته با پیش و فهم 

پیشین    های فرض کند. به عنوان نمونه گادامر معتقد بود که هیچ فهمی خالی از پیش می 

فرض  ها است که فهم بدون پیش فرض های ما به نحوی آمیخته با این پیش نیست و فهم 

. از همین رو فهم یک فعالیت تولیدی است  ( 203، ص  1391)پالمر،  اساسا محال و ممتنع است  

کند، نه این که بخواهد به  که در آن نویسنده فراتر از متن رفته و معنایی جدید را تولید می 

طرفانه معنای پیشین را فهم کند. از همین رو، فهم عینی محض وجود ندارد،  صورت بی 

ها است و این امور برای فهم  فهم ها و پیش فرض ی فهم همراهی آن با پیش زیرا لازمه 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 در فلسفه اسلامی با سه رویکرد اساسی در رابطه با بدیهیات مواجه هستیم:  . 1
 . (199، ص ۱۳۷۱)حلی، دانند الف: کسانی که شش قسم فوق را هم بدیهی و هم یقینی می

)جوادی آملی،  دانند  دانند، اما فقط قضیه استحاله اجتماع نقیضین را بدیهی میب: کسانی که هر شش قسم را یقینی می
 .  (217-216، صص ۱۳۷۲

ج: کسانی که معتقدند در میان این شش قسم، تنها اولیات و وجدانیات بدیهی و یقینی هستند و در میان اقسام دیگر، 
 . (210، ص 1، ج ۱۳۶۵)مصباح یزدی،  فطریات نظری یقینی است و اقسام دیگر نه یقینی هستند و نه بدیهی

 قضاوت راجع به این رویکردها نیازمند مجال مستقلی است. 
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۹۳ 

 
های  کنیم و معنای متن، ترکیب فهم ضروری هستند. ما درون تاریخ و سنت زندگی می 

توان از بیرون، قضاوت و فهمی  های قبلی است و از همین رو نمی فرض جدید و پیش 

ی آن بازی داده  کنیم بلکه به واسطه طرفانه داشت. بر این اساس، ما فهم را کنترل نمی بی 

 .( 185، ص  1384)استیور،   شویم می 

طرفانه اساسا غیر ممکن است باید بر این  گادامر معتقد بود با توجه به این که فهم بی 

پیش  که  کنیم  تمرکز  این  فرض مسئله  با  ما  فهم  که  بدانیم  و  بشناسیم  را  خویش  های 

شویم، به فهمی  ها گره خورده است. از همین رو زمانی که ما با متن مواجه می فرض پیش 

شویم که ممکن است متفاوت با فهم نویسنده باشد و شخص دیگری ممکن  نائل می 

است به فهم دیگری دست بیاید و اساسا بازگشت به نیت مولف در فهم متن، نادرست  

 .  ( 170- 169  ، ص 1383)پیلین،  و غیرممکن است  

گرایان حداکثری است  طرفی عقل که موضع عقل بر بی   الله جوادی آیت در این مسئله،  

گوید گرچه  کشد. ایشان می طرفی عقل را به چالش می کند و دیدگاه مخالفان بی تاکید می 

های پیشین خود هستند و این  ها، متاثر از معرفت شواهدی وجود دارد که برخی از انسان 

طرفی عقل را انکار کرد. برخی چنین  توان بی ها شده، اما نمی بینی آن امر حجابی برای واقع 

می  استفاده  نظری  مطالب  از  طوری  و  نبوده  برهان  اهل  که  و  هستند  عادات  با  که  کنند 

گیرند و  ها سازگار باشد، اما متفکران ناب از چنین روشی فاصله می های پیشین آن معرفت 

م  طرفی آن را مورد  سنجند و با کمال انصاف و بی ی ها و معیارهای خودش م عقل را با مقول

می  قرار  اندیشه ارزیابی عقلانی  اگر  رو  همین  از  تکمیل  دهند.  را  آن  یابند،  ناقص  را  ای 

کنند و اگر آن را ضعیف بدانند، آن را  کنند و اگر آن را معیوب یابند، آن را تصحیح می می 

گونه دخل و تصرفی آن را  کنند و اگر آن را فاقد هرگونه عیبی بیابند، بدون هیچ تقویت می 

ها،  طرفانه را رها کنند و به دنبال پیروی از معرفت پذیرند و این طور نیست که تفکر بی می 
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هایی که  آملی، پیشرفت  الله جوادی آیت ها و عادات پیشین خود باشند. از نگاه فرض پیش 

در علوم عقلی پدید آمده، ناشی از همین تفکر نقادانه و عقلی است. از همین رو مشاهده  

شود که دیدگاه فیلسوفان مسلمان در رابطه با مُثلُ، ارباب انواع، کثرت طولی و عرضی  می 

عقول، جسمانیه الحدوث و روحانیه البقاء بودن روح و ... دستخوش تغییرات زیادی در  

فیلسوفی تلاش می  تاریخ شده است، زیرا هر  های  کرده که بدون دخالت معرفت طول 

 .  ( 60- 59، ص  1372)جوادی آملی،  پیشین، واقعیت را با تعقل و برهان بیابد  

های قبلی  فرض معتقد است ادعای جانبداری عقل و ابتناء آن بر پیش   الله جوادی آیت 

شود. بطلان شکاکیت از این جهت روشن و بدیهی  شده، منجر به شکاکیت می پذیرفته 

است که هر کسی حقایق خارجی بسیاری از جمله نفس خود و امتناع سلب وجود خود  

دهد که راهی برای شناخت یقینی حقایق وجود دارد.  شناسد که این امر نشان می را می 

تواند خودش وارد  داند، نه می های پیشین می فرض شخصی که انسان را محکوم به پیش 

باشند که با او بحث کنند، زیرا هرگونه بحثی   انتظار داشته  بحث شود و نه از دیگران 

ا استدلال و  ها ب فرض مستلزم این است که راه شناخت حقیقت برای انسان بدون پیش 

 . ( 232- 231  ، ص 1372)جوادی آملی،  برهان میسر باشد  

و ملحد تقسیم   دیندار  به دو گروه  گرایان حداکثری  گفته شد عقل  همان طور که 

شوند. هر دو گروه در این مسئله اتفاق نظر دارند که باور دینی باید از استدلال گرفته  می 

ها در این است که ایمان دینی چنین ویژگی استدلالی را دارد یا نه.  شود اما اختلاف آن 

ی  طرف است و لازمه نیز بر این نکته تاکید دارند که فلسفه و عقل ذاتا بی   الله جوادی آیت 

تفاوتی نسبت  طرف بودن این است که نه ذاتا الحادی است و نه ایمانی. البته این بی این بی 

ی بعد از پژوهش، دلایل  به ایمان و کفر از جهت ذات عقل و فلسفه است اما در مرحله 

 . ( 11، ص  1389)جوادی آملی،  کنند  ی عقلی حقانیت باور دینی را اثبات م 
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۹۵ 

 
 عدم ابتناء ایمان دینی بر دلایل احتمالاتی 

، بلکه در  آملی نه تنها بر اصول اساسی عقل گرایی حداکثری، پایبند است   جوادی الله  آیت 

عقل  مدافع  غربی  فیلسوفان  به  نسبت  اصول،  این  از  مواضع  برخی  حداکثری،  گرایی 

بارز این مسئله این است که با وجود این که مدافعان    های تری دارند. یکی از نمونه شدید 

گرایی حداکثری بر ضرروت ابتناء ایمان بر استدلال تاکید دارند، اما منظور ایشان از  عقل 

استدلال، معنایی عام است که علاوه بر براهین یقینی، شامل استدلالات احتمالاتی نیز  

گرایی حداکثری  شود. به عنوان نمونه، ریچارد سوئین برن که از مدافعان اصلی عقل می 

بات خدا احتمالاتی هستند. وی  شود، معتقد است که بسیاری از براهین اث محسوب می 

می  تلاش  احتمالات  و  استقراء  مبنای  بر  خداوند  اثبات  ادله  است  وجود  معتقد  کنند 

کند  تر از عدم خداوند کنند. روشی که امروزه علوم تجربی طی می خداوند را محتمل 

روش  از  راه استفاده  همین  از  نیز  دینی  باور  نحو،  همین  به  است.  استقرائی  های  های 

سازد. بر مبنای  ها وجود خداوند را محتمل می آید و مجموع این راه استقرائی به دست می 

اصل »استنتاج از راه بهترین تبیین« که اصلی احتمالاتی است بهترین تبیین از جهان و  

 .( Swinburne, 2004, pp. 12-13) های آن نظیر نظم و .... توسل به وجود خداوند است  ویژگی 

های جهان نظیر نظم، آگهی  از نگاه سوئین برن سوالات اساسی در رابطه با ویژگی 

توانیم بر مبنای تبیین طبیعی با  اخلاقی، تجارب دینی و ... وجود دارد که این امور را نمی 

استفاده از علوم تجربی توضیح دهیم. در این گونه موارد باید به وجودی فراطبیعی متوسل  

شویم و به اصطلاح سوئین برن، از تبیین شخصی استفاده کنیم. منظور از تبیین شخصی  

های جهان نظیر نظم باید با توسل به وجودی آگاه تبیین شود که این  این است که پدیده 

گوید که قوانین حاکم بر  نظم را در قوانین طبیعی گنجانده است. وی در این راستا می 

ضیح دهند، اما سوال اساسی که وجود دارد  توانند چگونگی رفتار طبیعت را تو طبیعت می 
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اند و چرا جهان دارای قوانینی است که این  این است که این قوانین چگونه به وجود آمده 

داند  آورد. وی بهترین تبیین برای این قوانین منظم را وجود خداوند می نظم را به وجود می 

توانیم تقریری احتمالاتی از برهان نظم ارائه  و معتقد است با توسل به وجود خداوند می 

 .( 57- 51  ، ص 1381)سوئین برن،  دهیم که در جهان امروز کارآیی دارد  

رود  گرایان حداکثری می آملی در این مسئله یک گام فراتر از عقل   الله جوادی آیت اما  

و معتقد است ایمان دینی باید مبتنی بر یقین منطقی باشد و حتی استدلالات احتمالاتی،  

در مسئله ایمان دینی فاقد کارآیی هستند. از همین رو ایشان در بحث برهان نظم معتقد  

است که با توجه به حدسی بودن یکی از مقدمات برهان نظم، فیلسوفان مسلمان از این  

بودن یکی از مقدمات برهان نظم  اند. علت حدسی خدا استفاده ننموده برهان برای اثبات  

این است که این مقدمه که »هر نظمی نیازمند ناظمی است« مبتنی    1الله جوادی آیت از نگاه  

بر یقین منطقی نیست، بلکه احتمالی قوی است که طرف مقابل آن نیز احتمال ضعیفی  

دارد. مثلا اگر ده عدد متوالی وجود داشته باشد و قرار باشد این اعداد از داخل یک کیسه  

از کیسه بیرون کشیده شود،    ۱۰تا    ۱اعداد  بیرون کشیده شود، احتمال این که به ترتیب  

رسد و تنها نزدیک به  بسیار ضعیف و غیرقابل اعتنا است. اما این احتمال به صفر نمی 

صفر است. به همین نحو احتمال وقوع تصادفی جهان گرچه که نزدیک به صفر است،  

آملی در    جوادی الله  آیت رسد و از همین رو از نگاه  اما این احتمال به درجه صفر نمی 

 . ( 245، ص  1390)جوادی آملی،    بحث باور دینی به وجود خداوند کارآیی ندارد 

 گیری نتیجه 

گرایی حداکثری مبتنی بر این رکن اساسی است که باور دینی باید همراه با استدلال  عقل 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 در مورد برهان نظم در مقاله زیر به صورت تفصیلی بررسی شده است:   الله جوادیآیتکر است دیدگاه شایان ذ. 1

 Mousavirad, Seyyed Jaaber. Argument from Design Based on the Calculus of Probabilities, Journal of 

Contemporary Islamic Studie, 6(2), 2024. 
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پذیری  آملی نیز در آثار مختلف خویش بر عقلانیت ایمان و استدلال   الله جوادی آیت باشد.  

گونه باورها نیز  آن تاکید دارند. البته این به معنای نفی باورهای تعبدی نیست، بلکه این 

الله جوادی با برخی از اندیشمندان در عالم  پشتوانه استدلالی دارند. تفاوتی که تقریر آیه 

مسیحیت در دوران معاصر دارد این است که اندیشمندان جهان غرب عمدتا بر معقولیت  

در این   الله جوادی آیت باور دینی )حتی با استفاده از باورهای استقرایی( تاکید دارند، اما 

باید   باور دینی  از عقلانیت داشته و معتقدند  استفاده  بر  مسئله تاکید و شدت بیشتری 

گرایی  توان مدافع جدی عقل استفاده کند. از همین رو ایشان را می همواره از برهان یقینی  

اند و در این  گرایی حداکثری بوده حداکثری دانست. افرادی که در ایران مخالف عقل 

»عقل  اصطلاح  نموده راستا،  وضع  را  اعتدالی«  این  گرایی  معنای  یه  دقیقی  توجه  اند، 

نداشته  عقل اصطلاح  نفی  اند.  عقلانیت،  بر  ایمان  ابتناء  معنای  به  حداکثری  گرایی 

تاکید بر بی گرایی، قرینه ایمان  آثار    الله جوادی آیت طرفی عقل است.  گرایی و  آملی در 

گرایی  گرایی و ایمان خویش، بر اهمیت این عناصر تاکید دارد و ضمن نقد نظریات ایمان 

واند واقعیت  ت طرفی است که می کند عقل قاضی بی اندیشانه )عملی(، تاکید می مصلحت 

را نشان دهد و با استفاده از آن، باور دینی حتما باید مبتنی بر دلیل و شواهد کافی باشد و  

 این شواهد حتما باید برهانی باشند. 

 

  



 

 

 فصلنامه        |   98 47  ى اپ ی پ ـ    1403  زمستان سال شانزدهم ـ    ـ    چهارم شماره  ـ  نامۀ عقل و وحى  ویژه ـ  

 منابع 

مرکز   .۱ قم:  ساجدی(.  ابوالفضل  دی نى  )ویرایش   ترجمه  زبان  )۱۳۸۴(.  فلسفه  استیور،   دان. 
 مطالعات و تحقیقات ادیان و مذاهب.

 پالمر، ریچارد. )۱۳۹۱(. علم هرمنوتیک. تهران: هرمس. .۲

 پیلین، دیو ید. )۱۳۸۳(. مبانى  فلسفه دی ن. قم: بوستان کتاب. .۳

. )۱۳۹۰(. تبیی ن براهین اثبات خدا. قم: اسراء. .۴  جوادی آملی، عبدالله

 ـ .۵ »تب۱۳۸۸)  ــــــــــــــــــ .  «ینیمعرفت د  ٔ از مطالب منزلت عقل در هندسه   یبرخ  نیی (. 

 .۴۰-۱۷(، ۲، )حکمت اسراء ه ی نشر

 ـ .۶  اسراء.. قم: شهی سرچشمه اند(. ۱۳۹۶)  ــــــــــــــــــ

شناس(.  ۱۳۷۲)  ـــــــــــــــــــ .۷ قرآن  ىشناخت  فرهنگدر  نشر  مرکز  قم:    ی . 

 رجاء.

 ـ  )۱۳۸۹(. »ویژگ یهای  فلسفه و نسبت آن با علوم«.  نشری ه  حکمت اسراء،   .۸ ــــــــــــــــــ

.۷-۲۰ ،)۵( 

 .داری. قم: بد یالجوهر النض(. ۱۳۷۱بن مطهر. )   وسفیحسن بن   ،یحل .۹

پژوهشهای  فرهنگی   .۱۰ مطالعات و  قم: مرکز  خسروپناه،  عبدالحسین. )۱۳۸۱(.  کلام جد ی د . 
 حوزه علمیه.

 ربان ی   گلپا ی گان ی ،   عل ی . ) ۱۳۸۹(.  درآمد ی   بر کلام جد ی د .قم:  مرکز نشر هاجر.  .۱۱

سوئین  برن، ریچارد. )۱۳۸۱(.  آی ا  خدایى  هست؟  )ویرایش  محمد جاودان(. قم: انتشارات  .۱۲
 مفید.

درآمد ی  بر  .۱۳ در  سیدان.  سید  جعفر  الاسلام  حجه  با  )۱۳۸۹(.  گفتگو  سیدان،  سید  جعفر. 
 چیستى فلسفه اسلامى. قم: پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی.

 صادق ی ،   هاد ی . ) ۱۳۹۶(.  درآمد ی   بر کلام جد ی د . قم: انجمن معارف اسلام ی .  .۱۴

 کلینی، محمد بن یعقوب. )۱۴۰۷(.  الکافى. تهران: دارالکتب اسلامیه.  .۱۵

ک ی  یر  ک یگور،  سورن. )۱۳۷۴(.  انفسى  بودن حق یقت  است. در نقد و نظر  )ویرایش  ترجمه  .۱۶
 مصطفی ملکیان(. ۳ و ۴.

 مصباح   ی زد ی ،   محمد تق ی . ) ۱۳۶۵(.  آموزش فلسفه . تهران: سازمان تبل ی غات   اسلام ی .    .۱۷



 

 |    ىآمل ی جواد الله ت ی تمرکز بر آثار آبا  ىوح /مانیو نسبت آن با ا ی حداکثر یىعقل گرا ی هامؤلفه 

 

۹۹ 

 ملکیان، مصطفی. )۱۳۹۶(. راهى به رهایى. تهران: نشر نگاه معاصر.  .۱۸ 

.  ی زمان  یمترجم و مصحح، مصطف  .نیرالمومنیام  وانی د(  ۱۴۱۴)   نیالدنیبن مع  نیحس  ،یبدیم .۱۹

 قم: دار نداء الاسلام.

20. Clifford, W.K. (2012). The Ethics of Belief. In Philosophy of Religion an Anthology (LOUIS 

P. POJMAN, MICHAEL REA). Wadsworth. 

21. Michael Peterson; William Hasker; Bruce Reichenbach; & David Basinger. (2013). Reason and 

Religious Belief. Oxford University Press. 

22. Mousavirad, Seyyed Jaaber. (2024). Argument from Design Based on the Calculus of 

Probabilities, Journal of Contemporary Islamic Studie, 6 (۲.)  

23. Palmer, Michael. (2001). The Question of God. Routledge . 

24. Plantinga, Alvin; & Wolterstorff, Nicholas. (1983). Faith and Rationality. University of Norto 

Dome . 

25. Swinburne, Richard. (2004). The Existence of God. Oxford . 





   

 ـ پژوهشی      علمی  

 

 

 

 

 
   ی ن وح یی درباره تب   ی آمل   ی جواد   الله ت ی آ   دگاه ی ل د ی تحل 

 گوناگون از خداوند   ی ها از منظر انگاره 
     واپور ی حامد ش 

 چکیده  

در    ی ن وح یی است. اما تب   ی ده وح ی از خود پد   ی عقلان   ی ن یی ، تب ی ان عقل و وح ی ن نسبت م یی ها در تع ن گام ی از نخست 
و    ی )ماد   ه ی تشب   ی در سه دسته کل   توان ی گوناگون از خدا را م   ی ها م. انگاره ی است که از خدا دار   ی گرو تصور 

سه    ن ی از ا   ک ی کرد. هر    ی بند آن( دسته   گون ت گونا ی )در سه روا   ی سلب   ات ی شخص وار از خدا و اله   ی (، تلق ی معنو 
باشد:    ی واجد دو شرط اساس   د ی با   ی وح   ن یی تب   گر، ی د   ی . از سو گذارد ی اثر م   ی ما از وح   ن یی تب   ی انگاره در چگونگ 

  ی که بتواند هر دو شرط مذکور را برآورده سازد کار دشوار   انه ی م   ی ر ی مس   افتن ی .  ی ن ی و تناسب با متون د   ت ی معقول 
از معدود    ی آمل   ی الله جواد   ت ی کمتر به آن پرداخته شده است. آ   ی فرهنگ اسلام   خ ی رسد در تار ی است که به نظر م 

است به هر دو نکته توجه کند و    ده ی کوش   ی خود از وح   ن یی و در تب   است که به هر دو نکته توجه داشته   ی عالمان 
 تناسب داشته باشد.    ی ن ی بر متون د   ی به دست بدهد که هم معقول باشد و هم با شواهد مبتن   ی از وح   ی ن یی تب 

 

  . ی آمل   ی الله جواد ت ی ه، کلام خدا، آ ی ه، تنز ی ، تشب ی ن وح یی تب :  ها کلیدواژه 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 رانیقم. ا د، ی دانشگاه مف اتیدانشکده اله  اریاستاد . (h_shivapoor@yahoo.com   ) 

 (  1403 /11 / 24؛ تاریخ پذیرش 1403 /08 /01)تاریخ دریافت: 

   ش د ی تحل (،  1403)   واپور ی حامد  تب   ی آمل   ی جواد   الله ت ی آ   دگاه ی ل  وح یی درباره  انگاره   ی ن  منظر  خداوند   ی ها از  از  فصلنامه  ،  گوناگون 

 doi: 10.22034/ isra.2025.492261.2038         |.        126ـ    101(،  47)   4،  حکمت إسراء 



 

 

 فصلنامه        |   102 47  ى اپ ی پ ـ    1403  زمستان سال شانزدهم ـ    ـ    چهارم شماره  ـ  نامۀ عقل و وحى  ویژه ـ  

 درآمد 

طور  و به   ی م ی ان ابراه ی ات اد ی مهم در اله   ی ها از بحث   ی ان عقل و وح ی بحث در نسبت م 

و    ی وح   ی ا محتوا ی ن بحث معمولاً معطوف به رهاورد  ی است. ا   ی ات اسلام ی خاص اله 

  ی با عقل به معنا   ی ن نسبت خود وح یی ت است؛ اما در گام نخست، تع ی نسبت آن با عقلان 

   ضرورت دارد.   ی ده وح ی خردپسند از پد   ی ن یی تب 

چون    یی ها است که در کنار بحث   ی و بحث درباره چند و چون آن از مسائل مهم   ی وح 

ن بحث البته در منابع  ی »نبوت« قرار دارد. ا   ی ل بحث کل ی و... در ذ   ی اعجاز، عصمت، علم نب 

سته است  ی رسد چنانکه شا ی در عالم اسلام سابقه دارد؛ اما به نظر م   ی و عرفان   ی ، فلسف ی کلام 

 لسوفان و عارفان قرار نگرفته است.  ی مورد توجه عالمان ما، اعم از متکلمان، ف 

اثبات ا  در    ی خ فرهنگ اسلام ی ها در تار ها و رساله است حجم کتاب   ی ن ادعا کاف ی در 

نوشته    ی ا »اعجاز قرآن« به طور خاص را با آنچه درباره وح ی موضوع »معجزه« به طور عام  

  ی گاه ی هرگز جا   ی وح   ی نشان خواهد داد که بررس   ی ن بررس ی جه ا ی م. نت ی سه کن ی شده است مقا 

چون    ی ن منظور مثلًا رجوع به آثار ی افته است. به ا ی ن   ی شه اسلام ی خ اند ی مانند معجزه در تار 

  ی در فرهنگ اسلام   ی ر منابع کتابشناس ی عه« و سا ی ف الش ی تصان   ی عه ال ی »کشف الظنون«، »الذر 

«  ی ل حرف »واو« و واژه »وح ی عه، در ذ ی تواند به ما کمك کند. مثلًا در کتاب ارزشمند الذر ی م 

پ ی از عالمان ش   ی چ اثر ی ه  ا ی عه  درباره وح ش  باشد به چشم    ی ز سده معاصر که اختصاصاً 

ل حرف الف و با  ی خ آقابزرگ در ذ ی است که ش   ی ن در حال ی ا   ( 58،  25ق، ج 1403،  ی )تهران خورد.  ی نم 

 ( 2318،  2ق، ج 1403،  ی )تهران عه را نام برده است.  ی موضوع »اعجاز قرآن« چند اثر از عالمان ش 

شود؛ اما    ی د بررس ی گر با ی د   یی ن کرد در جا یی توان تب ی ت را چگونه م ی ن واقع ی که ا   ن ی ا 

خ فرهنگ و  ی در تار   ی ن توجه نه چندان سزاوار به وح ی آنچه مهم است آن است که ا 

جبران    ی اد ی ر تا حد ز ی ژه در چند دهه اخ ی و ر و به ی ، خوشبختانه در سده اخ ی شه اسلام ی اند 
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ر، آن هم  ی ها فقط در چند دهه اخ ادعا کرد که مجموع بحث توان  ی شده است چنانکه م 

، از مجموع همه آنچه پیش از این در آثار عالمان مسلمان  ی محدود به کشور ما و زبان فارس 

 شود بیشتر است.  درباره وحی یافت می 

الله  ت ی جبران کرده است آ   ی اد ی ن نقص را تا حد ز ی که ا   ی از عالمان بزرگوار   ی ک ی 

  ی ک ی بحث کرده است:    ی شان در دو اثر خود اختصاصاً درباره وح ی است. ا  ی آمل   ی جواد 

با    ی به عرب   ی کتاب   ی گر ی و د   ی ر موضوع ی و نبوت در قرآن« از مجموعه تفس   ی کتاب »وح 

از   ی ن دو اثر، در بخش ی ز ترجمه شده است. جز ا ی ن  ی و النبوه« که به فارس   ی عنوان »الوح 

د  ا ی کتاب  تفس ی گر  مجموعه  )از  قرآن«  در  »قرآن  عنوان  با  موضوع ی شان  هم  ی ر  باز   )

ر از اشارات فراوان  ی ن موارد، غ ی مطرح شده است. ا   ی درباره وح   ی ارزشمند   ی ها بحث 

است که    ی ت ا ی م به مناسبت آ ی ر تسن ی از مجموعه ارزشمند تفس   ی شان در مواضع متعدد ی ا 

 کنند.  ی دا م ی و نزول ارتباط پ   ی با موضوع وح   ی به نحو 

ر در کشور ما درباره  ی که در چند دهه اخ   ی د ی جد   ی ها دگاه ی شان از منظر د ی ا   ی ها بحث 

، به تبع  ی شان درباره وح ی دگاه ا ی د   ی است. بررس   ی سته بررس ی مطرح شده است، شا   ی وح 

  ی ک ی داشته باشد که    ی تواند جهات متنوع ی دارد، م   ی که ابعاد گوناگون   ی بحث درباره خود وح 

رابطه او با    ی است که ما از خدا و چگونگ   ی با تصور   ی ن وح یی ها نسبت تب ن آن ی تر از مهم 

 ن نظرگاه خواهد بود.  ی رد از هم ی گ ی ن مقاله مورد توجه قرار م ی م. آنچه در ا ی جهان و انسان دار 

 گوناگون درباره خدا   ی ها . انگاره 1

خ فلسفه  ی ژه در تار ی و ، به ی شه بشر ی خ اند ی از خدا که در تار   ی گوناگون   ی ها تأمل در انگاره 

ها را  دگاه ی ن د ی دهد که مجموع همه ا ی ان وجود داشته است، نشان م ی ات اد ی خ اله ی و تار 

  ی ها ی ن تلق ی تر ن یی ف، از پا ی ك سر ط ی گونه نشان داد که در  ف ی ك خط ط ی توان در  ی م 

ه او از  ی ن مراتب تنز ی ف، به بالاتر ی ن ط ی گر ا ی شود و در سر د ی گونه از خدا آغاز م انسان 

 گردد.  ی ر خود ختم م ی هرگونه درك و شناخت و سلب هرگونه صفت و ارتباط با غ 
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  ی ا حت ی ك مقاله  ی ف از حد  ی ن ط ی موجود در ا   ی ها ل مجموعه انگاره ی گزارش و تحل 

ف را  ی ن ط ی و شاخص ا   ی م نقاط اصل ی توان ی رسد م ی ك کتاب فراتر است؛ اما به نظر م ی 

ها قسیم هم نیستند و چه  م. البته باید توجه داشت که این تلقی ی ز کن ی در چهار انگاره، متما 

بسا با هم تداخل نیز داشته باشند. هدف ما فقط ترسیم نقاط اصلی و شاخص به نحو خام  

یا آرمانی در این طیف است که در مقام واقعیت ممکن است به این صورت تحقق نداشته  

 باشند؛ اما طرح و ترسیم آنها به پیشبرد بحث کمک خواهد کرد.  

 1ی وار انگارا انسان یه ی.  تشب 1.1

است    ی دگاه ی دارد، د   ی شه بشر ی خ اند ی ن در تار ی ر ی د   ی ا ن انگاره از خدا که سابقه ی تر ساده 

دگان  ی ن خدا و آفر ی شباهت ب   ی برقرار   ی ه« نام گرفته و به معنا ی »تشب   ی ات اسلام ی که در اله 

به  ا ی و او  معادل  است.  انسان  اله ی ژه  متون  در  اصطلاح  واژه  ی ح ی مس   / ی غرب   ی ات ی ن   ،

ن انگاره، خود  ی « ترجمه کرد. ا ی وارانگار توان آن را »انسان ی سم« است که م ی »آنتروپومورف 

 مطرح بوده است:   ی ا معنو ی   ی جسمان   / ی به دو صورت ماد 

 ى ا جسمانی یه مادیتشب. 1.1.1

  ی ن تلق ی خداست. ا ( از  ی ک ی ز ی ا ف ی  ی ا جسمان ی )   ی ماد  ی ه، تلق ی تشب   ی ار سطح ی صورت بس 

تصو  در  غ ی گاه  موجودات  مانند  خدا  است.    ی رانسان ی ر  داده  نشان  را    ی ها انسان خود 

اند که در دانش مطالعات  ترسیم کرده   ان خود را گاه به صورت حیوانی ی خدا   ، ن ی نخست 

نیمه    - صورت نیمه انسانی ان را به  ی ز خدا ی نام دارد. گاه ن   seriomorphism  ادیان این تلقی 

م ی ترس حیوانی   به  کرده ی م  نیز  تلقی  این  که  است.    therianthropismاند   Zwi) موسوم 

Werblowsky, 1987, vol.1, p.317 )   ر خدا مانند انسان است و عده ی تر آن، تصو اما صورت معمول  

پ  از  اد ی اندکی  چن ی روان  بزرگ،  تصور ی ان  داشته   ی ن  خدا  تار از  در  مثلًا  اند ی اند.  شه  ی خ 
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. Anthropomorphism 
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ویژه در قرون  م که به ی ا »مجسمه« را سراغ دار ی تحت عنوان »مشبهه«    ی ، گروه ی اسلام 

الهی را مانند انسان دارای جسم و اندام  زیسته نخست هجری می  آنان اساساً ذات  اند. 

دارند. شاید بتوان    ی ن تصور ی ی صفات و افعال الهی نیز چن دانند و بنابراین در مرتبه می 

آمده    ی ث ی ات مربوط به خدا و صفات و افعال او که در منابع حد ی گفت بخش زیادی از روا 

نقل    وهب بن منبه و از معصوم نقل نشده مبتنی بر همین اندیشه است. مثلًا سیوطی از  

کند که خدا عرش و کرسی را از نور خود آفرید و عرش به کرسی چسبیده است و  می 

و آب وجود    اند و دور عرش چهار نهر از نور، آتش، برف سفید فرشتگان درون کرسی 

ن  ی او همچن   ( 297، ص 3ج ق،  1404،  ی وط ی )س هاست.  هایی به تعداد زبان انسان دارد و دارای زبان 

ها مراد  کند که طبق آن چند روایت نقل می   ( 42)قلم،  ...«  یوْمَ یکشَفُ عَنْ ساقٍ در تفسیر آیه » 

 ( 254، ص 6ج ق،  1404،  ی وط ی )س کند.  از ساق، پای خداست که در قیامت آن را بر آدمیان آشکار می 

  1های تجسیم، سخنی است که شهرستانی از داوود جواربییکی از مشهورترین نمونه 

گفت: »اعفونی عن الفرج و  کند. او در مورد نسبت اندام و اعضا به خدا چنین می نقل می 

کرد که خدا جسم و خون و گوشت و  اللحیة و اسألونی عما وراء ذلک« او تصریح می 

جوارح و اعضایی چون دست، پا، سر، زبان، چشم و گوش دارد و البته با این حال او  

ها و خونی نه مانند  دارای جسمی نه مانند سایر اجسام و گوشتی نه مانند سایر گوشت 

هایش  ها و... است. داوود افزوده است که خدا موی سیاهی آویخته تا گوش سایر خون 

   ( 84، ص 1، ج 1421،  ی )شهرستان دارد و موی او مجعد است.  

 ی ه معنویتشب. 1.1.2

صورت  تشب افته ی ی تعال   ی اما  از  انگاره ی تر  اد   ی ا ه،  مطالعات  در  را  آن  که  ان  ی است 

anthropopathism   ی ه معنو ی تشب مراد از    « معنا کرد. ی ه معنو ی توان آن را »تشب ی خوانند و م ی م  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

شناساند: »رأس فی الرفض و  نسب کامل و شرح حال او را در منابع نیافتم. ذهبی در میزان الاعتدال او را چنین می  .1
 ( 23، ص 2ق، ج1382کند. )نک: ذهبی،  التجسیم« و سپس گزارشی در تشنیع او نقل می
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 Zwi)   مانند محبت، نفرت، آرزو، خشم و... به خداست.   ی احساسات انسان دادن  نسبت  

Werblowsky, 1987, vol.1, p.317 ) 

تفاوت ماهیت و نقش    ۀ اند دربار کرده کسانی که این دو گونه از تشبیه را از هم متمایز  

به همین تفکیک گفته شده است که    ( Hamori, 2008, p.27) اند.  ها سخنی نگفته آن  با توجه 

دن، حرف  ی مانند دست، چشم، د   ی اند تا الفاظ ده ی ر کتاب مقدس گاه کوش ی هرچند در تفس 

تأو  را  و...  ا ی زدن  اما  کنند،  پالا ی ل  معنو ی ن  تشبیه  مورد  در  ن   ی ش   Zwi) ست.  ی ممکن 

Werblowsky, 1987, vol.1, p.318 )   توان  ی اند الفاظی مانند دیدن و شنیدن خدا را م ز گفته ی گاه ن

توان واقعاً گفت  ی را م ی استعاره دانست؛ اما نسبت دادن علم و عشق به خدا چنین نیست؛ ز 

 ( Richard, 2003, vol.1. p.512) که انسان، اما متفاوت با او.  که خدا عاشق است چنان 

 از خدا  1وار. انگاره شخص 1.2

وار  د با نام انگاره شخص ی است که در دوران جد  ی ا گر از خدا، انگاره ی ج د ی ار را ی بس   ی تلق 

  ی ار است. برا ی سخن بس   ی ه معنو ی از تشب   ی ن تلق ی ز ا ی از خدا نام گرفته است. درباره تما 

  ی دارا   ی اند موجود واژه »شخص« روشن شود. گفته   ی د معنا ی ز، با ی ن تما ی روشن شدن ا 

اء باشد و فعل از او سر  ی ر اش ی ار و ارتباط با سا ی ت، اخت ی هو   ی است که دارا   ی شخص   ی ژگ ی و 

 ت است.  ی ز از مختصات مهم داشتن شخص ی ن   ی داشتن آگاه   ( Panikkar, 1987, vol.4, p.274) بزند. 

ست؟  ی ن  ی ه معنو ی وار از خدا همان تشب شخص  ی ا تلق ی ن است که آ ی اما پرسش مهم ا 

تشبیه در    یی وار از خدا متأثر از تشبیه است و رسوب نها معتقدند که تلقی شخص   ی کسان 

موجود ی ن ی د   ی خداباور  چونان  خدا  تصور  نت شخص   ی ،  را  م ی وار   Zwi) دهد.  ی جه 

Werblowsky, 1987, vol.1, p.317 )   وار چونان  شخص  ی توان گفت که خدا ی گر م ی د  ی اما از سو

و برتر    ی شود که متعال ها اندیشیده می ر موجودات و متفاوت با آن ی ز از سا ی متما   ی موجود 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. Personal 
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که خود را بر انسان    ی ژه هنگام ی و ان، به ی وار در اد شخص   ی ، خدا ی از آنان است. وانگه 

و شکوه و    ی ه و تعال ی د بر تنز ی و با تأک   ی سلب   ی با زبان   ی ار ی کند، در موارد بس ی آشکار م 

  ی بت و نوع ی اش با انسان توأم با جلال و ه شود. حضور او و مواجهه ی جلال او وصف م 

از جهان و انسان    ی کلًا متفاوت و متعال   ی از درك موجود   ی است که ناش   ی ز ی انگ خوف 

ق که خدا تنها با وصف »هستم آن که  ی با خداوند در عهد عت   ی نخست موس   ۀ است. مواجه 

  ی ها م که از نگاه ی ن ی ب ی ن م ی است. بنابرا   ی ا ن مواجهه ی چن   ۀ شناساند نمون ی هستم« خود را م 

  ی تواند هم نوع ی وار م شخص   ی گوناگون، خدا   ی اندازها متفاوت و با در نظر داشتن چشم 

 ر شود.  ی فراتر از آن تصو   ی ا و هم مرتبه   ی ه معنو ی از تشب 

 1ی ات سلب یا الهیه ی. تنز1.3

عمدتاً    ی ن تلق ی قبل درباره خداست. ا   ی ها تر از انگاره پالوده   ی ا انگاره ه،  ی ا تنز ی   ی ات سلب ی اله 

ا  ی ه  ی تر است. تنز ج ی دانان متأثر از فلسفه و عرفان را ی ز اله ی لسوفان و عارفان و ن ی ان ف ی در م 

دگان او در  ی ان خدا و آفر ی شباهت م   ی ساده و خام، عبارت از نف   ی ف ی در تعر   ی ات سلب ی اله 

دگانش در مرتبه  ی ان او و آفر ی م   ی از سنخ ارتباطات بشر   ی ارتباط   ی مرتبه ذات و صفات و نف 

 م: ی ز کن ی را از هم متما   ی ات سلب ی م سه گونه اله ی رسد بتوان ی افعال است. اما به نظر م 

 ى ه فلسفیا تنز ی. سلب 1.3.1

با    ی شه فلسف ی وند اند ی باشد. پ   ی ات سلب ی ن نوع از اله ی تر ع ی ، شا ی ه فلسف ی ا تنز ی د سلب  ی شا 

گرفت. این سخن    ی توان پ ی ونان باستان م ی در    ی عه تفکر فلسف ی را در طل   ی ات سلب ی اله 

 ( بسیار    ۵۷۰- ۴۷۵گزنوفانس  فلسفه  تاریخ  در  باستان  یونان  نخست  فلاسفه  از  پ.م( 

می  دست  شیران  یا  اسبان  گاوان،  »اگر  که  دارد  می شهرت  یا  با  داشتند  توانستند 

انسان دست  که  دهند  انجام  را  کارهایی  و  بکشند  نقشی  می هایشان  اسبان  ها  کنند، 
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. Negative Theology 



 

 

 فصلنامه        |   108 47  ى اپ ی پ ـ    1403  زمستان سال شانزدهم ـ    ـ    چهارم شماره  ـ  نامۀ عقل و وحى  ویژه ـ  

کردند و بدن آنان را مانند  های خدایان را مانند اسبان و گاوان مانند گاوان ترسیم می شکل 

 ( Krik & others, 1991, p.169) ساختند.«  هایی که خودشان دارند می بدن 

اله  او،  از  افلاطون ی پس  ارسطو   ی ات  تاث ی ن   یی و  وجود  با  گاه ی ز  اساط ی وب ر  از  ر  ی گاه 

ت قرون  ی ح ی ات مس ی در اله   ی دارد. صبغه سلب   ی سلب   یی وبو ، عمدتاً رنگ ی ونان ی وار  انسان 

 از از گفتگوست.  ی ن ی ز ب ی لسوفان مسلمان ن ی ات ف ی ز اله ی و ن   ی وسط 

نمونه ی خام    ی ان ی ب  اله ا  از  سلب ی وار  م   ی فلسف   ی ات  چن ی را  تقر ی توان  خدا  ی ن  کرد:  ر 

م بودن جهان  ی ان چون به قد ی ونان ی از جهان است.    1ی و متعال   ی در رأس هرم هست   ی موجود 

  ی م، او نسبت ی دانستند؛ اما اگر خدا را خالق هم بدان ی اعتقاد داشتند، خدا را خالق جهان نم 

ن  ی د بهتر ی کند. شا ی نم   ی دگان خود ندارد و به جهان و به تبع آن به انسان، توجه ی با آفر 

خدای ارسطو  ك« باشد.  ی ز ی ان ارسطو در کتاب »متاف ی لسوفان، ب ی ف   ی سلب   ی ر از خدا ی تصو 

فعلی از او    و   آفریند می   جهان حرکت شوق در    جاد ی تنها از راه ا محرکی نامتحرك است که  

اندیشد و بنابراین، خدا به تعبیر مشهور  او تنها به خود می   ( 399- 401،  1385)ارسطو،  زند.  سر نمی 

   ( 409،  1385)ارسطو،  ارسطو »فکر فکر« است.  

