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 نویسندگاننامة مقالات و راهنمای شیوه
 

مت و حک پذیرای مقالاتی است که با نگاهی نو در حوزۀ فلسفه، ۀ حکمت إسرافصلنامدو
 اند.شده تألیفتحقیق و ، متعالیه

  گردد. رعایتاصول ساختاری و نکات نگارشی زیر ، ارسالی بایسته است در مقاله

 ارسال شده باشد.براى چاپ به جایی یا شده چاپ  ترپیشنباید  ه. مقال۱
 .باشد کلمه ۱۷۵۵نباید بیش از ، ه. حجم مقال۱
 های زیر باشد:بخش دربردارندۀارسالی باید  همقال .۵

 ها.هکلیدواژو ، کلمه( ۱۷۵ در حداکثر) ۀ فارسیچکید، عنوان مقاله صفحهٔ نخست:ألف. 
 فهرست منابع. ، گیری و در پایاننتیجه، محتوا، ب. مقدمه

و با  در پایین صفحه، های لاتین اصطلاحات خاصمعادلو  های توضیحیپانوشت. ۰
 ذکر شود.  گذاری مستقلشماره

امل با مشخصات کمقاله فهرست کامل منابع  باشد ومتنی ۀ درونشیو بهباید ، . ارجاعات۷
 مقاله آورده شود. پایان الفبایی نام خانوادگی درحروف شناختی به ترتیب کتاب

 (فحهص /جلد سال انتشار:، نویسندهنام خانوادگی ) متن مقاله:شیوه مشخصات منبع در ألف. 
 : فهرست منابعدر  هاهمقالها و کتابشیوه و ترتیب مشخصات ب. 

مترجم در ، عنوان کتاب، سال انتشار کتاب() سندهینام نو، نام خانوادگىکتاب: 
  .انتشارنوبت ، محل نشر، رشنام نا، صورت ترجمه

، رجممت، «عنوان مقاله»، سال انتشار مقاله یا نشریه() نام نویسنده، ىنام خانوادگمقاله: 
 .صفحات، انتشار ۀشمار، انتشار دورۀ، نام نشریه

 افزارهای معتبر استفاده شود. از نرم، برای ذکر متن آیات قرآن کریم و روایات .۱
 باشد. راهنمااستاد و تأیید نام همراه با ، هانامهبرگرفته از پایان هایه. مقال۵
 ست.انشریه تأیید هیأت تحریریه و داوران رعایت نکات فوق و مشروط به ، مقالهچاپ . ۹
 آزاد است.، ارسالی هایفصلنامه در ویرایش و تلخیص مقاله. ۷
ای شناخته شده و چنانچه مقاله نویسندۀ مسئول مقاله، نویسنده اول هامقاله ۀدر هم. ۱۵

 .شودد در پانوشت مشخص میدارای نویسندگان مسئول باش
مقاله علمی پژوهشی ، های موجود در بخش کتابشناسیها و گزارشترجمه، هامقاله .۱۱

 شوند.شمرده نمی
. ارسال مقاله به فصلنامه تنها از طریق مراجعه به سامانه نشریات پژوهشگاه معارج به ۱۱

 پذیر خواهد بود.امکان http://www.isramags.irنشانی: 

http://www.isramags.ir/
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 قرآن  بهدر شناخت قرآن  ینقش عقل و تفکّر عقل
  (یآمل یالله جواد یتآ شناختِ : قرآنی)مطالعه مورد

 *یشاهجوئ ینمحمدام

 چکیده 

 یختار در یممفسر معروف قرآن کر یزان،الم یرتفس یسندهنو یی،طباطبا ینمحمدحس یدعلامه س
ار قرآن به قرآن را به ک یرتفس یوهاست که در کتاب خود، ش یاست. او مدع یعو تش یرانمعاصر ا

 ال ل یتآ یف،لو تا یسرا در تدر یراهتمام به رشته تفس یشترینب ی،شاگردان و یانگرفته است. از م
 یرفسقرآن را ت یش،استاد خو یوهست که به ش یمدع یزن یشانداشته است. ا ی،آمل یعبدال ل جواد

 «یادبنقرآن»شناخت قرآن به روش  گفته،یشپ یوهبه ش یرکرده است. شرط لازم ورود به حوزه تفس
قرآن در »خود را  یموضوع یر  تفس یجلد ینرو، او مجلد نخست از مجموعه چند یناست. از ا

پرداخته،  «یانبنقرآن شناخت  قرآن»است که به  ینا یادشده،در کتاب  یو یاست. دعو یدهنام «رآنق
ن استوار آ یهاستدلال کرده و اسلوب مزبور را بر پا« قرآن به قرآن» یرتفس یوهرهگذر، بر ش ینو از ا

 یادشدهروش  اذدر اتخ یسندهقابل توجه نو هاییابیکام دهندهاثر، نشان ینساخته است. مطالعه ا
 به ارمغان آورده است. یو یبرا یمهم یاست که دستاوردها یشناسدر قرآن

 گسترده یقاتبه موازات تحق یش،همچون استاد خو ی،آمل یال ل جواد یتکه آ ینتوجه به ا با
 زین یحکمت اسلام فن   یدر سطوح عال یفو تال یسبه تدر اییژهاهتمام و یمتماد یانسال یری،تفس

 به یشان،ا « محورقرآن ی  شناسقرآن» یامطلب است که آ ینا یبررس یداشته است، مقاله حاضر در پ

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

ژوهشکده پ و حکمت معاصر، یفلسفه اسلام یگروه پژوهش یاراستادی/ فلسفه اسلام یدانش آموخته دکتر *

  (mshahjouei@yahoo.com) ی.و مطالعات فرهنگ یفلسفه، پژوهشگاه علوم انسان

 (۱۷/۱۱/۱۰۵۱: یرشپذ ؛ تاریخ۱۵/۱۰۵۱/ ۱۷: یافتدر یختار)
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کم یهااز دخالت آموزه یکاملا عار یاگونه  یدهبه انجام رس یوح یاتو تنها مستند به متن آ یح 
کاملا برکنار از  یاروش )به نحو مطلق( به گونه ینبودن ا «یانبنقرآن» یتوان بر دعومی یااست؟ آ

ه گذاشت؟  ی،حکم یمتعال یرتاث خود قرآن استوار و  یاتبر آ ی،شناسنه؛ هرقدر هم که قرآن یاصح 
و  نبوده یشناخت وح یندقابل حذف از فرا یبر آن، به کل یفلسف یهاآموزه یر  باشد، تاث یمتندرون
قابل  ی،تعق ل فلسف هایینهزم یرگذاریفارغ از هرگونه تاث یبودن آن، به کل   «یادبنکاملا قرآن» یادعا

 یاه امکان ب یمپرسش، هرچه باشد، به طور مستق یناست پاسخ ا یهیاست؟ بد یدترد یاناتأم ل و اح
مزبور، بر  رییمنهج تفس یراخواهد بود؛ ز یمقابل تعم یزن« قرآن صرفا به خود قرآن یرتفس»استحاله 
 و به آن مشروط است. یقرآن به قرآن، مبتن شناخت

 

 ینمحمدحس ی،فلسفه و حکمت اسلام بنیان،قرآن شناخت  قرآن شناسی،قرآن ی،تفک ر عقل ها:کلیدواژه
  ..یآمل یعبدال ل جواد یی،طباطبا
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 طرح مسأله

منبعث از  یهاو دانش یعلوم اسلام یمهم و اصل یهااز شاخه یکیقرآن،  یرتفس

مفسر کلام  ین. نخستگرددیآن به عصر نزول کتاب خدا بازم یشینهاست که پ یوح

، -۱۷۵( که قلب مبارکش، ظرف نزول قرآن بوده )شعراء/۰۰خداست )نحل/ یامبرپ ال ل

 6اکرم ینب یایاوص ی،اله کتابمفسران  ترینیل(، و پس از آن حضرت، اص۱۷۰

چهارده  یط(. ۱۱/عمران)آل اندیمباهله، به منزله جان  رسول گرام یههستند که طبق آ

، همواره به تدب ر در قرآن دعوت شده 6یقرن پس از ظهور اسلام، که امت محمد

د/ عصر، امام  یحضرت ول یکبر یبتغ یدر دوران طولان یژه(، به و۱۷؛ ص/۱۰)محم 

و  عهیاز عالمان ش یراوانبا مناهج گوناگون توسط شمار ف یمتعدد یر)عج(، تفاسنزما

از معارف و  یاپرده از گوشه یک،نوشته شده است که هر  یماهل سنت بر قرآن کر

 را به ال ل -کتاب  یاتآ یلو مدال ینعلم به مضام یگر  د یایبرداشته و زوا یاسرار قرآن

 .اندده وانهادهینمفسران در اعصار و قرون آ یگرد

اثر مرحوم علامه  یزان،الم یرتفس یعه،و جامعه ش یرانا یخدر دوران معاصر از تار

برخوردار بوده  یاز شهرت و منزلت خاص ی،در محافل علم یی،طباطبا ینمحمدحس

 رییقرآن به قرآن قرار داده است. مکتب تفس یررا تفس یرو روش مختار خود در تفس

 عبداال ل ال ل  یتآ از هاکه در صدر آن ندادنبال کرده یاز شاگردان و یاو را شمار

مبسوط  یرتفس یسندهو نو یراخ قرنیمدر ن یررشته تفس یمدرس رسم ی،آمل یجواد

 کرد. یاد توانیم یم،تسن

 محورقرآن یشناسقرآن بر نهج مزبور، قرآن یراقدام به تفس شرطیشآنجا که پ از

مهم اختصاص  ینرا به ا یمقرآن کر یموضوع یرجلد اول از مجموعه تفس یو است،

قرآن به قرآن، اقامه برهان کرده  یریتفس منهج بر مدار،قرآن شناخت  قرآن یهداده و بر پا
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 . ستین یدهبر اهل نظر، پوش یروشمند یمش یناو در چن یرچشمگ یقاتاست. توف

 یمتضلع در رشته فلسفه اله یمحقق یش،که مفسر ما، مانند سلف  خو ینبه ا نظر

 یاکوشد بدان پاسخ دهد، آن است که آ-یمقاله حاضر م که یاهست، مسأله یزن

خود داشته  یرآن را در ذهن و ضم ی  دعو یآن گونه که و یان،بنقرآن یشناسقرآن

به مناسبت به آن پرداخته است،  هانکه در خلال آ یآثار یگراست، در اثر مزبور و د

د از آموزه یقرآن یاتبر مفاد آ یمبتن ی،تنمصرفا درون حکمت  یهاو کاملا مجر 

 یتکدر شناخت قرآن، تنها م یلسوفهر اندازه که مفسر ف یااست،  یافتهتحقق  یاسلام

 نا،قابل اعت یقاتبا توف ینقر یغ  بل یصعب، سع یرمس ینو در ا یدهکوش ی،وح یاتبه آ

 از ی،و یبرا یفلسف یمتعال از شناختتام  قرآن یدحال، تجر ینمبذول داشته است، با ا

 یبه معنا یتفکر عقل یا یمانهحک یهاآموزه یطاز تخل یبوده، حد   یرونبقعه امکان ب

 یکه هر پاسخ یستن یدهنموده است؟ پوش یراو ناگز یعام، در معرفت به قرآن، برا

ها به خود قرآن، تن یریاسلوب تفس یارامتناع اخت یاامکان  رپرسش داده شود، ب ینبه ا

ور را مزب یریتفس یوهبرهان بر ش ینخواهد بود؛ چرا که تام یقابل تسر   یزقرآن ن

اساس، مسأله نوشتار حاضر به  ینمعرفت قرآن بر مدار خود قرآن برعهده دارد. بر ا

ه شناخت قرآن ب ینددر فرا یتفک ر عقل یگاهخواهد بود که نقش عقل و جا یناجمال، ا

 یست؟قرآن چ

متمرکز بر  یم،مفسر حک ی  شناسقرآن نهگاپاسخ پرسش مقاله را در فصول پنج ذیلا

، «اعجاز قرآن»، «قرآن یقتحق»کتاب قرآن در قرآن و نه محدود به آن، مشتمل بر 

 ینگرفت. بد یمخواه یپ« فهم قرآن»و سرانجام، « قرآن یجاودانگ»، «رسالت قرآن»