ك  ی ار نزد ی بس  ی ا ن انگاره ی ز به چن ی لسوفان مسلمان از خدا ن ی ر ف ی رسد تصو ی به نظر م 

است. مراد آن نیست که موضع فیلسوفان مسلمان، الهیات سلبی به معنای نفی صفات و  

افعال از خداست؛ بلکه مراد آن است که از نگاه آنان، خدا ویژگیهای انسانی ندارد و در  

توان به دو شاهد  ی ن مدعا م ی د ا یی کند. در تا نتیجه به غیر خود هم التفات و توجهی نمی 

 ر توجه کرد: ی ز 

کند  کند که موجود عالی بخاطر موجود سافل چیزی را طلب نمی ابن سینا تصریح می 

ن  ی ملاصدرا هم در آثار خود بارها به ا   ( 297، 1381نا،  ی س )ابن و به موجود سافل التفاتی ندارد.  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. Transcendent 
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ن، غرض  ی بنابرا   و...(   275،  2، ج 1366؛  623،  1360؛  116،  9؛ ج 403،  6، ج 1368)صدرا،  کند.  ی نکته اشاره م 

 ز خود اوست، نه مخلوقات و از جمله انسان.  ی خدا از افعالش ن 

ن  ی ز از هم ی ات را ن ی در عالم اسلام درباره علم خدا به جزئ   ی ن نزاع مشهور فلسف ی همچن 

ات علم ندارد  ی نا معتقد است که خدا به جزئ ی س ست. برای نمونه، ابن ی توان نگر ی ه م ی زوا 

 ( 14ق،  1404سینا،  )ابن « است.  ی وجه الکل   ی ر او »عل ی ات به تعب ی و علم او به جزئ 

 اول  یبه معنا ىه عرفانیا تنز یلب . س1.3.2

عارفانه در    ی ات سلب ی توان نشان داد. اله ی را نزد عارفان م   ی ات سلب ی گر از اله ی د   ی ر ی تقر 

وجهه ی ا  هم  معنا  جهت   ی ا ن  هم  و  جهت  معرفت   ی وجودشناسانه  از  دارد.  شناسانه 

ن،  ی توان نسبت داد. فلوط ی به او نم   ی چ وصف ی است که ه   ی وجودشناسانه، خدا موجود 

خواند و  ی لسوفانه، خدا را با نام »واحد« م ی شتر صبغه عارفانه دارد تا ف ی که تأملات او ب 

صورت    ی دارا   ی را هست ی توان دانست؛ »ز ی ز نم ی ن   ی هست   ی دارا   ی د »واحد« را حت ی گو ی م 

او تصریح    ( 1082،  1366،  2ن، ج ی فلوط ) از صورت است.«    ی که »او« عار   ی است در حال   ی هست 

کند که وجود برین باید برتر از هستی و در فراسوی هستی و برتر از عقل و در فراسوی  می 

باشد.   ج ی فلوط ) عقل  می   ( 718ص ،  1366،  2ن،  دیگر  جایی  در  دربار فلوطین  حتی    ۀ گوید  »او« 

توان گفت »است«؛ زیرا به آن نیاز ندارد. حتی این سخن که »او نیک است« ربطی به  نمی 

»است« درباره  دارد که  ربط  با چیزی  بلکه  ندارد،  ،  1366،  2ن، ج ی فلوط ) اش صادق است.  او 

خود    ۀ اندیشد و نیازی به اندیشیدن دربار فلوطین او حتی به خود هم نمی   ۀ به گفت   ( 1035ص 

ن، در نقابل با »فکر فکر« ارسطو، تفاوت  ی ن سخن فلوط ی ا  ( 1036ص ، 1366، 2ن، ج ی فلوط ) ندارد.  

 سازد.  ی ان م ی و عرفان را خوب نما   در فلسفه   ی سلب   ی تلق 

گوید خداوند فراتر از نام  ز می ی ، ن ی م( عارف بزرگ آلمان ۱۲۶۰- ۱۳۲۸ستر اکهارت ) ی ما 

محض،    ۀ او یارای سخن گفتن ندارد. او موجود یگان   ۀ است؛ او وحدتی است که کسی دربار 
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نامرکب و تابناکی است که از هر ثنویتی جداست و در این موجود یگانه است که ما باید  

چیز.   هیچ  به  چیزی  از  شویم،  غرق  همیشه  گفت   ( Harmless, 2008, p.119) برای  اکهارت،    ۀ به 

دگاه اکهارت واحد  ی از د   ( Harmless, 2008, p.237) خداوند سخنی است که به زبان نیامده است.  

او همچنین معتقد بوده است خداوند که    ( 175ص ،  1367،  س ی )است فرد نه اعراض دارد، نه احوال.  

ذات،    ۀ ر او »پدر« در مرتب ی بدون تشخص است. به تعب   ی افته است ذات واجب ی تولد نا   ی ذات 

 ( 176ص ،  1367،  س ی )است ست.  ی پدر ن   ی را فرو گذاشته است و در آن مرتبه حت   ی پدر 

ا  ی ب الذات  ی و شاگردان مکتب او از مرتبه غ   ی عرب ابن ز  ی عالم اسلام ن   ی در سنت عرفان 

،  ی عرب ابن   ی ن ی ب ند. در جهان ی گو ی »عنقاء مغرب« سخن م   ی ر استعار ی ا تعب ی وب  ی الغ ب ی غ 

 شود.  ی ن مرتبه آغاز م ی همه پس از ا   ی ظهورات اله 

، درباره خدا  ی عرفان   ی ها ز از نگاه عارفان در اغلب سنت ی شناسانه ن از جهت معرفت 

از دیدگاه فلوطین، حتی اگر او را به نام »واحد« نیز بخوانیم سخن  د سکوت کرد.  ی تنها با 

،  2ن، ج ی فلوط ) ایم؛ زیرا نه مفهومی از او و نه دانشی برای شناخت او هست.  نادرستی گفته 

گوید: »اکنون گوش فرا دارید:  ز در یکی از مواعظ خود چنین می ی اکهارت ن   ( 715ص ، 1366

بی  نمی خداوند  هیچ کس  زیرا  است؛  دربار نام  بداند... پس    ۀ تواند  یا  بگوید  چیزی  او 

گویی  او سخن می   ۀ خداوند سخن مگو؛ زیرا هنگامی که دربار   ۀ خاموش باش و دربار 

 ( Harmless, 2008, p.119) شوی.«  مرتکب دروغ و گناه می 

عرفان  سنت  ن   ی در  اسلام  ذات  ی در  مرتبه  در  حق  عربی،  ابن  مکتب  در  ویژه  به  ز، 

و شارحان او استناد   ی عرب از ابن   ی توان به سخنان متعدد ی ن باره م ی ست. در ا ی ن   ی شناختن 

ف  ی را علم به خدا از جهت ارتباط او با عالم تعر   ی عرفان نظر   ی نمونه، فنار   ی کرد. برا 

ن  ی رند. در ا ی ز در آن متح ی عارفان کامل ن   ی را معرفت ذات محال است و حت ی کند؛ ز ی م 

که به ذات    ی ن صورت عبارت ی ست؛ در ا ی هم ممکن ن   ی ا وهم ی   ی چ اشاره عقل ی مرتبه، ه 

 ( 141،  2010،  ی )فنار بماند.    ی ا احوال آن باق ی بحث از ذات    ی برگردد وجود ندارد تا جا 
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 دوم:  یبه معنا ىه عرفانیا تنز ی. سلب 1.3.3

ه  ی ا تنز ی گر از سلب  ی د   ی ا م از گونه ی توان ی نخست، م   ی به معنا   ی ه عرفان ی پس از سلب و تنز 

خدا    ی و ناشناختن   ی ناشدن پس از مرتبه وصف   ی ا م که در مرتبه یی ز سخن بگو ی ن   ی عرفان 

م  ا ی گ ی قرار  م ی رد. در  مرتبه، خدا ظهور  تعب ی ن  به  اش ی ن ی ر فلوط ی کند و  او صادر  ی ،  از  اء 

ن  ی آمیز از نظریه وحدت وجود، در ا شوند؛ اما خدا، دست کم در تقریری خام یا اغراق ی م 

ات  ی خ فلسفه، عرفان و اله ی است که در تار   ی دگاه ی ن همان د ی از خلق ندارد. ا   ی ز ی مقام تما 

 افته است.  ی شهرت    1سم« ی تئ ا »پان ی «، »وحدت وجود«  یی خدا به »همه 

م، در  ی ك بنگر ی ست؟ اگر ن ی چ   ی ات سلب ی ا وحدت وجود با اله ی   یی خدا اما نسبت همه 

سم و  ی سم و تائوئ ی هندوئ  ی شرق   ی ها ن یی از خدا، چه در آ   ی وحدت وجود   ی هر گونه تلق 

ان دارد،  ی ا در کل جهان سر ی که با جهان وحدت    ی گر، وجود ی د   ی عرفان   ی ها چه در سنت 

و چ ی ه  وصف  او   2ندارد.   ی ا ژه ی گونه  آن،  بر  ه   / علاوه  نمود شخص ی آن  ندارد،    ی وار چ 

آن انتظار داشت به    / ا از او ی آن را مورد خطاب قرار داد    / آن اشاره کرد، او   / توان به او ی نم 

ت  ی اهم   ی ن وح یی ن نکته در تب ی ا او را مورد خطاب قرار دهد. توجه به ا ی انسان توجه کند  

 م گفت.  ی دارد که در بخش بعد درباره آن سخن خواه   ی فراوان 

گوناگون از خدا، نوبت آن    ی ها ف انگاره ی شاخص در ط   ی ها پس از گزارش نقطه 

  ی گوناگون از وح   ی ها ن یی دارند و تب   ی چه نسبت   ی ن وح یی ها با تب ن انگاره ی م ا ی ن ی است که بب 

 اند.  رفته ی گوناگون از خدا اثر پذ   ی ها چگونه از انگاره 

 گوناگون از خدا   ی ها با انگاره   ی ن وح یی نسبت تب   ی اب ی ارز   - 2

انگاره تشب  را گزارش    ی ات سلب ی اله   ی وار و خدا شخص   ی ه، خدا ی در بخش قبل، سه 

دارد. اما در    ی ده وح ی ن ما از پد یی تب   ی با چگونگ   ی ک ی ما از خدا نسبت نزد   ی م. تلق ی کرد 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. Pantheism 

 گیرد، نه در مراتب بعد. البته نفی نسبت ویژه در عرفان اسلامی در مرتبه غیب الغیوب صورت می .2
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 م. ی اشاره کن   ی سته است به نکته مهم ی ن نسبت، شا ی ا   ی ش از بررس ی ابتدا و پ 

 م: ی د به هر دو توجه داشته باش ی م که با ی ، ما با دو مساله مهم مواجه ی ن وح یی در هر گونه تب 

ن مطرح  ی است. طبق آنچه در مباحث فلسفه د   ی ن وح یی ت تب ی مساله نخست، معقول   - ۱

  ی برا   ی ن یی ن تب ی ن معنا که چن ی ست به ا ی ن   ی ت حداکثر ی ت، عقلان ی شود، مراد ما از معقول ی م 

ن معنا که  ی است به ا   ی ت حداقل ی داشته باشد؛ بلکه مراد، عقلان   ی کنندگ همه امکان قانع 

 باشد.    1ن، دست کم برای خود شخص »موجه« یی ن تب ی دفاع از ا 

د بتواند شواهد را  ی با   ی گر ی ن د یی مانند هر تب   ی ن وح یی مساله دوم آن است که تب   - ۲

ت آن مطالب  ی ف ی و ک   ی ات، درباره وح ی ، از جمله در قرآن و روا ی ن ی پوشش دهد. در متون د 

هر قدر    ی ن وح یی نقل شده است. منظور از پوشش دادن شواهد آن است که تب   ی فراوان 

رد  ی ها را دربربگ کم اغلب آن ا دست ی داشته باشد و همه    ی شتر ی ن متون تناسب ب ی بتواند با ا 

 تر خواهد بود.  ح دهد، موفق ی و توض 

شا  ا ی اکنون  است  ا ی سته  از  را  انگاره  سه  ارز ی ن  منظر  انگاره ی کن   ی اب ی ن  اگر    ی ها م. 

انه راه به  ی شود و در م ی ه آغاز م ی م که از تشب ی ر ی درنظر بگ   ی ف ی گوناگون از خدا را چونان ط 

ت آن  ی از چند روا  ی ک ی در  ی ات سلب ی ان، به اله ی رسد و در پا ی وار م شخص  ی انگاره خدا 

ه حرکت  ی ف سلب و تنز ی ه به طرف ط ی ف تشب ی رسد هرچه از ط ی شود، به نظر م ی ختم م 

شود. به  ی تر و با توجه به نکته دوم دشوارتر م با توجه به نکته اول آسان   ی ن وح یی م، تب ی کن 

د  تب ی عبارت  وح یی گر،  ط   ی ن  تشب ی در  معقول ی ف  آزمون  از  ب ی ه،  سربلند  چندان  رون  ی ت 

است که    ی ن در حال ی دارد. ا   ی شتر ی تناسب ب   ی ن ی د، اما در عوض با ظواهر متون د ی آ ی نم 

  ی ن ی از ظواهر متون د   ی ار ی تر است، اما با بس ه، معقول ی ف سلب و تنز ی در ط   ی ن وح یی تب 

 د.  ی نظر آ ممکن است ناسازگار به 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. Justified 
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ا  شا ی در  باره  است  ی ن  ب سته  دقت  با  را  تصو ی بکاو   ی شتر ی مساله  چونان  ی م.  خدا  ر 

ده، به احوال انسان توجه دارد )و  ی وار که جهان و از جمله انسان را آفر انسان   ی موجود 

انسان  مقدار  بر  هم  باز  تشب ی   ی وارگ اگر  ب ی ا  با یی فزا ی ه  بگو ی م  دلسوز یی د  بشر  حال  به    ی م 

بر اساس نکته دوم،   ی ن وح یی ر تب ی ن کرده، مس ی تدو  ی ا سعادت او برنامه  ی کند( و برا ی م 

ر باز هم هموارتر خواهد  ی ن مس ی کند. ا ی ار هموارتر م ی ، را بس ی ن ی تناسب با متون د   ی عن ی 

سعادت انسان    ی د و برنامه خود برا ی گو ی ن باشد که خدا سخن هم م ی ما ا   ی شد اگر تلق 

با الگو    ی ن از وح یی ن تب ی کند. ا ی ها نازل م ن انسان ی ده از ب ی برگز   ی را در قالب الفاظ بر انسان 

 دارد.   ی شتر ی آن، تناسب ب   ی ظاهر   ی ا »تنزل« به معنا ی دواژه »نزول«  ی ا کل ی 

فراتر از جهان و انسان و از   ی ن باشد که خدا از جهت وجود ی ما ا   ی در برابر، اگر تلق 

را عمدتاً به سلوك و معرفت    ی ن صورت وح ی هم فراتر از درك ماست، در ا   ی جهت معرفت 

  ی ها ن یی م داد. آنچه عملًا در اغلب تب ی امبر نسبت خواه ی به نام پ   ی ا ده ی خود انسان برگز 

  ی ها، انسان ن یی ن گونه تب ی ن است. در ا ی اتفاق افتاده است، هم   ی لسوفانه و عارفانه از وح ی ف 

العاده از پشت  خارق   ی از درک   ی خود به مراتب   ی ها اضت ی ها و ر امبر در اثر عبادت ی به نام پ 

ن صورت، تفاوت او  ی ست. در ا ی گران قابل حصول ن ی د   ی ابد که برا ی ی پرده جهان دست م 

ز قائل است که  ی ن   ی ت ی خود مأمور   ی ، برا ی با عارفان در آن است که از جانب چنان جهان 

«  ی »ترق دواژه  ی ا کل ی با الگو    ی ن از وح یی ن تب ی ها هم ابلاغ کند. ا ر انسان ی ن معرفت را به سا ی ا 

 دارد.   ی شتر ی ا »صعود« تناسب ب ی 

ت  ی و روا   ی ت فلسف ی از خدا نه تنها در روا   ی د آن است که انگاره سلب ی سته تأک ی نکته شا 

تناسب ندارد.    ی وار از وح ن انسان یی ز با تب ی ن   ی ت دوم عرفان ی ، بلکه در روا ی نخست عرفان 

اء  ی است که با همه اش   یی ز، خدا ی آم وار و مبالغه خام، نمونه   ی ت ی وحدت وجود در روا   ی خدا 

خاص رابطه    ی ز و مستقل ندارد تا بتواند با انسان ی ، متما ی متعال   ی دارد و وجود   ی همراه 

ن معاصر  ی ج در فلسفه د ی ام خود را به او منتقل سازد. طبق اصطلاحات را ی برقرار کند و پ 
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،  ی سلب ات  ی ت نخست از اله ی دو روا   1یی استعلا   ی ، در برابر تلق ی غرب   / ی ح ی ات مس ی ا اله ی 

است که    2ماندگار ا درون ی افته  ی حلول   ی بر درك خدا چونان موجود   ی ت سوم مبتن ی روا 

ا ی ا تما ی ت  ی فاقد شخص  نکه در  ی ن ا یی ز تب ی ن   ی ن تلق ی ز از انسان و جهان است. پس طبق 

ار  ی ام خود را در اخت ی کند و پ ی خاص ارتباط برقرار م   ی ، چگونه خدا با انسان ی ده وح ی پد 

 نهد دشوار است.  ی او م 

ت(  ی )در هر سه روا   ی از وح   ی ات سلب ی بر اله   ی ر مبتن ی رسد تصو ی در هر حال، به نظر م 

رسد.  ی اب به نظر نم ی کند، اما در برآورده کردن نکته دوم چندان کام ی نکته اول را برآورده م 

  ی دارد، اما در آزمون سازگار   ی شتر ی ت ب ی جذاب   ی ن از جهت عقلان یی ن تب ی گر، ا ی به عبارت د 

 د.  ی آ ی رون نم ی چندان سربلند ب   ی ن ی با ظواهر متون د 

به دست داد که هم معقول باشد و هم با شواهد    ی از وح   ی ن یی ن اساس، اگر بتوان تب ی بر ا 

ا ی و جزئ   ی وح   ی درباره چگونگ   ی ن ی بر متون د   ی مبتن  ن  ی ات آن تناسب داشته باشد، در 

ادعا کن ی توان ی صورت م  م. روشن است که  ی ا عرضه کرده   ی از وح   ی ن موفق یی م که تب ی م 

 نخواهد بود.    ی ا گفته را برآورد کار ساده ش ی که همزمان هر دو شرط پ   ی ن یی ن تب ی چن 

ح  ی ن منظر بهتر قابل توض ی از ا   ی درباره وح   ی آمل   ی الله جواد ت ی رسد تأملات آ ی به نظر م 

 د.  ی ن ادعا به شمار آ ی د ا یی در تأ   ی مناسب د شواهد  ی د، شا ی م د ی باشد. آنچه در قسمت بعد خواه 

 ی از منظر خداشناس   ی ن وح یی در تب   ی آمل   ی الله جواد تی دگاه آ ی د   - 3

ات  ی موده شده در اله ی هموار و پ   ی ر ی از منظر آنچه در بالا گذشت، مس   ی ن وح یی بحث در تب   ی برا 

  ی عرب چون ملاصدرا و ابن   ی دن سخنان بزرگان ی م با کاو ی ن رو، ناچار ی وجود ندارد. از ا   ی اسلام 

 اند.  م کرده ی ترس   ی ان ی قاً چگونه و با چه ب ی ر را دق ی ن مس ی م آنان ا ی ن ی و شاگردان و شارحان آنان، بب 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. Transcendent 

2. Immanent 
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ش از  ی ب   ی آمل   ی الله جواد ت ی رسد در سخنان و آثار آ ی ن بزرگان، به نظر م ی ان ا ی از م 

د  ی خواهم کوش ر کمك کند. در ادامه،  ی ن مس ی م ا ی شود که به ترس ی افت م ی   ی گران موارد ی د 

سته است  ی ن منظور، شا ی ل کنم. به ا ی انداز تحل ن چشم ی شان را از هم ی از سخنان ا   ی برخ 

 شان در چند بند گزارش شود.  ی ا   ی ها دگاه ی د 

 یوح  یهین تنزیی. مخالفت با تب3.1

خام    ی ر ی کم در تقر ، دست ی از وح   ی ه ی ن تنز یی بر اساس آنچه در بخش قبل گذشت، تب   

  ی مبتن   ی ابتکار عمل خدا در وح   ی جه نف ی التفات خدا به انسان و در نت   ی ز، بر نف ی آم و اغراق 

  ی ا د، برنامه ی گو ی ندارد و سخن هم نم   ی که به کار جهان و انسان التفات   یی خواهد بود. خدا 

چ  ی ز با ه ی ژه ن ی و   ی ا جه، رابطه ی ت و سعادت انسان نخواهد داشت و در نت ی هدا   ی هم برا 

،  ی م داشت جز آن که به نحو ی نخواه   ی ا ن صورت، چاره ی برقرار نخواهد کرد. در ا   ی بشر 

 م. ی بدان   ی م و او را مبتکر و مبدع وح ی امبر نسبت ده ی را به خود پ   ی وح 

تب ی با چن   یی از سو   ی آمل   ی الله جواد ت ی آ  آرمان یی ن  مبتن   ی ن  تنز   ی و خام  و  ه  ی بر سلب 

را به شخص    ی ن آن خواهد بود که وح یی ن تب ی جه ا ی م، نت ی ندارد. چنانکه گفت   ی گونه همدل چ ی ه 

در حق است و از   ی امبر فان ی کند که پ ی ن نکته اشاره م ی شان بارها به ا ی م. ا ی امبر نسبت ده ی پ 

  ی ها ن نکته در بخش ی نمونه، ا   ی از خود داشته باشد. برا   ی ندارد تا اثر و ثمر   ی خود استقلال 

  ی ک ی شود. مثلا در  ی و نبوت« بارها و با عبارات گوناگون تکرار م   ی کتاب »وح   ۲۷و    ۲۶،  ۲۴

کند؛  ی جاد نم ی د و ا ی را تول   ی ز ی هرگز چ   ی د: »انسان فان ی گو ی ن م ی شان چن ی ن موارد، ا ی از ا 

  ی اله   ی در اسما   ی که فان   ی امبر ی پ   ی را اقتضا ی کند؛ ز ی را هم وضع نم   ی ز ی همان گونه که چ 

 ( 186،  1388)جوادی آملی،  ...«  ی امر   ی حا ی و ا   جاد ی است، نه ا   ی آور ام ی است همان پ 

ن شده است که مراتب  یی ن تب ی امبر چن ی به شخص پ   ی گر، گاه انتساب وح ی د   ی از سو 

پ  پا   ی امبر وح ی بالاتر وجود  مراتب  به  م ن یی را  ا ی تر  ا ی رساند.  در  ن ی شان  باره  چن ی ن  ن  ی ز 



 

 

 فصلنامه        |   116 47  ى اپ ی پ ـ    1403  زمستان سال شانزدهم ـ    ـ    چهارم شماره  ـ  نامۀ عقل و وحى  ویژه ـ  

د: »چنین نیست که... بخشی از مراحل عالی وجود پیامبر مطلب را به مرحله نازل  ی گو ی م 

کننده  او القا کرده باشد... بلکه او فقط گیرنده خوبی است؛ وگرنه سازنده، گوینده و تنظیم 

می  فقط  حضرت  آن  و  است  سبحان  خدای  تنها  و  تنها  می قرآن  تحویل  گیرد،  شنود، 

 ( 46،  62، ج 1401،  ی آمل   ی )جواد کند.«  فهمد و باور و منتشر می می 

نه به    شود ی سخن خدا به متبوع که خداست استناد داده م   شان ی به گفته ا از همین رو،  

مراد نقش    ، شود ی نسبت داده م   امبر ی پ   ا ی به فرشته    ی وح   یی که تابع است و اگر در جا   امبر ی پ 

خداست جز    امبر ی رسول از آن جهت که پ   را ی ز   ؛ است   ی وح   افت ی او از جهت رسالت و در 

 ( 162،  1388)جوادی آملی،  کند.    جاد ی ا   ی از خود کلام   نکه ی نه ا   ، د ی گو ی به کلام فرستنده سخن نم 

  سه ی مقا با این حال، گیرندگی صرف پیامبر باید درست فهمیده شود. به گفته ایشان،  

ابزار   امبر ی پ  راد   ی با  ن   و ی مانند  معارف   ل ی گونه وسا   ن ای   را ی ز   ؛ ست ی درست  انتقال    ی به  که 

گونه معارف آگاه    ن ی به ا   امبر ی اما پ   ؛ ندارند و فقط حامل صوت هستند   ی آگاه   دهند ی م 

  ی جاد ی ا   ی شان، وح ی ر ا ی به تعب   ( 162،  1388)جوادی آملی،    . دهد ی م   م ی تعل   گران ی است و آنها را به د 

 ( 164،  1388)جوادی آملی،  دارد.    ی محمد   ی و اظهار   ی اله 

 ی وح یهی ن تشبییبا تبمخالفت . 3.2

ز  ی آم ان خام و اغراق ی ن در ب یی ن تب ی قرار دارد. ا   ی ه ی ن تشب یی ، تب ی وح   ی ه ی ن تنز یی برابر تب در    

سوزاند. او مانند بشر  ی دارد و به حال بشر دل م  ی انسان   ی ن است که خدا احوال ی خود چن 

ند، با انسان  ی گو ی ها با هم سخن م تواند همان گونه که خود انسان ی د و م ی گو ی سخن م 

و    ی جسمان   ی ا با واسطه فرشته )که او هم موجود ی ماً و  ی ا مستق ی ن  ی بنابرا د.  ی سخن بگو 

ت انسان است، به  ی محسوس است(، سخن خود را که عبارت از برنامه سعادت و هدا 

ن  ی کند. ا ی ام ندارد، منتقل م ی ن پ ی افت ا ی در در   ی گونه ابتکار و نقش چ ی ده که ه ی برگز   ی بشر 

ن  ی م که به ا ی داشته باش   یی ها ن یی است و ممکن است تب   ی ن یی ن تب ی ز از چن ی آم اغراق   ی ان ی البته ب 

 نداشته باشند.   ی ه ی غلظت، رنگ تشب 
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۱۱۷ 

 
شان با شق  ی موافقت ا   ی ، به معنا ی وح   ی ه ی ن تنز یی با تب   ی آمل   ی الله جواد ت ی مخالفت آ 

سوره    ۵۱ه  ی ل آ ی شان در ذ ی ست. ا ی ن صورت خام، ن ی ، آن هم در ا ی ه ی ن تشب یی تب   ی عن ی گر،  ی د 

ن که دهان  ی کند، نه ا ی جاد م ی کند که خدا کلمات را ا ی ح م ی ، تصر ی درباره کلام اله   ی شور 

 ( 578، ص 71، ج 1402)جوادی آملی،  را بتوان به او نسبت داد.    ی و فك و زبان و دندان 

ا ی بر هم  ك  ی نزد   ی وح   ی ه ی ن تشب یی را هم که به تب   ی ل فخر راز ی شان تحل ی ن اساس، 

، مراد از نزول وحی این است که جبرئیل در آسمان  ی رد. به گفته فخر راز ی پذ ی است نم 

کند که  رساند. او این سوال را طرح می شنود و سپس آن را به پیامبر می سخن خدا را می 

دهد که  نظریه کلام نفسی اشاعره چگونه با الفاظ وحی سازگار است و سپس پاسخ می 

الفاظ وحی ممکن است از راه خلق قدرت شنوایی در جبرئیل یا خلق کتابت الفاظ در  

لوح محفوظ و خواندن و حفظ جبرئیل یا خلق اصوات مخصوص برای او صورت گیرد.  

   ( 277، ص 2، ج 1420)فخر رازی،  

الله جوادی آملی پس از نقل بخشی از این سخنان فخر رازی، آن را »عقلی و الهی  آیت 

پندارد  افزاید که فخر رازی می داند و می سخن گفتن، ولی نقلی و انسانی فکر کردن« می 

رساند، در حالی که به  دهند به پیامبر می جبرئیل قاصد وحی است و پیامی را که به او می 

گفته ایشان »ظهور و کلام حق هم میان خدا و جبرئیل هست، هم در محدوده جبرئیل،  

هم میان جبرئیل و گیرنده، هم در محدوده خود گیرنده و قلب مطهر رسول اکرم هست  

شود. بر این اساس،  تا به لبان مطهر آن حضرت برسد... و از آن پس عادی و انسانی می 

ه او القا کند و بگوید شما این کلام  جبرئیل مثل قاصد نیست که ذات اقدس الهی کلام را ب 

 ( 584، ص 71، ج 1402)جوادی آملی،  را بگیر و برسان.«  

 ی ن وح یی گاه انسان و نسبت او با خدا در تبیجا. 3.3

توجه داشت که سر    د ی با   ی وح   ن یی گوناگون درباره خدا و نسبت آنها با تب   ی ها در انگاره   
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  دگاه ی که در گزارش د   ی گر ی نکته د   ن ی انسان است و بنابرا   ، خدا و انسان   ان ی رابطه م   گر ی د 

ا   ی آمل   ی الله جواد   ت ی آ  با   ن ی در  انسان أل مورد توجه باشد مس   د ی باره  به    است.   ی شناس ه 

م، بدون آنکه موضع  ی که درباره خدا داشته باش   ی ، هر تلق ی ن وح یی گر، در تب ی عبارت د 

 م ناقص خواهد بود.  ی قت انسان مشخص کن ی خود را درباره حق 

  ز ی له از نگاه مشرکان مخاطب قرآن ن أ مس   ن ی هم   قاً ی توجه آن است که دق   سته ی شا   نکته 

  کند ی نکته اشاره م   ن ی به ا   1متعدد   ات ی در آ   م ی رو قرآن کر   ن ی مورد توجه قرار داشته است. از ا 

   . کردند ی و نبوت مطرح م   ی نکار وح ا در    ی ل ی را به عنوان دل   امبر ی بودن پ   « بشر » که مشرکان  

  ی حس   ی شناس معرفت   ات مورد اشاره، ی ر آ ی ی در تفس آمل   ی الله جواد   ت ی آ ن منظر،  ی از هم 

ه  ی ر آ ی شان در تفس ی نمونه، ا   ی برا   . آورد ی به شمار م   ی بر انکار وح   ل ی مشرکان را دل   ی و تجرب 

معرفت به    م ی و تقس   ی موجودات به مجرد و ماد   م ی قرآن با تقس   د ی گو ی م سوره بقره،    ۱۱۸

وح   ی عقل   ، ی حس  هست انسان   ، ی ان ی و  به  را  معرفت   ی شناس ی ها  هدا   ی شناس و    ت ی درست 

  ، است   ه ی هرچند از نظر بدن محسوس مانند بق   امبر ی پ   د ی گو ی اساس قرآن م   ن ی هم   بر .  کند ی م 

وح  مجرد  روح  مرحله   امبر ی پ   اب ی ی اما  شا   ی ا در  که  است  کمال  سخن    افت ی در   سته ی از 

»حکم    ی هرچند قاعده عقل   ن ی بنابرا وجود ندارد.    ه ی در بق   ت ی قابل   ا ی   اقت ی ل   ن ی ست و ا ا خد 

  ستند ی ن   امبر ی همانند پ  گران ی اما د  ، واحد« درست است   جوز ی ما لا    ی و ف   جوز ی ما   ی الامثال ف 

تحقق    ی وح   افت ی در ،  امبر ی از جنبه شباهت با پ   گر، ی قاعده استناد کنند. به عبارت د   ن ی تا به ا 

 ( 350،  6، ج 1385)جوادی آملی،    فرق دارد.   ه ی با بق   امبر ی پ   ، ی اب ی ی وح   ی ژگ ی و از جنبه و   ابد ی ی نم 

  ،شان ی تکرار شده است. به گفته ا   ز ی ن  ء سوره اسرا  ۹۴ ه ی بر آ  شان ی ا  ر ی نکته در تفس  ن ی ا 

  ؛ است   ا ی گو   ی جانور   ا ی ناطق    وان ی انسان ح ،  شبهه آن است که از نگاه آنان   ن ی خاستگاه ا 

شبهه    ن ی که ا   د ی افزا ی م   ز ی نکته را ن   ن ی ا   شان ی متأله« است. ا   ی از انسان »ح   ن ی د   ف ی تعر   ی ول 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 و...  2ق، ؛ 6تغابن، ؛ 24قمر، ؛ 7فرقان، ؛ 4ص، ؛ 33-34مؤمنون، ؛ 27هود، ؛ 94اسراء،  نمونه:  یبرا .1
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را   ی که وح   رسد ی م  ی انسان است که چگونه به مقام  ی عن ی  رسالت،  ی در درباره مبدا قابل 

مطلب اول    ی، عقل   ی ها کتاب   در   خدا.   ی عن ی   ، رسالت   ی فاعل   أ نه درباره مبد   ، کند ی م   افت ی در 

مورد بحث قرار    ی در علم النفس و مطلب دوم در مباحث مربوط به فعل خدا و اسماء اله 

 ( 430- 431،  50، ج 1398)جوادی آملی،    . رد ی گ ی م 

که غذا    ی امبر ی پ   گفتند ی مشرکان م .  مطرح شده است   ز ی سوره فرقان ن   ۷  ه ی نکته در آ   ن ی هم 

  ن ی ا   ر ی در تفس   شان ی ا   باشد؟   ی چگونه ممکن است رسول اله   رود ی و در بازارها راه م   خورد ی م 

انسان    نش ی آفر   ی انکار آن است که مشرکان گوهر اصل   ن ی که راز ا   کند ی نکته اشاره م   ن ی به ا   ، ه ی آ 

 ( 428،  60، ج 1400)جوادی آملی،    او باخبر نبودند.   ی و ملکوت   ی را نشناخته و از روح اله 

 ین وح یی« و »تنزل« در تب صعود  /ی»ترق   یکسان بودن دو الگو ی. 3.4

در    ی آمل   ی الله جواد ت ی دگاه آ ی ن بخش در گزارش د ی مهمتر ن بند  ی سنده، ا ی به گمان نو   

  ی م آن را اندک ی ن رو ناچار ی گوناگون از خداست. از ا   ی ها با انگاره   ی ن وح یی نسبت تب 

 م. ی ل ده ی شتر تفص ی ب 

  ی ن وح یی صعود« در تب   / ی نزول« و »ترق   / دواژه »تنزل ی ا کل ی در بخش قبل، به دو الگو  

صعود«    / ی »ترق   ی ها و واژه   ی ه ی نزول« با انگاره تشب   / »تنزل   ی ها م که واژه ی اشاره شد و گفت 

سته توجه آن است که  ی ار ارزشمند و شا ی دارند. نکته بس   ی شتر ی تناسب ب  ی ه ی با انگاره تنز 

  ی ا ن نکته ی م کند. ا ی قت ترس ی ك حق ی ن دو واژه را روح  ی کوشد ا ی م  ی آمل   ی الله جواد ت ی آ 

ز  ی ژه در فلسفه صدرا و شارحان او و ن ی و ن، به ی ش ی حاً در سخنان عالمان پ ی است که ما صر 

 م. ی افت ی روان مکتب او ن ی و پ   ی عرب در سخنان ابن 

ر  ی است که در تفس   ی ن باره، مطلب ی شان در ا ی ن سخن ا ی ما، آشکارتر   ی طبق جستجو 

  بدون   قرآن   ن است: »تنزل ی ن باره چن ی شان در ا ی اند. سخن ا »قرآن در قرآن« گفته   ی موضوع 

  کامل   انسان   روح   ترقلی   بدون   وحی   تنزل   و   سلم   و   آله   و   علیه   الله   پیامبرصلی   ترقلی 
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  به   را   الهی   کلام   اگر   که   تفاوت   این   با   هستند،   چیز   یك   دو   این   بلکه   و   نیست   پذیر امکان 

  و   کرده   استماع   را   خدا   کلام   روحی،   ترقلی   با   مستمع   که   شود می   گفته   دهیم   نسبت   مستمع 

ل   و   تجللی   با   متکللم   که   شود می   گفته   دهیم   نسبت   متکلم   به   را   کلام   اگر    خود   کلام   فیض،   تنزل

  همان   سلم،   و   آله   و   علیه   الله   پیامبرصلی   رسیدن   حقیقت   در   و   است   رسانده   مستمع   به   را 

 ( 43، ص 1378)جوادی آملی،  خداست.«    رساندن 

است    ی قت واحد ی دارد. معراج حق   ی ل مشابه ی هم تحل   ی ل معراج نبو ی شان در تحل ی ا 

ابد »بردن« و اگر به قابل نسبت  ی که دو چهره دارد: بردن و رفتن. عروج اگر به فاعل اسناد  

 ( 50،  48، ج 1398)جوادی آملی،  داده شود »رفتن« است.  