اوست،  یریتفس یفاتتال ها،ده که اغلب آنیسنمنظور، بالغ بر شصت جلد از آثار نو
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از  مییاز ن یشقرار گرفته و ب یقمورد مطالعه، تامل و تحق یادشده،اثر  یتبا محور

 محل  ارجاع و موضوع استناد واقع شده است. یم،پژوهش، به طور مستق ینا در هاآن

 قرآن یقتحق -1

« قرآن» یسنده،(. نو۱۵فرو فرستاده است )زمر/« سخن ینبهتر»قرآن را به مثابه  خداوند

( بودن آن را از راه یثالحدگفتار )احسن یندانسته، برتر« نعمت خداوند ینبرتر»را 

است،  یمنطق یاسات( که از اصناف ق۱۰الف: ۱۵۵۹ ی،آمل ی)جواد «ییاستثنا یاسق»

 ی تفاعل ی تخداوند و تمام «یصفات سلب»که در آن، مفهوم  یریکرده است؛ تقر یرتقر

 «قرآن از ترکامل یکلام یرشپذ یمخاطبان برا ی تفقدان قابل»احتمال  ین  او در ع

 است. یفلسف یاتاز مباحث مطرح در اله یاست که جملگ یمطو و مندرج

ل مبدأ نزو»که به عنوان  ییحسنا یاسما یقاز طر یمبا اوصاف قرآن کر آشنایی

(، از ۱۵مفسر ماست )همان:  یدآمده و مورد تاک یاله یاتاز آ یاپاره یلدر ذ« قرآن

موث ر در اثر  اوست که در حکمت  هایییدارا یافتنو نمود« اثر با موث ر ی تسنخ» یلقب

 .تو مبرهن اس یدهبه ثبوت رس یاله

لت/ یماز خداوند رحمان  رح یلیتنز قرآن، صفت  یز(. اعمال تما۱-۱است )فص 

، و «و ملازم با نقص یانفعال» یکه دوم یحتوض ینبا ا ی،از رحمت عاطف یرحمت اله

 یمترم» یبوده، به معنا «ینشسبب آفر»به عنوان « از خلقت یشپ»و  «ییابتدا» یاول

 و پس از آن ینشهمراه با آفر» هاست، ک «یشخو یستهنقص موجودات به کمال شا

فلسفه به  یاتخداوند که در اله بودنیهالفاعل(، بر تام  ۵۵-۱۷)همان: « خواهد بود یزن

 یمزبور، رحمت خداوند را از عطوفت انسان زیاستوار است. بدون تما رسد،یاثبات م

 شناخت. توانیبازنم یبه درست
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 یبرکت»(. بالعرَض دانستن هر ۵)دخان/ یمپربرکت فروفرستاد یما قرآن را در شب 

ر شود یبرا یاقرآن، ثابت  یکه برا ظرف  منشأ برکت»که  ین، معلَّل به ا«شب قدر، مقر 

بلکه ازلا  ،«یو ذات یلمظروف آن، ذات خداوند است که برکت، به طور اص یازمان 

 یآن تنها با استمداد از مباد ییناست که تب ییوالا یقت(، حق۵۵)همان: « از آن  اوست»

 اخص، ممکن است. یبه معنا یاتو مصطلحات  اله

 نیابنگونه بطلان، سخن سست یچه»معنا که  ین( به ا۱/یسدانستن قرآن ) حکیم

و  ،یاز اتهام شاعرانگ یامبرپ یه، تنز«شاعرانه در آن راه ندارد بافییالو خ برهان،یو ب

از استحکام  یاز حکمت و ته یشاعرانه، خال یسخن ،ی لیتخ یقرآن از کتاب یستقد

ه متخ هاییو بافندگ ی لاتتخ»کلام منظوم از  یشعر به معنا ییزبودن، تم یعقل  ی لهقو 

فه( است )همان:  یمکه حک« )متصر   پردازییالخ یو ناسازگار ،(۵۵-۵۱از آن، مبر 

و نکوهش آن، عاقلانه  یششاعرانه و مدح و قدح مختالانه با کتاب حکمت که ستا

در مباحث  ام یسندهنو یلتحل ی  آشکارا از صبغه فلسف یادشده،است، همه موارد 

ا آن ر یم،حک که مؤل ف یدارد؛ شناخت یتقرآن به خود قرآن، حکا یقتشناخت حق

 (.۱۱۹-۱۱۵و صص  ۹۵: ۱۵۹۰)همو،  داندیدرباره قرآن م یقینبرهان صد   یتآ

(، در ۵۷)قرآن در قرآن، ص « ذومراتب یقتیحق»به عنوان « قرآن» یاز معرف پس

مصطلح در مباحث علم از فلسفه  یماز تقس یزن «یماز مراتب قرآن کر یمندبهره» یانب

 یزو ن (ی)شهود ی(، و حضوریق)تصور و تصد یعلم به حصول یمتقس یعنی ی،اله

ل، و علم به مرحله  زلهاستفاده، و علم به مرتبه نا یواژه صورت ذهن قرآن بر سنخ او 

 یادشده، یم(، بر سنخ دوم در تقس۱۷شود )کهف/-یخوانده م «یعلم لدُن»آن که  یهعال

شتمل بر م یل  و مسا یمباد یعلوم، دارا یرکه مانند سا یمنطبق شده است؛ علم
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(. از ۵۹-۵۵الف: ۱۵۵۹موضوع و محمول نبوده، با روح انسان متحد است )همو، 

ات(  یراخ داتحا  .شودیم یاددر فن  حکمت به اتحاد عالم و معلوم  )بالذ 

ان بره»، از «انسان کامل است ی تقرآن در مع»که  یزمطلب ن ینا یلمنظور تعل به

ل به عنوان  «یعقل کم یهامخلوق خداوند در کتاب یناولاقامه شده بر صادر او   یح 

 شودیوانهاده م یاست، به شواهد نقل« قرآن یافرشته، انسان »مصداق آن که  یانو ب یاد

 (.۰۵-۵۷)همان: 

 یبرا «قیترق»مفهوم و واژه  ی،و نه تجاف ینزول قرآن به نحو تجل   یفیتک یانب در

ل وح  یقت( که مقتبس از حمل حق۰۵۵و  ۰۱-۰۰)همان:  شودیبه کار گرفته م یتنز 

مطلب  یر(. تنظ۵۱۱-۵۱۷: ۱۵۱۹است )همو،  ییصدرا یهدر حکمت متعال یقتو رق

ل   یالعالم محق ق به مرتبه خ یکعاقله  وهق از شده،تعقل یعلم یقنکته عم یکبه تنز 

به  یمتعل یبرا و الفاظ یمنوشتار در قالب مفاه یابه مرحله گفتار  یقو از آنجا ترق ی،و

نوشتن و خواندن باشد،  یدن،که قابل گفتن و شن یازبانه قلم به گونه یابا زبان  یگراند

ل . »افزایدیبخش م یننزول قرآن در ا یچگونگ یینتب یبر صبغه فلسف قرآن و تنز 

 یفلسف یقدق انیبا ب یلاست که سپس مولف به تفص یموضوع یزن« به اعتبار ینتکو

 پردازدیبه آن م یاستشهاد قرآن گونهیچو به لسان متداول نزد اهل حکمت، بدون ه

 (.۱۷-۱۵: ۱۵۵۵؛ ۰۹-۰۱الف: ۱۵۵۹)همو، 

ل  یاله یچند، چنان که گذشت، از مبدأ اسماء حسنا یاتیقرآن به شهادت  آ تنز 

رده ک یآن را از نزد خداوند تلق   یقتحق ی،الل ه-یبه مقام لد یبا ترق   6یامبربوده و پ

 یست،انسان کامل، ممکن ن یروح یبدون ارتقا یتنزل وح»(. در واقع، ۱است )نمل/

را به مستمع نسبت  یتفاوت که اگر کلام اله ینبا ا اند،یقتحق یکدو،  ینبلکه ا
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 چهآن را استماع کرده است؛ و چنان ی،روح یکه مستمع با ترق   شودیگفته م یم،ده

ل ف شودیگفته م یم،ده اسناد متکل م به را کلام کلام خود را به  یض،که متکل م با تنز 

« خداوند است ن، همان رساند6یامبرپ یدنرس یقت،مستمع رسانده است. در حق

 یی،نها یلکه قابل جمع با وحدت و در تحل یاعتبار یها(. بازگشت کثرت۰۵)همان: 

 یمدر فن  حکمت است که حک یجرا هاییوهاز ش یقی،حق وحدت به اند،مُجامع با آن

 یمیبه احکام و عوارض موجود بماهو موجود در مباحث تقس یلرا ازجمله در ن

مزبور را با  یوهش ینجامفسر ما در ا رسدینظر م به. کندیمعاضدت م شناسییهست

 خداوند به کار بسته است. یافعال یدنظر به توح

و  یمرحله لفظ« بودن اسطهویب یمعنا» یسنده،نو ی،باب بحث از اقسام وح در

سلب وساطت از عالمَ، و  «یامکان عقل»را با توجه به عدم  «یوح» یافتدر یمفهوم

که  ینون ابرسد، بد ییبه منتها یاز مبدأ یمعنا که متحرک ینطفره )به ا یاستحاله عقل

 کرده باشد(، معادل با یآغاز و انجام را ط ینب یانیمبدأ و معاد و مراحل م یانفاصله م

 یوح یاز مراحل عال یبرخ»هرچند معتقد است  داند،یم« عدم التفات به واسطه»

د تام  و شهود صرف بوده و هرگز به  اصلا واسطه ندارد، چون مخصوص نشأه تجر 

(. ۷۱-۰۷)همان:  «یعرب یا یچه رسد به لفظ عبر یده،نرس یعالمَ مفهوم و علم حصول

 یمو مفاه یقواعد فلسف یزمطلب را ن یناستدلال بر ا یهسته مرکز یداست،چنان که پ

کم  .دهدیم یلتشک یح 

 ،یضکننده( ف یافتبه حالات گوناگون قابل )در یتفاوت در اقسام وح ارجاع

ل، تغ یچه یابیبدون راه ل ییرگونه تحو   ی،أ وحو متکل م و منش یضبه فاعل ف یو تبد 

 بلکه فوق الت مام بودن ذات ی ه،مستند به تام  الفاعل یز( ن۷۰-۷۵)همان:  یسندهتوسط نو
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ات الوجودواجب   .شودیبحث م یلفلسفه از آن به تفص ی اتاله در که است بالذ 