ن  یی ها در تب دگاه ی تفاوت د   ی برا   ی پردازد که شاهد مناسب ی م   ی ا شان به ذکر نمونه ی ا 

ل  ی ة الاصول« در ذ ی است، در »کفا   ی دگاه فلسف ی که متأثر از د   ی است. آخوند خراسان   ی وح 

گاه با لوح محفوظ و گاه با لوح    ی رنده وح ی بحث نسخ و بداء گفته است که نفس پاك گ 

قه خود  ی در تعل  ی ن ی رزا ابوالحسن مشک ی م  ( 240ق،  1409، ی )خراسان ابد. ی ی محو و اثبات اتصال م 

و الهام از راه اتصال    ی م که وح ی ن ادعا ندار ی بر ا   ی ل ی د دل ی گو ی ه، م ی ن بخش از کفا ی بر ا 

م  ی دان ی که م   ی ژه درباره وح ی و ابد، به ی ی ا لوح محو و اثبات تحقق م ی نفس با لوح محفوظ  

 ( 460،  2ق، ج 1413،  ی ن ی )مشک افته است.  ی ن تحقق  ی ل ام ی از راه نزول جبرئ 

باطن    ، شان ی به گفته ا پردازد.  ی ن سخن، به نقد آن م ی پس از نقل ا   ی آمل   ی الله جواد ت ی آ 

شود  ی آنچه نازل م   را ی القاء گردد؛ ز   ی به واسطه نزول فرشته وح   ست ی قرآن ممکن ن   ل ی و تأو 

اگر روح    رسد در حوزه ظاهر قرآن است، نه باطن آن. ی م   ی و به مرحله لفظ و علم حصول 

پ  ترق   امبر ی پاک  بدون  از راه نزول جبرئ   ب ی به عالم غ   ی قرآن را  تنها    ، کند   افت ی در   ل ی و 

است که    ی در حال   ن ی ا   . نداشته باشد   ی قرآن آگاه   ل ی اش آن است که از باطن و تأو لازمه 

،  روح   ی از راه ترق آگاه بوده و  قرآن    ل ی از تأو   شان ی که ا   د ی آ ی به دست م   ن ی چن   م ی از قرآن کر 
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  رسول خدا )ص( از تمام بواطن   گر، ی د   ی سو   از اند.  ه فرمود   از جانب خداوند را  آن    قت ی حق 

نبوده    ده ی بر آن حضرت پوش   ی ا ه ی آ   چ ی و باطن ه   ل ی و أ اند و ت قرآن آگاه بوده   لات ی و تأو 

است    امبر ی روح پ   ی ترق   جه ی از موارد نت   ی در برخ   ی گفت که وح   توان ی نم   ن ی بنابرا   . است 

  ا ی از باطن    ، نکند   ی ق ر ت   امبر ی روح پ   ی اگر در مورد   را ی ز   ؛ ست ی ن   ن ی موارد چن   ی و در برخ 

  ست ی ن   ی خبر   ی ها قرآن »همانند گزارش   ل ی تأو   ا ی باطن    ی و معنا   گردد ی قرآن آگاه نم   ل ی تأو 

 ( 44،  1378)جوادی آملی،    بازگو شود.«   ی اعتبار   ی تا با قراردادها 

ع  ی ن نکته را از منظر بد ی ه نخست سوره اسراء، ا ی ل آ ی ز در ذ ی م ن ی ر تسن ی شان در تفس ی ا 

  ی خود، مانند »تبارك«، تجل   ی ه ی شان، خدا گاه با اسماء تشب ی کند. به گفته ا ی ل م ی تحل   ی گر ی د 

ض خود را نزد انسان  ی دهد و ف ی ب را به شهادت تنزل م ی ن صورت، عالم غ ی کند که در ا ی م 

ن صورت  ی کند که در ا ی م   ی خود، مانند »سبحان« تجل   ی ه ی ز با اسماء تنز ی آورد؛ اما گاه ن ی م 

  ( 49،  48، ج 1398)جوادی آملی،  برد.  ی شگاه خود م ی رساند و انسان را به پ ی ب م ی عت را به غ ی طب 

با دو انگاره    ی ن وح یی ل ما در نسبت تب ی ل کاملًا همسو با تحل ی ن تحل ی روشن است که ا 

ز  ی ، دو امر متفاوت و متما ی ن دو تجل ی اما طبق آنچه قبلًا نقل شد، ا است.    ی ه ی و تنز   ی ه ی تشب 

 قت واحدند. ی ك حق ی   ی ستند، بلکه دو رو ی ن 

  قت ی حق   ، شان ی به گفته ا کند.  ی ن نکته اشاره م ی ز به ا ی سوره دخان ن   ۳ه  ی ر آ ی شان در تفس ی ا 

حل    ی کسان   ی به عالم معنا برا   ی ماد   ی موجود ز صعود  ی و ن   عت ی نزول قرآن و آمدن آن به طب 

نازل    امبر ی در هنگام نزول به صورت بشر بر پ   ی فرشته وح   معتقدند   رو   ن ی از ا   . نشده است 

است تا قرآن را ادراک   آمده ی فرشته در م به صورت    ی گاه  ز ی ن   امبر ی پ  گر ی د  ی از سو   ا ی شده  

  ، نه لازم است ب ی صعود انسان کامل به عالم غ   ا ی قرآن    نزول   ی که برا   ست ی ا در حال   ن ی ا   . کند 

فراز و فرود  شان، » ی ر ا ی طبق تعب بلکه    ؛ فرشته شود   امبر ی و نه پ   د ی به صورت انسان درآ   ل ی جبرئ 

با مثال   ن ی ا   شان ی ا   .« جامع است   قت ی حق   ک ی    در ملکه اجتهاد، .  دهد ی م   ح ی توض   ی نکته را 
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  خواهد ی او م   ی وقت   ی ول   ؛ ست ی ن   ی به زبان خاص   د ی در ذهن شخص عالم مق   ی مطالب علم 

را  آن مطالب    سپس   و   کند ی زبان مناسب را انتخاب م   ، کند   ان ی ب   گران ی د   ی مطالب را برا   ن ی ا 

  ی حال   ن ی آن فراز است و مطالب در ع فرود    سخن و نوشتن او   پس .  دهد ی به آن زبان تنزل م 

مطالب    ن ی ا   هد خوا ی م   عالم   ن ی ا   ی وقت   ، گر ی د   ی سو   از .  گردد ی نازل م ق و  ی رق که در بالا هست  

اجتهاد    ی ملکه نور   ی دارا   ج ی آموزد و سپس به تدر ی ها را م آن   از راه صدا و الفاظ   ، اموزد ی را ب 

اند و به مرحله ملکه اجتهاد منتقل  نه الفاظ و اصوات جابجا شده   ، دو مرحله   ن ی . در ا گردد ی م 

ده  ی پد   . د ی آ ی ات در م صو به صورت الفاظ و ا  و  شود ی و نه ملکه اجتهاد منتقل م   اند ده ی گرد 

و  فراز و فرود است    ی دارا   و واجد روح مجرد    امبر ی پ   ن صورت است. ی ز به هم ی ن   ی وح 

 ( 233- 231،  72، ج 1402،  ی آمل   ی )جواد   دارد.   ی و متدان   ی درجات متعال 

   ی آمل   ی الله جواد تی آ   ی شناس ی ل وح ی و تحل   ی اب ی : ارز ی ر ی گ جه ی نت 

ن« که از  ی ن الامر ی ض با عبارت مشهور »امر ب ی ه در بحث جبر و تفو ی دگاه امام ی م که د ی دان ی م 

ن سخن به آن معناست که  ی شود. ا ی ان م ی ادگار مانده است ب ی السلام به  هم ی عه عل ی امان ش 

ن دو است. اما توجه به ابعاد  ی ان ا ی ق م ی دق   ی ض، تعادل ی ن جبر و تفو ی قت امر در تقابل ب ی حق 

ف، تنها به بحث جبر و  ی ان دو سر ط ی ت تعادل م ی و رعا   ی ق در اصول اعتقاد ی گوناگون و دق 

افتن نقطه تعادل  ی ،  ی شه و فرهنگ اسلام ی بزرگان اند   ی ها دگاه ی ماند. در د ی ار محدود نم ی اخت 

توان شاهد  ی ز م ی ن   ی رکلام ی و غ   ی گر از مسائل مهم کلام ی د   ی متضاد را در برخ ان دو امر ی م 

در    ی ن وح یی ن« در تب ی ن الامر ی افتن »امر ب ی م که  ی د ی است. د   ی ن وح یی ها، تب از آن   ی ک ی بود که  

وار  شخص   ی وجود و خدا وحدت   ی ك سو و باور به خدا ی ه از  ی ه و تنز ی ف تشب ی دو سر ط 

 د.  ی آ ی بس دشوار به نظر م   ی گر، چنانکه حق عقل و نقل ادا شود، کار ی د   ی از سو 

شه  ی توان ادعا کرد که در اند ی ، م ی ن وح یی در تب   ی آمل   ی الله جواد ت ی با تامل در سخنان آ 

متضاد به چشم    ی ها ف ی ها و ط ن قطب ی در ب   ی رفتن ی پذ   ی ا جمع ی ده  ی پسند   ی شان، تعادل ی ا 
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باشد.    ی ن وح یی ها در تب ها و چالش از ابهام   ی برخ   ی مناسب برا   ی د پاسخ ی خورد که شا ی م 

 کرد:   ی توان بازشناس ی ا تعادل را عمدتاً در سه محور م ی ن نقاط جمع  ی دگاه ما، ا ی از د 

که از نگاه  م  ی د ی د :  ى وح   ى و مبدأ قابل   ى شان مبدأ فاعل ی ر ا ی ا به تعب ی گاه خدا و انسان  ی .  جا 1

ق  ی ب و مشاهده حقا ی امبر به عالم غ ی ا صعود پ ی   ی از جانب خدا با ترق   ی شان، تنزل وح ی ا 

،  ی گر ی ن دو و غفلت از د ی از ا   ی ک ی د بر  ی ت دارند. تآک ی ن ی گر ع ی کد ی ، با  ی در چنان عالم 

الله  ت ی دگاه آ ی به شمار نخواهد آمد. ارزش د   ی ن وح یی متعادل و منصفانه در تب   ی موضع 

 را ادا کند.    ی وح   ی و قابل   ی کوشد حق هر دو مبدأ فاعل ی آن است که م   ی آمل   ی جواد 

ك و  ی ه صرف، گرفتن هر  ی ه محض و تنز ی ان تشب ی در تقابل م   ه: ی ه و تشب ی ان تنز ی .  جمع م 2

آورد.  ی ه محض سر از کفر درم ی خواهد داشت. تشب   ی ناگوار در پ   ی ج ی نتا   ی گر ی وانهادن د 

ان خدا و خلق  ی ارتباط م جه را در بر خواهد داشت که راه هرگونه  ی ن نت ی ه محض هم ا ی تنز 

د  ی گو ی نه به انسان توجه دارد و نه با او سخن م  ی ه ی ات تنز ی اله  ی بسته خواهد شد. خدا 

توان سخن گفت  ی نم   یی ن خدا ی گر، با چن ی د   ی دارد. از سو   ی ا ت او برنامه ی هدا   ی و نه برا 

ن  ی ن صورت، موضع درست و مناسب در تقابل ب ی ش کرد. در ا ی ا ی و به درگاه او دعا و ن 

 د چه باشد؟ ی ه با ی ه و تنز ی تشب 

ه مورد توجه قرار  ی ز در حکمت متعال ی و ن   ی عرب است که در مکتب ابن   ی ا ن نکته ی ا 

الحکم« آن  « از کتاب »فصوص ی در »فص نوح   ی عرب ق و درخشان ابن ی دارد. سخن دق 

در معارف    یی شوا ی سته پ ی ه باشد، شا ی ه و تنز ی که اهل هر دو موضع تشب   ی است که تنها کس 

   ( 69- 70،  1، ج 1946عربی،  )ابن است.    ی اله 

جواد ت ی آ  چونان  ی ن   ی آمل   ی الله  ا   ی ک ی ز  برجسته  شارحان  موارد  ی از  در  مکتب،  ن 

 دارد.   ی ن موضع ی چن   ی ن وح یی گوناگون و از جمله در تب 

ان دو موضع وحدت وجود  ی تضاد م وار از خدا:  شخص   ى ان وحدت وجود و تلق ی .  جمع م 3
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  ی ست. خدا ی افتن نقطه تعادل در آن آسان ن ی است که    ی گر ی وار، تقابل د شخص   ی و خدا 

ندارد تا    ی ز ی ت و تما ی است که شخص   یی ر خام آن، خدا ی کم در تقر وحدت وجود، دست 

گر، انسان او را مورد خطاب قرار  ی د   ی ا از سو ی د  ی با انسان رابطه برقرار کند و سخن بگو 

وار به  ی ه د ی خام، همسا   ی ك تلق ی کم در  ز، دست ی وار ن شخص   ی گر، خدا ی د   ی دهد. از سو 

مانند انسان تصور    ی د موجود ی خام، با   ی ن تلق ی وار در ا شخص   ی ه است. خدا ی وار تشب ی د 

 اتخاذ کرد؟   ی د چه موضع ی و قدرت دارد. پس با   ی شود که همچون او اراده و آگاه 

اله   ی د فلسف ی در اصطلاحات جد  سخن    1سم« ی تئ با عنوان »پانن   ی دگاه ی ، از د ی ات ی و 

ا ی قاً جمع م ی شود که دق ی گفته م  ا ی ان  ن  ی دگاه، در ع ی ن د ی ن دو موضع متقابل است. در 

ت خدا با جهان در مرتبه افعال،  ی ن ی الذات و ع ب ی ز خدا از جهان در مرتبه غ ی اعتقاد به تم 

شود چنانکه  ی وار م ن اعتبار شخص ی دارد که به هم   ی سخن بر آن است که خدا ظهورات 

دگاه باز هم  ی ن د ی رد. ا ی د و هم مخاطب انسان قرار گ ی انسان سخن بگو تواند با  ی هم م 

ن  ی و ملاصدرا، و پس از ا   ی عرب ، ابن ی همان است که در مکتب دو قله بلند معارف اسلام 

است و    ی ، به وضوح قابل بازشناس ی آمل   ی الله جواد ت ی ان شارحانشان، مانند آ ی دو در م 

معتدلانه و »امر    ی ن یی تب   ی برا   ی تواند پشتوانه مناسب ی ن موضع، مانند دو مورد قبل، م ی هم 

 رد.  ی قرار گ   ی « از وح ی ن ی ن الامر ی ب 
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1. Panentheism 
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 ی آمل   ی جواد   الله ت ی از نگاه آ    ن ی د   ی در احکام عمل   ی نسبت عقل و وح 

         **   ی ساق ی   ی هاد         |       *   ی ف ی شر   ن ی الد حسام 

 

   چکیده 

  ی م دلالت کننده بر افعال اراد ی ن مفاه ی دها تلازم دارند. همچن ی دها و نبا ی ها با با ، در اکثر گزاره ی احکام عمل 
دانسته    ی انسان، اعتبار   ی ن، احکام افعال اراد ی کنند. بنابرا ی ت نم ی آنها حکا   ی انسان، از وجود مصداق خارج 

قت  ی کنند و از حق ی م   ی رو ی ل و خواست انسانها پ ی ن احکام، از م ی د که ا ی نما ی ن م ی چن   ن اساس، ی شوند. بر ا ی م 
صادر شده    ی ات تنها در احکام عمل ی خصوص ن  ی ، ا ی آمل   ی ت الله جواد ی هستند. به نظر آ   ی ت خال ی و واقع 

  ی ت و پشتوانه و آثار واقع ی واقع   ی توانند دارا ی م   ی که احکام عمل   ی ان دارند. در حال ی توسط عامه انسانها جر 
ن صورت،  ی ن اعمال بهره برد. در ا ی شناخت ا   ی توان برا ی اب م ی قت  ی و عقل حق   ی باشند و از روش برهان 

ست. از  ی ن   ی از کشف آنها توسط عقل برهان   ی ن احکام، مانع ی در ا   ی ق اعتبار ی ا مصاد ی   ی م اعتبار ی وجود مفاه 
شوند و تکامل و سعادت  ی قت وجود انسان صادر م ی بر اساس حق   ی ان ی ن وح ی در د   ی گر، احکام عمل ی د   ی سو 
توان به همان  ی م   ی برهان   ی با روش عقل   ی آمل   ی علامه جواد   دگاه ی دارند. پس از د   ی قت انسان را در پ ی حق 

نه اعمال  ی در زم  ی و احکام عقل برهان   ی ان ی ن وح ی ان احکام د ی اند و م ان شده ی ن ب ی د که در د ی رس  یی ها گزاره 
 وجود دارد.   ی ، تطابق و هماهنگ ی اراد 

 ها دواژه ی کل 

    . ی آمل   ی ت الله جواد ی ، آ ی عقل، تلازم عقل و وح   ی ، احکام عمل ی ، عقل نظر ی عقل برهان 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

  ( hesharifi@yahoo.com).  ران ی ا   ، قم   (، ع ) فلسفه دانشگاه باقرالعلوم    ی آموخته دکتر دانش    *

  ( yasaghi@irip.ac.ir)  . ران ی تهران. ا  ران، ی حکمت و فلسفه ا  ی فلسفه موسسه پژوهش  یدکتر   یدانشجو   ** 
    ( 1403  / 11  / 28  رش ی پذ   خ ی ؛ تار 1403  / 10  / 28:  افت ی در   خ ی )تار 

   فصلنامه حکمت  ،  ی آمل   ی جواد   الله ت ی از نگاه آ    ن ی د   ی در احکام عمل   ی نسبت عقل و وح (.  1403)   یساقی هادی  ،  ی ف ی شر   ن ی الد حسام

 doi: 10.22034/ isra.2025.509058.2068      |.      152ـ    127(،  47)   4،  إسراء 
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 مقدمه 

ان دانشمندان جهان و اسلام  ی از مسائل پر سابقه در م   ی ک ی   ی ان ی ن وح ی ارتباط عقل و د 

نگاشته شده است و    ی ار ی ن موضوع مطالب بس ی مسلمان، در ا   ی حکما   ی است. از سو 

  ی تر بررس ی ن مسأله به صورت جزئ ی ، ا ی ن حال وقت ی ان شده است. با ا ی ب   ی ات فراوان ی نظر 

کرد.    ی ، جداگانه بررس ی د و احکام عمل ی ن نزاع را در دو حوزه عقا ی توان ا ی شود، م ی م 

دها  ی ، با ی شوند و در احکام عمل ی ان م ی ها ب ست ی د، هست و ن ی را مشهور است که در عقا ی ز 

دها، اعتبارات  ی دها و نبا ی شناسانند و با ی ات جهان را م ی ها، واقع ست ی دها. هست و ن ی و نبا 

ب  م ی را  عقا ی ان  در بخش  د ی کنند.  م ی د،  عقل  و  ن ی ن  و  را    ی ها ست ی توانند هست  جهان 

ب همان  ن ی گونه که هست  از ذهن  آنها دور  اگر احکام  ی ان کنند و تطابق  آنکه  ست. حال 

باشند، دل ی عمل  اعتبارات  انسان در احکام    ی ل ی ،  اعتبارات  با  اعتبارات خداوند  بر تطابق 

را  ی ن را اثبات کرد. ز ی د   ی ت احکام عمل ی توان عقلان ی نم   ی ست. پس به راحت ی ن ن ی د   ی عمل 

را در گستره عمل    ی تواند احکام ی ها، به دلخواه خود، م ا انسان ی ن  ی هر کس اعم از واضع د 

ب  با واقع  بر سر مطابقتشان  نزاع  و  کنند  اعتبارات مهم است  ی اعتبار  آنچه در  معناست. 

 از واقع.   ی گر است؛ نه گزارش   یی د ادعا ی کارکرد و فوا 

ا  آ ی در  آراء  به  با مراجعه  الله جواد ی ن نوشتار،  احکام عمل ،  ی آمل   ی ت  ن  ی د   ی نسبت 

ق،  ی از حقا   ی قت ی شود که اعمال انسان به عنوان حق ی ح داده م ی ان و توض ی و عقل ب   ی ان ی وح 

اعمال توسط انسان هستند، به    ی انگر چگونگ ی که ب   ی هستند و احکام   ی قابل شناخت واقع 

  ی ها اعتبار ن گزاره ی ان شده در ا ی م ب ی مفاه   ی ان، برخ ی ن م ی ت هستند. در ا ی انگر واقع ی ب   ی نوع 

د  ی آ ی د م ی از آنها پد   ی زش ی و انگ   ی ها، احکام انشائ ن گزاره ی ا آنکه بعد از شناخت ا ی هستند 

 ها متفاوتند.  ن گزاره ی که با خود ا 

ن  ی ا   ی شوند ول   ی تلق   ی ن و عقل، گرچه ممکن است اعتبار ی د   ی ن احکام عمل ی بنابر ا 



 

 |   ى آمل   ی جواد   الله ت ی از نگاه آ    ن ی د   ى در احکام عمل   ى نسبت عقل و وح 

 

۱۲۹ 

  ی ق ی ت حق ی قت و غا ی بر آمده از آنها است که با حق   ی انشائ   ی ها گزاره و  م  ی اعتبار در مفاه  

افعال    ی برا   ی کسان ی به احکام    ی و عقل برهان   ی ان ی ن وح ی ن نظر د ی انسان در ارتباطند. از ا 

انسان، از    ی درباره اعمال اراد   ی عقل برهان   و   ن ی د   ی عمل   رسند و احکام ی انسان م   ی اراد 

 . مندند قت بهره ی ت و حق ی واقع   ی ا گونه 

 عقل    ی معنا 

  ی ا شود. عقل قوه ی ز م ی وانات متما ی گر ح ی است که به داشتن عقل از د   ی انسان موجود 

  ی د ی تواند تجر ی ن علم م ی دهد. ا ی ار انسان قرار م ی را در اخت   ی است و علم خاص   ی شناخت 

که    ی ات استفاده نشده است. عقل ی ه ی باشد که در مقدمات آن جز از بد   ی محض و برهان 

م ی ا  به دست  را  فلسف آورد،  ی ن علم  عقل    ( 26ص   ج، 1389،  ی آمل ی )جواد است.    ی برهان   ی عقل 

انگر  ی کند که ب ی ان م ی را ب   یی ها ان آنها، گزاره ی م   ی م و نسبت سنج ی با شناخت مفاه   ی برهان 

ل مطابقت با خارج  ی به دل   یی ها ن گزاره ی گر است. چن ی کد ی با    ی اء خارج ی اش   ی ق ی نسبت حق 

 شوند.  ی ده م ی صادق نام 

 1ی در حکمت عمل    ی اعتبار   ی م عقل ی مفاه 

، در خارج  ی ق ی م حق ی شوند. مفاه ی م م ی تقس   ی ق ی رحق ی و غ   ی ق ی به دو دسته حق   ی م عقل ی مفاه 

ن ادراکات در عقل،  ی موجود از ا   ی ن صورت و معنا ی قشان امکان تحقق دارد. همچن ی مصاد 

گر از بود و نبود  ی و به عبارت د   ی خارج   ی قت محک ی ت آن را دارند که از ذات و حق ی قابل 

  فرشتگان   و   ی اله   اوصاف    و   سبحان   ی خدا ن ادراکات شامل شناخت  ی ا   ت کنند. ی اء حکا ی اش 

  صحرا   و   ا ی در   و   ن ی زم   شامل   ی ق ماد ی و حقا   ی ملکوت   ق ی حقا   گر ی د   و   ی وح   و   روح   و   عقل   و 

           ( 215، ص 1381،  ی آمل ی )جواد شود.  ی م   و ...   کهکشان   و   آسمان   و   خاك   و   آب   و 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

،  1397و زمستان    زیی، پایآمل  یت الله جواد ی ن از نظر آیات و تکویشتر مراجعه شود به: رابطه اعتباریمطالعه ب  ی. برا1
، بهار و تابستان  ینا، مطالعات حکمت عملیس  ابن آثار ی دریطباطبا علامه عملی اتیاعتبار  نهی شیپ  و بررسی 28شماره 
 .1، شماره 1402
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ند. به  ا بهره ی ب   ت ی واقع   از   ستند و ی ن   ی مصداق خارج   ی ، دارا ی ق ی رحق ی غ   ی م عقل ی مفاه 

ست بلکه به  ی موجود در عقل ن   ی ن صورت و معنا ی آنها در خارج، ع   ی ن معنا که محک ی ا 

،  ی ن ادراکات اعتبار ی شوند. ا ی از آنها دانسته م   ی ، مصداق و فرد ی اء خارج ی اعتبار عقل، اش 

زندگ   گوناگون   ی ازها ی ن   رفع   ی برا تنها   م ی ماد   ی انسان در  شوند.  ی ، توسط عقل جعل 

  و   ی فقه   ن ی عناو   گر ی د   و   ت ی عضو   معاونت،   است، ی ر   وکالت،   وزارت،   ت، ی مالک   همچون 

  از   آن،   از   تر   کم   ا ی   و   زان ی م   ن ی هم   با   و   ی آمدن   دست   به   امضا   ك ی   و   انشا   ك ی   با   که   ی حقوق 

  که   ی ق ی م حق ی مفاه  برخلاف .  است  انسان  اعتبار  در گرو  آنها  وجود  و هستند    ی رفتن  دست 

                        ( 216ص   ، 1381،  ی آمل ی )جواد ست.  ی تحقق آنها در ذهن وابسته به اعتبار انسان ن 

عقل ی مفاه   ی دوگانگ  حق   ی م  به  موجودات  که  روست  آن  اعتبار   ی ق ی از  م  ی تقس   ی و 

انسان  موجود حقیقی آن است که تحقق و وجودش یا عدم تحققش به اعتبار  شوند.  ی م 

شود و بدون اعتبار او  با اعتبار معتب ر موجود می   ، موجود اعتباری   ، بستگی ندارد. در مقابل 

وجود ندارد. موجود حقیقی همان چیزی است که بدون قید و به صورت مطلق در فلسفه  

ن علوم، حکمت نظری  ی شود. به ا اولی و به صورت مقید در علوم جزئی از آن بحث می 

می  ا شود.  گفته  است.  انسان  وابسته  اعتبار  به  وجودش  و  تحقق  اعتباری،  ن  ی موجود 

هستند که همگی تحت عنوان حکمت عملی قرار    ی موجودات، موضوعات علوم مختلف 

شامل، اخلاق،    ی حکمت  عمل   ( 45  ص   بشر،   حقوق   و فلسفه   292، ص  4ب، ج  1386،  ی آمل ی )جواد گیرند.  می 

د    ی ن علوم، مبتن ی و ... است. ا   ی است، جامعه شناس ی فقه و حقوق، س  وجود نفس و تجرل

ه نفس و  ی ب و تزک ی اج به تهذ ی نفس و احت   ی و عمل   ی مختلف نظر   ی آن و شناخت قوا 

شوند پس  ی اثبات م   ی در فلسفه اول   ی د هستند که همگ ی د و نبا ی ح و با ی شناخت حَسَن و قب 

است    ی ن مسائل در حکمت نظر ی هستند. بعد از اثبات ا   ی بر فلسفه اول   ی ن علوم مبتن ی ا 

بر    ی عمل   ی دها ی ها و نبا د ی کند و با ان  ی تواند احکام اعمال انسان را ب ی م   ی که حکمت عمل 
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 ( 31ص   ج، 1389،  ی آمل ی )جواد رند.  ی گ ی ن احکام شکل م ی ه ا ی پا  

ق  ی م با حقا ی ن مفاه ی ا  ی شوند ول ی استفاده م  ی در حکمت عمل  ی م اعتبار ی با آنکه مفاه 

هستند. در    ی ق ی نفس، حق   ی آنها برا   ی رات و تکامل بخش ی انسان ارتباط دارند و تأث   ی نفسان 

  ی م اعتبار ی آنها بر نفس با مفاه   ی ق ی رات حق ی ات اعمال و تأث ی ، واقع ی حکمت عمل   ی ها گزاره 

م ی ب  ا ی ان  از  بعد  برانگ ی شوند.  اعمال  انجام  بر  انسان  م ی ن شناخت،  احکام  ی خته  و  شود 

 ند.  ی آ ی به وجود م   ی عمل   ی دها ی نبا دها و  ی و با   ی انشائ 

 ی و عمل   ی مدرکات عقل نظر 

  ی راراد ی و غ   ی اراد   ی ن ی و تکو   ی ق ی اء حق ی ، به شناخت اش ی درست آن است که عقل نظر 

ال و واهمه تحت فرمان  ی دهد. حس، خ ی ل م ی را تشک   ی و نظر   ی پردازد که حکمت عمل ی م 

عمل    ی ان چگونگ ی ، به ب ی هستند و در ادراك با او داد و ستد دارند. عقل عمل   ی عقل نظر 

ها مراحل مختلف عزم  هستند و با آن   ی پردازد. شهوت و غضب تحت فرمان عقل عمل ی م 

  ی نظر   ن اساس حکمت ی بر ا   ( 178ج، ص 1387،  ی آمل ی )جواد رد.  ی گ ی انجام افعال شکل م   ی و اراده برا 

تفاوت    ی عمل   عقل   و   ی نظر   عقل   ی اقسام علم و فلسفه هستند با قوا   که   ی عمل   حکمت   و 

و به    ی ، حکمت عمل ی ست که به مدرکات عقل عمل ی ن ن ی چن   ( 36ب، ص 1389،  ی آمل ی )جواد دارند.  

نظر ی مدرکات عقل نظر  ادراك کننده تمام مسائل حکمت نظر ی گو   ی ، حکمت  و    ی ند. 

د بر آمده از  ی د و نبا ی د و هم با ی نما ی است که هم بود و نبود را ادراك م   ی ، عقل نظر ی عمل 

ان شده در  ی دن احکام ب ی دار تحقلق بخش تنها عهده   ی فهمد. اما عقل عمل ی بود و نبودها را م 

                           ( 33ص   ج، 1389؛  45ص   ، 1375،  ی آمل ی ؛ جواد 294، ص 4ب، ج 1386،  ی آمل ی )جواد است.    ی حکمت عمل 

  و   ابد ی ی م   را   معارف   آن   له ی بوس   انسان   که   است   انسان   ی ادراک   جنبه   ، ی نظر   عقل 

رد  ی پذ ی کند و م ی افت م ی ، علوم را در ی عال   ی ، انسان از معلم و مباد ی با عقل نظر   . فهمد ی م 

گذارد.  ی ر م ی گر تأث ی اء د ی دهد و در اش ی ، علوم مرتبط با اعمال را انجام م ی و با عقل عمل 
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ب نفس،  ی مختلف مانند تهذ   ی ها در عرصه   ی عقل نظر   ی بر اساس احکام عمل   ی عقل عمل 

،  ی آمل ی )جواد کند.  ی ان م ی را ب   ی احکام عمل   ی است مُدُن و مانند آن، روش اجرا ی ر منزل، س ی تدب 

نظر   ( 198، ص 1390 بد ی عقل  مطالب  دل   ی ه ی ،  به  را  م ی و روشن  درك  بداهتشان  و  ی ل  کند 

ل ی ه ی را با ارجاع به بد   ی ه ی ر بد ی و غ   ی مطالب نظر  سازد و هدف  ی ن و مبرهن م یل ه، مب ی ات اول

مان،  ی رش، اعتقاد، ا ی ، پذ ی که کارکرد عقل عمل   ی است. در حال   ی دن به جزم علم ی آن رس 

رش احکام  ی ، پس از پذ ی ده و سرانجام عزم بر انجام آن است. عقل عمل ی ك عق ی م به  ی تسل 

نه  ی کند و زم ی کند و عزم بر تحقق آنها م ی دا م ی ش پ ی ها گرا اء و اعتقاد به آنها، به آن ی اش 

  ، ی عمل   عقل   ( 138و    137الف، ص 1387،  ی آمل ی )جواد سازد.  ی جاد و محقق شدن آنها را فراهم م ی ا 

  طبق   ند، ی او   تابع   که   گر ی د   ی عمل   ی روها ی ن   و   است   آن   مانند   و   ت یل ن   اراده،   عزم،   یی نها   مسئول 

            ( 199، ص 1390،  ی آمل ی )جواد .  دهند ی م   انجام   را   خود   مخصوص   کار   کدام   هر   او،   یی اجرا   رهنمود 

، بر عهده  ی ت احکام عمل ی کند و عقلان ی ان م ی را ب   ی است که احکام عمل   ی عقل نظر 

کردن آنها را دارد. پس مقصود    ی فه اجرا و عمل ی تنها وظ   ی است و عقل عمل   ی عقل نظر 

 در ادراك احکام اعمال انسان است.     ی عقل نظر   ی ها ت ی ، فعال ی ت احکام عمل ی از عقلان 

   1عقلا    ی با بنا   ی فرق عقل نظر 

ت  ی د توجه داشت که عقلان ی شود، با ی سخن گفته م   ی ت احکام عمل ی که از عقلان   ی هنگام 

و مطابقت با واقع    ی ر ی ، برهان پذ ی ت احکام عمل ی عقلاست. مراد از عقلان   ی ر از بنا ی غ 

عقلا، رواج انجام اعمال بر    ی مراد از بنا   ی شود. ول ی حاصل م   ی آنهاست که با عقل نظر 

حاصل شده است.    ی است که تحت نظارت عقل عمل   ی رش عموم ی اساس شهرت و پذ 

عقلا  که اگر    ی ست. در حال ی ن   ی برهان   ی ن اعمال عقل نظر ی حکم به انجام عمل در ا   ی مبنا 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

، حکمت یدر آثار فاراب   ینی قیر  یو علوم غ  ییعلامه طباطبا  یانگاره ادراکات اعتبار  یکسانی  یشتر: بررسیمطالعه ب  یبرا.  1
  .1402، سال دهم، شماره چهارم، زمستان یاسلام
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عقلا با پشتوانه شهرت   ی گر بنا ی ن حکم د ی بر اساس برهان حکم دهند، ا  ی به انجام کار  

با پشتوانه عقل    ی ممکن است کار   ی گاه   ( 139الف، ص 1387،  ی آمل ی )جواد ست.  ی و توافق عموم ن 

ان مردم هم به شهرت برسد و همه بر انجام آن توافق داشته باشند.  ی باشد و م   ی برهان   ی نظر 

 .  ی عقلا دارد و هم برهان نظر   ی ن کار هم بنا ی ن صورت ا ی در ا 

و احکام    ی عقل نظر   ی احکام عمل   ی کسان ی   ، ن ی د   ی ت احکام عمل ی مقصود از عقلان 

ن مطلب تحقق ندارد و آنچه را مردم  ی که در احکام عقلا ا   ی ن است. در حال ی د   ی عمل 

  ی به حکم عقل برهان   ی ن دانست. بلکه اگر انجام کار ی توان، جزو د ی دهند نم ی انجام م 

ر مجموعه  ی د، ز ی ن رس ی صاحب د   ی امضا ج باشد و به  ی ن مردم را ی ن حال در ب ی نباشد و در ع 

 ( 139ص   الف ، 1387،  ی آمل ی جواد )   ن دانست. ی توان آن را جزو احکام د ی رد و م ی گ ی سنت قرار م 

 1ی به روش عقل   ی شناس کنش 

هستند که اراده انسان در تحقق آنها نقش دارد.    ی ق و موجودات ی ها و افعال انسان، حقا کنش 

  ی ق و موجودات ی ند. در مقابل، حقا ی گو   ی ق را حکمت عمل ی ن حقا ی از ا   ی شناخت عقل نظر 

از آنها، حکمت    ی ندارد و شناخت عقل نظر   ی هستند که اراده انسان در تحقق آنها نقش 

آنجا علوم حکم   ( 122، ص 1- 1ج   الف، 1386،  ی آمل ی )جواد نام دارد.    ی نظر    ی علوم   ی و فلسف   ی از 

، به  ی کند، پس حکمت عمل ی دا م ی ق دست پ ی به شناخت حقا   ی هستند که با روش برهان 

 پردازد.   ی م   ی انسان با روش برهان   ی اراد   ی ها شناخت اعمال و کنش 

ست  ی ن   یی ، شناخت آنها به تنها ی افعال انسان   ی از شناخت عقلان   ، ی عمل   هدف حکمت 

که موجب تکامل انسان هستند و عقل    ی انجام اعمال   ی است برا   ی ا ن شناخت مقدمه ی بلکه ا 

، انجام  ی ن شناخت ی ص داده است. بدون چن ی تشخ   ر و موجب سعادت انسان ی خ   آنها را   ی نظر 
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

برا1 ب  ی.  به: شواهدییمطالعه  و    یابن سینا، هست  و  فارابی  نظر  از  عملی  حکمت  بودن  برهانی  بر  شتر مراجعه شود 
 .14، شماره 1399ز و زمستان ییشناخت، سال هفتم، پا
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صورت    ی د عقل نظر ی صرف و بدون صلاحد   ی وان ی ز و منافع ح ی اعمال بر اساس تسلط غرا 

 ( 125ص   الف ، 1386،  ی آمل ی )جواد   . ستند ی ر انسان ن ی رند که موجب تکامل و خ ی گ ی م 

و    ی ملکات اخلاق  ی ر ی ، موجب شکل گ ی عقل نظر  ی ها انجام اعمال بر اساس آموزه 

از    ی رو ی به واسطه پ   ی که عقل عمل   ی انسان است. وگرنه اعمال   ی در عقل عمل   ی صفات اله 

م  از خ ی غضب و شهوت صرف سامان  بهره ی دهد،  به سعادت    ی ا ر  را  انسان  ندارند و 

  ی ، تکامل عقل عمل ی عمل   و حکمت   ی عمل بر اساس عقل نظر   ی رسانند. ثمره نهائ ی نم 

  ی مافوق عل   به   موجب ارتباط تام و کامل   ن مرتبه انسان و ی تر یی نها که    دن به فناست ی و رس 

   ( 126الف، ص 1386،  ی آمل ی )جواد .  الاطلاق است 

  رشد  روح،  پرورش  شوند عبارتند از: ی ان م ی ب   ی که در حکمت عمل  ی از مباحث  ی برخ 

روابط  شکل دادن    اولاد،   ت ی ترب   خانواده،   کردن   اداره   بهتر   ت ی ف ی ک   و   منزل   ر ی تدب   اخلاق، 

  و   زهد   تقوا،   عدالت،   ی معنا   ، ی نفسان   ل ی فضا   ح، شناخت ی صح   اخلاق   محور   بر   خانواده 

ن مباحث. به طور  ی ر ا ی نظ   کشور و   است ی س   جامعه،   اداره   ملکات،   ن ی ا   به   دن ی رس   ت ی ف ی ک 

بحث    ی عمل   داشته باشد، در حکمت   ی را در پ   انسان   ی تعال   و   که کمال   ی ، هر عمل ی کل 

 ( 36و   35ص   ب، 1389،  ی آمل   ی )جواد شود.  ی م 

  ی ها از افعال و کنش   ی ق ی حق   ی ات، به شناخت ی ن دسته از واقع ی ر شناخت ا ی عقل در مس 

بدون    ی را فعل اراد ی همراه هستند. ز  ی ت و هدف ی کند که با غا ی دا م ی انسان دست پ  ی اراد 

ات  ی ن غا ی او، ا  یی قت انسان و کمال نها ی ت و هدف امکان تحقق ندارد. نسبت به حق ی غا 

انسان را بر    ی وان ی ح   ی ماد   ی ازها ی از آنها ن   ی هستند. برخ   ی و اهداف، در سطوح مختلف 

ر  ی در مس   ی کنند و برخ ی او را بر طرف م   ی و وهم   ی ال ی خ   ی ازها ی ن   ی سازند و برخ ی آورده م 

ن مرتبه از وجود انسان  ی انسانند. از آنجا که عقل در بالاتر   ی عقل   ی ازها ی بر طرف کردن ن 
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انسان   یی ر تکامل نها ی حرکت در مس  ی به معنا   ی عقلان   ی ازها ی قرار دارد، بر طرف کردن ن  

قرار    ی اراد   ی ها ت تلاش و توجه خود را بر شناخت افعال و کنش ی است. پس عقل نها 

عال ی م  مراتب  تکامل  باعث  که  ا   ی دهد  با  هستند.  کنش ی او  و  افعال  شناخت،    ی ها ن 

ن ی د   ی ها مرتبه  انسان  سو ی گر  و  سمت  و  جهت  نها   یی ز  کمال  با  پ   یی متناسب  دا  ی عقل 

و مطابق با واقع از افعال    ی برهان   ، شناخت ی عقلان   ی کنند. پس مقصود از احکام عمل ی م 

او هستند؛ گرچه ممکن است در ظاهر    ی ر تکامل عقلان ی انسان است که در مس   ی اراد 

 باشند.     ی و مثال   ی ل ی تخ   ی ا حت ی   ی و ماد   ی جسمان   ی فعل 

  ی ، عمل انسان را در پ ی عقل   ی عمل   ی ها شناخت ن نکته لازم است که صرف  ی توجه به ا 

ن  ی افتد، اما ا ی فهم آن مطلب اتفاق م   ی اقامه شد، به طور ضرور   ی ندارند. اگر برهان بر مطلب 

ل به انجام عمل و اراده انجام آن  ی د که انسان شوق و م ی آ ی به مرحله عمل در م   ی فهم هنگام 

اعمال خود    ی مان داشته باشد و آن را مبنا ی د به علم خود ا ی ن معنا که با ی را داشته باشد. به ا 

           ( 23ج، ص 1389،  ی آمل ی )جواد ست، بلکه کار نفس است.  ی مان از سنخ علم و ادراك ن ی ا قرار دهد.  

ن آن، به  ی و براه  ی شود که انسان با عقل نظر ی ش گفته روشن م ی با توجه به مطالب پ 

ن و احکام  ی و قوان   ی ن ی ب ها، جهان آموزه ن  ی رسد و ا ی م   ی و عمل   ی در حکمت نظر   یی ها آموزه 

کنند. با توجه به محدود  ی ن م یی تب  یی سعادت و کمال نها   ی انسان را در راستا   ی افعال اراد 

  ی ها رسد، آموزه ی سعادتمندانه به نظر م   ی بودن توان انسان در ادراك عالم و افعال اراد 

ستند. بر  ی ن   ی انسان کاف   یی کسب کمال نها   ی برا   یی به تنها   ی و حکمت عمل   ی حکمت نظر 

رساندن    ی برا   یی ها ارائه آموزه   ی ن برا ی و د   ی ، به ضرورت وجود نب ی ن اساس، عقل نظر ی ا 

 کند.    ی حکم م   یی انسان به کمال نها 
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 1عقل  یبودن احکام عمل  یو برهان ی اعتبار

شود  ی ده م ی عام نام   ی ، حکمت به معنا ی برهان   ی ن گفته شد که احکام عقل نظر ی ش از ا ی پ 

ن  ی ل ا ی دل  ( 140، ص 3ج   ب، 1386، ی آمل ی )جواد را شامل است.    ی و عمل   ی قسم حکمت نظر که دو 

به معنا ی تقس  به کشف    ی است که به روش برهان   ی عام، علم   ی م آن است که حکمت 

م ی حقا  اراد ی ق  افعال  و  نتا   ی پردازد  و  آثار  آنها موجودات ی انسان و  نه    ی واقع   ی ج  هستند 

ت افعال  ی کشف واقع   ی است برا   ی از حکمت برهان   ی ، پس شناخت آنها، قسم ی اعتبار 

ش در کنار حکمت  ی ق ی و آثار حق   ی ق ی به علت موضوع حق   ی انسان است. حکمت عمل 

ن حال،  ی با ا   ( 35ص   ب، 1389،  ی آمل ی جواد ) ن دارد.  ی اد ی انسان نقش بن   ی ق ی در سعادت حق   ی نظر 

به ظاهر  هم دانسته شده است که    دها ی نبا   و   دها ی با   انگر ی ب   و   ی اعتبار   ی ، علم ی حکمت عمل 

 ست.  ی ت در آن سازگار ن ی بودن و کشف واقع   ی با برهان 

ساخته و پرداخته    ی ، به معنا ی بودن احکام عمل   ی ن اشکال آن است که اعتبار ی پاسخ ا 

دها  ی ها و نبا د ی و با   ی عمل   ی م اعتبار ی ست. مفاه ی ال و وهم صرف ن ی ذهن بودن و برآمده از خ 

قت  ی ن سبب، بهره مند از حق ی داشته باشند و به ا   ی ق ی و پشتوانه حق   ی ن ی توانند، منشأ تکو ی م 

تنها مفاهیمی که برای حکایت از حقایق عملی جعل  ،  ی عقلان   ی باشند. در شناخت عمل 

ان  ی ب   ی د جزو حکمت عمل ی ز نبا ی دها را ن ی دها و نبا ی علاوه بر آن، با   شوند اعتباری هستند. می 

از   ی عقل نظر  ی واقع  ی ها دها لازمه شناخت ی دها و نبا ی دانست. با  ی شده توسط عقل نظر 

،  1375،  ی آمل ی )جواد دهند.  ی ل م ی را تشک   ی و حکمت عمل   ی ق ی اعمال انسان هستند که علم حق 

  ن ی ا » د:  ی گو ی م   ی ه خبر ی بر اساس علم خود به صورت قض   پزشك   که   مانگونه ه   ( 244و   243ص 

برا   است«   انبار ی ز   گوارش   دستگاه   ی برا   غذا  ادامه  د  ی نبا   غذا   فلان » د:  ی گو ی م   ی نه   ی و در 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

برا1   و   یهست  سینا،  ابن  و  فارابی  نظر  از  عملی  حکمت  بودن  برهانی  بر  شواهدی:  به  شود  مراجعه  شتریب  مطالعه  ی. 
 .14 شماره ،1399 زمستان و زییپا هفتم، سال شناخت،
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۱۳۷ 

  ی ه خبر ی به صورت قض   ز ی ن   ی حکمت عمل   عالم ه قبل است.  ی که لازمه قض   « شود   مصرف  

از عمل    ی نه   ی و بر اساس آن برا   .« است   انبار ی ز عمل    فلان ،  آن   ی قوا   و   روح   ی »برا :  د ی گو ی م 

   ( 47ص ب،  1387،  ی آمل ی )جواد د عمل شود.«  ی »فلان عمل نبا   د: ی گو ی م 

آن    ی قوا   و   ی انسان   نفس   ات ی شناخت از خصوص   ه ی به عنوان نمونه علم اخلاق، بر پا 

  ی ك و دور ی کسب ملکات ن   ی برا   ی رد و موضوع آن شناخت ملکات نفسان ی گ ی شکل م 

  ی اخلاق هستند که بخش   ی ان علم برهان ی ها اساس و بن ن شناخت ی از ملکات ناپسند است. ا 

هستند که در    ی اخلاق   ی دها ی دها و نبا ی ها، با ن شناخت ی است. لازمه ا   ی از حکمت عمل 

  ی گاه   ی ار ذکر شوند و حت ی د بس ی ن علم شا ی ستند. گرچه در ا ی ن علم ن ی قت جزو ا ی حق 

  ی ا شه ی ر   ی ن جهت که دارا ی دها به ا ی دها و نبا ی شوند. پس با   ی اخلاق   ی ها ن گزاره ی گز ی جا 

  ی تلق   ی و برهان   ی ق ی ز حق ی اند، خودشان ن شده   ی ناش   ی ق ی حق   ی ها اند و از شناخت ی ق ی حق 

اعتبار    به   هستند که   یی دها ی نبا  و  دها ی با  از  ر ی دها، غ ی دها و نبا ی با  ن ی ن لحاظ ا ی اند. از ا شده 

  تجاوز   معتبران   اعتبار   قلمرو   از   و   ندارند   ی ن ی تکو   شه ی ر   و   ند ی نما ی م   بازگشت   صرف 

   ( 227، ص 1- 1ج   الف، 1386،  ی آمل ی )جواد   . ند ی نما ی نم 

ت و حق و  ی ا ملک ی مانند حسن و قبح  ی م اعتبار ی مفاه  ی دها، برخ ی دها و نبا ی ر از با ی غ 

شوند. در   ی آنها تلق  ی ر ی د مانع برهان پذ ی روند که شا ی به کار م   ی ... هم در حکمت عمل 

م  ی ت تقس ی بر واقع   ی د گفت، اعتبارات انسان به دو دسته اعتبارات محض و مبتن ی پاسخ با 

  ی ول   دهد ی م   اعتبار   و   بها   ی کاغذ   به   ی کار   انجام   ی برا   انسان   ی گاه   ، شوند. به عنوان مثال ی م 

  ل ی ذ   و   صدر   مانند   د؛ ن ندار   ی ن ی تکو   ۀ ش ی ها اعتبارات محضند که ر ن ی ا   کند، ی م   باطل   را   آن   بعد 

  گر، ی د   ی فصل   در   و   اتاق   ك ی   از   ی ا گوشه   ، ی فصل   در   انسان،   است   ممکن   که   مجلس   ك ی 

ن  ی از ا  کدام   چ ی ه  . بداند  ل ی ذ  را   آن   مقابل   و  دهد   قرار   مجلس  صدر   را   اتاق   آن   گر ی د   ۀ گوش 

، با  ی اعتبار   ی ها از گزاره   ی که برخ   ی . در حال ستند ی ن   ن ی تکو قت و  ی اعتبارات، بر اساس حق 
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اعتبار  الفاظ  از  شده ی تشک   ی آنکه  ول ل  در ش ی ر   ی اند  تکو   دارند   ن ی تکو   ه  از  خبر  ی و  ن 

  معتبر   دست   ی کل   به   تا   ند ست ی ن محض    ی عتبار م و احکام متشکل از آنها،  ی ن مفاه ی ا .  دهند ی م 

  بر اعمال انسان، اگر    ی بد   و   ی خوب درباره    ی به عنوان مثال احکام عمل   . د ن باش   شده   سپرده 

د  اساس    اساس  بر   چون ل،  ی و م  قه ی سل  ی رو  از  نه  باشند   ی روح انسان   ت یل واقع  و   روح   تجرل

   ( 28ص ب،  1387،  ی آمل ی )جواد   ند. ر ی پذ   برهان ستند و  ی محض ن   ی اعتبار   ، ند ت یل واقع 

  و  د ن ندار   بازاء«   ما »   خارج   در   که   است   ن ی ا   ، ی عقل   ی احکام عمل   بودن   ی اعتبار   ی معنا 

  و   قبح   حُسن،   عدل،   ظلم،   ، یی دروغگو   ، یی راستگو   عنوان   به   مستقل   ی وجود   خارج،   در 

آن    یی راستگو   ن، ی ا   م یی بگو   و   م ی کن   اشاره   آن   به   م ی بتوان   ما   که   ندارد   وجود   آنها   مانند  و 

  وجود   خارج   در   م ی مفاه   ن ی ا   اعتبار   انتزاع   منشأ   البته .  عدل است ن ظلم و آن  ی ا ا ی   یی دروغگو 

و    ی ، از عقل نظر ی که اگر احکام عمل   ی در حال .  ن جهت در خارج موجودند ی و به ا  دارد 

ال انسان  ی ها و ام و از خواسته   محضند   ی اعتبار رند،  ی شکل نگ   ی ن ی ات تکو ی براساس واقع 

  . د ن ندار   ی مصداق خارج   چ ی ه   و او    ی ق ی حق   ی ازها ی ت انسان و ن ی کنند نه واقع ی م   ی رو ی پ 

  و   ی عصر   در   است   ممکن   اند و ه وابست   محض   قرارداد   به   که   ی عاد   رسوم   و   سنن   مانند 

ستند  ی ن   ی برهان   ی ن احکام ی . چن د ن باش   بد   گر ی د   ی ا منطقه   و   گر ی د   عصر   در   و   خوب   ، ی ا منطقه 

  ه ی متعال   حکمت شوند.  ی حاصل م   ی و سفسط   ی ا شعر ی   ی ، خطاب ی و بر اساس مقدمات جدل 

  ی واقع   و  ی ن ی تکو  منشاء   ی دارا   اعتبار آن را    داند بلکه ی نم   محض   ی اعتبار   را   ی احکام عمل 

جواد 28ص   ب، 1387،  ی آمل ی )جواد .  ند هست   ز ی ن   ساز   ت ی واقع داند که  ی م  را  ی ز   ( 243، ص 1375،  ی آمل ی ؛ 

  ی ن ی ت تکو ی با واقع   ی ا د به گونه ی داشته باشند، با   ی ق ی ر حق ی اگر بخواهند تأث   ی احکام عمل 

باشند.   ارتباط    و   کند   م ی تنظ   ی خارج ات  ی واقع   بر اساس   را   خود   ی کارها د  ی با   انسان در 

ز  ی آنها ن  ی ق ی ر حق ی شکل دهد تا از تأث  ی ن ی تکو   و   ی ق ی حق  ی ات خود را بر اساس مباد اعتبار 

   ( 25ب، ص 1387،  ی آمل ی )جواد بهره ببرد.  
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۱۳۹ 

  تابع   ی گاه   ی احکام عمل ن است که انسان در  ی ت ا ی بر واقع   ی فرق اعتبار محض با مبتن  

؛  است ...  و   همسر   لباس،   مسکن،   غذا،   ازمند ی ن ن حالت چون  ی خود است. در ا   ی درون   ز ی غرا 

  علاقه   ، سازد ی م   برطرف   را   ازش ی ن   که   ی ز ی چ   به ...  و   مت ی ملا   و   ان ی ز   و   سود کسب    ی برا 

  آن  و  گردد ی م  متنفلر  شود، ی م  ازش ی ن  رفع  مانع  آنچه  از  و  شمارد ی م  کو ی ن  را   آن  و   کند  دا ی پ 

  ی ات ی اعتبار   آن،   مانند   و   عداوت   و   محبلت   قبح،   و   حُسن ن حالت،  ی در ا   . پندارد ی م   ح ی قب   را 

  ی ت ی واقع   و   قت ی حق   انسان   وجود   از   خارج اند و  ز شکل گرفته ی ل و غرا ی بر اساس م   که   هستند 

  ی ازها ی ت انسان و ن ی اما اگر اعتبارات بر اساس واقع   ( 437ص ،  10جلد   ، الف 1389،  ی آمل ی )جواد .  ندارند 

اساس غر ی او شکل بگ   ی ق ی حق  نه بر  م ی رند  دارا   ل، ی زه و  اثر حق   ی اعتبارات    ی ق ی منشأ و 

  از به غذا، مسکن، ی انسان و اقامه برهان، ن   ی قت وجود ی خواهند بود. اگر عقل بر اساس حق 

رد،  ی قبح و محبت و عداوت شکل بگ ن اساس، حسن و  ی ن کند و بر ا یی لباس و ... را تب 

 ند.    ی پشتوانه و آثار واقع   ی و دارا   ی ق ی اعتبارات، حق 

 ی انین وح ید  یاحکام عمل

دها  ی ها و با ست ی از هست و ن   ی ا و اعتقاد به مجموعه  ی و عمل  ی ن سلسله معارف علم ی د 

است که اگر    ی ، مجموعه معارف ی ان ی ن وح ی د   ( 145ص   الف، 1384،  ی آمل ی )جواد   است.   دها ی و نبا 

ابد.  ی خود دست    یی تواند به کمال نها ی خود را بر اساس آن سامان دهد، م   ی انسان زندگ 

.  ی و حقوق   ی فقه   ی و برخ   ی اخلاق   ی هستند و برخ   ی شناخت   ی ن، هست ی از معارف د   ی بخش 

ا   ی ان ی ن وح ی د   ( 19ص   ج، 1389،  ی آمل ی ؛ جواد 5ص   ب، 1384  ، ی آمل ی جواد )  ن معنا، خواسته فطرت  ی به 

فطرت   چون  و  تغ انسان است  نم یی ها  د ی ر  اله ی کند،  تغ   ی ن  نم یی هم  ،  ی آمل ی )جواد کند.  ی ر 

   ( 145الف، ص 1384

ان انسان و خدا را  ی لازم درباره جهان و روابط م   ی ها ، شناخت ی شناخت   ی معارف هست 

ند و  ی نما ی م   ی ، صفات و ملکات را معرف ی دهند. معارف اخلاق ی ار انسان قرار م ی در اخت 
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  شناسانند ی را م   یی ها ، کنش ی شناسانه و اخلاق   ی هست   ی ها متناسب با شناخت ،  ی احکام عمل 

از به انجام آنها  ی ن   یی دن به کمال نها ی و رس   ی کسب ملکات و صفات اله   ی که انسان برا 

  ی ها شناخت   در   را ی ز .  اتند ی خلق   و   ی شناس   ی هست   ه ی پا   بر   ن، ی د   ی عمل   احکام   ی استوار دارد.  

ملکات    کسب   با   کمال   ن ی ا   به   دن ی رس   و   شود ی م   روشن   انسان   یی نها   کمال   ، ی شناخت ی هست 

  ان ی ب   ن ی د   ی اخلاق   بخش   را   ملکات   انواع .  د ی آ ی م   د ی پد   نفس   در   که   است   ی و اوصاف اله 

  در   انسان   ی نفسان   ات ی خلق   و   ی ن ی تکو   کمال   با   که   ی اعمال   د ی با   ملکات،   کسب   ی برا .  کند ی م 

.  رد ی گ ی م   صورت   کار   ن ی ا   ی عمل   احکام   بخش   در   که   شوند   ن یی تب   ن ی د   ی سو   از   ارتباطند 

  ه ی پا   بر   و   دارند   قرار   ی ن ی د   ی ها شناخت   از   گر ی د   دسته   دو   امتداد   در   ن، ی د   ی عمل   احکام   پس 

 . استوارند   آنها 

از    ( 5ب، ص 1384،  ی آمل ی )جواد سبحان است.    ی خدا   ی ، اراده و علم ازل ی ان ی ن وح ی منشأ د 

  ی ها شود و متناسب با گزاره ی ن صادر م ی ا همان د ی   ی ا ه ی و پا   ی اساس   ی ها ن منشأ گزاره ی ا 

ن  ی ن مرتبط با د ی و قوان   ی عمل   ی ها ط افراد و ملل مختلف، گزاره ی ، بر اساس شرا ی اساس 

ن  ی ر از د ی ن، غ ی د   ی مان به محتوا ی رش و ا ی پذ   ی ن به معنا یل تد   ( 6ص   همان، ) رند.  ی گ ی شکل م 

تدو  و  جعل  د ی است.  تد ی ن  ا  امل خداست؛  کار  ا ی ن  و  است. ی ن  بشر  نفس  فعل    مان، 

»وح ی نظ   یی ها گزاره  و  دارد«  وجود  جهنم  و  »بهشت  دارد«،  »خدا وجود  جانب    ی ر  از 

و قض  آن جهت که گزاره  از  است«  د ه ی خداوند  د ی اند جزء  و    ی علم   ی قت ی ن، حق ی نند و 

،  ی خداوند و بهشت و دوزخ و وح   ی عن ی ها؛  ن گزاره ی ا   ی که محک   ی است. در حال   ی اعتقاد 

با    ( 19ص   ج، 1389،  ی آمل ی جواد ) قند.  ی و از سنخ حقا   ی ن ی تکو   ی ستند بلکه موجودات ی ن ن ی ن د ی ع 

ستند، اگر  ی بدون معنا ن   ی انسان قابل شناختند و تنها الفاظ   ی ق برا ی ن حقا ی توجه به آنکه ا 

و مطابق با    ی ق ی ، علم حق ی ر از وح ی غ   ی ق ی ق از طر ی ن حقا ی از ا   ی انسان بتواند به هر بخش 

 دا کرده است.  ی ن دست پ ی از د   ی قت به بخش ی دا کند، در حق ی واقع پ 
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۱۴۱ 

  مسبوق   هم   ، شود ی م   کشف   معتبر   نقل   با   ی زمان   و   عقل   با   ی گاه   که   ن ی د   ی احکام عمل  

  ( 621، ص 10الف، ج 1389، ی آمل ی )جواد . ی ن ی ع  فر ی ک  و  پاداش  به  ملحوق  هم   و ند ی ق ی حق  ی ملاکها  به 

و    انتزاع   ده یی زا   و   برخوردارند   ت یل واقع   و   اصالت   از   ز ی ن ن ی د   ی عمل   ن ی قوان پس احکام و  

  ت یل واقع   جهان   و   ن ی تکو   در   شه ی ر   ا ی   باشد   ی ن ی تکو   خود،   که   ز ی چ   هر   ستند و ی اعتبار تنها ن 

         ( 244ص ،  1375،  ی آمل ی )جواد   . است   برهان   اقامه   و   ی شناخت عقل   قابل   باشد،   داشته 

ست  ی ن رو ن ی بودن آنها تنها از ا   ی ن اعتبار ی ن در ع ی د   ی داشتن احکام عمل   ی ن ی جنبه تکو 

  اند ی ق ی حق  جهنلم  و  بهشت   به   ملحوق   و   مفاسد   و   مصالح   ی ق ی حق   ی ها ملاك    به  مسبوق که  

  ( 565ص ،  13ج   ، الف 1389،  ی آمل ی )جواد .  دارند   قت ی حق   از   ی سهم ز  ی ن   ی اعتبار   ی احکام عمل   خود   بلکه 

اء،  ی قت اش ی که عالم به حق   ی هستند در حال   ی ن احکام از نظر ما اعتبار ی د بتوان گفت، ا ی شا 

ان مردم  ی مشهور م   ی ها ند. مانند گزاره ی ب ی م   ی ت ی قت و واقع ی هم حق   ی اعتبار اء  ی ن اش ی ا   ی برا 

شان  ی رش همگان ی ت داشتن آنها توجه ندارد و به آنها تنها از جهت پذ ی به واقع   ی که کس 

مشهور،    ی ها ت است به گزاره ی قت و واقع ی که دنبال حق   ی که کس   ی شود. در حال ی توجه م 

کند و به  ی ا عدم مطابقتشان با واقع توجه م ی نه از جهت شهرتشان بلکه به جهت مطابقت  

 آنهاست.            ی دنبال اثبات صدق و کذب واقع 

 ی ان ی ن وح ی در شناخت د   ی نقش عقل برهان 

  ن ی د   ی اساس   ی ها گزاره   به   تواند ی م   خداوند   فرستادگان   ق ی طر   از   شده   نقل   ی ا ی قضا   با   انسان 

  عبادت   لزوم   اله،   و   رب   و   خالق   وجود   اصل   مانند .  ببرد ی پ   آنها   با   مرتبط   ن ی قوان   و   احکام   و 

  و   ی اس ی س  و  ی حقوق   ، ی اخلاق  ی ها نه ی زم  در  ی عمل  ن ی قوان  و  احکام  لزوم  و  او  از  اطاعت  و 

  ن، ی د   ی اساس   ی ها گزاره   شناخت   ی برا   ی گر برا ی ن شد، راه د ی که از د   یی با توجه به معنا ...  

  ج ی نتا   از   . است   ی برهان عقل   است؛   ن ی د   ی عمل   احکام   و   ی شناخت   ی هست   بخش   شامل   که 

  شده   اد ی   ی عمل   فلسفه   و   ی اله   فلسفه   ن ی عناو   با   موضوعات،   ن ی ا   در   ی برهان   عقل   از   حاصل 
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،  ی ل معتبر نقل ی ن است و با ملاحظه دل ی ، منبع د ی عقل برهان   ( 6ص   ب، 1384  ، ی آمل   ی جواد ) .  است 

که هر آنچه را با ملاحظه برهان    ی ل معتبر نقل ی ن است؛ مانند دل ی د   ی ش همان فتوا ی فتوا 

 ( 130ص   الف، 1387،  ی آمل ی )جواد ن است.  ی ثابت کند، د   ی عقل 

  اصطلاح،  در  و  است  ی ن اله ی د  جزو  شود،  کشف  ، ی برهان  ی عقل   ل ی دل  با  ی ا گزاره  اگر 

و    ی ع ی ان، فلسفه طب ی ن م ی در ا   ( 7ص   ب، 1384  ، ی آمل ی جواد ) .  شود ی م   ده ی نام   عام   ی معنا   به   فلسفه 

تحت    ی است مدن، همگ ی ر منزل و س ی ات، تدب ی شامل اخلاق   ی و تمام حکمت عمل   ی اض ی ر 

ن  ی رند و جزو د ی گ ی آن شکل م   ی ها شه ی و اند   ی هستند و بر اساس مبان   ی اشراف فلسفه اله 

 شوند.  ی دانسته م 

  ی ست، بلکه عقل در برابر نقل است. محتوا ی از آن ن   ی ن و جدا ی ، مقابل د ی عقل برهان 

گونه که نقل معتبر، معتبر  دهد. همان ی ل م ی ن را تشک ی د   ی ، محتوا ی نقل ا  ی   ی ل عقل ی هر دل 

ل  ی دل  ی با محتوا  ی چ فرق ی آن، هر آنچه باشد ه  ی ز معتبر است و محتوا ی است، عقل ناب ن 

و    یی که از متون روا   ی اسلام، احکام   ی اس ی و س   ی ل اجتماع ی ن رو، در مسا ی ندارد. از ا   ی نقل 

گر سخن،  ی ندارد به د   ی ، فرق ی ج به دست آمده از عقل برهان ی شود، با نتا ی اخذ م   ی قرآن 

م شده  ی بدان اشاره مستق  ی که در متون نقل  ی ل ی اسلام، تنها به آن دسته از مسا   ی اس ی نظام س 

م ی که از طر احکامی  ابد، بلکه  ی ی اختصاص نم  ز  ی ن   ی ن ی شود و متون د ی ق عقل، حاصل 

ت استناد آن ی مشحون از تصر  شود.  ی محسوب م   ی ن ی م نظام د ی هاست، از تعال ح به صحل

 ( 181ج، ص 1387،  ی آمل ی )جواد 

ه   مهم   و   ی اساس   نکته   ن ی ا   به    و   ن ی د   برابر   در   نه   است   نقل   برابر   در   عقل   که   شود   توجل

  و   ی شرع   حجت   ز ی ن   را   عقل   داده،   قرار   ی ن ی د   معرفت   منبع   را   ی نقل   ادله   که   ی خداوند   همان 

  با   ی نقل   ل ی دل   ك ی   مفاد   ی ناسازگار   در   صورت   ن ی ا   در   است،   داده   قرار   ن ی د   شناخت   منبع 

  آن  آنکه  نه  راند؛   سخن  نقل  و  فلسفه  ا ی  علم  تعارض  از  د ی با  ی فلسف   ا ی  ی علم  معرفت  ك ی 
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       ( 110ص ج،  1389،  ی آمل ی )جواد شمرد.    ن ی د   و   فلسفه   ا ی   علم   تعارض   بر   ی شاهد   را  

  ی اسلام   ، خدا   کار   ن یی تب   و   است   ی اله   فعل   و   خلقت   ر ی تفس و مطابق با واقع،    ی ق ی حق   علم 

  آن   . بپندارد   عت ی طب   را   خدا   خلقت   و   ابد ی درن   را   قت ی حق   ن ی ا   شخص عالم   گرچه   است، 

  تا   ست ی ن  علم  و  است  مرکب   جهل   واقع   در  ال ی خ   و  است   وهم  که  علوم  ی محتوا  از  دسته 

    ( 143ص   ج ، 1389،  ی آمل ی )جواد   . شود   آن   حال   شامل   بودن   ی راسلام ی غ   ا ی   بودن   ی اسلام   از   سخن 

  به تواند ی م   عقل،   را ی ز  ست، ی ن   ی وح   از   انسان   ی از ی ن ی ب   ی معنا   به   ن توسط عقل ی فهم د 

  ی اله   ی وح   و  ی ب ی غ   ی راهنما   ازمند ی ن   و   فهمد ی نم   را  زها ی چ  ی ار ی بس   فهمد ب  که   رسد ب   یی جا 

  در   و   است   ی عقل   ل ی دل   د یل مؤ   ، ی نقل   ل ی دل   دارد،   راه   ی عقل   برهان   که   یی ها قسمت   در .  است 

  او  ، ی د یی تأ  نه و  ی س ی تأس   و  یی ابتدا   م ی تعل  باب  از  ، ی وح   و   نقل  ندارد،  راه  که  یی ها قسمت 

  اصطلاح،   به   و   منبع،   نه   است   ی خوب   مستمع   موارد،   ن ی ا   در   عقل   و   کند؛ ی م   یی راهنما   را 

  حوزه   در   ی گاه   ، ی عقل   مستقلات   حوزه   در   ی گاه   عقل،   . دکننده ی تول   نه   است؛   کننده مصرف 

  ی ها بحث ،  دهد ی م   فتوا   المقدمه ی ذ   و   مقدمه   استلزام   باب   از   ی گاه   و   ، ی عقل   ملازمات 

  به   خواه   و   ربا،   بدون   ی بانکدار   مه، ی ب   ع، ی ب   صورت   به   خواه   ، ی اقتصاد   و   ی حقوق   ق ی عم 

  قابل   قسمت   کن ی ل   کنند؛ ی م   استمداد   ت ی روا   ی اصل   خطوط   از   گرچه   گر، ی د   ی ها صورت 

    ( 76و    75ص ،  3ب، ج 1386،  ی آمل ی )جواد   . دارد   برعهده   عقل   را   آن   توجه 

  ات ی روا   در   که   ابد ی   دست   عقاید   و   نظرات   از   ی ار ی بس   به   تواند ی م   ی برهان   عقل   با   انسان    

  ی ر ی تدب  با   تواند ی م  عقل  از   استفاده  با   بشر . است  نشده  ی ا اشاره  ها آن  به  ماً ی مستق   ات، ی آ  و 

  اصول   با   تطابق   اثر   در   که   ی تر ش ی ب   آرامش   و   ی راحت   از   را   خود   ی و ی دن   ی زندگ   کارشناسانه، 

  مُعْض لات   از   و   کند   مند بهره   شود ی م   حاصل   د ی جد   ی آور فن   و   علوم   و   اسلام   ی ارزش 

که   ی ار ی بس    آن   با   ، ی عقل   منابع   از   ی بخش   گرفتن   ده ی ناد   اثر   در   ی انسان   جامعه   برهد 

  و   د ی جد   ی آور فن   و   اسلام   ی ارزش   اصول   ق ی تلف   اثر   در   که   یی رها ی تدب   ن ی چن   . روست روبه 
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  ی آسمان   ی دستورها   و   ن ی د   از   ی جدا   تنها   نه   د، ی آ ی م   دست   به   بشر   ی فکر   ی آوردها دست 

     ( 167ص ج،  1387،  ی آمل ی )جواد .  شود ی م   محسوب   آن   ی جداناشدن   جزء   بلکه   ست، ی ن   آن 

است و    ی ن ی ن د ی دار ادراك و فهم قوان د توجه داشت که عقل تنها عهده ی ر با ی ن مس ی در ا 

ست، بلکه  ی زان آن ن ی عت و م ی ساز و مبدأ شر ن ی کند. عقل د ی جاد نم ی را ا   ی رو حکم چ ی به ه 

ن عقل  ی آن است. همچن   ی روشنگر محتوا   ، ن و همچون چراغ ی انگر د ی نه، نما ی همچون آ 

ابد، لذا در  ی ی ا ناقص م ی را اشتباه    ی ان منسوخ و جعل ی اد   ی ا دستورها ی از اوصاف    ی ار ی بس 

ال  ی دهد و آن را محصول وهم و خ ی بودن آن فتوا م  ی رد و به خراف ی گ ی برابر آنها موضع م 

      ( 25و   24ج، ص 1389،  ی آمل ی )جواد اسلام خاضع است.    ی عن ی ن حق؛  ی داند؛ اما در برابر د ی م 

        ی ن ی د   ی ها با گزاره   ی نسبت احکام مختلف عقل 

ن دانسته شده، لازم است  ی د  ی ها شناخت آموزه  ی ، منبع برا ی با توجه به آنکه عقل برهان 

ش  ی موضوعات، پ   ی در بعض   ی شود. برهان عقل   ی ن بررس ی نسبت احکام عقل با احکام د 

موضوعات بدون برهان     ی و در بعض   ی ان نقل ی گر، همراه ب ی د   ی و در بعض   ی ان نقل ی از ب 

 است.   ی ان نقل ی افت ب ی و    ی عقل 

د  ی اول با   ی را در حکمت نظر ی است. ز   ی ان نقل ی قبل از ب   ی ن، برهان عقل ی . در اصول د ۱

ن  با خالق و  ارتباط  انسان و لزوم  به د ی وجود خالق جهان و سعادت  انسان  برا ی از    ی ن 

ن در حکمت  ی ن حق بهره ببرد. همچن ی ن شود تا انسان بتواند از د یی دن به سعادت تب ی رس 

و راه شناخت او قبل از    ی افت کننده وح ی و شخص در   ی به وح   ی از جامعه بشر ی ن   ی نظر 

امبر و اطاعت  ی ت از پ ی ز لزوم حما ی ن  ی ن هستند. در بخش حکمت عمل ی شناخت خود د 

 شوند.  ی ح داده م ی ن توض ی غ د ی تبل   ی لات برا ی تسه از او و فراهم کردن  

د ۲ احکام  محدوده  در  همتا ی .  عقل،  م   ی ن،  فتوا  مؤ ی نقل  نقل،  و  عقل  و  د  یل دهد 

که در بحث گرند؛ همان ی کد ی  دل ی عقل   ی ها گونه  عقل ی ، دو  ا در  ی معاون هم هستند    ی ل 
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 گرند. ی کد ی اور  ی   ی ل نقل ی ، دو دل ی مسائل نقل  

افت  ی ز  ی ن   ی ل معتبر نقل ی ابد و دل ی ء را ن ی . اگر عقل با تلاش خود، حکم خاص ش ۳

کند. مثلا  ی ن م یی را تع   ی ص خودش، حکم شرع ی ن حالت عقل بر اساس تشخ ی نشود، در ا 

اط  ی به احت   ی ح است، گاه ی ان« قب ی د: »عقاب بلا ب ی گو ی دهد و م ی به برائت حکم م   ی گاه 

ه انسان مشغول است، اشتغال  ی گو ی دهد و م ی حکم م  ه را م د: اگر ذمل ه، برائت ذمل طلبد  ی ذمل

که نقل    ی دهد. پس عقل در احوال ی حرج و ضرر حکم م   ی به نف   ی ر و گاه یی به تخ   ی و گاه 

 ( 132الف، ص 1387،  ی آمل ی )جواد تواند حکم شرع را کشف کند.  ی وجود ندارد، م 

 انواع افعال انسان و حکم عقل نسبت به آنها 

کند.  ی را صادر م   ی دارند و با ملاحظه آنها، عقل احکام مختلف   ی افعال انسان انواع گوناگون 

   : است   دسته   سه   انسان   افعال   نگاه،   ك ی   از 

ه   که در ذات خود متصف به حسن و قبح هستند و علت   ی افعال .  ۱ قبح به    و   حسن   تامل

به طور    و ظلم   است   ط و احوال، حَسَن ی در همه شرا   ظلم. عدل   و   عدل   روند مانند ی شمار م 

را   ی خاص   ك، فعل ی چ ی شوند و ه ی ان م ی ب   ی حکم به صورت کل ن دو  ی ا  . است  ح ی ، قب ی کل 

  ی ط مختلف، هر فعل خاص ی کنند. بلکه در احوال و شرا ی نم   ی به عنوان مصداق خود معرف 

 رد. ی گ ی ن دو قرار م ی ك از ا ی شود تا معلوم شود مصداق کدام   ی د بررس ی با 

ن حال،  ی ستند، با ا ی ح ن ی اتصاف به حسن و قب   ی برا   تام   در ذات خود، سبب   که   ی افعال .  ۲

ر است.  یی ط مختلف قابل تغ ی ن را دارند که با توجه به شرا ی ن عناو ی از ا   ی ک ی صدق    ی اقتضا 

در خطر باشد،    ی اگر جان مؤمن   ی داند، ول ی خوب م  ی کار  که عقل آن را  یی مانند راستگو 

 گفتن خوب است. ست و دروغ ی گر خوب ن ی د 

ستادن و  ی مانند ا   مباحاتند.   از   حسن و  ی اقتضا   نه   و   دارند   قبح  ی اقتضا   نه   که  ی افعال .  ۳

  ی گر ی د   ن ی عناو   معروض   که ن ی ا   مگر   ح؛ ی نه حسن است و نه قب   ی نشستن که به طور کل 

    ( 144و  143ص   الف، 1387،  ی آمل ی )جواد   . رد ی گ   قرار 
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ن شناخت،  ی در ا   گرچه   کند، ی م   ن درك ی د   ی ها مستقل از آموزه   را   فعل   قسم   سه   هر   عقل 

  کاشف   و   ن ی د   مجموعه   ر ی ز   د کننده حکم عقل است بلکه احکام عقل، یی ن تأ ی د   ی ها آموزه 

از آن.    ی ن هستند نه قسم ی ان شده در د ی ب  ی ها م آموزه ی خدا هستند. احکام عقل قس  حکم 

  کرد،   را   حَسَن   کار   فلانْ  ی کس   کند که اگر ی حکم م   باشد،   ی نقل   ل ی دل   منتظر   که  آن ی ب   عقل، 

  حکم   عقل  مثلاً  است؛   جهنم  مستحق  کرد،   را  ح ی قب   کار    فلانْ   اگر  و   دارد  بهشت  استحقاق 

به    که چنان   است؛   جهنم   مستحق   خائن،   انسان   و   است   ح ی قب   امانت،   در   انت ی خ   که   کند ی م 

  امت ی ق   در   عذاب   موجب   و   است   ممنوع   و   ح ی قب   ، ی ز ی انگ فتنه   که   کند ی م   حکم   یی تنها 

 ( 144و    145الف، ص 1387،  ی آمل ی )جواد   . شود ی م 

 محدوده حکم عقل 

از  ی ن ی ن صورت ب ی ا در ا ی ن را درك کند، آ ی تواند احکام د ی م   ی با توجه به آنکه عقل برهان 

تواند  ی را م   ن ی و اصول د   ی کل   خطوط د گفت، عقل  ی نخواهد شد؟ در پاسخ با   ی از وح 

  ی ات آن از عهده درك عقل مستقل از وح ی ن و جزئ ی شناخت تمام احکام د   ی بفهمد ول 

است.  ص 1ج   ب، 1386،  ی آمل ی )جواد   خارج    معاد عقل،  :  د ی گو ی م   معاد   درباره   نا ی س   ابن   ( 327، 

ان شده در شرع، از توان عقل خارج است  ی ب   ی درك معاد جسمان   ی ول   فهمد؛ ی م   را   ی روحان 

  مسائل   ات یی جز :  د ی گو ی م   عهد   رساله   در ن  ی همچن   ن بهره گرفت. ی د از د ی درك آن با   ی و برا 

ن را  ی د   ی کل   خطوط عقل تنها  .  است   محض   رو ی پ   عقل،   در آنها،   و   د ی بگو   عت ی شر   د ی با   را 

ن  ی د   جز   ، یی جز   سائل شناخت م   ی برا   ی راه   چ ی ه   ی ول   اند ان شده ی ن هم ب ی فهمد که در د ی م 

  عقل .  ندارد   راه   حج   و   زکات   روز،   نماز،   ات یی جز   مانند   ی مسائل   عقل هرگز به   ندارد؛   وجود 

  81ص  ب، 1387،  ی آمل ی جواد )  . باشد   د تابع شرع ی با   و   فهمد ی نم   را   احکام  از   ی ار ی بس   که   فهمد ی م 

  به   ی نظر   عقل   خود   بلکه   کند، ی نم   ل ی تحم   عقل   بر   ی کس را    ادراك   ت ی محدود   ن ی ا   ( 279و  

  ن ی شتر ی ب   و   ن ی بهتر   رو   ن ی ا   از   . است   معترف   مسائل   از   ی ار ی بس   در   ش ی خو   قصور   و   جهل 
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ت   و   ی وح   به   از ی ن ل  ی دلا   ،  ی آمل ی )جواد   . شده است   اقامه   ی نظر   عقل   توسط   ی اله   ن ی د   و   نبول

      ( 48ص   ج، 1387،  ی آمل ی ؛ جواد 60و   59ص   ج، 1389

هر دو همراه با اشتباه و خطا هستند. حال    ی و نقل   ی گر آن است که علوم عقل ی نکته د 

ه کرد.  ی توان تک ی نم   ی خطا راه ندارد. پس به عقل مجرد از وح   ی اله   ی آنکه در ساحت وح 

گاه علوم  چ ی غمبر قرار ندارند. ه ی لسوف در مقابل پ ی ف   م و ی ست و حک ی ن   ی عقل در مقابل وح 

ا آن علوم م ی ن   ی مانند فلسفه، هم سطح وح   ی عقل    ی توانند هم سطح علوم نقل ی ستند؛ امل

له مفسران  ی کند با آنچه از ظواهر قرآن به وس ی افاده م   ی آنچه برهان فلسف   ی عن ی باشند؛  

  عقل   ( 35ج، ص 1389،  ی آمل ی )جواد کسان است.  ی متحد و    ی شود هم سطح، بلکه گاه ی ده م ی فهم 

  تواند ی م   فقط   بلکه   ندارد،  ارائه   ی برا   ی مطلب   خود   از   ی ن ی د   و   ی اله  احکام   و   ع ی تشر  عالم   در 

  حکم   ی عن ی   کند؛ ی م   حکم   عقل   شود ی م   گفته   نکه ی ا .  باشد   ی اله   احکام   ادراك   ی برا   ی منبع 

  ی واقع   حاکم .  است   حکم   بدون   ی عمل   و   ی نظر   حکمت در    عقل   وگرنه   فهمد ی م   را   خدا 

قادر به    آخرت،   و   ا ی دن   ی ملاکها   به   جانبه   همه   ی آگاه   و   مطلق   علم   از   گذشته   که   است   آن 

  و   ح ی تقب   ، ان ی عاص   درباره   عقل   کار   تنها   . د ی آ ی برنم   عقل عهده    از   ن ی ا   و   باشد   عقاب   عتاب و 

  مسائل   در   عقل   حکم  ر ی نظ  ، فاعل  ا ی   فعل   ك ی   قبح   و   حسن  به  عقل   حکم . آنهاست  مذمت 

      ( 40ج، ص 1389،  ی آمل ی )جواد   . است   واقع   کشف   ، تنها ی فلسف   و   ی اض ی ر   و   ی تجرب 

  عقل   کار   و   ندارد   ی ت ی ولا   و   ت ی آمر   و   ت ی مولو   چ ی ه   و   است   ادراك   صرفاً   ی نظر   عقل   کار 

  مسلط   او   ی عمل   عقل   که   ی شخص   . است   ی شخص   امور   ی فرمانده   و   ر ی تدب   و   است ی س   ی عمل 

  به   نسبت   ی ول   کند   اعمال   را خود    ت ی ر ی تواند مد ی تنها نسبت به خود م   ، اوست   ی قوا   بر 

شخص    ی بر قوا   ی ، عقل عمل ی ندارد. علاوه بر آنکه گاه   ی چ تسلط ی ه   گر ی د   اشخاص 

  عت ی شر   مصباح   عقل   ( 45ص   )همان،   . کند ی م   ی رو ی پ   نفس   ی هوا   ندارد و از   ی ز تسلط ی انسان ن 

  در  عقل   شأن  به  ی افراط  ی نگاه  پندارند ی م  عت ی شر  و  ن ی د   زان ی م   را   آن  که   ی کسان  و  است 
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  مطابق   هرچه  که  معناست  ن ی ا   به   ن ی د   ساحت   در   عقل   بودن  زان ی م   را ی ز  دارند،  ن ی د   قلمرو 

  جزء  و   بوده  ح ی صح   کند،   برهان  اقامه   آن   ی درست   بر   تواند ی م   عقل   و   است   عقل   با   موافق   و 

  امد، ی برن   آن   ی استدلال   د یی تأ   از   عقل   و   نبود   موافق   عقل   با   هرچه   و   شود ی م   محسوب   ن ی د 

   ( 51ص ج،  1389،  ی آمل ی )جواد   . د ی آ ی نم   حساب   به   ن ی د   جزء   و   است   ح ی ناصح 

 ی ان ی ن وح ی عقل معارض د 

است که به کشف    ی برهان   ی گفته شد، شامل عقل اله  ی ان ی ن وح ی آنچه از نسبت عقل و د 

ال  ی که عقل مشوب به وهم و خ   ی کند. در حال ی دا م ی ات آن گونه که هستند دست پ ی واقع 

ات  ی از خصوص   ی ز بپردازد. برخ ی ب آن ن ی ندارد و چه بسا به مخالفت و تکذ   ی ن نسبت ی با د 

 عبارتند از:   ی ن ی رد ی عقل غ 

چ  ی ن شناخت انسان، ه یی در تب   ی ن ی رد ی ه پردازان غ ی از نظر   ی ار ی ق ثابت: بس ی . نبود حقا ۱

در    ی ز، حت ی ل، در همه چ ی ر و تبد یی رند. از منظر آنان تغ ی گ ی قت  در نظر نم ی حق   ی برا   یی جا 

ت آن را ندارد که به  ی قت، صلاح ی به نام حق   ی ز ی چ چ ی است و ه   ی جهان جار   ی ها اد ی بن 

  ی مختلف   ی ها ن مطلب گاه به صورت ی ها باشد. ا ی ها و داور ی ر ی گ م ی تصم   ی صورت مبنا 

ز  ی متکثلر متقابل و متناقض« و ن   ی ها قت ی توان به »قبول حق ی نمونه م   ی شود که برا ی ابراز م 

  ی ز ی چ چ ی دها« اشاره کرد. از نظر آنان، ه ی دها و نبا ی ه با ی ارا   ی قت  ثابت برا ی حق   ی »ناکارآمد 

. انسان قادر  گرچه ناشی از وهم و خیال با غرایز باشد   ست ی انسان، معتبر ن   ی به جز آرا 

ن مسائل  ی تر ی ه ی ن و بد ی تر ی درباره اساس  با وهم و خیال خود و برای تأمین غرایز،  است 

 دگرگون کند.    ی ها را به کل اعلام نظر و آن 

ر نبودن فهم حقا ی . م ۲ ه ی سل در عالم وجود دارد    ی ق ی معتقدند، گرچه امور حق   ی ا ق: عدل

ا ه   ی پوش ها چشم توان از آن ی و نم  قت  ی تواند به صحت فهم خود از حق ی کس نم چ ی کرد، امل

افت و بر اساس آن عمل  ی ست که بتوان آن را  ی قت، واضح ن ی ن داشته باشد. درك حق ی ق ی 
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  ی آگاه  ی به آن وجود دارد که هرگونه ادعا   ی در دسترس  ی اد ی مشکلات ز ها و کرد. ابهام  

به کل  ادعا ی مخدوش م   ی از آن را  از سو ی ل به حق ی ن   ی کند. پس  ا  ی هر شخص    ی قت، 

 ( 173و    172ج، ص 1387،  ی آمل   ی )جواد جاست.  گزاف و نابه   یی که مطرح شود، ادعا   ی گروه 