(. در ۱۷۰-۱۷۵است )شعراء/ 6یگرام یامبرقلب مبارک پ ی،اله یوح فرودگاه

ر ما صراحتا  یست،چ یمهکر ینکه مقصود از قلب در ا ینا یینتب در « علم یهنظر»مفس 

 یاز مقولات ماهو یک یچعلم در ه»که بر اساس آن،  کندیرا مطرح م یفلسفه اله

داست که روح  یبلکه وجود ،«یستداخل ن دمجر  مراداز قلب  یکه و ی،انسان مجر 

 بر چه(؛ و آن۱۷۱: ۱۵۵۹؛ همو، ۰۷۱)همان:  یابدیآن را م داند،یرا جز آن نم یهدر آ

 یاست. قلب صنوبر «یشهاند یو مقدمات امداد یا عداد یمباد» تنها است، مغز عهده

 رهو نه ادا ی،و شهود ینه ادراک حضور ی،مانند مغز، نه ادراک حصول یزن یو ماد  

کدام از موارد مزبور  یچ، ه«جامع یهاو محبت یکل یهااراده»مانند  ی،شئون عقل عمل

 یوح یتلق  (. ۵۱۷: ۱۵۵۷؛ ۵۵-۱۹: ۱۵۵۰ ؛۷۵-۷۱ الف:۱۵۵۹را برعهده ندارد )همو، 

 یو تلق   «یعلم حضور»به نحو  یزن 6فرشتگان توسط رسول اکرم یااز خداوند 

 (.۱۱الف: ۱۵۵۹است )همو،  «یحصول علم» گونه به حضرتاز آن یانسان عاد

 تیسب ی  ط یدر شب قدر و دوم یاست که اول یجیو تدر یرا دو نزول  دفع قرآن

« ا نزال»به  ین،بوده و از نخست 6یگرام یامبرو سه سال مدت زمان رسالت پ

 یشده است. مقتضا یر( تعب۱۵۱)ا سراء/ «یلتنز»به  ین( و از دوم۵-۱؛ دخان/۱)قدر/

که  یقرآن در شب قدر نازل شده باشد، در حال یطآن است که مرتبه بس ی،نزول دفع

گسترش  ایپارچهیککه در آن، هر امر  کندیم یمعرف یقرآن، شب قدر را شب

 «یلیکشف تفص یندر ع ینزول اجمال»عنوان  یلما ذ یسنده(. نو۰)دخان/ یابدیم

 شیعلم خداوند در مقام ذات )پ ییندر تب ین)که برگرفته از قول مختار صدرالمتاله

ف کش یندر ع یعلم اجمال»عنوان  یرخلقت، ز یلکثَرَات و تفاص به( ینشاز آفر
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متوسط و  ی،ه مراتب عال((، با عطف نظر ب۰۱۱-۰۱۷: ۱۵۵۱است )همو،  «یلیتفص

 کندیل مح یانب ینبحث از آن گذشت، معضل را بد یزن یشترقرآن که پ یقتنازل حق

و  یطبس یعال تبهمر ینب یمتوسط مرتبه شده، نازل قدر مبارک شب در چهآن»که 

در  یاست، با نزول دفع یطجهت، چون بس ینآن است. و از ا یلیمرتبه نازل تفص

جود در آن و یلتفص یو نوع یستمحض ن یطشب قدر، متناسب است، و چون بس

(. ۵۰-۵۵الف: ۱۵۵۹)همو، « تناسب دارد یقبودن شب قدر و تفر یریدارد، با تقد

و اجمال ص رف تا کثرت، ترک ب و  اطتاز وحدت، بس یقول به سلسله مراتب هست

مت د است که در حکوجو یقتحق یکیوحدت تشک ی هنظر یجمحض، از نتا یلتفص

عقل »در مرحله  یمحک(. »۱۱۱-۱۱۰: ۱۵۵۱مبرهن است )همو،  ییصدرا یهمتعال

 یفلسف ینیبجهان یلاجمال، همه مسا یندارد که در ع یمُجمل ی، ملکه علم«مُستفاد

 (.۵۱ الف:۱۵۵۹)همو، « را در بر دارد

درآورده  یرشب قدر به رشته تحر یرامونکه مولف مفسر پ یاگانهشش نکات

عات هست یبر مبان یاست، غالبا مبتن شده است؛  یرتقر یحکمت نظر یشناس-یو متفر 

 ی( بر وجود عقل۱۱)حجر/ یعیداشتن هر موجود طب یمخزن اله یقمانند تطب

ن آن و  یارج ظاهر»موجودها، بازگشت  مکان به متمک ن  ارزشزمان به حرمت متزم 

ت درجه هست یرج وجودا»به « قدر و منزلت شب قدر»، ارجاع «آن بحث  ،«یو شد 

د عرض یتمصون»از  د مراتب  ییو کثرت همتا یشب قدر از تعد  و محفوظ بودن تعد 

ت وجود یتوسط سالک عارف «ینزمان و زم ی  ط»، و امکان «آن یطول  یکه از شد 

 (.۹۵-۵۵برخوردار است )همان: 
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 اعجاز قرآن -2

از پرداختن به  یشاعجاز به طور عام، پ یبرا یسندهکه نو هایییژگیاز و بسیاری

کم یدگاهاز د کند،یمعجزه قرآن شماره م به معجزه نسبت  یو با نگرش فلسف یح 

العاده و خارق ینع در خود ذات در اعجاز بودن الوجود. ازجمله ممکنشودیداده م

 یء: معدوم کردن شیبودن آن، و راه نداشتن معجزه در امور ضرور یرمتعارفغ

 یختنفرور»لازمه آن،  یراالعدم. ز ی  الوجود و موجود ساختن امر ضرور ی  ضرور

ر اگ»، «اعجاز است یصتشخ یارعقل، مع»است. از آنجا که  «یعقل یلمسا یربنایز

 یصتشخ تنهاشود، نه اعتباریب»آن  هاییافتهو  ی ات، احکام، اصول، ضرور«عقل

 ناممکن یزو رسالت ن یوح یاخداوند  ییشناسا یبلکه حت یست،ن مکناعجاز، م

 (۷۱-۹۷! )همان: برُیدیبر سر شاخ بنُ م یکی: «شودیم

و  ،«ی تمعجزه در واقع، خرق عادت است و نه نقض قانون عل  »اساس،  ینا بر

ب اسبا یاست که از مجرا ینا یعتدر نشأه طب یجار ی تو معلول ی تآن از عل   یزتما

را بدان راه  ی( که علم حصول۱۵۵و  ۷۵)همان:  یو نه نسب ینفس یبی  غ ی  و علل خف

است،  ییعفراطب یهعال یبا مباد تباطنبوده، محصول قداست روح و طهارت نفس و ار

 ی،لو معلو یبا نظام ع ل  »مفسر ما  یدهبه عق «یقرآن ینشب یخطوط کل. »شودیواقع م

 یجار ی،که همان گونه که در امور عاد ی(؛ نظام۷۷-۷۵)همان: « است یققابل تطب

دارد و  یانجر یزاست، در خوارق عادات )معجزه، کرامت، شعبده، سحر و کهانت( ن

 (.۱۱۵)همان:  یستن یرمعتادامور معتاد و غ ینب یآن، فرق یتحاکم رد

محال خواهد بود « عقلا» یزطفره، وقوع آن در معجزه ن «یاستحاله عقل»بر  بنا

 یب،قر یبه عنوان مبدأ فاعل یامبراندانستن اسناد اعجاز به پ یقیحق (.۷۵-۷۱)همان: 
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و  ۱۵۵)همان:  یاله اذن به معجزه فعل بودن مشروط و هاعدم استقلال آن ین  در ع

 یمطرح در حکمت اله ینآن را براه علیلاست که ت یگرید یژگیو یز( ن۱۵۰-۱۵۷

 .گیرندیبه عهده م

 یرا سهم «یاستدلال عقل»است که در هر دو بخش،  یو دعوت یرا دعو پیامبران

غ آن از و ابلا یبیاز مبدأ غ یامپ یافتو در یبآنان، ارتباط با جهان غ یبسزاست. ادعا

به معارف حق ه در  یزن هاآنان است. دعوت آن یتهدا یخداوند به مردم برا یسو

کمَ د خود، معجزه  یااثبات ادع یبرا یاء. انبتاس ینیمبدأ و معاد و احکام و ح 

و با ارائه آن در واقع،  دهند،یقرار م یشخو یبر صدق دعو «یلدل»و آن را  آورندیم

 نیبراه» یقاز طر یزحق ه را ن ید. و اما دعوت خود به عقاطلبندیکرده و مبارزه م یتحد  

آن  یرایتعب د، پذ یو نه از رو یقتا مردم از رهگذر تحق رسانندیبه اثبات م «یعقل

 (.۱۱۰و  ۱۵۵-۱۵۷شوند )همان: 

 ریتاث یزاعجاز است که به تما یگرد یژگی، و«معجزه با سحر یجوهر تفاوت»

ه تخ یمجرا از هابر انسان یاو با اثرگذار یردر عالم واقع بر انسان و غ یقیحق  ی لقو 

ف و هاآن سحر  ین،(. افزون بر ا۱۱۱راجع است )همان:  یان،مزبور آدم یروین در تصر 

علم  یرههنرها، اکتشافات و اختراعات، در دا ،فنون یع،مانند صنا یبه،و علوم غر

 که عظمت روح و یو تعل م، و کسب و اکتساب است، در حال یمو قابل تعل یحصول

و اتصال به قدرت خداوند به اذن او،  یبی،غ ی  و علل خف یعتارتباط آن با جهان فراطب

ه و کامله، ید( که تنها از نفوس برگز۱۱۷-۱۱۰مان: )ه دهدیم یلگوهر معجزه را تشک

 یها(. تفاوت۱۱۷)همان:  «یستهرگز از سنخ کار متخصصان ن»قابل ظهور بوده، 

اقسام سحر و »است.  یاله فلسفه در گرانپژوهش یقاتتحق یجهر دو از نتا یادشده،
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از آن را  یو قسم یل،و تعل یبندصورت «یروش عقل»به  یسندهنو یزن را «هاعلل آن

د معلَّل م (، چنان که امکان ارتباط ۱۱۹-۱۱۵)همان:  کندیبه تعل ق روح به جهان تجر 

دند )با ا یزبا فرشته، جن  و روح ن ،  ینکه هر سه مجر  د جن  ملاحظه که سقف تجر 

د روح آدم یلاست(، به دل یو وهم یالیتجرد خ در »که  یداریاست؛ ارتباط و د یتجر 

 یروننه ب ( ویو یدرون ه)با باصر ینندهفرد ب« در حس  مشترک درون یعنیمثال متصل، 

 (.۱۱۵-۱۱۷رخ دهد )همان:  تواندیاز او )مثال منفصل(، م

 یبرهان یبندصورت «ییاستثنا یاسق» یکما در قالب  یسندهنو یزقرآن را ن تحدی

، لأمکن الات یرلو کان هذا الکتاب من عند غ: »"کندیم باطل،  ین  الت البمثله؛ لک یانُ ال ل

مُ مثلهُ".اگر قرآن، کلام خداوند نباشد، پس کلام  یناست. در ا یبشر یفالمُقد 

ن بتوانند مثل آن را عرضه کنند. اگر توانستند مانند آ باید یزافراد بشر ن یگرصورت، د