   ی بر ادراکات عقل   ی ان ی ن وح ی ر متقابل د ی تأث 

ن  ی ، عقل در شناخت احکام د ی آمل   ی ت الله جواد ی ش گفته، از نظر آ ی با توجه به مطالب پ 

کل   ی نقش دارد و بخش  ا ی م ن را درك  ی د   ی از احکام  ن  ی د   ی ها ر، آموزه ی ن مس ی کند. در 

  قبال   در   ی وح   ی ها متقابل داشته باشند. آموزه   ی ر ی توانند بر ادراکات عقل تأث ی ز م ی ن   ی ان ی وح 

 : دارد   عمده   فه ی وظ   دو   عقل، 

  که   برسد   نظر   به   د ی شا   ابتدا   در .  دارد   را   آن   درك   توان   عقل   که   ی ا طه ی ح   در   عقل   د یی تأ .  ۱

  شود،   ل ی نا   ی ز ی چ   درك   به   بتواند   عقل   اگر   و   ندارد   ی چندان   ده ی فا   ، ی وح   سبب   به   عقل   د یی تأ 

د   د یی تأ   به   ی از ی ن  ا   . ست ی ن   ی وح   مجدل   و   خطا   ی مختلف   ل ی دلا   به   ها انسان   که   دانست   د ی با   امل

  تواند ی م   دارد،   را  آن  درك  یی توانا   عقل  که   ی نظرات  در  ی وح  د یی تأ  ن، ی بنابرا  . کنند ی م  اشتباه 

  به   تر آسوده   ی خاطر   با   آنان   و   دارد   باز   ذهن   ش ی تشو   و   آرا   تشتت   از   را   ها انسان 

   . کنند   عمل   ها آن   به   و   شوند   مطمئن   خود   ی عقل   ی آوردها دست 

  را   ها آن   درباره   مستقل   ی ده   نظر   توان   او   که   ی ها طه ی ح   در   ، عقل   یی شکوفا   و   یی راهنما .  ۲

  آن   درك   از   ت ی محدود   جهت   به   عقل   که   است   ی ات ی جزئ   ی همه   ن یی تب   دار عهده   ، ی وح .  ندارد 

  ی عباد   اعمال   و   خداوند   با   انسان   ارتباط   ی چگونگ   به   ات ی جزئ   ن ی ا   از   ی بخش .  است   ناتوان 

  امور   ات، ی جزئ   گر ی د  بخش  . آن   ر ی نظا  و   حج   روزه،   نماز،  احکام : مانند  دارد؛  اختصاص  ی و 

  آداب   ات، ی د   و   حدود   مانند   است؛   موجودات   گر ی د   و   خود   با   انسان   ارتباط   به   مربوط 

  ی ار ی بس   و   ت ی ر ی مد   ابتکار،   و   ی آور   فن   صنعت،   سُنلت    حکومت،   جهاد،   معاملات،   معاشرت، 

    ( 48  و   47ص ج،  1387،  ی آمل   ی )جواد   . دارد   ارتباط   ی آدم   ی و ی دن   شؤون   به   تر ش ی ب   که   گر ی د   احکام   از 
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 ی ر ی گ جه ی نت 

  ی صورت گرفت، احکام عمل   ی آمل   ی ت الله جواد ی آ   ی ها دگاه ی که از د  ی بر اساس برداشت 

 ند: ا دو قسم 

محضند و    ی ن صورت اعتبار ی هستند که در ا  ی لات انسان ی ال و تخ ی . بر خاسته از ام ۱

 ندارند.   ی او را در پ   ی ق ی انسان و تکامل حق 

ن صورت  ی اند که در ا انسان و تکامل او شکل گرفته قت  ی و شناخت حق   ی . بر اساس عقل برهان ۲

 باشند.    ان شده ی ب   ی اعتبار   ی م ی ن احکام، با مفاه ی هستند. گرچه ممکن است ا   ی ق ی حق   ی علوم 

شدن و بدون    ی لزوما موجب اعتبار   ی موجود در احکام عمل   ی م اعتبار ی ن، مفاه ی بنابرا 

ممکن است    ی علاوه گاه ست. به  ی م ن ی ن مفاه ی متشکل از ا   ی ا ی بودن قضا   ی مصداق خارج 

ان شوند.  ی دها ب ی دها و نبا ی و مطابق با واقع درباره اعمال انسان، در ضمن با   ی خبر   ی ا ی قضا 

  ی ق ی و حق   ی برهان   ی توان به نوع ی را هم م   ی اعتبار   ی انشائ   ی ا ی ن قضا ی ن صورت، ا ی در ا 

 دارند.    ی ق ی هستند و منشأ و اثر حق   ی عمل   ی ق ی حق   ی ا ی دانست، چون لازم قضا 

قت  ی است که بر اساس فطرت و حق   ی احکام عمل   ی ، دارا ی ن اله ی گر، د ی د   ی از سو 

،  ی آمل   ی ت الله جواد ی دارد. از نظر آ   ی او را در پ   ی ق ی ان شده است و سعادت حق ی انسان ب 

ز قابل شناخت هستند. چرا  ی ن   ی ن احکام علاوه بر سنت منقول توسط عقل برهان ی ات ا ی کل 

قت اعمال و آثار و  ی جز شناخت حق  ی ز ی ، چ ی در موضوعات عمل   ی فه عقل برهان ی که وظ 

ن   ی ق ی ج حق ی نتا  ا ی آنها  احکام    ی ، همان مفاد و محتوا ی برهان   ی ن شناخت عقلان ی ست و 

  ی ان شده باشد، جزو ی ب  ی ، توسط عقل برهان ی ن است. پس آنچه از احکام عمل ی د   ی عمل 

د  م ی از  حساب  به  ا ی آ ی ن  در  م ی د.  شناخت ی ن  عرف   ی ها ان،  م   ی عقل  به  مشوب  و  ی و  ل 

ا   ی نفسان   ی ها خواهش  خصوص ی از  ن ی ن  برخوردار  نم ی ت  و  را  ی ستند  آنها  احکام  توان 

  ی ات احکام عمل ی ، جزئ ی عقل برهان   ی ها ن دانست. علاوه بر آنکه شناخت ی از د   ی بخش 

 رد.   ی گ ی ن را در بر م ی د   ی ات احکام عمل ی ست و تنها کل ی ن را شامل ن ی د 
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 ی اسلام   ه فلسف   س ی تأس   ه در هنگام   ک ی ز ی و متاف   ی نسبت وح 

 *   مهدی ساعتچی 

   کیده  چ 

  ست ی ن   ی تنها وضع   ن ی نائل شده است. اما ا   قت ی از انسان است که در آن به حق   ی وضع   ی وح   ی در فرهنگ اسلام 

مسئله    ن ی است که به ا   ی کس   ن ی نخست   ، ی اسلام   ۀ در مقام مؤسس فلسف   ی دارد. فاراب   قت ی با حق   ی که انسان در آن، نسبت 

همان وضع    ن ی به عنوان متعقل است؛ ا   انسان دارد، وضع    وند ی پ   قت ی که در آن انسان با حق   ی گر ی توجه کرد. وضع د 

و    ، ی است و ارتباط آن با وح   نه ی مفهوم ملت که همان فرهنگ و ادب مد   ی با واکاو   ی انسان است. فاراب   ی ک ی ز ی متاف 

انسان همان    ی ک ی ز ی دو وضع پرداخت و روشن کرد که وضع متاف   ن ی ا   ان ی نسبت م   ن یی هر دو با فلسفه، به تب   ن ی ربط ا 

رو    ن ی . از ا کند ی نم   دا ی پ   ن ی انسان تع   ی آن برا   ل ی به عنوان امور خاص جز در ذ   ی وح   ن ی مضام   ه درک امر عام است ک 

  ی علوم اسلام   ۀ هم   ر ی »نسبت«، تقد   ن ی ا   افت  ی است که    ن ی . ادعا ا کند ی به انسان خطاب م   ک ی ز ی متاف   ل ی تنها در ذ   ی وح 

ها به  آن   ان ی اند، هرچند متعاط گرفته   ار قر   ک ی ز ی متاف   ل ی ذ   ی علوم اسلام   ۀ رو هم   ن ی را تا به امروز رقم زده است، از ا 

 ظاهر در تخاصم با آن باشند.  

 

  .  ی فاراب   ، ی اسلام   ۀ فلسف   ک، ی ز ی متاف   ، ی وح :   ها کلیدواژه 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

  (m.saatchi@motahri.ac.ir)   . رانیتهران. ا ،ی مطهر دیگروه فلسفه و کلام دانشگاه شه اریاستاد  * 
   ( 1403  / 11  / 28  رش ی پذ   خ ی ؛ تار 1403  / 10  / 29:  افت ی در   خ ی )تار 

   172ـ    153(،  47)   4،  فصلنامه حکمت إسراء ،  ی اسلام   ۀ فلسف   س ی تأس   ۀ در هنگام   ک ی ز ی و متاف   ی نسبت وح (.  1403)   مهدی ساعتچی      .
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اطراف شبه از دوران برآمدن اسلام و گسترش آن به سایر سرزمین  جزیره، دیری  های 

گیر این  های فلسفی یونانیان شده و با سرعتی چشم پاید که مسلمانان پذیرای اندیشه نمی 

های فلسفی  . اوج این اندیشه 1ها را در درون فرهنگ خود هضم و بازسازی کردند آموزه 

های مابعدالطبیعی ارسطو است. کندی نخستین مسلمان متعاطی فلسفه  منتقل شده، آموزه 

های  سازی اندیشه نگارد. نوآوری کندی در بومی می   مابعدالطبیعه است که کتابی با عنوان  

؛ کاری  ( 30،ص 1978)کندی،  دهد  می ارسطو در این است که خدا را موضوع مابعدالطبیعه قرار  

)فارابی،  شود  سینا رد می که با جدیلت از سوی فیلسوفان مسلمان بعدی یعنی فارابی و ابن 

ص 1393 ابن 147- 148  ،  ص 1960سینا،  ؛  آنْ ( 5- 6،  از  پس  و  هیچ    ،  از سوی  هرگز  کندی  رویکرد 

گیرد، و پژوهش متافیزیکی با محوریت »موجود  فیلسوف مسلمانی مورد توجه قرار نمی 

دنبال می  موجود«  از سرنخ بما هو  این یکی  اس شود.  آن سرآغاز  هایی  اساس  بر  ت که 

. فارابی  2دانیم های اصیل فلسفی در عالم  اسلام را نه کندی که فارابی می تأسیس اندیشه 

بنیادهای   بسیاری  کتب  تألیف  با  است،  ننوشته  مابعدالطبیعه  عنوان  با  کتابی  هرچند 

ابن  این  آخر  سر  پروراند.  را  خود  پذیرش  مورد  بخش  متافیزیکی  در  که  سیناست 

بازسازی نهایی  مابعدالطبیعۀ    الالهیات ، با عنوان  الشفاء مابعدالطبیعۀ دائرة المعارف فلسفی   

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

بنابراین های فیلسوفان یونانی بوده باشد.  تواند از حیث محتوا کاملًا در تقابل با مضامین اندیشه. البته این بازسازی می 1
شود زیرا اصل »تبیین از ها محسوب می ها نیز نوعی بازسازی آن به زعم نگارنده حتی رویارویی متکلمین با این آموزه

در مقاله روشن خواهد شد که اگر متافیزیک را به مثابۀ وضع    ها نیز حفظ شده است.طریق مفاهیم پیشا دینی« در آن
وجه است، زیرا وضع سازی متافیزیک بیها، دیگر سخن از انتقال و بومیای از اقوال و آموزه انسان پذیرفتیم نه مجموعه

انسان قابل نقل و انتقال نیست. اگر در فرهنگ اسلامی به سخنان فلاسفۀ یونان اقبال شده است، از آن رو است که چنین 
 وضعی از پیش در اینجا تحقق داشته است. 

پاافتاده تلقی کرد. اینکه موضوع مابعدالطبیعه نه امر خاص ای پیشاین تدقیق در موضوع مابعدالطبیعه را نباید نکته . 2
توان این نکته را وجه امتیاز متافیزیک در دورۀ اسلامی با متافیزیک بلکه امر عام است، بسی حائز اهمیت است. حتی می

و چنانکه در ادامه روشن خواهد شد تمام نکتۀ فارابی   قرون وسطایی و حتی تلقی فیلسوفان مدرن از متافیزیک دانست.
 در تقدم امر عام بر امر خاص است. 
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ای از  سده جا این فاصلۀ حدوداً یک . من در این 1زند ارسطو در فرهنگ اسلامی را رقم می  

.  2نامم سینا را »هنگامۀ تأسیس فلسفۀ اسلامی« می آوردهای فارابی تا ابن پدیدار شدن ره 

واژۀ »هنگامه« هم به معنای وقت و زمان است و هم به معنای ازدحام و غوغا و معرکه؛  

که در اینجا هر دو مقصود تواند بود. هم دورۀ تاریخی خاص، و هم غوغایی که در این  

 دوره برپا شد و تا امروز آواز آن بلند است. 

ساز، بررسی نسبت  دوران اما مراد از »نسبت وحی و متافیزیک« در این برهۀ زمانی  

ابن آموزه  و  فارابی  آثار  در  مندرج  مابعدالطبیعی   آموزه های  با  نیست.  سینا  های وحیانی 

خواهم بگویم که آنچه در قرآن کریم دربارۀ خدا و آفرینش و انسان و معاد آمده است  نمی 

اند و  سینا دارد؛ که بسیار در این زمینه گفته های الهیاتی فارابی و ابن چه نسبتی با آموزه 

گویند. نیز مقصودم بررسی چیستی تبیین متافیزیکی وحی نیست؛ اینکه از نظر فارابی  می 

خورد؛  سینا وحی چه حقیقتی است و فرآیند وحی چگونه در شخص نبی رقم می و ابن 

های چندی انجام شده است. اساساً در این مقاله بنا نیست  که در این موضوع نیز پژوهش 

یا دو آموزه مورد مقایسه قرار گیرد. مراد از متافیزیک و مراد از وحی در اینجا،  دو دیدگاه  

شناختی عالمَ انسانی است. و آنچه ما را به وجود نسبت  دو وضع  انسان یا دو حالت هستی 

شود و به کنکاش در یافت چیستی و چگونگی این نسبت فرا  میان این دو رهنمون می 

الادعا این هر دو،  خواند، نسبتی است که این دو وضع با »حقیقت« دارد. زیرا علی می 

کند. در فرهنگ اسلامی،  نسبتی با حقیقت پیدا می  وضعی است که انسان در آن وضعْ 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

ای از متافیزیک که ما مد نظر داریم، مباحث متافیزیکی فیلسوفان تنها به بخش مابعدالطبیعۀ  . البته در معنای گسترده 1
 شود. هایی از دانش منطق و دانش طبیعی نیز به آن ملحق میشود و بخشآثار ایشان محدود نمی

تواند آن را صرفاً قراردادی تلقی کند که در این مقاله به عنوان اصل  ای که با این مطلب مخالف است، میخواننده  . 2
موضوع پذیرفته شده است، و صرفا به دورۀ زمانی توجه کند نه معنای ادعایی رقم خورده در آن دوره که تأسیس فلسفه  

 است. 
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ات با وصف »الحق« در قرآن معرفی   حقیقت بودن  وحی امری مسللم است. وحی به کرل

با   نبی  انسان   البته وحی در وهلۀ اول نسبت  او نسبت  شده است. و  حقیقت و در پی 

باورمندان به آن نبی و کتاب وحی او با حقیقت است. پس در این فرهنگ برای انسان  

انسان به حقیقت نائل شده است و آن همان وحی است.    وضعی هست که در آن وضعْ 

رکن  اساسی آن است. پس    فلسفۀ اسلامی رشدیافته در چنین فرهنگی است که وحیْ 

گرفتن  فلسفه در این فرهنگ، انسان نسبتی با حقیقت دارد که در  پیش از تأسیس و پروبال 

شخص نبی رقم خورده است. اما متافیزیک نیز در حاقل خود، وضعی از انسان است که  

در آن نسبتی با حقیقت دارد. متافیزیک نیز وضع انسان است از حیث عقل، که در این  

 زشناسد.  گونه که هست با خواهد واقع  امر را آن وضع می 

حال مسئله این است که نسبت میان این دو وضع  انسان در فرهنگ اسلامی چیست.  

مسئله بر سر کشف یک نسبت حقیقی است که در هنگامۀ تأسیس فلسفۀ اسلامی شکل  

گرفت )و شاید بتوان گفت کشف شد( و بر ناصیۀ فرهنگ اسلامی حک شده و تا به  

نسبت  همراه ماست. پس صورت مسئلۀ    تأسیس   هنگامۀ   در   متافیزیک   و   وحی   امروز 

گاه که انسان در فرهنگ اسلامی که پیشاپیش از راه وحی  اسلامی، این است: آن   فلسفۀ 

نسبتی با حقیقت داشت، به وضع متافیزیکی خود که همان تأسیس فلسفه در فرهنگ  

است و در دل خود با حقیقت نسبت دارد، آگاه شد؛ این دو نسبت را چگونه به هم پیوند  

توان این پیوند زدن را حاصل ارادۀ فرد یا افرادی دانست،  ید یادآور شد که نمی زد؟ با 

بلکه مراد این است که این دو وضع چه نسبتی با هم یافت. مدعا این است که فیلسوفان  

تنها کسانی هستند که به وجود این دو نسبت پی بردند و آن را برای ما گزارش کردند.  

ف و وحی« و »عقل و کشف« مسئله  اینکه انطباق »عقل و وحی« و پس از آن انطباق »کش 

شد، فرع آن است که انسان بیابد جز وحی، نسبت یا نسب دیگری نیز با حقیقت دارد.  
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این حکمای مؤسس فلسفۀ اسلامی بودند که یافتند انسان قطع نظر از وحی، خود نسبتی   

با حقیقت دارد؛ و سپس در صدد یافت پیوند این دو نسبت برآمدند. اما بسیاری دیگر از  

نبردند، به زعم خود    دانشوران اسلامی چون اساساً به وجود چنین وضعی از خود پی 

بی  آنچه حفظ وحی می برای حفظ وحی،  اینکه  از  نامند حذف مخاطب وحی  آگاهی 

اند انسان را حذف کنند تا وحی بماند. این تلاشی مذبوحانه  است، در واقع تلاش کرده 

بوده است، زیرا وحی بدون انسان تحقق ندارد و در سرشت وحی نسبت با انسان مندرج  

ع  انسان و در  شده از سوی فیلسوفان بیان  وض است. از این رو چون این نسبت کشف 

های فکری جز اهل فلسفه نشان داد  رفته خود را در سایر نحله نتیجه گریزناپذیر بود، رفته 

و مباحث لطیف الکلام و کلام  فلسفی، عرفان علمی و نظری، و اصول کلی فقه و استنباط  

درازی  . هرچند برخی از مدافعان اهل کلام یا اهل عرفان این دست 1از دل آن بیرون آمد 

کنند که نسبت به دانش اصلی زائد و  به سوی تبیین فلسفی را نوعی تاکتیک قلمداد می 

مدعای ما این است که این یک ضرورت است که در هنگامۀ تأسیس فلسفۀ    2فرعی است. 

های علوم اسلامی حتی فقه  اسلامی فهم شد، اما با گذشت زمان خود را در سایر شاخه 

عده  هنوز  که  است  نسبت  این  از  غفلت  این وجود  با  داد.  نشان  آن  مصطلح  به  را  ای 

انسان« یا »وحی   وجوی  وحی خالص یا به تعبیر نگارنده »وحی  بی خواند که در جست می 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

ها پیش یا همزمان با فلسفه در میان مسلمین جوانه زده است، زیرا سخن ما در  نشود که برخی از این دانش  . گفته 1
متافیزیک به مثابه وضع انسان است نه متافیزیک مکتوب یا متافیزک خاصی همچون متافیزیک مشائی. این نکته در  

 . شدادامه روشن خواهد 
اند و اتصاف به تبیین فلسفی را نوعی کمال  اندیشیدهشواهدی هست که برخی از بزرگان اهل عرفان خود چنین نمی   . 2

ترین اند. به عنوان نمونه صدرالدین قونوی که از بزرگان اهل عرفان و شاخصاند و خواستار آن بودهکردهتلقی می
أی القونوی[ بعد ذلک ... أن   یگوید: »فأحَبل ]الداعچهرۀ عرفان نظری است، در نامه به نصیرالدین طوسی چنین می

یستزید من فضله سبحانه ... عسی أن یعرف بما یقتضیه الرأی الصائب  فیها... عساه یجمع ... بین الطمأنینتین البرهانیة  
( روشن است که در اینجا قونوی قائل به وجود  47، ص1995و العیانیة و الدلائل العقلیة و الربانیة« )قونوی و طوسی، 

داند. پس به باور وی ر ساحت برهان است، و برهان را در کنار شهود یکی از دو طمأنینۀ جان آدمی مینظر صحیح د
 یافت معرفت برهان کمالی حقیقی است که باید آن را طلب کرد. 
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  مخاطب« باشند. خلاصه اینکه این فیلسوفان بودند که یافتند انسان قطع نظر از وحیْ بی 

ای است که از آن با تعبیر »وضع متافیزیکی«  خود نسبتی با حقیقت دارد. این همان نکته 

کنم نسبت این وضع را با وحی به عنوان وضعی که برای نوع  کنم، و تلاش می یاد می 

 انسان از طریق نسبت فرد خاصی از افراد انسانی با حقیقت حادث شده است، تبیین کنم.  

به    کتاب المللة در این میان فارابی نقش اساسی و تأسیسی دارد، و بیش از هر اثری در  

این رساله  د این مهم پر  بر  این مقال را متمرکز  این رو پژوهش خود در  از  اخته است. 

ساختم. هرچند عنوان مقاله را اعم از بررسی مسئله در یک کتاب خاص قرار دادم، زیرا  

نسبت وحی و متافیزیک هرچند در این کتاب پرورانده شده، اما این خصوصیت دورۀ  

است. و آنچه در این کتاب ترسیم شده،  تأسیس است که در این کتاب به نگارش درآمده  

 ها تا امروز بوده است.  روح حاکم بر کل این دوره و سرمشق سایر سده 

 مفاهیم اساسی 

 وحی

،  3، ج 1414؛ صاحب، 2519، ص 6، ج 1376)جوهری، وحی در اصل به معنی ایماء و اشارۀ سریع است  

تواند به کتابت در آید و از این رو کتابت نیز جزء  . اثر اشاره القاء امری است که می ( 241ص 

(،  ی . وحی تمامی گسترۀ منشأ )موح ( 2519، ص 6، ج 1376)جوهری، معانی وحی ذکر شده است 

گیرد. وحی در قرآن گسترۀ وسیعی از  الیه را دربرمی فرآیند )ایحاء( و اثر آن در موحی 

دربرمی  را  محتواها  و  غیرپیامبران  مخاطبان  و  پیامبران  قرآن  در  وحی  مخاطبان  گیرد. 

ای  )حواریون و امل موسی( و حیوانات )نحل( است. لذا شاید بتوان گفت هیچ موجود زنده 

یا  بی  الهی، گاه امری خاص  با وحی نیست. همچنین محتوای وحی گاه کتاب  ارتباط 

نامعلوم است. ما در اینجا البته به  خبری خاص، گاه روحی از ناحیۀ امر الهی و گاه امر  

وحی آنگاه که مخاطب آن پیامبری از پیامبران و به طور خاص پیامبر خاتم است، نظر  
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دهیم.  داریم. نیز محتوای وحی را آنگاه که کتاب یا امری از اوامر است مد نظر قرار می  

مقصود ما از متن وحی نه آنچه لزوما نوشته شده بلکه خود حقیقت زبانی موجودی است  

الادعا ـ موجود اندیشنده نیست. نیز نباید از خاطر برد که  که قائل  و القا کنندۀ آن ـ علی 

فرهنگ   در  دارد  قرار  انسانی  از فضائل  جایگاه  بالاترین  که در  انسانی  عنوان  به  پیامبر 

نیز اوست. بنابراین مخاطب این    ترین انسان اسلامی پذیرفته شده است. از این رو عاقل 

ترین آدمیان است. این نکته از آن رو برای ما اهمیت دارد، که متافیزیک نیز  وحی، عاقل 

 شود. ل آدمی نزد فیلسوفان شناخته می ترین محصول عق به عنوان نهایی 

 متافیزیک 

های عقلی یا  هرچند که در مقام تعلیم، متافیزیک )مابعدالطبیعه( به عنوان یکی از دانش 

پردازد  شود که به شناخت هستی در بنیاد آن می های فلسفی قلمداد می ای از شاخه شاخه 

ها  شناسد و معرفت کلی اشیاء از حیث موجودیت آن ترین مقولات هستی را بازمی و عام 

توان آن را دانشی در کنار  دهد؛ اما اگر سرشت این دانش را واکاویم، نمی را به دست می 

ها،  ورزان این است که تعین همۀ دانش ها به شمار آورد. زیرا ادعای متافیزیک سایر دانش 

رنگ ذهنی همۀ دانشمندان یک دورۀ خاص، متافیزیک آن دوره است. البته آنگاه که  و پی 

از   موجود  حقیقتی  عنوان  به  نوشته  متافیزیک  فیلسوف  توسط  عالم،  و  انسان  نسبت 

آنکه متصف به آن  ای حتی بی تواند موضوع تعلیم و تعلم واقع شود، و عده شود، می می 

این متافیزیک مکتوب   اما  باشند.  اشتغال داشته  یادگیری و یاددهی آن  به  باشند  فلسفه 

است، که متأخر است از خود متافیزیک به عنوان وضع انسان و نسبت انسان با عالم.  

زمینۀ مواجهۀ هر انسانی با جهان به  گیری هر دانشی است و پس متافیزیک زمینۀ شکل 

عنوان کاسب دانش است. پس متافیزیک به مثابه وضع انسان، مقدم بر هر دانشی است.  

ما باید میان متافیزیک مکتوب و متافیزیک به مثابۀ وضع انسان به عنوان موجود متعقل و  
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اندیشنده در عالم تمایز قائل شویم و در این مقاله معنای دوم مد نظر ماست. و از این رو  

  بندی متافیزیک به این معنا حاکم بر کل گسترۀ تعلیمی مباحث فلسفی است، که در تقسیم 

خاطر ما به جای ترجمۀ  شود. به همین ها قلمداد می علوم فلسفی مابعدالطبیعه یکی از آن 

تر مد نظر خویش،  جاافتادۀ »مابعدالطبیعه« برای متافیزیک، برای اشاره به این معنای عام 

کنیم. منطق و طبیعیات نیز در این معنای گسترده ذیل  از خود واژۀ »متافیزیک« استفاده می 

کنیم  گیرد. و در تمام این مقاله هرجا از واژۀ »فلسفه« نیز استفاده می متافیزیک قرار می 

به مثابه وضع  مرادمان همین متافی  به معنای موسع است. مسئله نسبت متافیزیک  زیک 

انسان متعقل و اندیشنده در جهان با وحی به مثابه متن فرابشری  القا شده به اعقل الناس  

 است.  

 حق 

خواند، نسبت  گفته فرامی آنچه که ما را به بررسی نسبت وحی و متافیزیک به معنای پیش 

این هر دو با »حق« است. »حق« در لغت چنان آشکار است که جز با ضد آن تعریف  

،  4، ج 1376)جوهری،  اند  نشده. در کتب لغت آن را »خلاف باطل« یا »نقیض  باطل« معنا کرده 

)صرفاً  . قرآن به طور گسترده خود را حق معرفی کرده است ( 286، ص 2، ج 1414؛ صاحب،  1460ص 

و برای باورمندان به این کتاب شکی نیست که این    ( 213،    176،  144،  119،  91برای نمونه، نک: البقرة: 

 یَ لاَّ کتاب حق است، چنانکه به صراحت آمده: » 
ن بَ ی أْت 

  ۖ  ه  وَلَا م نْ خَلفْ ه  یْ دَ یَ ن  یْ ه  البْاَط لُ م 

نْ   ل  ی نز  تَ  از هیچ جنبه و حیثی خلاف حق به این کتاب راه ندارد.    ( 42)فصلت:  دٍ«  ی حَم    مٍ ی حَک    مِّ

سان  بنابراین انسان  نبی با حق مطلق که هیچ باطلی بدان راه ندارد، نسبت دارد. و بدین 

 شود.  کند نیز واجد چنین نسبتی می انسانی که در فرهنگ اسلامی زندگی می 

شناسی سلوک فلسفی که همان کتاب البرهان  از طرفی فیلسوفان اسلامی در روش 

اند. رسیدن به تصور حق و رسیدن به تصدیق حق؛  است، از دو آرمان معرفتی سخن گفته 
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که این هر دو معرفت یقینی هستند به این معنا که »این است و جز این نیست«، و این   

گونه که  همان حق مطلق است که باطلی به آن راه ندارد. تصور حق شناخت اشیاست آن 

خود در خویش هستند؛ و تصدیق حق، یافت نسب حقیقی میان امور یعنی همان احکام  

رسیدن به این آرمان معرفتی رسیدن به فلسفۀ حقیقی     ( 53، ص 1956سینا،  )ابن هستی است.  

،  1990)فارابی،  گوید: »الفلسفة الیقینیة التی هی الفلسفة فی الحقیقة«  است. چنانکه فارابی می 

سینا حقی است که »این است و جز این  . مدعا این نیست که سخنان فارابی و ابن ( 154ص 

سوفان برای انسان از آن جهت که عاقل  نیست«، بلکه مدعا این است که در نظر این فیل 

ای وجود دارد و قابل دستیابی است. بر این اساس انسان از آن  است چنین آرمان معرفتی 

 جهت که عاقل است خود نسبتی با حق مطلق دارد. 

 مفهوم مللت و نسبت آن با وحی  

رَة و مقیلدة  در تعریف مللت می   کتاب الملة فارابی در   گوید: »المللة هی آراء و أفعال مقدل

ل، یلتمس أن ینال باستعمالهم لها غرضاً له فیهم أو   بشرائطها یرسمها للجمع رئیسهم الْول

»ملت« مجموعۀ افکار و سنن یک جمع انسانی است،    ( 43، ص 1991)فارابی،  بهم محدوداً«  

کنند؛ باورها و اعمالی که از سوی یک مرجعیت  آنچه بدان باور دارند و آنچه بدان عمل می 

خواهد با به کاربستن این افکار و سنن  ترسیم شده است. و آن مرجعیت از این جمع می 

به غرضی مشخص دست یابند. از این رو رواست که بگوییم »ملت« نزد فارابی همان  

تواند یک تبار )عشیرة(،  گوید »این جمع می فرهنگ و ادب یک قوم است. او در ادامه می 

ة عظیمة( یا دسته شهر )مدینة(، ناحیه  های  ای از زمین )صُقع(، دستۀ بزرگی از مردمان )اُمل

گوید مرجعیت تعیین کنندۀ ادب  بسیار از مردمان )اُمم کثیرة( باشد« )همان(. همچنین می 

تواند دارای فضیلت و برتری حقیقی )فاضلة فی الحقیقة(  یک قوم )الرئیس الْول( می 

باشد یا نباشد، که اگر نباشد آن ملت جاهلی خواهد بود. در فرض نخست ملت و ادب  
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رسند.  برتر خواهد بود و آن جمع نیز به واسطۀ اتصاف به آن ملت و ادب به سعادت می 

داند که مرجعیت خود را از ناحیۀ وحی به دست  فارابی این رئیس اول فاضل را انسانی می 

آورده است. »فإن الرئیس الْول الفاضل إنما تکون م هنتَه مَل کیة مقرونة بوحی من الله إلیه.  

ر الْفعال و الْراء فی المللة الفاضلة بالوحی«   . بنابراین مرجع برتر  ( 44)همان، ص و إنلما یقدل

خویش را از اقتران و اتصال با    1تأدیب مدینه، حذاقت فرمانروایی و شایستگی ریاست 

کند. سپس  وحی یافته است و از ناحیۀ وحی آراء و افعال مللت و فرهنگ را تقدیر می 

ای  تواند مستقیماً از ناحیۀ وحی و یا از طریق قوه دهد که این تقدیر می فارابی توضیح می 

 .  )همان( کننده به رئیس اول اعطا شده است انجام شود  که از ناحیۀ وحی 

می  تأدیب  این  مفاد  تشریح  به  ادامه  در  این  وی  ناحیۀ  از  مقدر  آراء  اینکه  پردازد. 

مرجعیت وحیانی، یا آرائی مربوط به امور نظری است و یا آرائی مربوط به امور ارادی.  

پردازد که کلیات آن عبارت است از:  فارابی به تفصیل به تبیین عناوین این آراء نظری می 

روحانی  موجودات  اوصاف  الهی،  و    اوصاف  جهان  ایشان، وجود  مراتب  و  )ملائکه( 

مراتب آن و کیفیت پیدایش آن، نسبت جهان با امور روحانی، چیستی نبوت و وحی،  

)همان،  اوصاف مرگ و جهان دیگر، چیستی سعادت و شقاوت و احوال سعداء و اشقیاء. 

ۀ ا خبارات قرآنی را در  شود که او هم اگر در بیان فارابی به دقت بنگریم روشن می   ( 45-44

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

ای است  هنةَ« به معنای پیشه و حرفه، و حذاقت و مهارت در خدمت و عمل است. در واقع »مهنة« عمل یا حرفه. »م   1
یا   به خود  به واسطۀ آن  المدنیة  خدمت میاجتماع  که فرد در آن مهارت و تخصص دارد و  السیاسة  فارابی در  کند. 

بها تحاز الصناعات و المهن. و    یالت  یة منها هیة. ... و المهنیة و منها مرویة منها ]أی من الناطقة[ م هَن یگوید: »و العمل می
( پس  24، ص1996عمل« )فارابی،  یعمل أو لا  یأن   ینبغیء مما  یء شیش  یة فیکون بها الفکر و الروی  یالت  یة هیالمرو

کیله« همان قوه و توان
 اجتماعمندی و مهارت ادارۀ حکومت یا حذاقت فرانروایی و هنر حکمرانی و ریاست بر  »مهنۀ مَل 

« )ت خن ه( یونانی در آثار مسلمین به کار رفته و تعبیر »مهنة ملکیة«  τέχνηرسد »مهنة« به عنوان معادل »است. به نظر می
و مواضعی   مرد سیاسی« )باسیلیک ه تیس ت خن ه( است. چنانکه افلاطون در  βασιλική τις τέχνηترجمۀ تعبیر افلاطونی »

( و در فارسی به هنر  Plato, 1997, p.322)  « art of kingship»دیگر از این تعبیر استفاده نموده که در زبان انگلیسی به  
 (  ترجمه شده است. 1496، ص 3، ج1380و فن سیاست و ادارۀ جامعه )افلاطون، 
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بندی کرده است. پس آراء ملت و فرهنگ  این مطالب جمع کرده و مضامین آن را مفصل  

ها است که در متن وحی آمده است و فارابی تنها این مضامین را معنون  اسلامی، همان 

بندی کرده است. وی سپس افعال و اعمال مقدر از ناحیۀ مرجعیت تأدیب  نموده و دسته 

کند: افعالی که خدا و ملائکه و پیامبران و تالیان ایشان  بندی می گونه دسته اجتماع را این 

شوند و سپس همۀ  شوند و افعالی که گروه مقابل اینان با آن تخسیس می با آن تعظیم می 

)همان،  انواع معاملاتی که فرد در نسبت با خویش و در نسبت با اجتماع باید انجام دهد.  

جهاد و نبرد حق و باطل، و اوامر و نواهی    روشن است که در اینجا نیز فارابی به   ( 46ص 

شرعی  فردی و اجتماعی که در کتاب وحی و سنت نبوی آمده است نظر دارد. وی در  

. پس تمام آنچه  ( 45)همان، ص گوید: »فهذه جملة ما تشتمل علیه المللة الفاضلة«  نهایت می 

ملت و فرهنگ برتر بر آن مشتمل است همان مضامین وحی و توسعۀ آن در سنت نبوی  

داند. نیز بر آن است که شریعت  است. در پایان این بحث فارابی دین و ملت را مترادف می 

و سنت مترادف اند. با این تفاوت که شریعت و سنت بیشتر دلالت بر جنبۀ افعال دارند  

که یکی از اجزاء ملت است. زیرا ملت مشتمل بر آراء نیز هست. اما اگر آراء معین در  

.  ( 46)همان،  ز بتوان شریعت نامید، ملت و دین و شریعت مترادف خواهند بود  ملت را نی 

 بنابراین فرهنگ و ادب یک قوم همان دین آن قوم است و بالعکس.  

 ملت و متافیزیک 

داند: تحدید آراء و باورها،  فارابی ملت و فرهنگ و ادب یک املت را ملتئم از دو جزء می 

و تقدیر افعال و اعمال.  تفاوت ملت برتر و فاضل در آن است که آراء در آن حق یا مثال  

رأی  )همان( حق است   است،  مثال حق  است. رأیی که  برهانی  یا  لی  اول رأی  . رأی حق، 

. حال که روشن شد، دین حقیقتاً همان ملت یا  ( 132، ص 1990)فارابی،  خطابی و اقناعی است 

مندی این آراء و  ها باورمند و پایبند اند، و به میزان بهره آراء و افعالی است که امت بدان 
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افعال از حق، این دین و ملت واجد فضیلت و برتری است، فارابی شروع به تبیین نسبت  

کند با این عبارت که: »فالمللة الفاضلة شبیهة بالفلسفة«  ملت و متافیزیک یا دین و فلسفه می 

. نتیجۀ ابحاث پیشین یافت شباهت ملت و فرهنگ برتر با فلسفه است.  ( 46، ص 1991)فارابی،  

در اینجا »مللت« که وضع یک قوم است با »فلسفه« قیاس شده است. روشن است که  

توان  »فلسفه« در اینجا نظرات شخصی خاص یا آراء مکتبی از مکاتب نیست. زیرا نمی 

فرهنگ را با نظرات یک شخص یا گروه شبیه دانست. بلکه اینجا »فلسفه« نیز باید به مثابه  

ین وضع در قالبی علمی نوشته شده باشد  یک وضع برای انسان تلقی شده باشد. خواه ا 

داند که هر دو به دو جنبۀ نظر و عمل  یا نه. فارابی شباهت ملت و فلسفه را در این می 

پردازند و مشتمل بر آنچه هست و آنچه باید باشد هستند. اما چه نسبتی میان این دو  می 

 کند:  امر متشابه وجود دارد؟ فارابی این نسبت را چنین تصویر می 

العملیة فی الملة هی التی کلیاتها فی الفلسفة العملیة. و ذلک أن التی فی الملة من العملیة  

أطلق   مما  أخص  هو  بشرائط  فالمقید  بها،  قیدت  بشرائط  مقدرة  الکلیات  تلک  هی 

بلاشرائط ... فإذن الشرائع الفاضلة کلها تحت الکلیات فی الفلسفة العملیة و الْراء النظریة  

ینها فی الفلسفة النظریة و تؤخذ فی الملة بلابراهین. فإذن الجزءان اللذان  فی الملة براه 

 ( 47)همان، ص منهما تلتئم الملة هما تحت الفلسفة.  

فلسفۀ نظری براهین آراء ملت و فلسفۀ عملی کلیات افعال ملت است. بار دیگر باید  

شده از یک  از آراء مطرح متذکر شد که اینجا سرشت فلسفۀ نظری و عملی قطع نظر  

فیلسوف خاص مطمح نظر است. فیلسوفان خود در تلاش برای رسیدن به این فلسفه  

هستند. این فلسفه در مقام تحقق مقدم بر فیلسوف و در مقام تدوین متأخر از اوست. این  

تر بیان شد؛ رسیدن به تصور حق و تصدیق حق. حال  همان آرمان معرفتی است که پیش 

گوید، حیث نظری فلسفه برهان  آراء ملت و دین است. از این رو آراء ملت و  فارابی می 
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برهان بوده و لذا به خودی  خود حجت بر انسان نخواهند بود.  دین بدون فلسفۀ نظری بی  

در مورد فلسفۀ عملی نیز چنین است که احکام ملت جزئی و مقید است و تا ذیل کلیات  

برد و از این رو حقیقتاً میل  فلسفۀ عملی قرار نگیرد، آدمی به ضرورت انجام آن پی نمی 

یابد، خلاصه  کند و در مبادرت به آن نسبتی حقیقی و درونی نمی به انجام آن پیدا نمی 

شود. اما اینکه آراء ملت تحت فلسفۀ نظری و افعال ملت تحت  اینکه عمل  حقیقی  او نمی 

پردازد.  فلسفۀ عملی است، دقیقاً به چه معناست؟ فارابی در ادامه به بررسی این مسئله می 

تواند ذیل یک علم قرار گیرد: یکی اینکه براهین  می وی بر آن است که یک امر به دو معنا  

اموری که بدون برهان در آن اخذ شده است در آن علم باشد. دو اینکه مشتمل بر جزئیاتی  

باشد که آن علم مشتمل بر کلیات آن باشد. و از آنجا که فلسفۀ عملی اسباب شرائط افعال  

ر را تمهید می  شده در ملت فاضله را به دست  کند و فلسفۀ نظری براهین آراء بیان مقدل

دهد، پس در نتیجه »الم هنةَ المَل کیة التی عنها تلتئم الملة الفاضلة هی تحت الفلسفة«  می 

. یعنی حذاقت فرمانروایی و هنر ریاست مدینه که ملت فاضله و فرهنگ  ( 47، ص 1991)فارابی،  

یستگی ریاست  رئیس اول   گیرد، تحت فلسفه قرار دارد. پس شا برتر از ناحیۀ آن شکل می 

 جامعۀ برتر در گرو فلسفه است.  