شود؛ و اگر نتوانستند، معلوم خواهد شد که -یآن اثبات م بودنیبشر یاورند،را ب

« تماثل» یکه مشتمل بر قاعده عقل یاسی؛ ق«است یبلکه اعجاز اله یست،ن فرآورده بشر

 (.۱۱۹)همان: « واحد" یجوزلا یماو ف یجوز یماکه "حکم الامثال ف ینبر ا یاست، مبن

و عدم اختلاف در  یاتآ یهماهنگ»قرآن، ناظر به  یابعاد اعجاز و تحد   ازجمله

در آن،  یقینخداوند بود، به  یرگر سخن غا کنند؟یدر قرآن تدب ر نم یاآ: "است «هاآن

مزبور، اعجاز قرآن را از  یهمولف ما، آ یان(. به ب۹۱" )نساء/یافتندیاختلاف فراوان م

 یشترکه: هرچه در قرآن ب یرتقر ینبا ا کند،یم ثابت «ییاستثنا یاسق» یک یقطر

(، یدر آن مشاهده نخواهد شد )عقد سلب یگونه اختلاف یچشود، نه تنها ه یشیدهاند

 یاسق ی(. پس تالی)عقد اثبات یدبلکه سراسر آن را کاملا هماهنگ و منسجم خواهند د

م  آن )از نزد غ  یزبودن  قرآن( ن خداوند یر)وجود اختلاف در قرآن(، باطل است، و مقد 
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ت. ند اسبلکه کلام خداو یست،ن یکتاب بشر یکقرآن،  یعنیمانند آن خواهد بود؛ 

ل است، جه یا یسنده،نو یکو نوشتار  یندهگو یکدر گفتار  یدر واقع، منشأ ناهماهنگ

(. ۱۰۵-۱۵۹خداوند است )همان:  یاز صفات سلب یهر دو، که همگ یا یان،نس یا

از راه استدلال )و نه تعب د( درباره  یمقرآن کر»آن است که  ر،مفس   یسندهغرض نو

است که بنا بر  یهی(. بد۱۰۰)همان:  «گویدیسخن م یقرآن با جامعه بشر ی تحق ان

قرآن، منوط به امتناع  یهاو سوره یاتآ یانحکم به عدم اختلاف م» ی،ملازمه عقل

 (.۰۵ب: ۱۵۹۱)همو، « خواهد بود یفتحر

ا ا سناد خداوند ب یراز افعال به غ یمثلا در ا سناد بعض یات،از آ یکه در برخ تعارضی

 یقبا دقا یزن خورَدی( به چشم میی)در نظر ابتدا یگر،د یاتهمان افعال به خداوند در آ

کم یفلسف  شود،یحل م یافعال یدمورد استفاده در توح یعلوم عقل یو طرائف ح 

باشد. به عنوان نمونه، مفسر ما به  یاله یاتشگرف آ جامکه قادح  اصل انس ینبدون ا

ند فرستادگان خداو یاکه قبض ارواح را به فرشتگان  کندیاشاره م یاتیآ یتعارض بدئ

د/ دهندینسبت م که آن را به مَلکَ   یا-یه(، در برابر آ۵۵؛ اعراف/۱۱؛ انعام/۱۵)محم 

که آن را تنها مستند به خداوند  یاتیآ یز( و ن۱۱امر ا سناد داده )سجده/ ینموکَّل بر ا

( ۱۵)انفال/ «یو لکن  ال ل رم یتإذ رم یتو ما رم» یه(. آ۰۱؛ زمر/۱۵دانسته است )انعام/

 (، همیرانداختن)ت «یرَم»است که در آن فعل  یلقب یناز هم یزن 6یامبرخطاب به پ

منسوب است!  ندبه خداو یتشده، و هم در نها یا سناد داده و هم از او نف یامبربه پ

به طور مطلق  یهم آمده که گاه یاله یامبرانپ اعجاز مسأله در هاتفاوت ینمشابه ا»

 با همراه هابه آن یبه اذن خدا نسبت داده شده است، و گاه ییدتق بدون هابه خود آن

 (.۱۵۵الف: ۱۵۵۹)همو، « حصر در خداوند شده است یزن گاه و خداوند، اذن
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 یظام ع ل  ن یکخداوند که  ینشدر آفر یفلسف یقتدق یقحل  تعارض از طر توضیح

که گرچه اسناد آثار مترتب بر هر  یانب ینبا ا گیردیاست، صورت م یو معلول

را در ترت ب  یموجود یچحال، ه یناست، در ع یقیبه آن در نظام مزبور، حق یموجود

 ی،ابتدائ نظر با که را چهآن یل،تحل ینبا ا. »یستن یمترتب بر آن، استقلال یآثار واقع

 یاله تی  مستقل، و وابسته به ربوب یرغ ی،عقل یقبا نظر دق پنداشتیم،یمستقل م

 دهد،یرا به فاعل آن نسبت م یآن که فعل و اثر ینخداوند در ع»رو،  ین. از ا«یابیمیم

 (.۱۵۱)همان:  «کندیم یاستقلال را از آن سلب کرده، خود را تنها فاعل جهان معرف

ت اسناد یرتنظ ی،اله یمفسر، بنا بر منهج معمول حکما نویسنده  مطلب به صح 

 به هامزبور و اسناد آن یبه قوا ی( نفس آدمیکیو تحر ی)ادراک یافعال صادره از قوا

بنا  یرا. زداندیراهگشا م یزن هاستو مدب ر آن یربر قوا و مد یطمح که را نفس جوهر

به دو فاعل نسبت داد و هر دو نسبت هم  را یممکن است کار» ی،بر اصول فلسف

در  کیینباشند، بلکه  یکدیگردو فاعل، در عرض  ینکه ا ینبه شرط ا درست باشد،

 (.۱۵۱)همان: « و در احاطه او باشد یگریطول د

 یتهس یمتقس یسندهجنبه اعجاز آن است. نو یگرد ،«یبیقرآن در اخبار غ اعجاز»

ه منطبق  یببه غ دات و جهان ماد  و شهادت در فرهنگ واژگان قرآن را بر عالمَ مجر 

-گونه از یزن یو نسب یبه نفَس یبغ یماست. تقس یجکه نزد اهل حکمت را کندیم

 یاله فلسفه از علم مباحث در چهآن براست. بنا  یدر علوم عقل یممتداول تقس یها

خود،  یدر محدوده هست یزیخود، حاضر است، و چ یبرا یزیهر چ»مطرح است، 

 ءیوصف ش»اساس، مولف مفسر معتقد است که  ین. بر ا«یستن یبغا یش،از خو

با  یءبه اعتبار نسبت ش یعنیبودن، وصف به حال  متعلَّق  موصوف،  یبیو غ یببه غا
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 ینا قرآن به یروجود ندارد. تعب ینفس یبغ یی،نها یلو در تحل« خواهد بود یگراند

 ی،و یانبه ب یب،ترت ینبد یز( ن۱۱)حشر/« و شهادت است یبخداوند، عالم غ»که 

 )مطلق( وجود ندارد، ینفس یبخداوند، غ یبرا یعنیاست، « موضوع یارشاد به نف»

در فلسفه  ی،است. بار مشهوداو،  یبرا رود،یبه شمار م یبغ یگران،د یبرا چهو آن

رو، هرجا که علم باشد،  ینحضور است، از ا یثابت شده است که علم به معنا یاله

 (.۱۰۵-۱۰۷)همان:  یسترا در آن راه ن یبغ

 زیمسلمانان به مسجد الحرام و ن یتاز فتح مکه، ورود همراه با امن یشپ خداوند

 یای(. صدق مضمون رؤ۱۵داد )فتح/ یدنو یامبرشبه پ یافتح مکه را در قالب رؤ

و نزاهت روح انسان کامل از غفلت  یما از راه تجرد نفس آدم یسندهرا نو 6یامبرپ

 (.۱۷۱-۱۷۱)همان:  سازدیم نمبره اند،ب  روحو جهل که به منزله خوا

ت با نبوغ یتفاوت جوهر» یزن« اعجاز قرآن در آورنده آن»بحث از  در در « نبو 

تصورات و  ی،ذهن یمبا مفاه یو ادراک حضور یوجدان، شهود قلب یزتما یهسا

 یتعل م و انتقال از شخص یم،قابل تعل ی،برخلاف اول یکه دوم شودیم یینتب یقاتتصد

 (.۱۷۷-۱۷۹است )همان:  یگربه فرد د

« انبا شهود عارف یتماثل وح»با عنوان  یکه فصل ینضمن ا یسندهحال، نو ینا با

عارف، چه آنگاه که با مثال متصل به نفس خود در »که  ورزدیم یدتاک کند،یمنعقد م

که در ارتباط با مثال منفصل،  یو چه زمان کند،یرا مشاهده م یقیارتباط است و حقا

و احتمال کشف  یستحال، در کشف خود، معصوم ن یچدر ه بیند،یرا م یاسرار

هُماره در ارتباط با متن واقع، و  یامبرانپ یکه وح یخلاف در آن راه دارد، در حال

 (.۱۱۵)همان: « همواره با عصمت همراه است
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 رسالت قرآن -3

 یریو با به کارگ یمتعارف در فلسفه اله یشناسنما، برابر انسا یلسوفف نویسنده

ه و فعل از مباحث تقس را  یفن  حکمت، آدم شناسییهست یمیواژگان بحث قو 

بالفعل و  یدر و یکه دوم داندیم یماد   یعتو طب یاز فطرت اله یافتهتکون یمعجون

ل ه است. رسالت پ یاو   یتو فعل ییانسان به منظور شکوفا اهنماییر یزن یامبرانبالقو 

 یستهکه کمال شا یالل هخلافت یبه مقام والا یاوست تا آدم یربه جنبه اخ یدنبخش

 (.۱۹۱-۱۹۱)همان:  یابداوست، بار 

ها ثابت شده است، تن یواقع، ارتباط بشر با خداوند، چنان که در حکمت اسلام در

به  یشتا در مرحله بقاء و تداوم وجود خو یستآمدن ن یددر اصل حدوث و پد

جهان امکان، ازجمله انسان، ذاتا  ینداشته باشد، بلکه همه موجودها یازیخداوند ن

( و چه در مرحله پرورش خلقت) یدایشچه در مرحله پ یازمندند،به خداوند ن

 (.۱۱۹( )همان: ی ت)ربوب

کرده، به منزله شرح رسالت آن  یاد یمقرآن کر یکه خداوند برا یوصف کمال هر

 «یتهدا( »ینبلکه )ع یت،هدا یکه قرآن را نه دارا یاتیمولف در آ «یدقت عقل»است. 

؛ ۱۰؛ نحل/۷۵/یونس؛ ۱۵۵؛ اعراف/۹۷؛ نحل/۱)بقره/ کندیم یو نفس  آن معرف

 یقرآن، هم در ذات و گوهر وجود»که  سازدیمعنا رهنمون م ینرا به ا ی(، و۱۵/یهجاث

گونه ضلالت و  یچه که یمحض یتهدا یگران؛د گریتاست و هم هدا یتخود، هدا

 (.۱۹۰-۱۹۵)همان: « در آن راه ندارد یگمراه

-۱۷؛ مائده/۱۵۰شده است )نساء/ یاد« نور»از قرآن به عنوان  یات،از آ یبرخ در
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نه تنها در ذات و گوهر خود، »عنوان که  ینبه ا« نور یژگیو» ی(. واکاو۷۱/ی؛ شور۱۱

 یشخو یرغ کنندهظه ر و روشنمُ  یزاز خود ن یرونظاهر و روشن است، بلکه نسبت به ب

 یانم یزکه ازجمله، مرهون ا عمال تما فیبا اصطلاحات و نگرش فلس یزن« است

 (.۱۹۰)همان:  گیردیاست، صورت م یثی اتاعتبارات و ح

اتمطلق، مستقل  و نور  یرا به عنوان هاد خداوند  و شناختن بالأصاله و بالذ 

ستن بالعرَض و المَجاز دان یا بالت بعَ بلکه قرآن، بودن نور از استقلال سلب و ستودن،

در عالمَ وجود  یزیهر چ یاهر کس »است و بنا بر آن،  یافعال یدآن، که از فروع توح

(، تنها به روش ۱۷۵-۱۹۷)همان: « خواهد بود وندخدا ی تدارد، از درجات فاعل

 است. ینیتبو با واژگان متداول در فن  حکمت، قابل  یققابل تصور و تصد یفلسف

صورت،  ینمحض است، در ا یتاگر قرآن، هدا»پرسش را هم که  ینبه ا پاسخ

)فاسقان( را گمراه  یاریآن، گروه بس یلهچگونه ممکن است "خداوند به وس

ز ا یم، مفسر حک«گذارَد؟ یمتناقض با سرشت خود را بر جا ی(، و اثر۱۱کند")بقره/

استحاله دادن  یجه،درنت ودانستن ا ضلال،  یو عدم یتدانستن امر هدا یرهگذر وجود

ضلالت، »که  یحتوض ینبا ا گوید،یو گرفتن آن، و امتناع ا سناد آن به خداوند، پاسخ م

 «دو، رابطه ملکه و عدم است یناست و به اصطلاح اهل منطق، رابطه ا یتنبودن هدا

رهاشدن  و «یتهمان قطع هدا یعنیخداوند،  یهاضلال و گمراه ساختن از ناح»و 

 (.۱۷۹-۱۷۱الف: ۱۵۵۹به حال خود )همو،  هشخص گمرا

متعدد  یات، که در آ«تعق ل و حکمت، تفک ر» یمدر تعل یآدم یقرآن برا آوردره

( و ۵؛ زخرف/۱/یوسف؛ ۱۱؛ حشر/۰۰؛ نحل/۱۷۱؛ بقره/۱۱۵مطرح شده )نساء/

 یبارز ید(، خود تأک۵۵۹: ۱۵۹۰)همو،  کندیم یاد «یعلم عبادات» به هامؤل ف از آن
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 ی،در هر معرفت یآدم یفکر یو قوا« عقل» یرویو ضرورت پرورش ن یتبر اهم

مقاله  یاست که نکته کانون یانبنقرآن یشناسقرآن یژه،و به شناخت،ازجمله قرآن

 (.۱۱۹-۱۱۵الف: ۱۵۵۹است )همو،  یکنون

 ها،دل یهتزک در قرآن آوردره هانکه در آ یاتیبه انضمام آ یاتشده از آ یاد طایفه

لام ب یقلب امراض زدودن ها،جان پرورش شده است  یانو رساندن انسان به دارالس 

رآن ق یمنکته است که تعال ینا ی نمب ی(، به روشن۱۱-۱۷؛ مائده/۷۵/یونس؛ ۹۱)إسراء/

: است یانآدم« عاقل ساختن» ی  بلکه در پ یست،ن هاانسانعال م کردن  یصرفا برا یم،کر

 «کندینم تعق ل را هاآن یاز عالمان، کس یرو غ یمزنمی مردم یرا برا هامَثلَ ینو ما ا»

است که علم،  ینا گیرد،یم یبندجمع ینکه مفسر ما از ا اییجه(. نت۰۵)عنکبوت/

عاقل شدن  یی،و هدف نها ست،به آن ا یلحصول عقل و ن یلهو وس یهسرما یکتنها 

-۱۵۹: ۱۵۵۱انسان )همو،  یادراک یرویو پرورش ن یشهاند یتاست، نه تنها تقو یآدم

مه تزک یم،تعل» یگر،(. به عبارت د۱۱۱ م بر تعل یه،و تزک یه،مقد  )همو، « است یممقد 

که تعل م، نردبان و سرپل آن  یکه تعق ل شودیمعلوم م جاین(. از ا۵۵۷-۵۵۱: ۱۵۹۰

کم»باشد، با  «ینظر یتعقلان»از آن که ناظر به  یشب ت،اس رَد ح  ت سازگار اس «یخ 

 به همراه دارد. یزرا ن «یعقل عمل»که کمال 

 ،یفطر یتو هدا یفکر یتاست: هدا یآدم یبرا یتاساس، قرآن را دو هدا ینا بر

کرد. در بخش نخست، خداوند،  یادتوان -یم «حکمت» به هاکه از مجموع آن

 را چهو آن ی،بر زبان جار دانند،یرا نم یزیبندگانش را موظف ساخته است که تا چ

 ندارند، علم بدان چه(، و از آن۵۷ونس/ی؛ ۱۱۷رد نکنند )اعراف/ یستند،ن آگاه آن به که

 ها،اثبات ها،یرشپذ ها،یقدارد تمام تصد یفه(. انسان وظ۵۱نکنند )إسراء/ یرویپ
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مکلف  ینچن-قرار دهد. هم یقینخود را بر اساس علم و محور  یإسنادها و هانسبت

 دارو م ییدانا یهرا بر پا یشخو یو انکارها هاینف ها،سلب ها،یباست همه تکذ

 آن، ناصالح باشد یندهکند، گرچه گو یقو سخن مبرهن را تصد بنا نهد یاحاطه علم

 (.۷۵الف: ۱۵۹۱)همو، 

 بدکرداران فرستاده« انذار»و  یکوکارانن« بشارت»را به منظور  یامبرانپ خداوند

ت ( )همو، ۱۱۷نباشد )نساء/ یاست تا پس از ارسال آنان، مردم را بر خداوند، حج 

ل و مؤ«برهان بر ضرورت نبوت عامه(. »۱۱۱-۱۵۵: ۱۵۵۵  یزعقل ن ی د، به عنوان مکم 

 ینع در یسعادت آدم ینانسان و تأم راهنماییدر « عقل» یتبر عدم کفا یهرچند مبتن

الف: ۱۵۵۹)همو،  شودیم اقامه «عقل» خود از استمداد با چنانآن است، هم لزوم

۱۱۵-۱۱۱) 

است « و برهان یلدل»که مشتمل بر  یانیوح یهاو آموزه یمتن وح ین،بر ا افزون

 هی، قابل درک نخواهد بود. نظر«عقل»قواعد فهم متن، هرگز بدون استعانت از  یزو ن

، نسبت به «عقل»آن است که  یعقل و وح یانجامع مولف در خصوص نسبت م

 یاگر، مصباح و چراغ، و در پارهید ینسبت به بعض یزان،و م یاراز معارف، مع یبرخ

 (.۷۵-۷۵ب: ۱۵۹۵)همو،  است یعتشر یداز موارد، مفتاح و کل

است که قرآن را نازل کرده، و  یمن، خداوند ی  ول گویدی( می)به فرمان اله پیامبر

را  یهآ ین(. دلالت ا۱۷۱صالحان را بر عهده گرفته است )اعراف/ یتاوست که ولا

 کند،ی، فهم و بازگو م«آن است ی تحکم بر وصف که مُشع ر به عل   یقتعل»از  یسندهنو

رار خداوند ق یترا از زمره صالحان کرده، تحت ولا سانکه انس با قرآن، ان یانب ینبا ا

صالحان از انجام دهندگان عمل  یانم ییزکه مولف از رهگذر تم یخواهد داد. دقت
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« مقام فعل»و « مقام ذات» یانم یزمرهون تما برَد،یبه کار م یهمفاد آ یانصالح در ب

-۱۰۵الف: ۱۵۵۹)همو،  بخشدیم یازامت یستهاست که صالحان را از عاملان افعال شا

 معمول و مصطلح است. «یعلوم عقل»که نوعا در  یزی(؛ تما۱۰۱

در آن قرار نداده نشده، و از  یو ناراست یکه کژ یبه عنوان کتابقرآن را  خداوند،

 ی(؛ قرآن۱-۱اش نازل کرده است )کهف/-( خواهد بود، بر بندهیگران)د ی مرو، ق ینا

ج و منحرف ن یعرب بلکه امکان انحراف هم در آن راه ندارد،  یست،که نه تنها معو 

 یذ یرغ»به  یراخ یهقرآن در آ یف(. توص۱۹کنند )زمر/ یشهپ ییباشد که مردم پارسا

 ی هاز ذر   یبخش 7یلخل یمکه ابراه ینیدرباره سرزم« زرع یذ یرغ» یر)مانند تعب« عوج

است، « ملکه و عدم» یل((، از قب۵۵/یماسکان داد )ابراه الحرامیتخود را در آن، نزد ب

آن هم در آن وجود ندارد؛  ی تمعنا که نه تنها انحراف و اعوجاج، بلکه قابل ینبه ا

در  یسندهمزبور را نو یاقتضا. هاستانسان یبودن قرآن برا ی مق یکه مقتضا یزیچ

وضع جزء » یلاز قب یاز قائم، که اول یممستق یزو تما یامپرتو تفاوت استقامت با ق

قرآن، هم از نظر  ی،. بارکندیم ییناست، تب« وضع تمام مقوله» یلاز قب یو دوم« مقوله

خواهد بود )همان:  ی مرو، ق ینو هم نسبت به خارج، قائم، و از ا یم،مستق اخلی،د

۱۷۱-۱۷۹.) 

ه مردم،  اند،یانعموم آدم یم،قرآن کر مخاطبان رو، در  ین. از ایستندن یکسانو عام 

(، ۱۹۷قرآن ذکر شده )بقره/ یبرا« فرقان»و  «ی نهب» ،«یتهدا»که اوصاف  یاتاز آ یبرخ

و  ی نهب ها،از انسان یاست، چنان که نسبت به برخ یتقرآن نسبت به توده مردم، هدا»

کرد،  یداو آن کس که راه را پ خواهد،ینکند، راهنما م یداپ راکه راه  یشاهد است. کس

ل، هدا ی. قرآن براطلبدیم یشاهد ل ستدلاگروه دوم که با عقل و ا یو برا یت،گروه او 
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 (.۱۱۰)همان: « و شاهد است ی نهب اند،راه را شناخته

 دهندهمیب یان،جهان یفرو فرستاده است تا برا یشرا بر بنده خو« فرقان» خداوند

 تیما، اثر خاص  قرآن، افزون بر اثر عام  آن که هدا یسندهنو یان(. به ب۱باشد )فرقان/

ه مردم است، فرقان  علم حق  و  یدهعق یانم گذارندهفرق یقتیحق یعنی ی،و عمل یعام 

و عمل صالح و طالح است،  یح،خُلق حَسَن و قب ذب،باطل، علم و جهل، صدق و ک

انسان  ی،در پرتو فرقان علم. »کندیم یداآن را پ یافتدر یستگیکه انسان سالک، شا

تواند مسائل را -یو م یابدیم یصتشخ یرویسالک، هم از نظر عقل و استدلال، ن

 قان. فرشودیگشوده م یرتشبص یدهفهمد، و هم از نظر کشف و شهود، دخوب ب

« است یبه صورت وجدان حضور یو گاه یبه صورت برهان حصول یمزبور، گاه

 (.۱۱۱-۱۱۰)همان: 

 قرآن یجاودانگ -4

ق»کسوت حق نازل شده، نه تنها  یاکه در صحبت  قرآن،  یآسمان یهاکتاب« مصد 

 یمراقب و محافظ ی(، به معنا۰۹بر آنهاست )مائده/ «یم نمُهَ »خود، بلکه  یرو یشپ

ر ما، صفت اخ یطرهس سلطه، هاکه بر آن قرآن را به نام مبارک  یرو اشراف دارد. مفس 

وصف » ین(. در واقع، ا۱۵)حشر دهدیارجاع م یاله یحسنا یاز اسما «یمنمه»