ای و صنفی به علوم دارند یا  ای که نگاه فرقه فهم این مطلب بسیار ظریف است. عده 

گوید سخنان  کنند فیلسوف در اینجا می پندارند، گمان می ای از اقوال می فلسفه را مجموعه 

من است که آراء دین را حجیت بخشیده است. اما فلسفه نسبتی با افراد ندارد، فلسفه تنها  

با عقل نسبت دارد و عقل فردی در قبال سایر افراد نیست بلکه حاکم بر جمیع افراد است.  

که آراء ملت در دستگاه عقل آدمی قرار نگیرد و  معنای سخن فارابی این است که مادامی 

شده در ملت و  کند. عقائد بیان جایگاه خود را نیابد، انسان با آن نسبت یقینی برقرار نمی 

های مربوط به موجود خاص را  تا انسان این تصدیق دین، دربارۀ موجود خاص است.  
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تواند حکم به ضرورت و  ذیل موجود عام یعنی موجود بما هو موجود قرار ندهد، نمی 

نیز نگریست:    السلام علیه توان با این کلام امیرالمؤمنین علی  ها کند. این نکته را می کلیت آن 

وَلاَ  »  ؛  مَسْمُوع  وَ  مَطْبوُع    : ع لمَْان  لمَْ  یَ العْ لمُْ  إ ذَا  المَْسْمُوعُ،  المَْطْبوُعُ. یَ نفَْعُ  )سیدرضی،    1« کنُ  

علم مطبوع علمی است که با جان آدمی سرشته شده است و علم مسموع    ( 180،ص 1428

نگرد  علمی است که شنیده شده. فلسفه همان علم مطبوع است که انسان هستی را با او می 

و وضع انسان بما هو انسان است. آراء ملت و دین علم مسموع است که باید در انطباق  

با فلسفه و به تعبیر فارابی در تحت آن قرار گیرد تا سود بخشد و اثر گذارد. این سخن  

توان تفسیری از این نکتۀ قرآنی دانست که انبیا که ملوک حقیقی مدینۀ فاضله  فارابی را می 

فَقَدْ  باشند: »   )فلسفۀ حقیقی( هستند، علاوه بر نبوت و کتاب  وحی باید واجد حکمت  

کمَْةَ وَآ ی ناَ آلَ إ برَْاه  یْ آتَ  لکْاً عَظ  یْ تَ مَ الکْ تاَبَ وَالحْ   . ( 54)النساء:  «  مًا ی ناَهُم مُّ

 وحی و متافیزیک 

شناسی »ملت« نزد فارابی روشن شد که ملت نزد وی همان فرهنگ مدینه است  از مفهوم 

که مشتمل است بر چیستی آراء و چگونگی افعال که به تعبیر دیگر همان دین است. و  

گیرد که مرجعیت آراء و افعال، وحیانی باشد. از  ملت برتر و دین راستین جایی شکل می 

طرفی چون آراء ملت حقائقی دربارۀ موجودات خاص است که باید ذیل احکام موجود  

عام )موجود بما هو موجود( قرار گیرد تا یقینی بودن آن روشن شود، و افعال ملت امور  
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

چه بسا نصوص دینی که خود از سنخ فلسفه و مشتمل بر مضمون فلسفی هستند، زیرا دربارۀ امر کلی و ضروری   . 1
گویند. کما اینکه همین کلام منقول از حضرت امیرالمؤمنین علیه السلام را باید سخنی در فلسفه تلقی کرد سخن می 

های مدون بلکه فلسفه به عنوان وضع انسان که البته آن نیز شوم که فلسفه نه به عنوان یکی از دانش )باز یادآور می
تواند معتقد به این سخنان باشد مگر اینکه خود محتوای آنها را از سنخ علم است(. اما نکته اینجاست که انسان نمی 

گوییم: آری مسموع سود نبخشد مگر آنگاه که تعقل نماید و وجه صحت آن را دریابد. اینکه تصدیق میکنیم و می 
مطبوع افتد؛ خود تابع حکم عقل است که »العرضی لابد و أن ینتهی إلی الذاتی«. برای مطالعۀ بیشتر در این موضوع 

( و  109- 177،  1387تا(، )طباطبائی،  که نصوص دینی خود مشتمل بر مضامین فلسفی است، رک: )طباطبائی، بی 
 (. 1427  )جوادی آملی، 
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جزئی و مقید به شرائط خاصی است که باید ذیل احکام کلی عقل قرار گیرد تا وجه   

عادلانه بودن آن روشن شود، و تنها فلسفه است که براهین آراء خاصۀ مربوط به خدا و  

عوالم و انسان را در قسم نظری خود و کلیات احکام عقل را در قسم عملی خود بیان  

کند، پس ملت برتر که همان دین وحیانی است برای آنکه نسبتی با انسان پیدا کند باید  می 

تحت فلسفه قرار گیرد. از آنجا که وحی منشأ مضامین آراء و افعال ملت برتر است، و  

گفته تحت فلسفه است، بنا بر این فلسفه واسطۀ ارتباط انسان و  ملت برتر به معنای پیش 

متافیزیکی  با وضع  تنها  انسان  واقع  در  است.  می   اش وحی  مرتبط  یعنی  با وحی  شود. 

کند. و این  شناختی خویش درک می همواره آراء و افعال وحیانی را ذیل مقولات هستی 

نبوت   بر  وضع متافیزیکی مقدم بر وحی است. چنانکه در کتاب وحی حکمت مقدم 

کمَْةَ وَالتَّوْرَاةَ وَالْإ نج  است؛ »    نَ ی الَّذ    ئ كَ أُول ( و » ۱۱۰« )المائدة:  لَ ی وَإ ذْ عَلَّمْتكَُ الکْ تاَبَ وَالحْ 

)الانعام:    وَالحُْکمَْ   الکْ تاَبَ   ناَهُمُ یْ آتَ  ةَ«  » ۸۹وَالنُّبوَُّ وَالحُْکمَْ  یْ آتَ   نَ ی الَّذ    ئ كَ أُول (،  الکْ تاَبَ  ناَهُمُ 

ةَ  (. لذا فارابی بر آن است که رئیس مدینۀ فاضله باید واجد فلسفۀ نظری  ۱۶« )الجاثیة:  وَالنُّبوَُّ

 ر نهایت و کمال آن باشد: و عملی د 

أنل الم هنةَ المَل کیة الفاضلة الْولی لا یمکن  أن تکون أفعالها عنها علی التمام إلا بمعرفة  

،  1991)فارابی،  کلیات هذه الصناعة بأن تقُرن إلیها الفلسفة النظریة  بأن ینضاف إلیها التعقل 

لْنه    ( 60ص  التمام،  علی  النظریلة  الفلسفة  عرف  قد  الْول  الرئیس  یکون  أن  أیضا  یلزم 

لایمکن أن یقف علی شیء مما فی العالم من تدبیر الله تعالی حتی یتأسی به الا من هناک  

 . ( 66)همان،ص 

پیامبر خود فیلسوف راستین و واجد حکمت برین است زیرا در غیر این   بنابراین 

صورت نه آراء او یقینی و نه افعال او عادلانه خواهد بود. بنابراین متافیزیک شرط تحقق  

وحی در عالم انسانی است. از این رو فارابی بر آن است که فلسفه مقدم بر ملت و بنابراین  

. وی تقدم فلسفه  ( 132، ص 1990)فارابی،  ت: »المللة متأخرة عن الفلسفة«  مقدم بر دین و وحی اس 
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. بنابراین ملت و دین و  )همان( داند  بر ملت را نظیر تقدم مستعمل  آلت نسبت به آلت می 

توان در اینجا به جای هم به کار برد، در مقابل فلسفه همچون آلتی  وحی که هر سه را می 

به  نیازمند  که  عنوان  کارگیرنده هستند  به  انسان  وضع   همان  فلسفه  بنابراین  است.  ای 

مستعمل  وحی است. در واقع این استعمال همان مواجهۀ انسان با وحی است. عقل به  

گیرد  محض مواجهه با آراء و افعال بر آن است که آن را دریابد اما چنین یافتی صورت نمی 

مگر با قرار دادن امور خاص و جزئی ذیل امور عام و کلی. مواجهۀ انسان با وحی، همان  

م ل همان متعقل  امر عام است و آلت همان  رویارویی امر عام با امر خاص است. مستع 

امر خاص. یافت این نسبت توسط فارابی در فرهنگ اسلامی تقدیر همۀ علوم اسلامی را  

رقم زد. تنها فلسفه نبود که به دو بخش الهی عام و الهی خاص تقسیم شد، بلکه کلام و  

رفته فربه شد  فته عرفان نیز در نهایت در این الگو تعریف شدند. مباحث لطیف الکلام ر 

پدید آمد. عرفان نظری به    شرح المقاصد و    شرح المواقف ،  تجریدالاعتقاد و آثاری چون  

  تمهیدالقواعد و    مفتاح الغیب عنوان دانشی با موضوع و مسائل پیدا شد و آثاری چون  

توان رد پای این رویکرد را در دانش فقه و گسترش مباحث اصولی  نوشته شد. حتی می 

بازیگر عرصۀ متافیزیک  آن دنبال کر  به نحوی  بنابراین همۀ متعاطیان علوم اسلامی،  د. 

ها متفاوت است اما  ها و آموزه ها از امر عام از حیث دیدگاه شدند، هرچند دریافت آن 

ها باشد، رواست  ای از اقوال و آموزه ها یکی است. اگر متافیزیک مجموعه زمینۀ فعالیت آن 

ها قرار دهیم. اما متافیزیک در ذات خود ابا دارد که مختص  که آن را در کنار سایر دانش 

امری خاص شود، بلکه عمومیت آن مقتضی آن است که در هر امر خاصی قرار گیرد و  

 خصوصیت را به او اعطا کند.  
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 گیری نتیجه  

ها است که فرهنگ ما شاهد نزاع بر سر فهم سَرۀ وحی در مقام یک متن فرابشری  سده 

است. چهارگانۀ محدث، متکلم، فیلسوف و عارف ارکان این نزاع را شکل داده است.  

سان مقاطعی از یک طیف نگریست. محدث و عارف در دو  توان این چهار رکن را به می 

سوی این طیف، سودای مواجهۀ مستقیم با خود امر وحیانی را دارند. محدث فهم سره  

را در مواجهه با وجود کتبی متن )نص( بدون واسطۀ هرگونه دخالت فکری بشری، و  

طۀ هرگونه تعین  اهل عرفان فهم سره را در مواجهه با وجود عینی  محکیل متن بدون واس 

هومی  متن  کنند. در این میان متکلم و فیلسوف با وجود مف وجو می ادراکی بشری جست 

کنند. با این تفاوت که  کنند و فهم سره را در مطابقت اندیشه و متن دنبال می تعاطی می 

سازی  کند نصِّ بدون دخالت  مفهوم را یافته و سپس در دفاع از آن مفهوم متکلم گمان می 

کند، از این رو وی نیز بالمآل به محدث ملحق است، زیرا در بحث تقدم متافیزیک  می 

روشن شد که نصل بدون دخالت مفهوم معدوم است، زیرا خاص بی عام محال است. اما  

فیلسوف اساساً متافیزیک به معنای فهم عام از هستی را مقدم بر هر متعلَّق  ادراکی ـ از  

. از این رو  1است   داند و ساحت وجود مفهومی را گریزناپذیر یافته جمله متن وحی ـ می 

با متن وحی، فرهنگ  می  اندیشمندان مسلمان  توان گفت از نخستین روزهای مواجهۀ 

( یک چارچوب مفهومی منطبق با نص یا  ۲( ریاست نص یا  ۱اسلامی صحنۀ نزاع بر سر  

( گذر از نص و مفهوم، و شهود عین  محکیل نص بوده است. اما روشن است که این  ۳

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

. این یک دفاعیۀ صنفی نیست تا کسی گمان برد در پی دفاع از اشخاصی در قبال اشخاص دیگر هستیم. زیرا چنانکه   1
گفته شد اساسا مقصود ما از فیلسوف، شخص خاصی نیست؛ بلکه مقصود وضع خاصی از انسان در نسبت با هستی 

حدث، متکلم و عارف نیز همین را باید گفت. است که باید اشخاص را با آن سنجید نه آن را با اشخاص. در خصوص م
های متفاوت در اوضاع متفاوتی قرار های مختلف زندگی، یا از حیثیات مختلف، یا در جایگاهبسا شخصی در برههچه

گیرد، لذا عناوینی که در اینجا ذکر کردیم عناوین اشخاص معینی در تاریخ نیست هرچند اشخاص تاریخی خالی از  
 ها نیستند. یک یا چند مورد از این وضع
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توانند بیرون از  دو سر طیف که در پی ارائۀ نص خالص یا شهود عین هستند، هرگز نمی 

دایرۀ زبان و اندیشه به تبیین مدعیات خود بپردازند و چون ساحت زبان و اندیشه، ساحت  

پیوندند. از این  متافیزیک است و متافیزیک ساحتی بشری است، آنان نیز به دستۀ دوم می 

رو بنا بر مبنایی که فارابی بدان پی برد، وحی به عنوان امری فرابشری همواره در نسبت  

ن می  . به این معنا  1شود یابد و در نتیجه در همین ساحت فهم می با ساحت نوع بشر تکول

ای دو سویه میان متن  وحی و انسان نظرورز و متعقل برقرار  شناسانه رابطه که از نظر هستی 

است. پس نسبت  با نوع انسان در ذات وحی اخذ شده است، زیرا امر خاص در ذات  

کند. وحی کلام خدا با خویش نیست، کلام خدا با نوع انسان  خویش امر عام را طلب می 

است. قید »با نوع انسان« در این کلام اخذ شده است. وحی صرفاً تجربۀ شخص نبی با  

خدا نیست که بخواهیم در صدد بسط آن تجربه در خود یا دیگران باشیم، بلکه وحی  

افراد انسانی در سپهر عالمَ    ارتباط خدا با نوع انسان است که از دریچۀ تجربۀ فردی از 

ی تنها در این  انسانی تحقق یافته است. این سپهر خود واجد نسبتی با حقیقت است و وح 

 شود. سپهر برای انسان آشکار می 

 

 

 

  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

گویم نپنداریم که امر فرابشری است که منحصراً  نگرند میهای کلامی این متن را می. برای تسکین آنان که با دغدغه 1
 امورامر الهی است؛ نیز گمان نکنیم که خدا تنها در نص ظاهر شده است. بلکه عقل بشری نیز امری الهی بلکه از اعظم  

 الهی است. و اوامر 



 

 |  ى فلسفه اسلام   س ی در هنگامه تأس   ک ی ز ی و متاف   ى نسبت وح 

 

۱۷۱ 
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 ـ پژوهشی      علمی  

 

 

 

 
 ک ی ز ی متاف   اد ی ملاصدرا و ضرورت تقابل در بن 

 نگر انسان( فراکران   / ی عقل متعال   ی در ترازو   ی عرفان - ی مان ی )ذوق ا 
 * ی صدف   ی مهد 

   کیده  چ 

حکمت    ی ترکه با نظر به مبان ابن   ی الوجود« عرفان و »صرف   ی »ذوق تألله« دوان   ی در سر دارد به نقد مبان   رو ش ی مقاله پ 
- صدرمتألهان در   ی رو دو نظر بپردازد بلکه نشان دهد از چه   ق ی که به تطب   ی بپردازد، اما نه از آن رو   یی صدرا   ه ی متعال 
با    کنند ی قصد م   یی صدرا   لسوف ی دو ف   ی زاده آمل حسن   ه و علام   ی سبزوار   ی است. حاج   ک ی ز ی متاف - اد ی بن - کار 

»ذوق تألله« را در    ی آمل   ی نظر عرفا برکشند، هرچند علامه جواد   کردن ی و تدارک ذوق تألله آن را تا برهان   ح ی تصح 
برجاست که   ی برخوردار است. پرسش  « ی شناخت روان  ن ی ق ی از »  ی نظر  ۀ ط ی که در ح  داند ی م  ی سنخ عرفان شهود 
برتافته و کراراً    ی است که از آن رو   ده ی د   ان ی اصالت ماهو   ی عرفان - ی در نظرات ذوق   ی ن ی اد ی بن   ضل ملاصدرا چه مع 

 به آن تذکر داده است؟  

خود تذکر داده است که واحد   از سرآغاز همواره به   اد ی بن   ن ی است. ا   ک ی ز ی متاف   اد ی بن   ی ما در مقاله حاضر بررس   کار 
رو    ن ی . از ا کند ی فراهم م   سم ی ل ی ه ی ظهور ن   ی را برا   نه ی و زم   ی ته   قت، ی جداافتاده و منعزل از کثرات، آن را از حق   ط  ی بس 

اند  وکثرت تذکر داده وحدت   ت ی ن ی ع   گر ی د   ی ان ی ب به   ا ی   ر ی احدوکث و   ک ی الکت ی نسبت به د   ی خ ی تار   ی ها فلاسفه در دوره 
بن و چه  ا اصل فلسفه خوانده   ن ی تر ی اد ی بسا  به  بن   ک ی ز ی اصل، متاف   ن ی اند و عدم توجه  صُلب و    ی اد ی را در دام 

 .  زند ی دامن م   ی انسان   ی زندگ   ی ها که به شقاق در حوزه   اندازد ی لوگ( م - پاسخگو )مونو نا 

 ها دواژه ی کل 

    مان ی ا وحدت، کثرت،    ، ی عقل متعال   ه، ی ذوق تأله، حکمت متعال   اد، ی بن   ک، ی ز ی متاف 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

  ( mahdi.sadafi@gmail.com)   .. تهرانیو مطالعات فرهنگ یپژوهشگاه علوم انسانحکمت متعالیه  ی دانش آموخته دکتر  * 
   ( 1403  / 11  / 28  رش ی پذ   خ ی ؛ تار 1403  / 10  / 13:  افت ی در   خ ی )تار 

    نگر انسان(فراکران   / ی عقل متعال  ی در ترازو   ی عرفانی ـ  مانی )ذوق ا   ک ی ز یمتاف   اد یملاصدرا و ضرورت تقابل در بن (.  1403)   صدفی مهدی،  

 doi: 10.22034/ isra.2025.503867.2058      |.      200ـ    173(،  47)   4،  فصلنامه حکمت إسراء 
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 درآمدی بر متافیزیک 

رسد و نهایت  حکمت می   / ارسطو در ابتدای متافیزیک پس  حس، تجربه و هنر به دانش 

خواند. سپس به مبادی  ( یعنی علم به مبادی و علل اولی می 1فیزیک آن را فلسفۀ اولی )پس  

رسد. به نظر ارسطو،  پردازد و در نهایت به افلاطون می اشیاء از نظرگاه پیشاسقراطیان می 

اصل صوری را »واحد«    / اصل مادی موجودات را »بزرگ و کوچک« و مبدأ   / افلاطون مبدأ 

  ]یا وجود [م ث کسیس( در واحد    واسطۀ اشتراک )= به  ]یا موجودات [خواند. زیرا اعداد می 

گوید که نظر افلاطون  آیند. ارسطو در ادامه می پدید می   ]یا کثیر [از »بزرگ و کوچک«  

مشابه فیثاغوریان است با این تفاوت که او در عوض نامحدود یگانه فیثاغوریان، ثنویت  

.   ب( 978)ارسطو، متافیزیک:  آورد نهد و نامحدود را از بزرگ و کوچک پدید می دیاد( را می  )= 

دانیم این آموزۀ »واحد و  او درباب خیر می   نانوشته و     3افلاطون   2با توجه به گفتگوهای 

موجودات قرار دارد. به نظر افلاطون آنی که چونان    / اشیاء   / « در بنیاد اعداد 4ثنویت نامتعین 

عددی در میان  ثنویت   / شیء  / »واحد« »هست« همواره و پیشاپیش و در بنیاد هر موجود 

تعین    ... و  و درد  و کوچک، گرم وسرد، لذت  بزرگ  مانند  نامحدود  نامتعین  حدهای 

بودن کثیر که بستر یا  توان تعین واحد یا هستی را از نامتعین یابد. به عبارت دیگر نمی می 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 (.  مفاهیم بنیادین متافیزیک پشت آن )رک: هایدگر،  پس  معنای پس  )=بعد ( چیزی است، هم  . ترجمه متافیزیک است. »متا« هم به  1
گیرد. از وگو« زیرا یک کلمه است و هر گفتی همواره دربرابر گفت دیگری پاسخ میگویم و نه »گفت»گفتگو« می  . 2

جانب  شود، زیرا هنوز در فضای شاعرانه هستیم که »گفت ایزدی« که از وقیل« فهم میطرفی گفتگو در فرهنگ ما »قال
 یابیم: شود، معتقد ماست، نه آنچه از گفتگوی دو بشر مینبی یا شاعر الهی )یا لسان الغیب( بر ما وارد می

 گفتگو آیین درویشی نبود 
 اندازد: نهد و گفتگوی بشری را راه می کنار میتر در شعر فردوسی، وقتی جمشید گفت ایزدی را بهیا واضح

 بگشت و جهان پرشد از گفتگوی  /ازویچو این گفته شد فرل یزدان 

 بعد.  به ۳۲۹گفتگوی پروتاگوراس،  . 3
هذا باید در ذهن داشت گوید: »معوکثرت در افلاطون و نه نوافلاطونیان میگادامر در باب جدایی ناپذیری وحدت  . 4

نوافلاطون »کثیر« هم پیشگری هرجا که مسأله »واحد« معضل میکه در مقابل  نهاده میشود، معضل  .... پس  ای آید 
 (.  ۱۹۷:  ۱۴۰۰بکشم  این است که معضل »کثیر« از همان آغاز معضل »دو« است )گادامر،  خواهم پیش)=تزی( که من می



 

 | نگر انسان( فراکران   / ى عقل متعال   ی در ترازو   ى عرفان - ى مان ی )ذوق ا   ک ی ز ی متاف   اد ی ملاصدرا و ضرورت تقابل در بن 

 

۱۷۵ 

، زیرا این دو در بنیاد قرار دارند و هرگونه فراروی  ( 83:  1382)گادامر،  ماده آن است، جدا کرد   

 گردد. از این ثنویت در فلسفه به عدم فهم در بنیاد فلسفه باز می 

نهد و  گوید که الهه حقیقت دو راه را پیش پای او می پارمنیدس در سرآغاز متافیزیک می 

توان »حقیقت« را از »پندار« متمایز کرد. گویی  منطقی است که می   / تنها به مدد نقد  لوگوسی 

کشیده واحد و ثنویت  متافیزیک از همان سرآغاز بر سر این دوراهی افتاده است. افلاطون با پیش 

های فیثاغوری  دار این رسالت است، برآمده از آنچه در جدول دوتایی نحوی عهده نامتعین به 

وجهی دیگر تبیان افلاطون را بررسی کنیم که برای ما آشناتر و  نمود یافت. اما اگر بخواهیم به 

بسا این باشد که  تر باشد، امری که در فرهنگ ما همواره بروز داشته است، چه بسا بنیادین چه 

استدلالی این را بپذیرد تا بتواند وارد  یلسوفی پیشاپیش باید چونان اصلی بنیادین و پیشا هرف 

وکثرت هر دو حقیقی هستند.« نه این گفته عُرفی برای فلاسفه وزنی دارد  فلسفه شود: »وحدت 

و نه گفتۀ منسوب به عرفان که    1که کثرات واقعی هستند و وحدت موهوم یا انتزاعی است 

متقابل    رو »پیشاپیش« در دوگانه وحدت حقیقی و کثرت ناحقیقی، وهمی و سراب است. ازاین 

از  وحدت  این پس  اگر قرار باشد کثرت را موهوم درنظربگیریم،  وکثرت گیرافتادیم و حتا 

 استدلالی یا جدوجهدی عارفانه حاصل خواهد شد.    / تحلیل پسابنیادین و بررسی 

کند. او پس از ذکر دو  می   بیان دیگر از این ثنویت را طرح   هستی و زمان هایدگر در  

دهد  عبارتی ناپوشیدگی و پوشیدگی، بحث را ادامه می وپندار پارمنیدس یا به راه حقیقت 

به  دازاین  سرآغازین  که  هم نحو  در    2  ( Gleichursprünglichkeit)   بنیادین ارزبودگی و 
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 (.  473، تعلیقه: 1360خواند )الشیرازی، سبزواری کثرت وجود و موجود را توحید عوام می . محقق  1
 کند: ارزبودگی برآمدنی سرآغازین در بنیاد اشاره میهایدگر در اینجا به اهمیت هم.  2

که مقومات آن   (seinscharakter)مانع از کثرت شئونات هستی    (ein ursprünglich)ناپذیری برآمدنی سرآغازین  اما اشتقاق 
ارزی  برآمدنی سرآغازین شود. اگر این شئونات هستی خود را نشان دهند، به لحاظ اگزیستانسیال هم اند، نمی امر سرآغازین 

شناسی بخش یا مؤسس در هستی های قوام پاربنُ  (Gleichursprünglichkeit) بودگی  برآمدنی سرآغازین ارز دارند. پدیده هم 
 
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نحوی  حقیقت و ناحقیقت هست. ما این تعبیر را با »هست« آوردیم و نه »است«، یعنی به 

بودگی( »هست« یا »درافتاده  صرف بودن دازاین، بودنی درآنجا )=درمیان پیشاحملی و به 

کشد که آیا برسبیل تصادف است که یونانیان ذات  میان می هست«. او این پرسش را به 

  / 5- 503:  1387)هایدگر،  کردند؟  پوشیدگی( بیان می - )نا   a-letheiaحقیقت را به نحو معدوله  

SZ:222-3 )   طلبد که   یافته است که از همان ابتدای امر می یعنی شقاقی در بنیاد حقیقت راه

اندیشه  را    / برای خواندن حقیقت،  به تحلیل ذهن  را  بنیادی  هیچ  اندازیم و  طور  درکار 

نباشد   کثرتی  نحوه  هیچ  درگیر  که  واحدی  از  گفتن  سخن  نپذیریم.  تبع    - جزمی  به 

توانیم بگوییم که  چنین می هم   - 1اندیشیدن درباره آن از عهده طاقت بشری خارج است 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

چیز از ای به اثبات برآمدگاه هرچیز و همه گسیخته شناختی گرایش لجام لحاظ روش شوند، زیرا به اغلب نادیده گرفته می 
 (. SZ:131  / 333-332:  1387)هایدگر،     غالب بوده است (einfacher Urgrund)یک »سربنیاد « بسیط  

بیانی معرفت بشری همواره خواند. بهدهد و با »واحد و ثنویت نامتعین« افلاطون میگادامر این مفهوم را توسعه می
آید مگر در قامت متناهی. نزد افلاطون بند انسان درنمی گاه بهست در تصادم با نامتناهی و این امر نامتناهی هیچتناهیَ 

هر چیزی که »هست« یعنی »آنجا« در گفتار بشری آشکار است؛ فقط بخشی از »آنجا« هست و نه تمامیت آن، پس آن  
ها  سازی ایدهشود نظاممینشدنی با هرگونه هست، باعثکن چیز »نیست« و برخلاف هگل این ملازمت »نیست« ریشه

 (.  116، 83: 1382همچنین رک:  /226-225: 1400غیرممکن شود )گادامر، 
داند، بلکه پیشاپیش و مستقیم متناهی و نامتناهی را از صفات تقسیمی فلسفه نمیدرفُتاد فلسفه  محمدتقی چاوشی در  
شوند.  گونه که قوه و فعل از نظر ارسطو بر خود وجود اطلاق میشوند و دونحوه وجودند، همانبرخود  وجود اطلاق می

با نامتناهی های متافیزیک، از ابتدا تا پایان را یکی میاو پرسش فراگیر و ماندگار همه دوره داند: چگونه امر متناهی 
تواند داشته باشد؟ پس از سیر تطور متافیزیک و در نهایت  متافیزیک و با پدیدارشناسی روح نامتناهی پیوند دارد یا می

نفع متناهی نیست. و در نهایت با  شود که تجربه نامتناهی چیزی جز مصادرۀ آن بهدر جمعیت خود تجربه و روشن می
شود و انسان جاودانگی را چونان پناهی و پناهگاهی برای فرار  و در متافیزیک است که نامتناهی در متناهی هضم می

 ، بند هشتم(. 1402شدن نیهیلیسم )چاوشی،  -کند یعنی آشکارهای خویش و در خود بنا میاز تنهایی
پردازد. ابتدا آن را شبیه ا سیا کند، میای »ه ستیا« نامی بیگانه که بر خدا دلالت میبه بررسی واژه  کراتیلوسافلاطون در  

کند. پس از این رو آن را هستیا خواندند زیرا  خواند، یعنی چیزی که بر ذات یا هستی دلالت میمییا ا ستین یونانی  
دانند، با هراکلیتوس موافقند،  معنا جنباننده میاصل و آغاز همه موجودات دانستند. از سوی دیگر کسانی که هستیا را به

توان دوبار فرورفت. هستیا فرزند کرونوس و وجنبش است و در یک رودخانه نمیزیرا هستی آنی است که در سیلان 
 (. 402-401کند )کراتیلوس افلاطون: ر ئاست و دور از نظر نیست که هراکلیتوس آن دو را به دو رودخانه تشبیه می

گوید زیرا  فتوحات مکی نه از وحدت ذات الهی بلکه از وحدت شهود تجلیات سخن می  542عربی در باب  . ابن 1
 پذیرد که بتوان بر آن حکم کرد.ذات حصر و ضبط نمی
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محتوا قرار دارد، زیرا حتا  گیرد، زیرا در عدم تعینی خالی و بی متعلق شهود نیز قرار نمی  

نیز برنمی  ابن دوگانگی شاهد و مشهود را  این نحوه شهود    النجوم مواقع عربی در  تابد. 

مفعولی  دهد که از کلمه »عالم« استفاده کند. ریشه دو کند و ترجیح می »عارف« را نقد می 

مفعولی »عرف«( است که درباره خداوند، فرشتگان، پیامبران و متألهان  »علم« )و نه تک 

وتوان آن را دارد که دربرابر شدت  مشاهدۀ تجلیات  کار رفته است و تنها این ریشه تاب به 

فی  )لاتکرار  حق  همه متکثر  که  می التجلی(  مستهلک  و  مندک  را  جانب  چیز  از  کند، 

عارف فانی در حق باشد که برگشتی برایش    بخش هستی مراقبت کند، نه چون وحدت 

 متصور نیست. البته نیازمند بحث بیشتری هستیم که در ادامه خواهد آمد.  

بحث حاضر ناظر به ساحت بنیاد در فلسفه است و این ساحت نیازمند بررسی است.  

معلولی درکار نیست، تعریف  - دانیم که برهان در بنیاد راه ندارد، رابطۀ علی با این حال می 

نحوی که  است، به گوییم بدیهی  همه نمی . با این 1تابد شود و بحث نظری را برنمی نمی 

 .  2« است درون خود بنگرد بداهتاً بیابدش، بلکه نیازمند »تحلیل عقلی هر انسان اگر به 

ووافی  بنیاد در متافیزیک چیست و چرا نیازمندیم بنیاد را واکاویم ؟ عدم توجه کافی 

مخاطره  شوند به  بابنیاد مفهوم می به بنیاد چگونه تمام امور بعدی را که همواره درنسبت 

های  اندازد؟ چرا در طلیعۀ متافیزیک پرسش بنیادین فلسفۀ اولی، »مبادی و علت درمی 

نخستین« خوانده شده است؟ آیا عدم بررسی نه حتا نادرست، بلکه ناکافی  آنچه در بنیاد  

ها دور از دسترس و پنهان است،  خاطر برای قاطبۀ انسان معرفت بشری قرار گرفته و بدین 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 خواند. هگل با عقل نظرورز آن را می.  1

های »تحلیلی« هستی  این نحوه »تحلیل ذهنی« نظیر آنی است که گادامر صیرورت در منطق هگل را برآمده از جنبه . 2

نیستی می به جنبهو  را  به معنای تأملی خارجی است که وحدت فکر  نه  اینجا  های مختلف آن خواند. »تحلیلی« در 

های تألیف شده در آن را بشود بازیافت  تحلیل هر سنتزی، تضاد درونی جنبهتجزیه کند و نه به این معنا که از طریق  

 (.  ۱۳۶: ۱۳۹۴کند )گادامر، که چنین تضادی وجود دو چیز متفاوت را از پیش مسلم فرض می
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تر  دراندازد؟ و اصلًا ساده   مخاطره تواند سربگشاید و نظام زندگی آنها را یکسره به نمی 

خائوس  فضای   آن  اعلی   / وار بگویم  آن  معرفتی،  فضای  هباءگونه  در  انسان  که  علیینی 

نحوی که ترس از آن در تمام ارکان زندگی  بیند، به متافیزیکی خود را همواره ذیل آن می 

 افکنده، آن بنیاد چیست؟  دینی، اجتماعی، روانی و سیاسی او سایه 

 هگل و تقدم دیالکتیک بر برهان 

به نظر هگل در تفاوت برهان ارسطویی و دیالکتیک  هگل و دیالکتیک باستانی  گادامر در  

می  که  افلاطونی  است  این  در  معاصرانش  به  هگل  اساسی  نقد  او  نظر  به  پردازد. 

پیشرفت علمی نیستند و راینهولت و  های خارج از نظام فلسفی، بدنۀ اصلی  فرض پیش 

را    (=Grundsatz)آغازه    / و گزاره بنیادین   (=Satz)کند که گزاره  فیشته را از این روی نقد می 

گرا  طور ضمنی ویرانی متافیزیک جزمی عقل دهند. همچنین به مبنای تبیین فلسفی قرار می 

دهد. از این رو در جدایی میان  و روش استدلال ریاضیاتی را به کانت و یاکوبی نسبت می 

نویسند: »اما پس از اینکه دیالکتیک  می   پیشگفتار پدیدارشناسی روح آنالتیک و دیالکتیک در  

هرچند    ( 80:  1399)هگل،  رود.«  آوری فلسفی از کف می از برهان جدا شود، عملًا مفهوم برهان 

صراحت تأکید  ابد، به ی ترین حقایق نظرورزانه را بازمی گفته گادامر، هگل در ارسطو عمیق به 

وجه همان  هیچ به   (=Apodeiksis)کند شیوه اثبات علمی در آنالوطیقای ارسطو یعنی برهان  می 

 . ( 3- 2:  1394)گادامر،  ورزی واقعی ارسطو نیست  در روند فلسفه 

خواند زیرا او استاد گردآوردن  همه هگل ارسطو را آموزگار اصیل نسل بشر می با این 

های یک ایده را که ابتدا ممکن  ترین تعینات در یک مفهوم است. او همه جنبه متفاوت 

نه ابتدا  شود و  طوری که نه تعینی حذف می کند، به ربط انگاشته شوند، جمع می بود بی 

می  تعین  دیگر  تعین و سپس سراغ  واحد  رود  سراغ یک  همچون چیزی  را  آنها  بلکه 

در  می باهم  افلاطون  دیالکتیک  روح  یعنی  به آورد،  ارسطو  نظرورزانه »کلی«  تری  نحو 
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آید،  دست نمی واسطه ردل دیدگاهی خاص و فراروی از آن به حضور دارد. کلی صرفاً به  

طور  کنیم بلکه فراتر از آن به آنچنان که عموماً در روند دیالکتیک افلاطون مشاهده می 

شود و همواره در اتحاد با متقابلش  ناب و مستقل؛ آنچنان که در مُثلُ افلاطونی نظر می 

.  پس فیلسوف برخلاف منطقی با روح برهان و کلی سروکار دارد  ( 7- 6)همان:  حضور دارد  

 آید. چنگ قیاس و تعریف منطقی در نمی و این روح برهان هیچگاه به 

  شواهد ربوبیت همین وزان و میزان صدرمتألهان در اشراق پنجم بحث وجود ذهنی  به 

می  تذکر  را  مطلب  که  همین  متناقضان  موضوع  در  معتبر  وحدت  او  نظر  به  دهد. 

گانه مشهور برای تناقض در میان منطقیان است، وحدت جسمانی  های هشت وحدت 

افتد و شأن وحدت عقلی ورای این تناقضات وضعی  وضعی است که در تناقضات درمی 

، وگرنه در تعقل شیء واحد کلی باید گرفتار دو امر متقابلی شویم که در عداد  1است 

کنیم که این مسأله برای ما واضح است. وقتی کلی را  تقابل محال است. در ابتدا گمان می 

ایم  گیریم خب یک کلی لیسیده از عوارض شخصی  آن را حاضر کرده در عقل در نظر می 

که قابل صدق بر کثیرین باشد. این کلی منطقی به هیچ نحو مصادیق خارجی آن را دربر  

کاررود بلکه بحث  تواند در تعریف منطقی به گیرد و تنها انتزاعی منطقی است که می نمی 

دهد در تحقیق مثل افلاطونی مکشوف شود.  از کلی سعی است که صدرمتألهان وعده می 

به نظرش این اصل غیر مشهور چیزی نیست که حکماء و منطقیان در کلامشان منصوص  

کرده باشند، بلکه باید از اشارات و رموزشان به این دست یافت و از آراء اهل کشف و  

. بنابراین همانطور که گفته شد، در  ( 110- 113و رک:    28:  1360)الشیرازی،  آید  دست می شهود به 

به  نحو والاتر  نحو نظرورز روح دیالکتیک به نحو تحلیل منطقی بلکه به کلی ارسطو نه 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

. به عبارت هگلی شأن عقل نظرورز والاتر از آن است که در تناقضات وضعی اندیشه تأملی فاهمه گرفتار آید. به  1
تعبیر گادامر: »... مفهوم برهان فلسفی با نقد کانت از براهین وجود خدا گم گشت و این امر به »ناروش حس باطنی و 

 ( 3: 1394جذبۀ« رمانتیک منجر شد.« )گادامر، 
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های  که نفی صورت - (  1طوریکه از تقیدات دیالکتیکی )نه روح دیالکتیک حضور دارد، به 

 رود.  فراتر می   - تثبیت شده آگاهی به نحو حرکت تدریجی مفهوم است 

در »تحلیل گزاره« نظر منطقیان و حکماء  کتاب الْلف و هو کتاب الْحدیۀ  عربی در  ابن 

داند. به نظر او اگر دو شیء  پذیرد و »دیالکتیک واحد فرد« را عامل انتاج گزاره می را نمی 

کنند که  گمان می  2شود ولی قوم دو حاصل نمی ای از آن واحد را تصور کنیم، هیچ نتیجه 

که، نتیجه از دو مقدمه و فردیت رابطی که  گردد؛ در حالی نتیجه از دو مقدمه حاصل می 

شود. یعنی این واحد  رابط  باطنی، اگر با دوی ظاهری مصاحبت  در میان است، حاصل می 

-بخشی »واحد فرد« می شود. او روح گزاره را در نتیجه گاه نتیجه حاصل نمی نکند، هیچ 

شود و هر مقدمه  یابد. هر برهان از دو مقدمه تشکیل می خواند که به آن شیء ظهور می 

یابد. این چهار جایگاه به ذات خود خاصیت و انتاجی ندارند. مثلًا  از دو مفرد سامان می 

دو مقدمه در    این دو مقدمه را توجه کنید: سلطان ستمکار است؛ خالد انسان است. این 

ماند مگر واحدی در دو مقدمه  ای نمی ای دربر ندارد. پس چاره چهار مکان هیچ نتیجه 

تا شدن( مفردات، پس  د باعث فردانیت )سه یکسان باشد تا نتیجه حاصل گردد و این واح 

دهد که این بحث، ربطی به صدق و کذب قضایا  عربی تذکر می شود. ابن نتیجه حاصل می 

ظهور اعیان موجودات است که تنها به واسطه واحد فرد اتفاق  ندارد بلکه غرض او انتاج  

. منظور او این است که اگر شما واحد  ( 54- 53:  1423عربی، رسائل، )ابن افتد نه واحد غیر فرد می 

گاه از دو امر نتیجه حاصل  متصلبی را لحاظ کنید و واحدی دیگر به آن بیافزایید، هیچ 

باشند. اما نه از یکی  شود، زیرا یا عین همند که یکی هستند و یا غیر همند که دوتا می نمی 
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

کنیم، شبیه به آنی است که هگل در ابتدای منطقش در تقابل هستی و نیستی آنچه از »روح دیالکتیک« منظور می  . 1
 کنم.  میان نگذاشتند که در ادامه توضیح میبرد، گاهی که هنوز تعینات آگاهی پا بهکار میبه
آورد و منظورش نظر ظاهر منطقیان و فلاسفه است که از آن به »قوم« یاد  ابن عربی در اینجا »أکثر الناس« را می  . 2

 کردم. 
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شود، بلکه نتیجه که همان ظهور ماهیات و اعیان موجودات  و نه از دوتا نتیجه حاصل نمی  

 دهد: رخ می واحد درخودتمایزیافته  در عالم است با »واحد فرد« یا  

دهد  بینی که خداوند عالم را از آن حیث که فقط ذات یا واحد است وجود نمی »آیا نمی 

ها دو امرند: ذات و  دهد، پس این را وجود می بلکه از آن جهت که ذاتی قادر است آن 

شود چیزی غیر از آنی است که از ذات  چه از قادر بودن تعقل می قادر بودن ذات که آن 

، غیر از این است که  ]ازحیث منطقی [کند.... حال نزد ما ذات و قادر بودن  ذات  تعقل می 

آید تا قادر  ذات »متوجه به ایجاد« باشد و چیزی با »توجه ذات به ایجاد« به وجود نمی 

نباشد، و این حکم ثالث است که همان حکم فرد واحد است. ما ذات قادر ازلی را بدون  

ر حکم ثالث که همان »توجه« است در  وجود اثبات کردیم )در تحلیل عقلی( و حال اگ 

کار نباشد، وجودی در کار نیست؛ بنابراین، فعل ازلاً مستحیل ولی قادر ازلاً مستحیل  

 ( 54:  1423عربی، رسائل،  )ابن نیست، پس تأمل کن.«  

دیالکتیک روح   پیگیری شد که    پیشگفتار پدیدارشناسی روح تا اینجا گفته هگل در  

نتیجه  برهان  در  فکر  منطقی  نشود، حرکت  درک  پیشاپیش  آن  تا  و  است  بخش  برهان 

بودن در  کند؛ دیالکتیکی هگل منطق خود را با پرسش از سرآغاز شروع می   نخواهد بود. 