 یشینپ یایر کتب انبب یمناطلاق شده و خداوند آن را مه یزخداوند است که بر قرآن ن

صفات فعل  ییزاز تم یریگبا بهره یسندهاطلاق را نو ینسر  ا«. کرده است یمعرف

ان یالاخص  فلسفه، ب یبالمعن یاتاز مباحث اله ی،خداوند از صفات ذات واجب تعال

صفت فعل خداوند است و نه صفت ذات؛ و صفت فعل،  یمن،وصف مه: »کندیم

 ینکه از بارزتر طلبد،یم یامکان یموجودها یناز ب یو محل  انتزاع کندیمظهر طلب م



 

 

عقل
رّ 

فک
و ت

ل 
عق

ش 
نق

 ی
رد

مو
عه 

طال
 )م

آن
قر

به 
ن 

رآ
ت ق

اخ
 شن

در
ی

تِ آ
اخ

 شن
آن

قر
 :

ت
ی

 
واد

 ج
ه الّ

 ی
 (یآمل

17 

 (.۱۷۵-۱۹۷)همان: « است یماسم، همانا قرآن حک ینا یمظهرها برا

است. چنان که  یآدم« عقل»آن با  یهماهنگ یم،قرآن کر یاز ارکان جاودانگ یکی

در کنار  خداوند نازل شده است، یکه از سو کندیگذشت، اگر قرآن ادعا م یشترپ

-اصول سه یرشرا به پذ یو اگر جامعه بشر پردازد،یخود م یبه طرح دعوا «یلدل»

برهان »مانند  خواند؛یفرام« برهان» رتودر پ کند،ینبوت و معاد دعوت م ید،گانه توح

ه از راه عدم »(، ۱۷؛ زمر/۵؛ ملک/۱۱/یاء)انب «یدتمانع در اثبات توح برهان بر نبوت عام 

؛ ۹؛ ملک/۵-۱/ی نه؛ ب۱۵۰؛ طه/۱۷؛ إسراء/۱۱۷)نساء/« انسان یتعقل در هدا یتکفا

؛ ۱۱/یه؛ جاث۱۵)ص/« برهان عدالت در اثبات معاد»(، و سرانجام، ۱۷۱بقره/

 (.۰۵/یاء؛ انب۹-۵؛ زلزال/۷۷/یس؛ ۱۹سجده/

 یشبه عموم مخاطبان خو« برهان»به عنوان  یزهمه، قرآن خود ن ینبر ا افزون

 یاست که در ادا یباهر و ظاهر یلدل ی( که به معنا۱۵۰)نساء/ شده است یمعرف

سخن با  یک ی(. همراه۱۷۵: ۱۵۹۰( )همو، ۵۱باشد )قصص/ یو قطع یارسالتش گو

رو، از قرآن  ینآن است. از ا زوالو استحکام، و مانع از تزلزل و  یبرهان، عامل استوار

محکم و  یعنی ،«یمکتاب حک»خداوند است، به عنوان  «یمحک»که مظهر اسم 

که در  اییو قرآن عرب ینشده است؛ کتاب مب یادو به آن قسَم  یاد یرناپذزوال

(. از ۰؛ زخرف/۱-۱/یس) است برخوردار حکمت و اعتلا از خداوند، نزد الکتاب،ام  

 6ریامباز جانب پروردگار به پ« حکمت یحاءا»ات صاف قرآن به عنوان  زمنظر، را ینا

و بود و نبود  یستکه درباره هست و ن ،«یحکمت نظر»(، اشتمال آن بر ۵۷)إسراء/

 یدو نبا یدبا یرامونکه پ ،«یحکمت عمل» یزو ن کند،یبحث م ینجهان تکو یقحقا

 بود. خواهد گوید،یعالم اعتبار سخن م یو حقوق یفقه ی،اخلاق
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 یکه محمول برا یمادام ی ه،قض یکدر » ی،اصطلاح ارباب علوم عقل مطابق

صورت نگرفته و ذهن انسان در نوسان و  «یحکم»موضوع، ثابت نشده باشد، 

 یننه، و از ا یاموضوع، ربط دارد  ینمحمول به ا ینا یاکه آ داندیاضطراب است؛ نم

 یوندو پ شودیم شکیلت ی هو قضاء، قض« حکم»پس از  ی. ولیستن« محکم»جهت، 

با همه « حکمت»غرض آن که کلمه «. د بودخواه« محکم»مزبور در آن هنگام، 

 (.۱۷۵الف: ۱۵۵۹)همو، « و استحکام است یاستوار یمعنا یانگرب»مشتقاتش، 

که نه تنها  شودیموجب م« حکمت و برهان»و صلابت قرآن در پرتو  استحکام

آن به دور  یمانحراف و اعوجاج از حر ی،ناراست ی،کژ یلاز قب یهر گونه آفت درون

امل داشته، ک یستادگیمکاتب گوناگون ا یرونیب یب(، بلکه در برابر آس۱۹باشد )زمر/

به قسط  یامق به را هاانسان یده،نجات بخش یخود را از هر اعوجاج ینراست یروانپ

همه، رمز  ین(؛ و ا۵-۱/ی نهباشد )ب یجوامع بشر ی مرهگذر، ق ینفراخوانده، از ا

 خواهد بود. یمقرآن حک یجاودانگ

، «حکمت» یم،حک یبه فرمان خدا یزبه راه خداوند ن 6یامبردعوت پ روش

بر اساس  یلسوفمولف ف یقدق یان(. ب۱۱۷موعظه حسنه و جدال احسن است )نحل/

 که) است «الخُلو  منفصله مانعه»سه روش به نحو  ینا»است که  ینا یواژگان منطق

 یمکن است دعوتچنان که م د،سه باش یناز ا یخال یدعوت یدنبا یعنی(؛ یدشا را جمع

)همان: « خواهد بود یگریبا د «ینمبا» هاشامل هر سه روش باشد، البته هر کدام از آن

 یهارا با روش یمعارف فطر بایستیم است، شمولکه جهان یکتاب ی،(. بار۱۷۰

ن مطلب، به بهانه نازل بود یفرد محق ق یچکند تا ه یینمختلف و در سطوح گوناگون تب

آن،  یچیدگیپ یزبه دستاو یشیاندشخص ساده یچنپندارَد، و ه نیازیاز آن ب راخود 
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 .یندخود را از آن محروم نب

بلند  از معارف یاریبس ،«یلتمث»است تا از راه  یدهکوش یماساس، قرآن کر ینا بر

ل دهد تا هر کس به سهم خود و به نوبه خو ببندد  یآن طرف یهااز آموزه یشرا تنز 

 یستساخته ن یشوران،اند و عالمان از جز هاآن« تعق ل»که  هایییل(؛ تمث۱۵)زمر/

 یعبه جهان وس یاتوقف نکرده، آن را روزنه ثلَ(؛ آنان که در محدوده مَ ۰۵)عنکبوت/

همان گونه که در منطق  یلتمث»آن که  یح(. توض ۰۵۱-۰۵۵)همان:  دانندیمُمَثَّل م

در آن، مأخوذ  یفمورد تعر یء  ش ی ات  نه ذات یرااز راه حد  و رسم است؛ ز یرآمده، غ

 یادمشابه  هایاز نمونه یآن اخذ شده است، بلکه برخ ی  است، و نه عوارض ذات

 (.۹: ۱۵۹۷)همو،  «شودیم

 گاه یچاست، ه« حکمت»آن که مصاحب با حق  و مطابق با  یلبه دل یمکر قرآن

 هاتیاَمثال و تشب ه،یامیخترا در هم ن ی لحق  و باطل، واقع و کاذب، و امر متحق ق و متخ

 ینکه ا فهماندیبلکه به مخاطب م کند،یه عرضه نمدادو رخ یرا به عنوان امور واقع

(؛ و اگر ۵۵۵الف: ۱۵۵۹و محق ق )همو،  یواقع امراست، نه  یرو تنظ یهسخن، تشب

ه، با ز یبخواهد امر واقع  ییسراوجه داستان یباترینرا بازگو کند، به عنوان قص 

(. قرآن ۰۵۹-۰۵۷و  ۵۵۱همان: )(۵/یوسف) پردازدیآن م یانبه ب«( أحسن القَصص)»

 نگاران،وقایعو  یساننوداستان پردازان،یختا چونان تار یستن یخکتاب تار یم،حک

 انیگذشته را ثبت کند، بلکه تنها به ب یهاو امت یاءانب یاتفاقات و رخدادها یاتجزئ

بشر  یتهدا یعنیآن،  یلکه با هدف اص پردازدیم یاکاناز سرگذشت ن ییهابخش

 «خیحکمت تار» ی(، هماهنگ باشد، سپس آن را به عنوان سنت الهیهو تزک یم)تعل

 (.۱۷۵-۱۷۱الف: ۱۵۹۵)همو،  کندیبازگو م
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قرآن را  یدند،خداوند را معبود خود قرار دادند و به خدا کفر ورز یرکه غ آنان

که به آخرت باور ندارند،  ی(. کسان۷-۵)فرقان/ خوانندیم «یشینیانپ یهااسطوره»

که  شودیبه آنان گفته م یوقت ورزند؛یانکار کننده است و استکبار م هاآن یهادل

است « گذشتگان یهاافسانه» گویندیم ه،را نازل کرد یزیپروردگارتان چه چ

 داندیم یماد   یهاشده را انسان یاد یاتدر آ یرما، مرجع ضم یسنده(. نو۱۰-۱۱)نحل/

 یرو، قرآن را که برا ینو از ا اند،یعتطب یو عالمَ ماورا یعیکه منکر جهان فراطب

 افسانهقائل است، اسطوره و  «یبیعلل غ( »یماد   یها)افزون بر علت هایدهپد

 .پندارندیم

اعجاز را در  یهانشانه ،«یعقل یهااستدلال»بر  یهبا تک»که  اندیانمقابل، پارسا در

را با  یانسان و جهان، خداست، و اوست که آدم یدگارکه آفر اندیرفتهو پذ یدهرآن دق

. بر اساس دهدیم یارسال رُسُل و إنزال کتُبُ پرورش انسان یقخود و از طر یند

 هاییژگیاز و یدرسالت داشته باشد، با یادعا یکه اگر کس اندیافتهخود در« عقل»

ا ر یبهاعجاز با علوم غر یازبرخوردار باشد که همان معجزه است، و امت یخاص  انسان

 یاضتر اثر در مرتاضان چهرا با آن یاءانب آوردو تفاوت ره اند،یافتهدر «یاصول عقل»با 

گروه گفته  ینبه ا ی(؛ وقت۵۵۷-۵۵۵ الف:۱۵۵۹)همو،  «اندیدهفهم اند،یدهبدان رس

را فرو فرستاده  «یرخ» گویندیرا نازل کرده، م یزیکه پروردگارتان چه چ شودیم

در دل خداترسان و علامت آن  یوح یاتهم که از تلاوت آ یتی(. خش۵۵است )نحل/

و نه خوف  «یخوف عقل»(، ۱۵)زمر/ کندیم ظهور هابه صورت ارتعاش در اندام آن

آن از جلال مقام قر یاست که هراس  ناش« عقل» ینا یقت،بود. در حق هدخوا ینفس

که  یننه ا کند،یبه صورت لرزش بروز م یترا درک، و در بدن آنان، نشانه آن خش
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 (.۵۵۱: همان) برسد هابه آن یبیکه آس ینبترسند از ا

چهارگانه و  یهابه دوره ی تبشر یخادوار تار یمتقس یم،اساس، مفسر حک ینا بر

و مذاهب، عقل و فلسفه، و سرانجام، علم و  یانافسانه و اسطوره، اد» یمراحل متوال

 هایدهپد یروابط ماد   ی،علم تجرب» یرا. زشماردیمردود م یرا به روش استدلال« تجربه

 یو صور یماد   یمباد یعنیمواد  جهان،  یو عمود یو نه طول ی،و افق یعرض یرو س

وادث را و ح هایدهجهان پد ی،فلسفه اله»و  ،«کندیم یحتشر و مشخص را هاآن

ات و مستقل  یازمندرا ن یممکن، و هر موجود ممکن سرهیک واجب الوجود بالذ 

 از و کندیم یلرا تحل یاءاش یروابط طول»رهگذر،  ینو از ا« کند یهتا بدان تک داندیم

علل و  یرشضمن پذ ،«یند»و سرانجام،  ،«گویدیم سخن هاآن ییو غا یفاعل علل

 یچنباشد، ه یاکننده-و اداره بخشیهست یتا خدا» گویدیم ها،یدهپد یعیعوامل طب

 .«یابدیتحق ق نم یناسباب، علل و قوان یناز ا یک

ن ماد   یهرچند از نظر علوم تجرب یجوامع بشر»آن که  غرض و گسترش  یو تمد 

 قرآن آوردو ره یاله یاز وح نیازیب گاهیچکنند، ه یشرفتپ یعت،صنعت و تسل ط بر طب

 رود،یم یشپ یشترب یعتهرچه انسان در شناخت طب»، بلکه «نخواهند شد یمکر

سخن،  یگر(. به د۵۱۱-۵۵۵ )همان: «کندیدرک م یشترو قرآن را ب یوح ی تحق ان

است؛  یشینپ اعصار از ترمهم ی،و انسان یعلوم تجرب ییرسالت قرآن در عصر شکوفا»

خداوند آگاه  ینیتدو یهاو کلمه ینیکلمات تکو ینب یبه هماهنگ یاگر کس یراز

 یدیجد یظهور کرد، معنا یاتازه ینیکه هرگاه کلمه تکو یابدیدرم یباشد، به خوب

 (.۱۹۰-۱۵۷الف: ۱۵۹۱)همو، « خواهد کرد یحق، تجل   ینیکلمه تدو یبرا

است. مولف در  «یفعصمت قرآن از تحر» ی،اله یوح یارکان جاودانگ ازجمله
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 ینا ،یفقرآن از تحر یتناظر به مصون ی  قرآن یاتنظر به آ تا با کوشدیبخش م ینا

خود را ثابت کند. انزال و نزول  یرهگذر، ادعا ینمعلَّل، و از ا «یعقل یلدلا»امر را به 

که از  یری(، کتاب نفوذناپذ۱۵۷)إسراء/ تقرآن، هر دو در مصاحبت حق بوده اس

باطل  ینده،نه در عصر نزول و نه در اعصار آ یرون،نه از درون و نه از ب ای،یهناح یچه

و ستوده است  یمفروفرستاده از خداوند حک یراز یست؛را به حرَم  امن  آن، راه ن

 نیحق  است، به ا ی،و مبدأ قابل یقرآن نه تنها از نظر مبدأ فاعل(. »۰۱-۰۱)فصلت/

ل تا یافتحق  6یامبرمعنا که هم خداوند حق گفت و هم پ انجام  و از آغاز تنز 

و به واسطه  ی هنزولش، مصاحب حق بوده است، بلکه از نظر علل و اسباب وسط

 یاله ینام یکو پ «یستاز حق، جدا ن یزو پس  ن یشفرشتگان حامل و نگاهبان  از پ

قرآن  نازل شده را به حرَم  ی،دخل و تصرف یچه دون(، ب۱۱/یر؛ تکو۱۷۰-۱۷۵)شعراء/

تا خداوند )در مقام  سازدیاست، وارد م 6امن خداوند که قلب مطهر رسول خدا

 یپروردگارشان را به درست یهارسالت ی،(، بداند که مأموران الهیو نه ذات یعلم فعل

 (.۵۱۵-۵۱۱: الف۱۵۵۹ همو،( )۱۹-۱۵/جن) اندابلاغ کرده

 ی؛وح یافتو در ی: اخذ، تلق  شودیم ییندر سه مرحله تب 6رسول خدا عصمت

 6یامبر. پیو سرانجام، تلاوت، القاء و ابلاغ وح ی؛وح یحفظ، ضبط و نگهدار

خطا (. »۱کرده است )نمل/ یتلق   یمو عل یم( قرآن را از نزد خداوند حکیط  بس یقت)حق

داشته باشند و انسان درباره مورد  داست که حق و باطل، هر دو وجو ییو شک در جا

داشت که حق   وجود یااگر مقام و مرحله یباطل؛ ول یاخاص، نداند که حق  است 

در آن وجود ندارد  یزاحتمال خطا و لغزش ن یافت،محض بود و هرگز باطل در آن راه ن

مقام  ینبه چن تواندینم یزن یطانهم رخ نخواهد داد و ش یزیو شک در حق بودن چ
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د ش یمرز وجود یرابالا رود. ز فیعیر و وسوسه او، همان محدوده  یطانو سقف تجر 

م است و به حرَم امن عقل محض، راه نخواهد داشت ی لتخ : ۱۵۹۰)همو، « و توه 

۷۵-۷۱.) 

 یآن حضرت، وح یجه،و در نت کندیقرائت م 6یامبرقرآن را بر پ خداوند،

نزد  یجملگ یب،جهان غ یدهای(. کل۱/یشده را فراموش نکرده است )أعل یافتدر

-۹)نجم/ یافتهجات قرب بار در ینکه به والاتر 6یامبر( و پ۷۷خداوند است )انعام/

آن که:  یجه(. نت۱کرده است )نمل/ یتلق   یمو عل یمخداوند حک یشگاه(، قرآن را از پ۷

علل  یدانا خدا، اذن به او و است ال ل  ی  در حضور آن ول یبغ یدهایکل یقین،به طور »

چگونه ممکن  ین،خواهد بود. بنا بر ا یاست و همه علوم جهان در نزد و یاءاش یبیغ

 اشتهراه د 6رسول اکرم یو خزانه وح یو خطا در مخزن علم اله یاناست سهو، نس

 (۵۱۵الف:: ۱۵۵۹)همو، « باشد؟

(، چه در تلاوت ۱۰/یر)تکو ورزدیبخل نم یباز شئون غ یک یچدر ه 6پیامبر

از آن را کتمان  یزینفوس و چه در تذکار مومنان؛ چ یبو تهذ یهقرآن و چه در تزک

که  ینعلاوه بر ا»(، و ۰-۵است )نجم/ یوح ینع گوید،یم ینو هرچه درباره د کندینم

 یطاز افراط و تفر یزن یدر بعُد عقل عمل کند،ینم او خط یاناشتباه، نس ینظر در بعُد عقل

 ی(. وقت۵۱۱-۵۱۰ همان:)«افزایدیبر آن نم یگراند یاخود  یهاز ناح یزیوارسته است و چ

خداوند  یدارکه به د یکسان شد،یروشن بر مردم تلاوت م یلخداوند به صورت دلا یاتآ

آن را دگرگون  یخطوط اساس یا عوضکتاب را  ینا یا گفتندیم یامبرنداشتند، به پ یدام

ز و ج یست،قرآن ن یلو تبد ییرتغ یارای مرا گفت هابنا به فرمان خداوند به آن یامبرکن! پ

 (.۱۷ /یونسنخواهم کرد ) یرویپ یزیاز چ شود،یم یوح من به چهآن
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قرآن داشته باشد، لازم  یفدلالت بر تحر یات،از روا یاگر برخ»اساس،  ینا بر

مزبور، ازجمله بر خلاف حکم  یاتروا یراطرح و رد  کرد. ز یا یلتأو را هااست آن

همواره مُتقَن بوده  یبرهان قاطع عقل»( و ۵۰۷ )همان:« است یلبُ   یلعقل و دل یقطع

 (.۵۰۷)همان:  «ستا عنهآن، مسل م و مفروغ ی تو حج  

 فهم قرآن-5

(. ۱۵)قمر/ کندی)حق(، آسان ساخته و متذک ر طلب م یادآوری یقرآن را برا خداوند

هماهنگ است،  ینشجهان آفر یرونیو نظام ب یآدم یدرون فطرت با قرآن که جااز آن

ند خداو یگر،د یدشوار نخواهد بود. از سو یو یبر نهاد انسان نبوده و برا یلیتحم

ل/ ینسنگ یگفتار یامبرشبر پ م   یه(؛ از آن جهت که قرآن با ما۷را القاء کرده است )مز 

و  دستییبوده و از خف ت، ته ینعقل و برهان، همراه است، وز یهشهود و عرفان و پا

 ،«یسُر»و « ثقل» یتدو خصوص یان(. جمع م۱۵: ۱۵۹۷محفوظ است )همو،  مغزییته

آن است  یم،دو وصف در قرآن کر یناعجاز قرآن است. سر  اجتماع ا هاییژگیاز و

 یگر،د عبارت به. نباشد ممکن هاآن ینتا جمع ب یستنددو صفت، متقابل هم ن ینکه ا

ه ندارد ملازم یبا سست ی،سانچنان که آ یست،بودن، مستلزم دشوار بودن ن ینسنگ

 (.۵۷۱-۵۷۷ الف:۱۵۵۹)همو، 

ف یانجهان به را قرآن هاکه خداوند با آن یاوصاف ازجمله است « نور»کرده،  یمعر 

نور را مفسر  یژگی(. و۷۱/ی؛ شور۱۷۵؛ اعراف/۹؛ تغابن/۱۵۰؛ نساء/۱۷)مائده/

 یعنیمرسوم است،  ی،حکمت اشراق یژهو به حکمت، اهل لسان در چهبرابر آن یم،حک

است که علاوه بر آن که  یننور، ا یژگیو: »کندیبازگو م «یرهظاهر بذاته و مُظه ر لغ»

خواهد بود، و در  یزن یگرو امور د یاءاش گرروشن است، روشن ی،خود به طور ذات
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 (.۵۷۵-۵۷۱)همان: « ندارد یربه غ یازین یگران،د یگرروشن یزو ن یشخو یروشن

 ی نه(، ب۱۵۰مانند برهان )نساء/ یو اوصاف« نور»قرآن به  فیاز توص نویسنده

که  کندیاستفاده م ین(، چن۹۷)نحل/ یزهمه چ یبرا یان( و تب۱۹۷؛ بقره/۱۷۵)انعام/

کتاب  ینا یدر محتوا یچیدگیو پ یابهام، گنگ یکی،تار یرگی،ت یی،گونه نارسا یچه

و  یزچ از هر یشاست، پ یگرد یقو حقا یاءاش ور،که نور ام یکتاب یجه،راه ندارد. در نت

 رامونیپ یرونی،خواهد بود و قبل از دلالت بر هر مطلب ب یشنور خو یز،از هر چ یشب

گونه تهافت، تخالف،  یچکه نه تنها ه گوید،یخود سخن م یانسجام درون یفیتک

 یرغ نزد(، و اگر از ی)عقد سلب شودینم یافتآن  یاتدر سراسر آ یتکاذب و تناقض

کلام را نازل کرده است  یباترین(، بلکه خداوند ز۹۱گونه نبود )نساء/ ینبود، اخداوند 

 ی  و مَثان جهت، متشابه ینداشته، از ا یکدیگرکه سرتاسر آن، کمال انعطاف را نسبت به 

 (.۵۷۷-۵۷۵و  ۵۱۵-۵۷۷ ( )همان:۱۵( )زمر/ی)عقد اثبات یگرندهمد

که روش  گیردیم یجهنت ،«یقرآن یاتآ یزانسجام شگرف و اعجازآم»از  مولف

قرآن به خود قرآن خواهد بود که از آن به عنوان  یرقرآن، همان تفس یردر تفس یلاص

ه به اتخاذ چن یزن ییو علامه طباطبا شود،یم یاد« قرآن به قرآن یرتفس»  اییوهش ینمتفو 