سرشت هرآغازی نهفته است و ممکن نیست واحدی صلب در آغاز فرض گرفته شود.  

نا  با  متعین و بی هستی  تفاوتی  این موهبت برخوردار است که  از  واسطه آغازین هگل 

مدنظر است،    (=Meinen)تواند این تفاوت که تنها در منظور  نمی رو  کند، از این نیستی نمی 

وجود آورد و حقیقت فکری جدید و غنی تألیف کند. به عبارتی تا  حرکتی را در فکر به 

بخشی و  نیکه در سطح هستی و نیستی نامتعین متوقف هستیم، تفکر که همانا تعین زما 

فهمیم روح دیالکتیک را و  جاست که می انتاج است، آغاز نشده است )هرچند در همین 
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. اگر فرض  1نه عمل آن یعنی تفکر(، از این رو این تفاوت هنوز محدود به »منظور« است 

شود  کنیم، تبدیل هستی به نیستی و بالعکس در سرآغاز منطق هگل به صیرورت ختم می 

فرض گرفتیم که  و حقیقتی در خور تفکر است، با تبیین سستی روبرو هستیم، زیرا پیش 

هستی پیشاپیش حاضر است و متمایز از نیستی است، در حالیکه هگل از چنین »گذاری«  

بنابراین هگل تلاش    بعد( به 134:  1394)گادامر،    2گوید بلکه صیرورت خود گذار است سخن نمی 

فرض بگیرد و نه از شهودی نخستین آغاز کند. بلکه  کند در آغاز نه امر فکری را پیش می 

صیرورت از خود نفس تحلیل  منظور  کشاند.  تحلیل خود امر، خود هستی او را پیش می 

برمی  نیستی  و  به هستی  هست آید:  یا  درگذشتن  و  نیست درآمدن  و  در  شدن شدن  ما   .

»نمی  نیست می دانیم« چیزی هست صیرورت  یا  این در خود حالت  می شود  بلکه  شود 

کنیم، مشاهدۀ هرروزینه نه اینکه  هستی است و هر لحظه در هر امر آن را مشاهده می 

 مثابه امرمطلق. شهود خاصی مراد باشد مانند شهود هستی به 

کنیم یا  مثابه انسان درک می ما این »منظور« را در زبان یعنی برخورد هرروزینه خود به 

کنیم به صورت شاعرانه و استعاری از آن سخن بگوییم تا »منظورمان« را بیان  سعی می 

کنیم. نه شهودی خاص در میان است و نه معرفتی فکری. بنابراین پرسش این است که  

قصد جدی سخن گفت یا در شهودی خاص  توان از آن به این سرآغاز چیست که نمی 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

کند. در وجود هیچ تمایزی  همانطور که حاجی سبزواری در بخش حکمت منظومه وجود را به عدم »حواله« می.   1

جا هنوز پای برهان در کار نیست، وجود به عدم حواله  نیست، زیرا در متناقضش که عدم است، تمایزی نیست. این

شده است و از احد المتناقضین به دیگری منتقل شدیم، بدون اینکه حرکت فکری در کار باشد، یعنی »منظور« از وجود  

گاه قرار نیست وجود با عدم جمع گردد که منطقاً محال است. یا اینکه در اینجا همانی است که در عدم است و هیچ

داند، این تنها در »منظور« است، نه اینکه عدم  ملاصدرا وجود غیر واجبی را در ضعف خود همراه با نقایص و اعدام می

 در وجود داخل شده باشد که محال است. 
اینجا  به.   2 در  یک وضعیتعبارتی  حال  /صیرورت  بلکه  نیست،  همان  /اتوس  است.  در  پاتوس  »گذر  افلاطون  که 

میطرفۀ درالعین«  حرکت  به  سکون  و  سکون  به  حرکت  که  آنی  یعنی  سکون،  و  حرکت  میان  آنی  گذرد میخواند، 
 ( ۱۵۶)گفتگوی پارمنیدس، 
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دست داد، نه  توان به نه معرفتی برهانی از آن می   - حتا اگر شهود مطلق باشد   - بند کشید  به  

 رسد.  می   نتیجه در حرکتی فکری به 

وشهود سرآغازین نسبت به وجود در عبارت »من لاکشف  ملاصدرا وقتی از کشف 

گوید  گوید از همین نحوه تجربه هرروزینه ما از وجود سخن می له، لا علم له« سخن می 

وگرنه درست نیست که در ابتدای اسفار  حرکت  عقلی از چیزی سخن بگوییم که نیازمند  

حال همین تجربه هرروزینه  کسی باشد که به هستی در منتهای سفرش رسیده باشد. با این 

نیازمند صفایی  چیزی پیش  این تجربه برخوردار نیست و  از  پاافتاده نیست و هرکسی 

است   عقلی  ژرف  تأمل  یا  می – باطنی  ذکر  شواهد  مقدمه  در  که  ذهن  همانگونه  کند. 

ت اجازه  اندیش و اضطرار عقل که همه چیز را در ثبوت مفاهیم گیرانداخته اس ماهیت 

به نمی  را  وجود  صفای  بتواند  کسی  که  که  دهد  امری  کند،  کشف  سرآغازینش  نحو 

توان به نحو  کند. البته می هایش نسبت به آن تنبیه می ملاصدرا همواره در سراسر کتاب 

وشهودی سرآغازین چیزی جز وحدت متصلب ساده  دیگری این را بیان کرد؛ با کشف 

توان این انقسام را در او یافت که وجود دو جنبۀ  یابیم. اما با تحلیل وجود می نمی را در 

تحلیلی یا بازگشت امر     الإتفاق« دارد و تنها در وحدت این دو جنبه الإمتیاز« و »مابه »مابه 

مابه مابه  به  وجود  الإمتیاز  در  را  بسیط  اصیل  وحدت  که  دوست  این  عینیت  و  الإتفاق 

چیزی  می  اربعه  اسفار  تمام  و  بازگشت  یابیم  یا  بسیط  امر  این  بسط  جز  نیست 

به مابه مابه  الإتفاق یعنی بساطت وجود. به همین  الإمتیازات که نحوۀهای وجود است 

وفعل اسفار ترکیب اتحادی میان هیولی  ومیزان ملاصدرا در فصل دوازدهم بحث قوه وزان 

خواند. هر چند در  و صورت در جسم را با قاعده بسیط الحقیقه کل الْشیاء بالفعل می 

یکدیگر مربوط هستند  اینجا متن آشفته است و مشخص نیست چطور این دو متن به 

این متن را با فصل    ( 202- 3:  1398)الشیرازی،    رساله حدوث عالم اما در    ( 40:  6، ج 1981)الشیرازی،  
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دو را در نحوی  تصریح این دهد تا به در کنار هم قرار می   ( 63:  6، ج 1981)الشیرازی،  نوزدهم  

فعل در  و وسیلان لازم همند و قوه »تحلیل عقلی« بخواند. بر حسب تحلیل عقلی جسم 

حرکت جوهری از جهت واحد عین یکدیگر و متضمن همند. پس ثبات حرکت عین  

عبارتی ثبات طبیعت یعنی آن معنا و ماهیتی که موسوم به طبیعت است  سیلانش است، به 

. پیداست که صدرمتألهان در فصل دهم   )همان( چیزی جز سیلان و تجدد ذاتیش نیست  

بحث قوه و فعل، حرکت و سکون را مشابه قوه و فعل از عوارض موجود بماهو موجود  

طباطبایی در تعلیقه  علامه    ( 20)همان:  داند، نه از عوارض نوع خاص طبیعی یا ریاضی آن  می 

شود، بهتر  کشیده می کند با توجه به مباحثی که در قوه و فعل پیش پیشنهاد می   اسفار بر  

کرد که مساوق با تقسیم موجود به  بود جناب صدرا موجود را به ثابت و سیال تقسیم می 

قوه و فعل است. یعنی موجودی که از هر جهت فعلیت دارد، ثابت است و موجودات  

دیگر که با قوه همراه هستند سیال خوانده شود. اما پرسش اینجاست که چرا صدرمتألهان  

معنای مطلق خروج  کند؟ حرکتی که به حرکت و سکون را بر مطلق موجود عارض می 

از قوه به فعل است که به نظر محقق سبزواری تا خروج از لیس به أیس و از امکان به  

 . ( 21  )همان، تعلیقه: شود  وجوب را هم شامل می 

 تحلیل بنیاد هستی 

پس از بحث درباره مفهوم عام بدیهی وجود که نظر  اسفار  ملاصدرا در فصول نخستین  

شود. او فصل پنجم را با عنوان »فی أنل  قوم است، وارد بحث حقیقت عینی وجود می 

اللفظی ترجمه کنیم، مقصود  کند. اگر بخواهیم این عنوان را تحت « آغاز می 1الوجود بماذا؟ 

به  وجود  اینکه  در  »فصل  شد:  خواهد  معلوم  بهتر  آیا  چه  ملاصدرا  وجود  آنجاست؟« 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

. البته در نسخ چاپی که بر اساس اسفار چاپ سنگی دوجلدی تصحیح شده، عنوان »فی أن تخصص الوجود بماذا؟«  1
البیضاء نسخۀ دیگری اصل بوده که به این نحو آمده و مصحح »تخصص« را درون ة است، اما در نسخه چاپ دارالمحج
 استنساخ شده، »تخصیص« آمده است.  ۱۰۸۷سال الهدی نوه ملاصدرا که بهقلاب گذاشته است. در نسخه علم
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- خودش آنجاست؟ در نظر مشاء مراتبش آنجاست؟ به موضوعش آنجاست؟ یا نه به به  

از آنجا که وجود مفهوم عام واحد   - کند سینا نقل می گونه که صدرمتألهان از کتب ابن آن 

وضعفی است  شدت   اش به تواند خودش در آنجا باشد، بلکه آنجابودگی بدیهی است نمی 

تواند در آنجا باشد، بلکه  که خارج از خود مفهوم وجود است. اصلًا مفهوم وجود نمی 

یا تخصص به موضوع وجود   آنجابودگی  این را ملاصدرا  آنجا هستد.  ماهیاتند که در 

است  می  ذهنی  چون  مفهوم  خود  یعنی  است - داند.  خارجی  امر  از  حاکی    - هرچند 

عقل در  وجود در اعتبار  تواند آنجا باشد، بلکه موضوعش یعنی ماهیات متصف به نمی 

ماهیات   از  اعتبار  به  بلکه  نیست،  خودش  در  وجود  شئون  اعتبار  به  این  و  آنجایند 

آنجابودگی مختلف  بر  افزون  برآمده است. گفته شد صدرا  آنجا  در  تخصص    / الذوات 

وجود به موضوعش که خارجی است، آنجابودگی به نفس خود وجود و به مراتبش را  

 کشد: پیش می 

التقدم و التأخر و الشدة    ی ف  ة و بمراتبه ی قته التامة الواجب ی أما تخصص الوجود بنفس حق 

قته  ی ة باعتبار نفس حق ی فإنما هو تخصص له بشئونه الذات - و الضعف و الغنی و الفقر  

 . ( 46- 45:  1: ج 1981)الشیرازی،    لا جنس لها و لا فصل   ی طة الت ی البس 

آنجا   با  آن  واجبی  حقیقت  نفس  در  یعنی  خودش  به  وجود  آنجابودگی  گرچه 

اش در مراتب متفاوت است، اما ازآنجاکه  آنجابودگی  نفس  وجود برخلاف مشاء  بودگی 

همانگونه که نظر  – شود  از »التفات« به موجودات از جمله واجب و ممکن تقسیم نمی 

خود حقیقت واجبی وجود در نظر تحقیق تنها آنجابودگی دارد   - 1تحقیق در مشاء است 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

( برهان صدیقین ۲۷: ۶گیرد که بنا بر نظر صدرا )الشیرازی، جایراد می اشاراتزاده آملی در حاشیه بر . علامه حسن 1
آن است که از حقیقت وجود باشد نه از مفهوم وجود و عموماً در حاشیه بر اشارات آن را »مفهوم عام بدیهی وجود«  

سینا مفهوم عام بدیهی وجود باشد و صدرالمتألهین در  (. چگونه ممکن است مقصود ابن۶۰۶: ۲سینا، جخواند )ابنمی
بگوید بین ما و مشائیان )یا مشائیان متقدم( اختلافی در اتحاد حقیقت وجود و اختلاف مراتبشان    شواهد ربوبیتابتدای  

 
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اعتبار  طور که صدرا در ادامه گفته آنجابودگی مراتب همان شئون ذاتی وجود به و همان 

نفس بسیط حقیقت وجود است. یعنی وجود هنوز از بساطت و سادگی نخستینش خارج  

روست که نظیر منطق هگل که علم خدا  نحو شئوناتش داراست. از این نشده، مراتب را به 

از آفرینش طبیعت و عقل محدود بشری است، نه در این بساطت اولیه و نه در بسط  پیش 

 شود. گاه از ساحت الوهیت خارج نمی نهایی اسفار هیچ 

وحدت و کثرت وجود در حاقل خود وجود واجبی است، زیرا وجود بذاته و با نظر  

نمی  خارج  ضرورتش  از  هیچگاه  وجود  یعنی  است،  واجبی  حقیقتش  نفس  شود.  به 

شود و در عین بساطت، همه اشیاء یا شئونات ذاتیش را  همچنین از بساطتش خارج نمی 

ها و  بنابراین در بنیاد هستی، بدون اینکه هنوز پای  »انتزاع  عقلی« از نحوه در خود دارد.  

تعینات متفاوت وجود یعنی ماهیات پیش بیاید، پیشاپیش و همواره این وجود واجبی با  

 .  1»تحلیل عقلی« واحدوکثیر است و کثرتش چیزی جز شئونات خود ذاتش نیست 

  برآمد   / ارزی سرآغازین در بنیاد هم طور که گفته شد، فلسفه از همان آغازش، به همان 

خواندند، یعنی در بنیاد  حقیقت  لئثیا« می - ذات توجه داشت. یونانیان حقیقت را با »اَگه 

خواندند، یعنی  ها هستی را می شقاقی ازلی درافتاده است. فیثاغوریان با جدول دوتایی 

ندارد،  نمی  را  تکثری  هیچ  تحمل  که  صُلب  احدی  واجب  وجود  یک  اصلًا  توان 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

دانیم. البته صدرا برهان خود را نیست، حال چطور ما اتحاد را در مفهوم عام بدیهی و اختلاف را در مصداق آن می
خواند، نه اینکه با مفهوم عام بدیهی خواندن مشائیان برهان را از کار بیاندازد. حاجی ترین راه به صدیقان مینزدیک

 سبزواری در حاشیه بر اسفار این نکته را گرفته است: 
بما   - یقی الموجود الحقث إن مفهوم الموجود وجه یة إلی المعنون و من حیث السرایو لکن من ح ]...المفهوم الوجود [

 (.27: 6)الشیرازی، تعلیقه، ج  ة لها الوجودیء بوجه و لکن المعنون بعضه ماه یء هو الشیهو موجود و وجه الش
 گوید:  دو میوجود و موجود در عین کثرت این محقق سبزواری در بیان وحدت . 1

ن کثرتهما إما وحدة الوجود فلأنه کما مر لا أنواع تحته و لا أفراد و إما کثرته فلأن  یع  یعا فیقول بوحدتهما جم یإما »... 
ن کثرته فلأن یع  یله مراتب و درجات متفاوتة بالکمال و النقص و التقدم و التأخر و نحو ذلك و إما وحدة الموجود ف

أص کان  لما  الحقیالوجود  الموجود  کان  التوح   یقیلا  هو  هذا  و  مراتبه  و  وحدته  فوحدته  الوجود  الْخصیهو  « .ید 
 ( 474، تعلیقه: 1360)الشیرازی، 
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تواند تحمل این  فرض گرفت، »سپس« به مراتب قائل شد. طاقت بشری فلسفه نمی پیش  

 عبارتی خارج از »تحلیل« ذهنی بشری است.  تحلیلی ذات  احدی را داشته باشد، به بی 

شود، از آن رو که نور  الغیوب« نام برده می اگر در عرفان نظری قونوی از آن به »غیب 

عربی آن را با »شهادت مطلق«  تواند بر آن غیب روشنی بیافکند، ابن »عقل« بشری نمی 

گونه تعابیر در تضادی که با هم  سوزاند. این خواند زیرا هرگونه »دیدار« بشری را می می 

شناسانه  و هستی   شناسانه بیانی بهتر وجه استعاری معرفت . یا به 1دیگرند دارند عین یک 

 گیرد.  دهند که متعلق هیچگونه معرفت و شهودی قرار نمی امری را نشان می 

گفته گادامر »قوه«  گیرد. به زمینه این نحوه تفکر در ارسطو شکل می نخستین بار پیش 

شناختی محض دارد و صرفاً امکان حرکت نیست بلکه امکان  در ارسطو معنای هستی 

خورده است، پس فعلیت مفهوم  شناختی هیولی گره بودن است. زیرا قوه با معنای هستی 

 تذوت   / حضور   که به شناختی دارد تا جایی طور محض کارکردی هستی همتای آن هم به 

(Anwesenheit) محرک یعنی  می محض  ختم  نوس  اصیل نامتحرک   که  و  شود  ترین 

ترین موجود  ترین معنای موجود در نظر ارسطوست. نکته اینجاست که حتا در عالی عالی 

ز  با   - زیرا حرکت متضمن قوه است - که فعلیت محض باشد و هیچ حرکتی در آن نباشد  

به  از جنس تحرک را  بیانگر هستی است، چیزی  توان  وضوح می در مفهوم فعلیت که 

 . ( 15:  1394)گادامر،  تشخیص داد  

کند،  سینا با نظر به برهان حرکت ارسطو، برهان امکان و وجود را مطرح می هرچند ابن 

سینا موجود ممکن بالذات  اما این ویژگی فلسفه ارسطو مغفول مانده است. یعنی در ابن 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 گوید: . محقق سبزواری در حاشیه اسفار در تفسیر »لاتعدد یتصور فی لا تناهیه.« می 1
نعکس إلی  یالظهور    یة فیکعدم النها  -ء حده انعکس ضده  ی ه و من کلمات العرفاء أنه إذا جاوز الشیره فیتخلل غیإذ لم  

القرب   الفقر  یالخفاء و فرط  البعد و فرط  الغناء و قس عل ینعکس إلی  النهای نعکس إلی  فیه فعدم  کثرة الشئون و    یة 
، تعلیقه،  1981)الشیرازی،    ةیقی نعکس إلی الوحدة الحقة الحقیث لا نحو وجود إلا و هو مصداقه  ی الوجود بح   یالمراتب ف

 (. 25: 6ج
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شود مفهوم عام بدیهی  کاملًا از واجب بالذات متباین است و آنچه این دو را شامل می 

بیان می  رابع  نمط  ابتدای  آنچنان که خواجه در  اما در صدرا وجود  وجود است،  کند. 

)=ضعف  ممکن  و  وجود(  )=تأکد  واجب  که  است  طیفی  را  تشکیکی  ونقص وجود( 

. منظور یعنی همان وجود عینی که واجب از آن داراست، برای ممکن است.  1پوشاند می 

، کلُّ  ة الواجبی   ة رود یعنی »بسیط الحقیق حتا صدرا از این نحوه فکر ارسطویی فراتر می 

تخصص وجود به شئونات    / الْشیاء« که تمایز واحدوکثیر است به نحوی که آنجابودگی 

 آید.  متکثر ذاتیش از نفس حقیقت بسیط آن برمی 

برای چه  را  نامتناهی  و  متناهی  تقابل  باب  در  افلاطونی  نگرش  بتوان  بسا 

بخشی« به بحث صدرا از نو نگریست. هگل در بررسی دیالکتیک افلاطونی »روشنی 

می  و خردمندی  لذت  تضاد  به  فیلبوس  گفتگوی  لذت در  آن  در  که  پردازد؛ تضادی 

واسطۀ فرد حسی و خردمندی چونان امرمتعین هست و آنچه عالی است چونان امر بی 

گیرد. لذت از این جهت نظیر آب و آتش صرفاً آرخه ابتدایی از خردمندی نشأت می 

ایده است که خودمتعین و  نامتعین است. فقط  امر  این رو  از  نه خودمتعین و  است، 

 خوداینهمان است:

تأمل  وجه  به   (=reflection)مان  از  بهترین نامتناهی  آنچه  و  عالی و مثابه  است  ترین 

این  را  آن  باستان  فلاسفه  است؛  مادون  آن  به  نسبت  کردند.  محدودیت  تعبیر  چنین 

به مع  محدود  امر  که  داد  نشان  دیگر  از سوی  افلاطون  امر خودمتعی ن  الوصف  منزله 

شکل است؛  حقیقی است، در حالیکه امر نامحدود هنوز انتزاعی است.... امر نامتناهی بی 

به  آزادانه  مواد   شکل  نامتناهی  امر  در  که  است  متناهی  امر  همانا  فعالیت  مثابه 

 ( Hegel, 1894 Vol.2: 68-9  /   98:  2، ج 1387)هگل،  یابد  اش را می خودتحققی 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

و جایگاه  »تحلیل« اعتبار   (Meinung)ونقص در نحو  »منظور«  گونه تعابیر تأکد و ضعف. همانطور که گفته شد این1
 پذیرد. شوند، وگرنه وجود ضعف و نقص و عدم را نمیمی
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می   هگل  بحث  ادامه  در  که  دوگانه  همانطور  همان  به  بازگشت  امر  این  بینیم 

مواد   که  است  معتبر  وحدتی  رو  این  از  دارد؛  افلاطونی  نامتعین«  »واحدوثنویت 

باز خودتحققی  نامتناهی  امر  نامتعین  از میان تکثرات  را  اگر بسیط اش  الحقیقه  یابد. پس 

و تک کل  نباشد  یعنی  الاشیاء  دارد،  را  انتزاعی  بساطت  همان  نخوانند،  را  او  اشیاء  تک 

تواند اشیاء را بخواند )لایتکرر( و از این رو خالی از  ای که نمی الشیء« انتزاعی »صرف 

آن عالی  منیع،  مقام  آن  و  به اشیاء است  اگر  بهترین وجود  و  از موجودات  ترین  نحوی 

الحقیقه نیست بلکه  بسیط فراروی کند که آنها در او چونان شئوناتش حضور نیابند، دیگر  

تنها حقیقت صرف )=صرف الوجود( است و غیر آن اعتباراتی است »مرکب از این اصل  

و قید حاصل از تعیلن وجود. چون قید و کثرت حاصل از تعینات کثرت سرابی و غیر  

نظر از قید  اند و قهراً با صَرف حقیقی است، ناچار تعینات عارض بر وجود امور اعتباری 

ترکه، مقدمه آشتیانی،  )ابن ماند مگر وجود ص رف منزه از قبول تعدد و کثرت حقیقی  و تعین نمی 

الحقیقه  تواند تعالی بسیط . با این حال صدرا در ادامه با قول »و لیس بشیء منها« می ( 24:  1400

نه  باشد،  داشته  نظر  در  اشیاء  به  نسبت  این  را  به  نسبت  حقیقی  تعالی  بلکه  تهی  تعالی 

 اند.  ه البته وجودی و عین حقیقت رقایقش ک 

آن حقیقت واجبی نسبت به این مراتبش    (=reflection)بنابراین گرچه در نظر تأملی  

توان  هم می   « فوق مالایتناهی بمالایتناهی بهتر و بالاتر، بلکه بهترین و بالاترین است )حتا » 

، کل الْشیاء نباشد، از بساطت تهی  ة الواجبی   ة از حیث تأملی گفت( اما اگر بسیط الحقیق 

اش  توان نتیجه گرفت خودتحققی برخوردار است و وحدتش انتزاعی است. بنابراین می 

واجبی  حقیقت  آن  عین  البته  که  است  ذاتیش  شئونات  اینکه صدرمتألهان  1اند درگرو   .

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 شود: . این مطلب از ایراد آقای سیدعلی قاضی به شیخیه هم دریافت می1
خواهد اثبات بکند که: ذات خدا دارای اسم و رسمی نیست و آن مافوق  می   ]شرح زیارت جامعه[این شیخ در این کتاب  

 
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معلولی لحاظ  - اصرار دارد، در ربط محض شئونات به ذات واجبی همواره رابطۀ علی 

به  بودن شود،  »پاسخگو  بودن   / دلیل  تکثرات  1مسئول  به  نسبت  ذات  بسیط  وحدت   »

گرفتن معلول توسط علت  زیرا معنای علیلت همین پاسخگویی و برعهده شئوناتش است.  

هیچ  معلولی قطع شود، دیگر به - است. اگر علت معلول را بر عهده نگیرد و رابطۀ علی 

نمی  این موجودات  روی  به  نسبت  را  از کثرات  منعزل صلب دورافتاده  آن واحد  توان 

الهیاتی   / پاسخگو  عرصۀ  در  بسیار  تأثیر  مطلب  این  و  دانست  خواهد  - مسئول  سیاسی 

 .   2گذاشت 

 تأملی در نظرگاه اصالت ماهویان در تأویل بنیاد متافیزیک 

پیش  زاویه برای  از  بهتر بحث و نگرش  دیگر چه برد  »اصالت  ای  تعبیر  تغییری در  بسا 

بحث   چون  رو  این  از  کند.  آفتابی  بهتر  را  بحث  افق  بتواند  زمینه  این  در  ماهویان« 

صدرمتألهان بیشتر ناظر به نظرات حکمایی است که در مکتب شیراز و اصفهان نضج  

توانم آنان را »اصالت ماهویان«  شیوۀ خاصی ترسیم کردند. البته می گرفتند و تفکر را به 

بهره ببرم و آنان   المفاحص ترکه در و از منظر ابن  - هرچند همان را در نظر دارم - نخوانم 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

پذیرد؛ و آنها مبداء خلقت عالم و  گردد، با اسماء و صفات تحقق میاسماء و صفات اوست؛ و آنچه در عالم متحقق می
باشند در بقاء و ادامه حیات. آن خدا اتحادی با اسماء و صفات ندارد و اینها آدم و موثر در تدبیر شؤون این عالم می

گیرد؛ نه به سوی ذات او که در وصف کنند و عبادت انسان به سوی اسماء و صفات خداوند صورت میمستقلا کار می
داند؛  بنابراین، شیخ احسائی خدا را مفهومی پوچ و بدون اثر، خارج از اسماء و صفات می   .گنجدوهم نمی   آید و در نمی

 (.102)اسوه عرفان:  و این عین شرک است

پاسخگویی برای حقیقتی که موجود   /گوید: علت )=آیتیون( یعنی مسئولیتهایدگر در تفسیر علیلت در ارسطو می  . 1
برآمدنی سرآغازینی و بکر   /اصل  /باید چونان خاستگاه  (Ur-sache)برآمدگه امر    /آنی است که هست. علت چونان بنیاد

(Ur-tümlich)  برآمده حالتی  علیلت  شد.  فهمیده  بخشد،  قوام  را  شیء  شیئیت  دربنیادبودن اشتقاق  /که  از  یافته 
(Ursachesein)   است(Heidegger, 1998: 188). 

به  . 2 انسان  شدۀ توحید در خدای صدوری نوافلاطونی یا مدل تصحیح[مثابه نسبتی خارجی  دریافتن  نسبت خدا و 
های سیاسی اقتدارگراست که از کردن حکومتانگیختگی و مشروع-، غفلت از خود]آیدخاصی دوانی که در ادامه می

 (.  115: 1395روی آن الگوی الهی ساخته شده است )رک: هنریش، 
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ترکه که  منظور دقت متن و تأکید بر زبان استعاری ابن به [اصطلاح »حروفیان« بخوانم  را به  

 : ]شود قول می کننده است، متن اصلی نقل تعیین   المفاحص   در 

الْولی عند المتأخرین    ة و الفلسف   ة المطلق   ة إعلم أن موضوع العلم الْعلی المسمی بالحکم 

  ة هو »الموجود المطلق بما هو موجود« و ذلک لْنه لیس عندهم من المعانی المتعاور 

  ة المطلق   ة فإن الْعیان المبحوث عنها فی الحکم   ة لدیهم ما یجمع شتات المعقولات جمع 

ها معنی   بعضها جواهر و بعضها کمیات و بعضها فعولات أخری و لیس یمکن أن یعمل

حقیق  إلا  الْبحاث    ة محقق  تلک  لمعاقد  یوضع  لْن  یصلح  الذی  فهی  الوجود  معنی 

موضوعاً مشترکاً یکون هی کلها حالاتها و عوارضه و بیلن أن الوجود و إن کان له ضرب  

و إعوجاج علی قویم    ة جمعی   ة و لکن لیس مما یحیط بمقابله احاط   ة من العموم و الإحاط 

دنا فی کتابنا هذا البحث عنها    ة المطلق   ة الحکم   ة سننها فلا یصلح لموضوعی  التی قد جرل

فإنه هوالذی قد أحاط بسائر    »الحرف بإطلاقه« و ذلک هو    ة صلوح ما له تلک الإستقام 

و استوی علی    ة جمعی   ة المتقابلات من الموجودات و المعدومات و الممتنعات احاط 

بحیث لایکون له میلان الی أحد المتقابلین بوجهٍ    ة و علمی   ة وجودی   ة الکل استوی استقام 

 . ( 6تا:  ترکه، بی )ابن و لا إنحراف عن منهج الْعتدال اصلًا و لا اعوجاج  

موجود«  ترکه  ابن  هو  بما  مطلق  »موجود  را  مطلق  یا حکمت  اولی  فلسفه  موضوع 

خواند، زیرا وجود تحمل نقیضش را ندارد و معدومات  داند بلکه »حرف اطلاقی« می نمی 

وجهی آنها را به وجود  گیرند، مگر اینکه به و ممتنعات در ساحت موجودات جای نمی 

طور مثال آورد که در عرفان بر  توان این ترکه می تر شدن منظور ابن بازگرداند. برای روشن 

عربی به صراحت آن را با ثابتات ازلی معتزله  جنبۀ »عدمی« اعیان ثابته تأکید شده است؛ ابن 

کند که آنها به  کند تأویل می خواند ولی فلسفه چون جنبه عدمی را درک نمی همراه می 

که ذات ممکنات را در  -   علم اجمالی الهی موجودند، یعنی بازگشت »جنبۀ عدمی« اعیان 

می  نشان  تعبیر    - دهد عرفان  هرچند  الهی.  علم  در  بودن  یعنی  آنها  وجودی«  »جنبۀ  به 
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این  با  است،  درست  ثابته  اعیان  از  متعالیه  که  حکمت  ندارد  را  جمعی  احاطه  آن  حال 

بیند. از این رو بهتر دیدم که بجای اینکه از اینان  ترکه در قامت »حرف« یا »زبان« می ابن 

متنوع   صناعات  کار  در  که  بخوانمشان  »حروفیان«  کنم،  تعبیر  ماهویان«  »اصالت  به 

 پردازند.   اند و به »مباحث الفاظ« در معنای گسترده و اطلاق آن می »زبانی« 

دوانی  علامه  بر  ردل ملاصدرا  به  این بخش  در  ما  اصلی  انتساب    بحث  در موضوع 

ای یادآور شوم.  ممکنات به واجب معطوف است. پیش از ورود بحث لازم است نکته 

تلاش    شرح منظومه و همچنین    شواهد ربوبیت و    اسفار ملای سبزواری در حاشیه بر  

کند از نظر دوانی تا جای ممکن دفاع بکند و نظر او را تصحیح کند و تدارک ببیند،  می 

نظر  کند نظر سید سند را در این بخش تصحیح و به گونه که ملاصدرا تلاش می همان 

برخی نکات را    اسفار خودش نزدیک کند. برای این منظور ملای سبزواری در حاشیه بر  

سید    کشد تا نظر علامه دوانی و لفظی« در عُرف پیش می   / های »زبانی در دفاع از بحث 

 شود: سند بهتر درک شود. نمونه برای دو مورد آورده می 

خواند که نه وجود دارد و نه ماهیت. به نظر  سید سند خدا را موجود بحت می .  ۱

لفظی«   »بحث  در  فقط  ماهیت(  و  وجود  بحت،  )موجود  تثلیث  این  سبزواری  محقق 

)=وجود لفظی( است، نه عقلی در حالیکه موجود در تحقق )نه در لفظ( وجود حقیقی یا  

 . 1( 80:  6)الشیرازی، تعلیقه، ج ماهیت است  

کند نظر ذوق متألهان را بر وجه  همانطور که گفته شد، محقق سبزواری سعی می .  ۲

گوید که از معنای »انتساب« ممکنات  بیند، ملاصدرا می صحیحی تدارک ببیند. پس وقتی می 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

خواند و تمام هستی را بر این »ذات، حدث، رابطه« می  /عربی جوامع الکلم را »اسم، فعل و حرف«برای نمونه ابن  . 1
ذات و شئوناتش فقط به »اسم و حرف« نظر    /معلولی-گانه عللیکه ملاصدرا در دوکند در حالیگانه تحلیل میمبنای سه

:  1393،  چاوشی، سید محمدتقی؛ صدفی، مهدیدارد. بنابراین در نظر عرفا از »جوامع الکلم« برخوردار نیست. )رک:  
45-64  ) 
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زند. به نظر او  شود« بر آن حاشیه مفصلی می به واجب »هیچ وجه صحیحی تصور نمی  

های عُرفی محقق دوانی از تامر و لابن و حداد و مشمس با عرف موافقت دارد و اگر  مثال 

گیرد از آن روست که معنای مشتق یعنی »ذات ثبت له المبدأ« به  صدرمتألهان بر آن ایراد می 

موجب برهان محل اشکال است، نه به موجب عرف. همانطور که تعریف شیخ اشراق از  

موجود به »ذات ثبت له الوجود مطلقاً«. زیرا این بزرگواران وجود را به معنای اصالی و  

کردند، بلکه به معنای عرفی و زبانی محل توجه داشتند. پس تأویل  عقلی آن لحاظ نمی 

دأ مطلقاً عقلًا« است. در اینجا به نظر  معنای مشتق در نظر محقق دوانی »ذات ثبت له المب 

حاجی »عرف با عقل موافق است زیرا کثیری از عرفیات فطرتاً حق است و حکیم لزومی  

 ( 72)همان، متن و تعلیقه:  ندارد با آنها مخالفت کند مگر اینکه برهانی بر کذبشان باشد.«  

تر کنیم. پرسش ما این نیست  تر شدن بحث نیاز است پرسش خود را دقیق برای روشن 

تر است  که نظر عرفای شامخ چیست و با نظر حکمت متعالیه چه تفاوتی دارد، کدام دقیق 

کند؟ یعنی آنچه عُرف فلسفه اسلامی  یا اینکه صدرمتألهان چطور نظر عرفا را برهانی می 

دنبال آن است. بلکه پرسش این است که ملاصدرا چه در حکمای  مکتب شیراز  امروز به 

گیرد؟ آیا صدرا  بیند که اینگونه در برابر آنها موضع می و اصفهان و صوفیان آن دوره می 

کند یا با حکمای  سینا و شیخ اشراق بحث می اولاً و بالذات با فلاسفه بزرگی چون ابن 

یابد؟  چه امری قوام می این حکما به مکتب شیراز و اصفهان؟ »اصالت ماهیت« منتسب به  

گوید سنن قویم فلسفه وجودی به اعوجاج  ترکه می آیا نه این است که همانطور که ابن 

اتساع  که  - افتاده و از اعتدال خارج شده است و باید فلسفه با »زبان« در معنای موسعش  

 تبیین شود؟   / برهانی   - وجود دارد بیشتری نسبت به 

)الشیرازی،  کند  بحث را خلاصه جمع می شواهد ربوبیت  محقق سبزواری در حاشیه بر 

. او ذوق تأله )یا توحید خاصی( و قول صوفیه )توحید اخصی( را مطرح  ( 473- 4، تعلیقه:  1360



 

 

 فصلنامه        |   194 47  ى اپ ی پ ـ    1403  زمستان سال شانزدهم ـ    ـ    چهارم شماره  ـ  نامۀ عقل و وحى  ویژه ـ  

شرح  و همچنین  اسفار  و   شواهد کند بر اساس حکمت متعالیه در حاشیه بر و تلاش می 

 آنها را باز تعریف کند.    منظومه 

کند. کثرت وجود و  او با کثرت و وحدت  وجود و موجود چهار شکل را طرح می 

تأله« است؛ واحد    موجود توحید عوام است و وحدت وجود و کثرت موجود »ذوق 

ذاتی که ماهیات منتسب به آنند. کثرت در این ماهیات است و نه در واحد  به بسیط  قائم 

خواند و ذوق تأله را  . او درشرح منظومه »انتساب« ماهیات را »اضافه اشراقیه« می 1بسیط 

نصی از  شرح منظومه  زاده آملی در حاشیه بر  پذیرد. علامه حسن کند و می تصحیح می 

می  دوانی  تأله  علامه  ذوق  بلکه  بپردازیم،  او  سخن  تأویل  به  نیست  نیازی  که  آورد 

گونه که علامه دوانی منصوص کرد همان توحید صمدی عرفای شامخ و حکمای  همان 

محقق   ندارد.  قائلی  باشد،  موجود  وحدت  و  وجود  کثرت  که  سوم  نظر  است!  راسخ 

دهد که موجود  سبزواری نظر چهارم یعنی وحدت وجود و موجود را به صوفیه نسبت می 

شود. او این نظر  واحد تقیلد به قیود اعتباری دارد که در آیینۀ اعتبار  کثرت وهمی دیده می 

یعنی  داند که حکمت متعالیه تبیین کرده است،  کند وتوحید اخصی را همان می را رد می 

 .   ( 115- 7وتعلیقه:  تا، متن )السبزواری، بی دو  وحدت وجود و موجود در عین کثرت این 

متعالیه طرح  همه با تفاصیلی که محقق سبزواری و دیگر محققان متأخر حکمت  با این 

ی ذوق متألهان و توحید صوفیه   کردند، هنوز ناپیداست که چرا صدرمتألهان با توحید خاصل

کند؟ آیا نیاز هست که این دو نظر را با مبانی حکمت متعالیه هماهنگ  شدیداً مقابله می 

دنبال تأویل این نظریات یا برهانی کردنشان بر اساس اصالت وجود بوده  کرد؟ آیا صدرا به 

سینا و حکیم  خواست »سنن قویم« فلسفی که یادگار افلاطون و ارسطو و ابن است؟ یا می 

فراموشی سپرده یا کژنما بیان شده زنده کند؛ اینکه وجود اصل است  اشراق است و دیگر به 

شود  تعبیری بهتر »لفظی خواندنش«  باعث می حاشیه کشاندن و اعتباری دانستن آن یا به و به 
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

گوید: »وماکثلرها إلا اعیان الممکنات« پس چون کثرت در امر عربی میبه شیوه عرفا شباهت دارد، آنچنان که ابن  . 1
 عدمی است مُخلل وحدت وجود نیست.  
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امروز و  که از دیرباز تا به   متافیزیک سنت فلسفی دیگر شناخته نشود؛ آن تبیان  ارسطو در   

انجامد  شکست می ازاین پرسش اساسی فلسفه که پیوسته جسته و همواره به همواره پس 

 ب( 1028)ارسطو، متافیزیک،  وجود راستین چیست؟    / جوهر   / این است که وجود چیست؟ اوسیا 

تأله« در عرفان   با تأکید بر شأن والای »ذوق  آملی  الله جوادی  از سوی دیگر آیت 

داند. ایشان حیات متألهانه انسان یا ذوق  شناسانه تهی می شهودی آن را از حیث معرفت 

داند که وحی الهی ضامن آن است. این  تأله را همان »حیات حقیقی انسان در قرآن« می 

طور که در عبارت »ذوق تأله« آمده است چشیدنی است تا فهمیدنی  حیات متألهانه همان 

مصطلح   علم  و  عقل  حتا  چیزی  هر  و  نیست  کارساز  صرف  نظری  تعقل  و  فهم  و 

با این حال از دو    ( 27- 24:  1384)جوادی آملی،  گیرد  الشعاع معرفت شهودی او قرار می تحت 

الله جوادی آملی  آید که آیت  عبارت »تعقل نظری صرف« یا »عقل و علم مصطلح« برمی 

دارد که فراتر از معرفت شهودی  می گویا علم و عقلی را در ضمن عبارات در پرده نگه 

معرفت  بالذات  و  اولاً  عارف  برای  آنچه  خارجی  است.  حقیقت  بالعیان  شهود  زاست، 

واسطه در حضور و مشهد عارف  لحاظ نظری محال است که شیء بالعیان و بی است. به 

این نحوۀ علم، که علم  حضوری  شهودی    قرار گیرد و در شناخت آن خطا رخ دهد. 

اشراق و ارسطو در حالت منامیه  وگوی شیخ  دارد، همانی است که در گفت   اتصالی نام 

گفتۀ ارسطو و تأیید شیخ اشراق، علم اصیل عرفانی از این سنخ است  دست آمد که به به 

مدرَک،  واسطگی« میان مدر ک و  ل« یا »بی دلیل »اتصا ؛ پس این علم به ( 74  / 1:  1388)سهروردی،  

گیرد تا خطاپذیر باشد. همچنین در بخش سه گفتیم، نفس  دستخوش مطابقت قرار نمی 

ها بیافزاید و جایگاه این  ها بکاهد و بر حضور تواند از غیاب قدر و مرتبۀ تجرد  خود می   به 

 نحوه سخن گفتن فقط در علم حضوری و مشهد عارف یا نبی است. 

کنیم، دیگر به  شناسی و مفاهیم منطقی صحبت می اما وقتی از علم حصولی، معرفت 

هایی که برای عارف در حوزۀ حضور رخ  این نحوه از علم دسترسی نداریم. تمام پدیدار 

شود؛ زیرا در این حوزۀ معرفتی روشن  های روانی نگریسته می داده است، مانند پدیده 
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های حضوری عارف از خداوند، اسما و صفات او و حرکت  ها یا دریافت نیست که شهود 

جوهری نفس از عالم طبیعت به مثال، آنگاه عقل و سپس فراتر از آن، در متن واقع یا  

برای  به  نیازمند میزانی  زاییدۀ عوالم متصلی است که  یا  عبارتی عوالم منفصل رخ داده 

رو، استناد »متصل« به »منفصل« نیازمند دلیل است؛ زیرا آنچه در  بررسی آن است؛ ازاین 

انسان رخ می  برای  ازنظر معرفت حالت متصل  از »مخلوقات  دهد،  امکان دارد  شناسی 

 باشد.   ( 33:  1389)جوادی آملی،  روح و مختلقات نفس«  

های عرفانی سروکار دارند و عارف که  ها و گزارش ه پژوهان با گزار درواقع عرفان   

تواند  همچون شاهدی از حالت عرفانی برگشته و در جایگاه گزارش نشسته است، نمی 

سابقش    ی از »بافت و ساخت« جدا شود؛ زیرا خاستگاه مشهودات او، مثال متصل و باورها 

ا اگر مثال منفصل  ی اند  رنگ گرفته   ی و فلسف   ی نۀ کلام ی ش ی ن باورها براساس پ ی بوده که ا 

خاستگاه مشهودات و مکشوفات عارف باشد، ممکن است پس از برگشت به حالت  

رو با همان  ن ی ش، با مشکل مواجه شده باشد و ازا ی ن مشاهدات خو یی ، هنگام تب ی عاد 

آن حقا  فلسفی  و  آداب و رسوم کلامی  ع ی عادات،  »یقین   کند؛ پس  را گزارش  رفان  ق 

شناختی است که صحت و سقم آن بیرون از حوزۀ نفس قاطع  شهودی از سنخ  قطع روان 

شناختی که حق و باطل آن در خارج  اثر ندارد و یقین عرفان نظری از صنف قطع معرفت 

نفس مؤثر است و چاره  مبیلن علم حصولی  از حوزۀ  یا  بیلن  مبادی  از  استمداد  ای جز 

البته اگر شهود حضوری اهل شهود از متن وجود نباشد،   ( 223  / 1:  1387)جوادی آملی،  نیست.« 

با مفاهیم بدیهی، مفاهیم نظری عرفان نظری را از پلیدی نمی  ها پاک کرد و  توان فقط 

   1( 193)همان:  خون شستن محال است محال!  اصطلاح خون به به 

کشیدن این پرسش  با این حال بحث ما درباب احیاء فلسفه وجودی نیست، بلکه پیش 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

الله جوادی آملی«، مجله حکمت  . برای مطالعه بیشتر رک: مقاله »عرفان نظری و عرفان شهودی در مدرسه حکمی آیت 1
 .۹۴، بهار ۲۳اسراء، پیاپی 
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هیچ وجه پذیرای »تحلیل ذهنی«  اساسی است که واحد اصیل حقیقی صُلب در بنیاد که به  

مثلًا  – نباشد و کثرت خارج از آن چه به نحو »انتساب« به آن یا تقید به قیودی اعتباری  

امر  زند، جملگی آن واحد نخستین را به  که کثرتی وهمی را رقم می   - اعتبارات ماهیت 

کند  موجودات قطع می اش را با  کند و از این رو رابطه محتوا و انتزاعی تبدیل می پوچ، بی 

شود،  چیز به صفات و افعالش منتسب می سو همه و در نهایت با انتزاعی شدن آن از یک 

چیزی که  یابیم. همان گونه که در امتداد مکتب »حروفیان« در نظرات شیخیه آن را می آن 

بی ترین است، پوچ بهترین و عالی  امر بی محتواترین می ترین و  این  این  شود.  محتوا و 

گفته هگل از افلاطون  جز همانی که به مصادره نامتناهی به نفع متناهی چیزی نیست به 

می  هضم  متناهی  در  نامتناهی  نهایت  در  شد.  چونان  آغاز  را  جاودانگی  انسان  و  شود 

کند: آشکارشدن نیهیلیسم  پناهگاهی برای فرار از تنهایی و تناهی خویش و در خود بنا می 

 . تم( ، بند هش 1402)رک: چاوشی،  

 گیری نتیجه 

بخش سامان گرفت. ابتدا به اصل بنیادین متافیزیک پرداختیم و اشاره  مقاله حاضر در چهار 

گیرد. در بخش دوم به روش »تحلیل بنیاد«  کردیم که چگونه متافیزیک با این اصل پا می 

اشاره کردیم و نشان دادیم که چرا برهان فلسفی از رسیدن به بنیاد و تحلیل آن ناتوان  

است و حتا برهان نیز نیازمند است پیشاپیش جایگاهش مشخص شود و از این رو در  

منطق درمی منطق صوری بحث می  از  آنی که  اما  از  شود،  دیالکتیک است. پس  گذرد 

استوار کردن روش به تحلیل بنیاد هستی از منظر صدرایی پرداختیم و در آخر نشان دادیم  

را بپذیرد، زیرا بنیاد حقیقت در    تواند »ذوق تألله« و »صرف الوجود« که چرا صدرا نمی 

های  فرض قدر تکافؤ واکاوی نشده است و بیشتر مبتنی بر پیش نظرات اصالت ماهیت به 

 منطقی و زبانی و عرفی است.  

این البته در تاریخ متافیزیک مسبوق به سابقه بوده است. یونانیان نخستین آرخه را  

می  عقل  حتا  و  آتش  و  آب،  موجودات  دیگر  با  نسبتش  و  آن  تبیین  در  اما  خواندند، 
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ل    متافیزیک گونه که ارسطو در ابتدای  حضورش در هستی یا طبیعت ناتوان بودند آن  مفصل

کند؛ زیرا اصل  واحد  بسیطی که نتواند کل اشیاء را بخواند و با آنها نسبتی وجودی  بیان می 

با   هگل  اتفاقاً  است.  تهی  اصلًا  کند  می برقرار  منطق  در  تهی  اصل  یعنی  همین  آغازد، 

ترین آن، زیرا انسان امروز دیگر آن وجود  حال تهی ترین معنای وجود و درعین بدیهی 

نمی  تهی  آرخۀ طبیعت را جز مفهومی  آن  یا  را  یونانیان  اصیل واحد  او  به گفتۀ  فهمد. 

امور    ]به قوۀ حدس [دانستند که چگونه از این اصل نخستین انتزاعی،  نخستین نیک می 

انضمامی بیرون بکشند، مثلًا به این ترتیب از اصل اتمی کثرت، منشأ ساختار  دولت را  

 .   ( Hegel, 1894 Vol.2: 71  /   101:  2، ج 1387)هگل،  یابیم ....  می 

با این همه با دوری از »شهودات« و »حدسیات قوی« دیگر آن اصل بنیادین نخستین  

گونه که  اضافه اشراقی عین ربط و تعلق به آن است، آن انتساب یا به چیز به صلب که همه 

کند، در اندیشه و زبان ما  محقق سبزواری در مدل تصحیح شده علامۀ دوانی مطرح می 

 امری انتزاعی تبدیل شده است. پیدا نیست و به 

یابد بلکه این نحوه نگرش خود را در تفسیر حکمت صدرایی  مسأله در اینجا خاتمه نمی 

طلبد تا در باب آن بحث شود؛ تفسیری از »ذات حقیقی  دهد که مجال دیگری می نشان می 

و شئونات ذاتی که از حقیقتی برخوردار نیستند« یا »تشکیک در مظاهر وجود نه در متن  

وجود« تا بتواند آن اصل اساسی و قویم فلسفه را از کار بیاندازد که حقیقت دربرآمدگه  

نگر  فراکران   / انداختن عقل متعالی ذاتش همواره بالسویه و دوسویه بوده است! این از کار  

کند، وحدتی  توان بین دو امر غیربالسویه جمع راحتی می است و استمداد از قوه خیال که به 

ت بلکه کثرت شأن، سایه، مظهر آن »به مرتبه«  که عین کثرت و کثرتی که عین وحدت نیس 

دهد فهم  است. این تصور محور عمودی عالم و ترسیم ریاضیاتی جهان خیالی اجازه نمی 

عقلی از حقیقت پرده بگشاید، چه در جایگاهش توضیح دادیم که نظر عرفای شامخ نیز  

از هیچ  دورافتاده  ذاتش  برآمدگه  در  حقیقت  که  است  نبوده  این  و    / گاه  کثرات  ورای 

  همتا.  غیرپاسخگو نسبت به آنها بوده است و اینان طفیلی آن ذات بی 



 

 | نگر انسان( فراکران   / ى عقل متعال   ی در ترازو   ى عرفان - ى مان ی )ذوق ا   ک ی ز ی متاف   اد ی ملاصدرا و ضرورت تقابل در بن 

 

۱۹۹ 

 منابع  

،  ۳۵۴۳شمارۀ   مرعشی،   ...اآیت  کتابخانه خطی نسخه ،المفاحص تا(،  الدین )بیترکه، صائنابن .۱

  قم.

القواعد (  ۱۴۰۳)  ـــــــــــــــــــ .۲ سیدجلالتمهید  تصحیح:  و  مقدمه  آشتیانی،  ،  الدین 

 بوستان کتاب: قم. 

، تحقیق خالد العلوممواقع النجوم و مطالع أهللۀ الأسرار و  ، (۱۴۱۶عربی، محمد بن علی  )ابن .۳

ی، دمشق  دار ابن القیلم. :  الزرعی و عبدالناصر سرل

 ـ .۴  ج، دار صادر: بیروت.۴، یهالفتوحات المک تا(،)بی ـــــــــــــــــــــ

 ، دار احیاء التراث العربی: بیروت. عربىرسائل ابنق(، ۱۴۲۳الدین )عربی، محییابن .۵

 ، چاپ دوم، انتشارات اسراء: قمحیات حقیقى انسان در قرآن(، ۱۳۸۴جوادی آملی، عبدالله ) .۶

 ـ .۷  ، انتشارات اسراء: قم. عین النضاخ؛ تحریر تمهید القواعد (، ۱۳۸۷)  ــــــــــــــــــ

)بیتا(،   .۸ التاریخ  المنظومه  شرحالسبزواری  آملی، مؤسسه  زاده  تعلیقه حسن حسن  ، تصحیح و 

 العربی: بیروت. 

شهاب .۹ )سهروردی،  اشراق(،  ۱۳۸۸الدین  شیخ  مصنفات  و  مجموعه  نصر  حسین  تصحیح:   ،

 ، تهران. یو مطالعات فرهنگ یپژوهشگاه علوم انسانهانری کوربن، 

الدین آشتیانی، دانشگاه  ، تصحیح جلالالشواهد الربوبیۀ(،  ۱۳۶۰الشیرازی، صدرالدین محمد ) .۱۰

 فردوسی: مشهد.

 ـ .۱۱ ، دار احیاء  الحکمه المتعالیه فى الاسفار العقلیۀ الاربعۀ(،  ۱۹۸۱)  ـــــــــــــــــــــــــ

 التراث العربی: تهران.

هانس .۱۲ )-گادامر،  افلاطونى(،  ۱۳۸۲گئورگ  فلسفه  در  خیر  ترجمه حسن  ارسطویى-مثال   ،

 فتحی، انتشارات حکمت: تهران. 

 ـ .۱۳ هگل(  ۱۳۹۴)  ــــــــــــــــــــ و  دیالکتیک  علمی  انتشارات  مصلح،  پگاه  ترجمه   ،

   فرهنگی: تهران.

 ـ .۱۴  ، ترجمه امین اصلانی، نشر نقره: تهران. دیالوگ و دیالکتیک(،  ۱۴۰۰)  ــــــــــــــــــــ

 ، ترجمه سیاوش جمادی، نشر ققنوس: تهران. هستى و زمان(، ۱۳۸۷هایدگر، مارتین ) .۱۵



 

 

 فصلنامه        |   200 47  ى اپ ی پ ـ    1403  زمستان سال شانزدهم ـ    ـ    چهارم شماره  ـ  نامۀ عقل و وحى  ویژه ـ  

۱۶. ( ویلهلم  فردریش  فلسفه(،  ۱۳۸۷هگل،  جبلی،  ۲، جتاریخ  زیبا  ترجمه  شفیعی: ،  انتشارات 

 تهران.

 ـ .۱۷ ، ترجمه مسعود حسینی و محمدمهدی  پدیدارشناسى روح(،  ۱۳۹۹)  ــــــــــــــــــــ

 اردبیلی، نشر نی: تهران. 

  . ۱۲۴-۸۷، شماره یکم: نامهنقد ، در فتاد فلسفه(، ۱۴۰۲ی )چاوشی، سید محمدتق .۱۸

گانه  ی ملاصدرا و سهدوگانه علل بررسی منطق  (،  ۱۳۹۳)  ؛ صدفی، مهدی  ـــــــــــــــــــــ .۱۹

 . ۶۴-۴۵  :۱۱، شماره پژوهشنامه عرفان، ن وحدت وجودییعربی در تبنبفردی ا

۲۰. ( آیت ۱۳۹۴صدفی، مهدی  در مدرسه حکمی  نظری و عرفان شهودی  الله جوادی (، عرفان 

 .۴۶-۲۷: ۲۳، شماره حکمت اسراءآملی، 

21. Heidegger, M. (1998). Pathmarks. Cambridge UP. 

 



 

 المستخلفات 

 دور العقل المصباحي في تفسير القرآن بالقرآن 

 جوادي آملي في تفسير تسنيم استناداً إلى رأي  
ه
   آية الل

 1علي اسلامي 
 2أبوالفضل الخراساني 

 3سهیلا کرمي

 الملخص 
الموحاة. هذا   المعرفة  أداة لفهم  المصباحیة"  تعتبر "الحکمة  المتعالیة  المعرفي للحکمة  النظام  في 
البحث بالإضافة إلی تعریف العقل المصباحي وبیان طبیعته وأصالته، وکذلك بیان المنهج التفسیري  

ة للعقل المصباحي  للقرآن بالقرآن الکریم باستخدام المنهج الوصفي التحلیلي، تناول الْدوار المختلف 
في تفسیر القرآن بالقرآن الکریم، معتمداً علی وجهة نظر آیة الله الجوادي الْملي في تفسیر تسنیم.  

التي تعبر عن التأثیر المباشر والفوري للعقل المصباحي في نص المنهج التفسیري  - ومن هذه الْدوار  
. التفسیر المطلق للشرط؛  ۳م من الخاص؛  . تفسیر العا ۲. تفسیر العام إلی الخاص؛  ۱:  - للقرآن الکریم 

. تحدید مدى  ۶. التعرف علی الْیات المنسوخة والمنسوخة وتفسیرها؛  ۵. تفسیر مماثل لماخم؛  ۴
 ارتباط الْیة بالْیات الْخرى؛ وفي بقیة المقال یتبین صحة حکمة المصباحي. 

 

العقل، العقل المصباحي، التفسیر، تفسیر القرآن بالقرآن، تفسیر تسنیم، آیة الله    ة: ی لمفتاح الکلمات ا 
  الجوادي الْملي  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 ( niknafs134@pnu.ac.ir) . قم.  ران ی والمذاهب، إ   ان ی جامعة الْد   ن، یی الفلسفة والکلام الإسلام   ی طالبة دکتوراه ف .  1
 قم.   ران، ی والمذاهب، إ   ان ی جامعة الْد   ی استاذ مساعد ف .  2
 قم.   ران، ی والمذاهب، إ   ان ی جامعة الْد   ی استاذ مساعد ف .  3
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 حکمة الصدرائية والقراءة العقلانية للوحي؛  

 جوادي الآملي 
ه
   مع التأكيد على آراء آية الل

 1سید آصف إحساني

   الملخص 
الدیانات الإبراهیمیة، یعد الوحي قضیة محوریة، ولکن ماهیته وحقیقته کانت دائمًا موضوعًا  في  

للاختلاف في الْراء، وقد حاول العدید من المفکرین تقدیم قراءة عقلانیة له. کما أن ملا صدرا  
حقیقة    یسعی لتفسیر طبیعة الوحي عقلانیاً وفتح أفق عقلاني لفهم هذه الظاهرة؛ سؤال الفیلسوف عن 

الوحي هو محاولة لجعلها مفهومة ووضع مصدر الدین في أفق العقل البشري؛ یعُتبر الوحي عملیة  
عقلانیة تمامًا ویعُلن أن العقل هو الْساس الوحید الحقیقي والواقعي لها. بناءً علی نظامه الفکري،  

ؤمن بأن النبي یتمتع  یرى ملا صدرا أن الوحي له مراتب عقلیة ومثالیة ولفظیة وبصریة مختلفة، وی 
بامتیازات خاصة مثل القدرة علی الحدس، الخیال، والقوة المتصرفة في تلقي الوحي. یسَتقبل النبي  
الحقائق العقلیة، وفي مرتبة المثال المنفصل، یدُرك الوجود المثالي لتلك الحقائق، وفي مرتبة الحواس،  

ا ملك الوحي في صورة بشریة.  یستمع إلی الوحي في شکل أصوات وحروف، بل إنه یرى أیضً 
وفقًا لرؤیته، جمیع هذه الاستقبالات هي إنشاء لنفس النبي ولیست حالة حلولیة، بل هي صدور.  
یحاول آیة الله جوادي، بصفته شارحًا لحکمة صدرائي، الإجابة علی العدید من الْسئلة التي طرحت  

إجابة للرؤیة الصدرائیة بشأن  في العصر الحدیث حول الوحي. لذلك، یمکن فهم عرض آراءه ک 
القضایا الحدیثة. ومع ذلك، یبدو أن لدیه بعض الْراء الخاصة في بعض الحالات؛ لْنه یرى أن الوحي  
ف العقل والنقل وحتی الکشوفات والشهود ضمنه، وبالتالي، لا   هو الطریق الحقیقي الوحید، ویعرل

حي، ولا یحق للإنسان غیر المعصوم الوصول  یعُتبر العقل في أي حال من الْحوال في نفس مرتبة الو 
إلی حریم الوحي. ومع ذلك، في إطار الدین، یعترف بمکانة مهمة للعقل، ویعده، سواء کان عقلًا  
المنهج   استخدام  المقال، سیتم  معتبرة. في هذا  أو عقلًا عرفیاً، حجة شرعیة  نقیاً  أو عقلًا  تجریبیاً 

درا عن الوحي، ومن ثم سیتم مناقشة آراء آیة الله جوادي  التوصیفي لتوضیح مفهوم ملا ص - التحلیلي 
 في القضایا المستحدثة في هذا المجال. 

  الحکمة الصدرائیة، القراءة العقلانیة، الوحي، جوادي آملي. :  ة ی الکلمات المفتاح 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 . دکتوراه في الفلسفة الإسلامیة، جامعة المصطفی العالمیة .  1



 

 |    المستخلفات 

 

۲۰۳ 

 الجوادي الآملي حول العقلانية القصوى  
ه
 دراسة لرأي آية الل

  1سیدجابر موسوی راد 

 الملخص 
تعَُدل نظریة العقلانیة القصوى إحدى النظریات المطروحة بشأن العلاقة بین العقل والإیمان. ووفقًا  
لهذه النظریة، لا یمکن أن یکون الاعتقاد البشري قائمًا دون استدلال عقلي. وینقسم أنصار العقلانیة  

المعتقد الدیني عقلاني  القصوى إلی مجموعتین: الملحدین والمتدینین. وتعتقد المجموعة الثانیة أن  
وقائم علی الاستدلال بشکل کامل. بناءً علی ذلك، یمکن اعتبار رؤیة آیة الله الجوادي الْملي للعقل  
النحو   النظریة في أقواله علی  لهذه  الرئیسیة  العناصر  القصوى. وتتمثل  للعقلانیة  نموذجًا  والإیمان 

یستندا إلی العقل والدلیل، مع الابتعاد عن التخمین    التأکید علی أن الإیمان والعقیدة یجب أن  . ۱التالي:  
.  ۳. رفض الإیمان القائم علی مصلحة عملیة، إذ لا یُعدل مقبولًا من الناحیة العقلانیة.  ۲والتکهنات.  

.  ۴التأکید علی مبدأ الْصالة العقلیة، حیث إن الإیمان إما أن یکون بدیهیاً أو ینتهي إلی حقائق بدیهیة.  
دیة العقل، إذ لا یعتمد علی افتراضات مسبقة متحیزة، بل یستطیع الوصول إلی الحقیقة  الإقرار بحیا 

. التشدید علی أن الاعتقاد الدیني لا ینبغي أن یستند إلی أسباب  ۵من خلال التفکیر المنطقي والْدلة.  
 احتمالیة، بل یجب أن یکون قائمًا علی براهین یقینیة وقابلة للإثبات. 

 
جوادي آملي، العقلانیة القصوى، العقلانیة المعتدلة، الإیمان، العلاقة بین العقل    : مفتاحیه الکلمة ال 
    والإیمان. 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 الفلسفة الإسلامیة وعلم الکلام، جامعة العلامة الطباطبائي، طهران، إیران. أستاذ مساعد، قسم  .  1
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 جوادي آملي في تفسير الوحي  
ه
 تحليل وجهة نظر آية الل

 من منظور التشبيه والنزع عن الإنسان 

 1حامد شیوابور 

 الملخص 
إن إحدى الخطوات الْولی في تحدید العلاقة بین العقل والوحي هي التفسیر العقلاني لظاهرة الوحي  
. یمکن تقسیم المفاهیم المختلفة عن   نفسها. لکن تفسیر الوحي یعتمد علی المفهوم الذي لدینا عن الله

، واللاهوت السلبي    الله إلی ثلاث فئات عامة: التشبیه )المادیة والروحیة(، والمفاهیم الشخصیة عن  الله
)في إصداراته الثلاثة المختلفة(. کل واحدة من هذه الْفکار الثلاث تؤثر علی کیفیة تفسیرنا للوحي.  
ومن ناحیة أخرى، یجب أن یتوافر في تفسیر الوحي شرطان أساسیان: المعقولیة والتوافق مع النصوص  

رطین المذکورین أعلاه یعد مهمة صعبة، ویبدو  الدینیة. إن العثور علی طریق وسطي قادر علی تلبیة الش 
أنها لم تحظی بالقدر الکافي من الاهتمام في تاریخ الثقافة الإسلامیة. ویعتبر آیة الله الجوادي الْملي من  
العلماء القلائل الذین اهتموا بکلا النقطتین وحاول الاهتمام بکلا النقطتین في شرحه للوحي وتقدیم  

  ومتفقاً مع الْدلة المستندة إلی النصوص الشرعیة. شرح للوحي یکون معقولًا 
 

، جوادي الْملي.   ه، ی الوحي، التشبیه، التنز   ن یی تب :  ة ی الکلمات المفتاح   کلام الله
  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 أستاذ مساعد، کلیة الإلهیات، جامعة المفید، قم. إیران. .  1



 

 |    المستخلفات 

 

۲۰۵ 

 العلاقة بين العقل والوحي في الأحکام العملية للدين   

 جوادي آملي 
ه
 من وجهة نظر آية الل

 1حسام الدین شریفي 
 2هادی یساقی 

 الملخص 

یجب. کذلك فإن المفاهیم التي تدل علی  ترتبط القواعد العملیة، في أغلب القضایا، بما یجب وما لا  

الْفعال الإرادیة الإنسانیة لا تدل علی وجود مصادیقها الخارجیة. ولذلك تعتبر أحکام الْفعال الإرادیة  

البشریة اعتباریة. وبناء علی ذلك، یبدو أن هذه الْحکام تتبع الْهواء البشریة، وهي خالیة من الحقیقة  

وادي الْملي فإن هذه الخصائص لا تنطبق إلا علی الْحکام العملیة التي  والواقع. وبحسب آیة الله الج 

یصدرها الناس العادیون. وإن الْحکام العملیة قد یکون لها واقع وسند وتأثیر حقیقي و أنه یمکن  

استخدام أسلوب الإثبات و الاستدلال العقلي البرهاني في فهم هذه الْفعال. وفي هذه الحالة فإن  

اعتباریة أو مصادیق اعتباریة في هذه الْحکام لا یمنع من اکتشافها بالعقل البرهاني.  وجود مفاهیم  

ومن ناحیة أخرى فإن الْحکام العملیة للدین تصدر بناء علی حقیقة الوجود الإنساني وتؤدي إلی  

فس  التطور الإنساني والسعادة الحقیقیة. ولذلك یمکننا من خلال طریقة العقل البرهاني أن نصل إلی ن 

القضایا التي وردت في الدین، ویکون هناك توافق وانسجام بین قواعد الدین وقواعد العقل البرهاني  

 في مجال الْفعال الإرادیة. 

 
العملي،    : ة ی المفتاح   الکلمات  الدین  احکام  العملیة،  العقل  احکام  النظري،  العقل  البرهاني،  العقل 
 . ی آمل   ی جواد   ، ی العقل و الوح   ن ی الجمع ب 

  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 خریج دکتوراه من جامعة باقر العلوم. قم. إیران. .  1
   إیران. طالب دکتوراه في الفلسفة، معهد البحوث الإیراني للحکمة والفلسفة، طهران.  .  2
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   العلاقة بين الوحي والميتافيزيقا في زمن تأسيس الفلسفة الإسلامية 

 1مهدي ساعتشي 

 الملخص 

في الثقافة الإسلامیة، الوحي هو حالة من حالات الإنسان التي یبلغ فیها الحقیقة. إلا أنلها لیست الحالة  

س الفلسفة الإسلامیة،  الوحیدة التي یکون فیها الإنسان علی صلة بالحقیقة. کان الفارابي،   بوصفه مؤسل

ل من التفت إلی هذه المسألة. فهناك حالة أخرى یرتبط فیها الإنسان بالحقیقة، وهي حالته بوصفه   أول

کائناً متعقِّلًا؛ وهذه هي الحالة المیتافیزیقیة للإنسان. ومن خلال تحلیله لمفهوم "المللة"، التي تعني  

وحي، وربطهما مع الفلسفة، قام الفارابي بتوضیح النسبة بین هاتین  الثقافة والْدب المدني، وعلاقته بال 

الحالتین، حیث بیلن أنل الحالة المیتافیزیقیة للإنسان تتمثلل في إدراك الْمر الکللي، وأنل مضامین الوحي،  

بوصفها أموراً جزئیة، لا تتحدد للإنسان إلا في ظلل هذا الإدراك. ومن هنا، فإنل الوحي لا یخاطب  

المیتافیزیقا. والادعاء هو أنل إدراك هذه العلاقة قد رسم مسار جمیع العلوم  الإ  نسان إلا في إطار 

أن   بدا  وإن  حتی  المیتافیزیقا،  نطاق  تقع ضمن  کللها  أصبحت  بحیث  هذا،  یومنا  حتی  الإسلامیة 

 ممارسیها في الظاهر في حالة خصام معها. 
 

 الوحي، المیتافیزیقا، الفلسفة الإسلامیة، الفارابي.   : ة ی المفتاح   الکلمات 
  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 m.saatchi@motahri.ac.irأستاذ مساعد، قسم الفلسفة والکلام، جامعة الشهید مطهري، طهران. إیران.  .  1



۲۰۷ |    المستخلفات 

 الميتافيزيقا   اد ي الملا صدرا وضرورة التضاد في بن 

للإنسان(   ی النظر   ى العرفاني في ميزان العقل المتعال - ى مان ي )الذوق الإ 

 1مهدي الصدفي

 الملخص 
یهدف المقال التالي إلی نقد أسس "ذوق التأله" الدواني و"صرف الوجود" لابن ترکه في ضوء  

بل لإظهار کیف    ، ی الفلسف   ق ی الصدرائیة، ولکن لیس من أجل مقارنة التطب   ة ی الحکمة المتعال أسس  
بن  علی  صدرا  وهما    اد ی یعمل  آملي،  زاده  حسن  والعلامة  السبزواري  الحاج  یهدف  المیتافیزیقا. 

صدرائیان، إلی تصحیح وتجهیز ذوق التأله وتوسیعه إلی حد إثبات وجهة نظر الصوفیة،   سوفان فیل 
الذي یتمتع    ی علی الرغم من أن العلامة الجوادي آملي یعتبر "ذوق التأله" نوعًا من العرفان الشهود 

ملاصدرا    ا " في المجال النظري. السؤال هو: ما هي المشکلة الْساسیة التي رآه ی کولوج ی "بالیقین الس 
 لْصالة الماهیة التي أعرض عنها وأشار إلیها مراراً وتکراراً؟   ی في الذوق العرفان 

المیتافیزیقا. منذ البدایة، أشار هذا الْساس دائمًا إلی أن الوحدة    اد ی في هذه المقالة هو فحص بن   عملنا 
. ومن هنا،  سم ی ل ی ه ی البسیطة المنفصلة والمعزولة عن الکثرة تحرمها من الحقیقة وتوفر الْمر لظهور الن 

ب  أو  والکثرة،  الواحد  جدلیة  إلی  التاریخیة  العصور  في  الفلاسفة  ع   عبارة أشار  الوحدة    ة ی ن ی أخرى، 
یوقع   المبدأ  بهذا  الاهتمام  وعدم  الفلسفة،  في  أساسیة  الْکثر  المبدأ  علیها  أطلقوا  وربما  والکثرة، 

لوج( یغذي الشرخ في مجالات الحیاة  - المیتافیزیقا في فخ أساسي صلب وغیر مستجیب )مونو 
 الإنسانیة. 

المیتافیزیقیا، الْساس، الذوق الإلهي، الحکمة المتعالیة، العقل المتعال، الوحدة،    : ة ی المفتاح   الکلمات 
 التعددیة، الإیمان. 

 ـ  ـــــــــــــــــــ ـــــــــ  ــــ
 حصل علی درجة الدکتوراه في الفلسفة من معهد الدراسات الإنسانیة والثقافیة. طهران. .  1
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Mulla Sadra and the Necessity of Contrast 

 in the Foundation of Metaphysics 

(The Faithful-Mystical Taste in the Scale 

 of the Transcendental/Speculative Reason of Man) 

Mehdi Sadafi 1  

Abstract 

The following article aims to criticize the foundations of the Dawani “taste of deification” 

and the mystical “purity of existence” of Ibn Turki with a view to the foundations of 

Sadra’i transcendental wisdom, but not in order to compare the two views, but rather to 

show how Sadra is working on the foundation of metaphysics. Haji Sabzevari and Allama 

Hassanzadeh Amoli, two Sadra’i philosophers, intend to correct and prepare the taste of 

deification and extend it to the point of proving the view of the mystics, although Allama 

Javadi Amoli considers the “taste of deification” to be a type of intuitive mysticism that 

has “psychological certainty” in the theoretical realm. The question is: what fundamental 

problem did Mulla Sadra see in the mystical-spiritual views of the originality of the 

quiddity that he turned away from and repeatedly pointed out? 

Our work in the present article is to examine the foundation of metaphysics. From the 

beginning, this foundation has always pointed out that the simple unit separated and 

isolated from the multiplicity deprives it of truth and provides the ground for the 

emergence of nihilism. Hence, philosophers in historical periods have pointed out the 

dialectic of the one and the many, or in other words, the objectivity of unity and 

multiplicity, and perhaps they have called it the most fundamental principle of philosophy, 

and the lack of attention to this principle traps metaphysics in a rigid and unresponsive 

fundamental trap (mono-log) that fuels the rift in the spheres of human life. 

Keywords: Metaphysics, Foundation, Divine taste, Transcendent Wisdom, 

Transcendent Intellect, Unity, Plurality, Faith.  
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The relationship between revelation and metaphysics at the time 

of the establishment of Islamic philosophy 

Mehdi Saatchi1  

Abstract    

In Islamic culture, revelation is a state of the human being in which one attains truth. 

However, this is not the only state in which a person relates to truth. Farabi, as the 

founder of Islamic philosophy, was the first to recognize this issue. Another state in 

which human beings are connected to truth is their condition as rational beings—this 

constitutes the metaphysical state of humanity. Through his analysis of the concept of 

milla, which signifies the culture and civic ethos of the society, and its relationship with 

revelation, as well as its connection to philosophy, Farabi elucidated the relationship 

between these two states. He demonstrated that the metaphysical state of humanity is 

the apprehension of the universal, and that the content of revelation, as particular truths, 

becomes intelligible to human beings only within this broader metaphysical framework. 

Thus, revelation addresses humanity only within the domain of metaphysics. The claim 

is that the recognition of this relationship has shaped the course of all Islamic sciences 

up to the present day. Consequently, all Islamic sciences have been placed within the 

framework of metaphysics, even if their practitioners appear, on the surface, to be in 

opposition to it. 

 

Keywords: Revelation, Metaphysics, Islamic Philosophy, Al-Farabi. 

 

  

 

1 .  Assistant Professor, Department of Philosophy and Theology, Shahid Motahari University, Tehran. Iran. m. 

(saatchi@motahri.ac.ir) 



 

210   sixteenth Yeare, No. 4, (Serial 47), autumn 2025    | 

The Relationship between Reason and Revelation in the Practical 

Commandments of Religion from the Perspective of Ayatollah Javadi Amoli 

Hosameddin Sharifi 1  

Hadi Yasaghi 2  

Abstract 

Practical rules, in most propositions, are associated with musts and mustn'ts (and are 

related to what should and should not be). Also, concepts denoting human voluntary 

actions do not indicate the existence of their external instances. Therefore, the judgments 

of human volitional actions are considered be hypothetical and Unreal. Accordingly, it 

seems that these rulings follow the desires and wishes of humans and are devoid of truth 

and reality. According to Ayatollah Javadi Amoli, these characteristics only apply to 

practical rulings issued by ordinary people. While practical rulings can have reality and 

support with real and can have real effects. Then the method of proof and truth-seeking 

reason and rational demonstrative can be used to understand these actions. In this case, 

the existence of unreal and hypothetical concepts or unreal and hypothetical instances 

in these rulings does not prevent their discovery by demonstrative reason and 

demonstrative mind. On the other hand, the practical rulings of religion are issued based 

on the trute and reality of human existence and lead to human development and true 

happiness. Therefore, with the method of demonstrative reason, one can arrive at the 

same propositions and can reach the same issues that are expressed in religion, and there 

is correspondence and harmony between the rules of religion and the rules of 

demonstrative reason in the field of voluntary actions. 

Keywords: Demonstrative reason or mind, theoretical reason or mind, practical rules of 

reason, practical rules of religion, the combination of reason and revelation, Javadi 

Amoli. 

  

 

1.  PhD in Philosophy, Bagher al-Uloom University, Qom, Iran. (hesharifi@yahoo.com) 

2.  PhD in Philosophy, Iranian Research Institute for Hikmat and Philosophy, Tehran, Iran. (yasaghi@irip.ac.ir) 



 

211 |   Abstracts 

 

Analysis of Ayatollah Javadi Amoli's view on explaining revelation from 

the perspective of Anthropomorphism and Disanthropomorphism 

Hamed Shivapour 1  

Abstract   

The various conceptions of God can be grouped into three general categories: 

Anthropomorphism (material and spiritual), personal conception of God, and negative 

theology (in its three versions). Each of these three conceptions affects how we explain 

revelation. On the other hand, the explanation of revelation must meet two basic 

conditions: reasonableness and consistency with religious texts. Finding a middle path 

that can satisfy both of these conditions is a difficult task that seems to have been less 

addressed in the history of Islamic culture. Ayatollah Javadi Amoli is one of the few 

scholars who has paid attention to both points and has tried to pay attention to both 

points in his explanation of revelation and provide an explanation of revelation that is 

both reasonable and consistent with evidence based on religious texts. 

 

Keywords: Explaining of Revelation, Anthropomorphism, Negative Theology, the 

Word of God, Javadi Amoli 
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A Study of Ayatollah Javadi-Amoli’s View on Strong Rationalism 

Mousavirad, Seyyed Jaaber 1  

Abstract   

Abstract 

One of the theories that has been put forward regarding the relationship between reason 

and faith is strong rationalism. According to this view, human belief can never be devoid 

of reasoning. Strong rationalists are divided into two groups: atheists and theists. The 

second group believes that religious belief is completely reasonable and rational. 

Accordingly, Ayatollah Javadi-Amoli’s view on reason and faith can be considered a 

form of strong rationalism. The main elements of strong rationalism found in his works 

are as follows: A. An emphasis on the idea that faith and belief must be based on reason 

and evidence, distancing themselves from conjecture. B. A rejection of expedient 

fideism, which considers belief to be based on practical interests. C. The foundation of 

rational arguments on fundamentalism, meaning that belief must either be self-evident 

or derived from the self-evident. D. The notion that reason is inherently impartial and 

not based on prior biased assumptions; rather, truth can be discovered through reasoning 

and evidence. E. The claim that religious belief cannot rely on probabilistic reasoning; 

instead, the foundation of belief must rest on certain and demonstrable reasons. 

 

Keyword:  Javadi-Amoli, strong rationalism, moderate rationalism, fideism, reason and 

faith. 
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Sadrian Philosophy and a Rational Interpretation of Revelation: With 

Emphasis on the Views of Ayatollah Jawadi Amoli 

Seyyed Asif Ehsani 1  

Abstract   

Mulla Sadra endeavors to provide a rational explanation of the nature of revelation and 

to open a rational perspective for understanding this phenomenon. The philosopher's 

inquiry into the essence of revelation is an attempt to render it comprehensible and to 

situate the origin of religion within the horizon of human reason. Revelation is perceived 

as an entirely rational process, and reason is declared to be its sole real and genuine 

foundation. 

In light of his intellectual framework, Mulla Sadra regards revelation as comprising 

various levels: intellectual, imaginal, linguistic, and sensory. He believes that the 

prophet is endowed with specific faculties, such as strong intuition, imagination, and the 

faculty of practical intellect, which enable him to receive revelation. Thus, the prophet, 

upon receiving intellectual truths, perceives their imaginal existence in the separate 

imaginal realm and, at the sensory level, hears the external manifestation of revelation 

in the form of sounds and letters. The prophet even observes the angel of revelation in 

the form of a human visage. According to Mulla Sadra's perspective, all these 

perceptions are produced by the prophet's own soul and are not the result of incarnation 

but rather of emanation. 

Ayatollah Jawadi Amoli, as an interpreter of Sadrian philosophy, seeks to address many 

of the questions and issues concerning revelation that have arisen in the modern era. 
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Abstract   

In the epistemological system of transcendental wisdom, "Misbahi's Intellect" is 

considered a tool for understanding revealed knowledge. This research, in addition to 

defining Misbahi's Intellect and stating its essence and authenticity, and also explaining 

the interpretive approach of the Quran with the Quran using a descriptive-analytical 

method, has discussed the various roles of Misbahi's Intellect in interpreting the Quran 

with the Quran, based on the view of Ayatollah Javadi Amoli in Tasnim Interpretation. 

Some of these roles - which express the direct and immediate influence of Misbahi's 

Intellect in the text of the interpretive approach of the Quran with the Quran - are: 1. 

Explanation of the general to the specific; 2. Interpretation of the general to the specific; 

3. Absolute interpretation to limited interpretation; 4. Similar interpretation to certain 

interpretation; 5. Identifying and interpreting abrogated and abrogated verses; 6. 

Determining the relevance of a verse with other verses; In the rest of the article, the 

authenticity of Misbahi's intellect has been proven. 

 

Kaywords: intellect, Misbahi's intellect, interpretation, interpretation of the Quran with 

the Quran, Tasnim interpretation, Ayatollah Javadi Amoli. 
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