 (.۷۵-۷۱: ۱۵۹۹است )همو،  یزانالم یردر تفس

ن، آ یاتاز آ ی( که برخیفرو فرستاده است، )کتاب 6یامبرقرآن را بر پ خداوند،

 گویندیعلم م در راسخان و... اندمتشابه یگرد یبعض و اند،کتاب یشهر که اندمحکم

و همه قرآن )اعم  از محکم و متشابه( از جانب پروردگار  یمآورد یمانما به آن ا

قرآن،  یاتاز آ یاپاره(. ۵/عمران)آل شودینم رمتذک   یماست، و جز خردمندان، کس

 یگر،د یاو پاره اند،یمعارف قرآن یشهظاهر در دلالت( بوده، ر یا یح)صر« محکم»
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ناصواب(  یخود )الفاظ و معان یرمعنا، به غ یااز جهت لفظ  یعنیاند، «متشابه»

(. ۰۵۹-۰۵۱: الف۱۵۵۹ همو،) دارند برعهده محکمات را هاکه پرورش آن مانند،یم

ز متشابهات ا ییزتم یندرا در فرا یهیتنز ی اتمندرج در اله «ی  عقل تفکر و عقل»

بارز  یها-، که از جلوه«محکم یاتمتشابه به آ یاتارجاع آ»محکمات و اقدام به 

الف: ۱۵۵۹بسزا و منحصر به فرد است )همو،  یشأن یزاست ن« قرآن به قرآن یرتفس»

محکم خوانده  یر،اخ اصطلاح با مطابق که هاآن چه ی،وح یات(، هرچند تمام آ۰۵۵

نخست  یجملگ یگری،بنا بر اطلاق د شوند،یم دانسته متشابه که هاو چه آن

جدا از هم ظهور  یاتآ و هادرآمده، به صورت سوره یلبوده، سپس به تفص« محکم»

 (.۱( )هود/یلتفص برابر در إحکام) اندکرده

نازل کرده  6مبریابر پ« ذکر»مصداق(  ینترقرآن را به عنوان )برجسته خداوند،

د کند، باش یینتب شده، فرستاده فرو هاآن یسو به که را چهمردم، آن یاست تا او برا

قرآن به  یق، که از همه حقا6یامبرپ ین،(. بنابرا۰۰که به تفکر بپردازند )نحل/

ل یخوب کمَ، براه»کننده  یینتب ینو نخست احکام ی نمب ینآگاه است، او  و  یعقل نیح 

 یآگاه»مفسر ما،  یفلسف شناسییاست. به اصطلاح هست یمقرآن کر «یبیمعارف غ

م بر  ی  است که اگر نشَئات  وجود یانسان کامل یسوراز همه معارف قرآن، م او، مقد 

آن شود،  مطالب همه حافظ و جامع بتواند تا باشد آن همسان   کم،قرآن نباشد، دست

ه هد ، تنها بر6لباس رسا پس از ارتحال رسول خدا ینو ا راست  :یقامت ائم 

« که انسان کامل به کنُه  آن راه نداشته باشد یستدر قرآن ن یزیخواهد آمد، و چ

 (.۹۵و  ۰۱-۰۵: ۱۵۹۵)همو، 

 قتیانسان کامل، که قرآن را در اثر اتحاد با حق یرجز تفس یریتفس یچآن که ه نتیجه
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از  یبرداربهره» اساس، ینجامع همه کمالات قرآن نخواهد بود. بر ا شناسد،یآن م

، :عصمت یتب و اهل 6اکرم یامبرو کامل، بدون استمداد از پ یحقرآن به طور صح

قرآن  یقرآن، منها ی، همانند تلق  :یتباهل  یمنها ،قرآن یو تلق   یست،ن یمقدور کس

است شرط  یهی(. بدودویست، مقدمه، ص ب۱ج  ید،قرآن مج یموضوع یر)تفس« است

رهگذر  از هاآن ی تحج   ینبر قرآن به منظور تأم :عترت طاهره یاتامکان عرضه روا

آن به قر یتی،روا یچنخست بدون رجوع به ه»با کتاب، آن است که « عدم مخالفت»

ک شود تا خطوط کل یمکر د. در گرد یینتع یوح یآن مشخص و قانون اساس یتمس 

هد شد، و مرحله، عمومات و اطلاقات، و اصول و محکمات قرآن آشکار خوا ینا

ک و رجوع لزوم بر هاآن یبررس دلالت  :سن ت و گفتار معصومان یره،س به تمس 

  (.۱۵۱-۱۵۱: ۱۵۹۹)همو،  «کندیم

 یتاهل ب یکه برا یعمل یا یهر گونه کمال علم»نکته لازم است که  ینا تذکر

 میآنان با قرآن کر ییثابت شود، مانند همتا :طهارت یتبه عنوان اهل ب :عصمت

، 7یرالمؤمنینحضرت فاطمه زهرا)س(، همسان ام ی،در تمام نشآت و مواطن وجود

 «.خواهد بود یعمن یهامشمول آن مقام

صطلحات و م یممفاه ی،با استفاده از مبان ی،همانند ینمفسر ما از ا یفلسف تبیین

د جوهر نفس انسان یزو ن یحکمت اله شناسییدر مباحث هست یجرا ه،  یتجر  از ماد 

آن  ینور واحدند، و در مقام وحدت نور ی،خاندان مطهر نبو»شرح است:  ینبد

تنها اختلاف  یابد،یظهور م ثرت،ک مقام در چهو آن یست،ن یذوات مقدس، تفاوت

انسان را  یقتمتنوع، پس از اشتراک در سنخ آن است. حق هاییفهو وظ هایتمسئول

د او تأم د نو بدن در تمام مراحل،  کندیم ینروح مجر   یزتابع آن است، و موجود مجر 
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ه از پد  یبرا یاز کمالات وجود یکمال یچذکورت و انوثت است. لذا ه هاییدهمنز 

نه مشروط به مذک ر بودن او است و نه ممنوع به مؤن ث بودن او خواهد بود. از  نسان،ا

ر  یباست، نص یتکه همان مقام شامخ ولا یقیجهت، کمال حق ینا هر انسان مطه 

 یدانسان، از آن  روح مجرد اوست که از ق یقیخواهد شد. کمال حق یطشرا واجد

بان ز یطهآزاد، و از ح یاه،و س یدنژاد سف دکه از بن ینذکورت و انوثت، رها است، چه ا

 (.۵۹۱-۵۹۵الف: ۱۵۵۹)همو، « است یرونب ی،ماد   هاییدهپد یگرو د یمو زمان و اقل

، مانند خود 6یگرام یامبرپ یتگرچه اهل ب»مطلب، لازم است که  ینبر ا تأکید

کمَ و احکام و معارف همه به ،6حضرتآن جامع و از آن، اطلاع  یآگاه قرآن، ح 

 6ماکر یامبرگمان کرد که فهم قرآن، مخصوص پ یدحال، نبا یندارند، در ع یرفراگ

 یبه عنوان کتاب یمقرآن کر یرارا ندارند؛ ز آنتوان  یگراناو است و د یو دودمان گرام

نازل شده  یهمه آحاد بشر و افراد جامعه انسان یتبه منظور هدا گر،روشن و روشن

و  اش،ینوران یاتهمگان را به تدب ر در آن، تعق ل در آ یاری،بس یاتو خداوند در آ

؛ ۱۷)ص/« دعوت کرده است یقرآن سازو انسان بخشیاتاز معارف ح یریگبهره

د/۹۱؛ نساء/۱۹مؤمنون/ الف: ۱۵۵۹( )همو، ۵و زخرف/ ۱/یوسف؛ ۰۰؛ نحل/۱۰؛ محم 

 حیتصر یزن یادیناصل بن ینبه ا یگر،د یاز سو یم،(. مفسر حک۰۵۱و  ۵۹۰-۵۹۱

 یو برهان یظاهر قرآن، مشروط به عدم مخالفت با اصول قطع ی تحج  »که  کندیم

مزبور بر اهل نظر،  یحتصر یت(، و اهم۰۱۵-۰۱۱ الف:۱۵۹۱)همو، « عقل است

 .یستن یدهپوش

 انیاست. ب ییاستاد او، علامه طباطبا یریمت خَذ از منهج تفس یسنده،نو منهاج

ر کم یشانا»است که  ینروش استاد، ا یینشاگرد در تب  یدر تفک ر عقل یرینظتبح 
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 یا ی نب یمباد ینکه اگر در ب کردیم یرتفس یمورد بحث را طور یهداشت، و لذا هر آ

 نه و– یاز آن در خصوص معارف عقل اشت،وجود د ییدیتأ یا یلدل ی،عقل یَّنمب

 یعقل یهاشود، و اگر بحث یبرداراستمداد، بهره یابه عنوان استدلال  -یتعب د احکام

 مخالف ی،عقل یقطع یلدل یچکه با ه فرمودیرا معنا م یهآ یدر آن باره ساکت بود، طور

 یا یقطع یرغ نیمبا نه و– یعقل یقطع ینرا که با مواز یاحتمال یانباشد، و هر وجه 

به حد  برهان »که  اییعلم ی هو فرض «دانستیمناقض بود، باطل م -یعلم هایی هفرض

 یریتفس یهااز احتمال یبرخ یحترج یبودن برا ینهقر ی تصلاح رسید،یم یتام  عقل

 (.۵۷۷-۵۷۵الف: ۱۵۵۹)همو،  «شدیرا دارا م یهآ

فهم  یطشرا یاندر ب»، آن است که «نور»خداوند از قرآن به  یفتوص یجنتا ازجمله

 تا هاآن ینتررا از نازل یشخو ییشناسا یطنور بوده، شرا یزو موانع ادراک خود ن

 یحتشر هاآن ترینیظتا غل ترینیقو موانع معرفت خود را از رق یین،تب شانترینیعال

 (.۹۱-۰۵ :۱۰۵۱)همو، « کند

شرط فهم قرآن که به وضوح، هر دو  ینتربه عنوان مهم «یببه غ یمانا»از  بساچه

که  یکرد؛ کتاب یادرا داراست، بتوان  یشناختمعرفت یزو ن شناختییجنبه هست

-۱جهان باورمندند )بقره/ یب  به غ یز،از هر چ یشاست؛ آنان که پ یانپارسا یراهنما

که  یعالمَ دهد؛یم یاربس یو...( خبرها گان)خداوند، فرشت یبقرآن از جهان غ(. »۵

ظر که از ن یرو، کس یناست. از ا یاز قلمرو تجربه حس   یروناز منطقه حس و ب یبغا

ه فاقد که را چهو آن انگارد،یم یرا ماد   یهر موجود شناسی،یهست  یرغ است، ماد 

و  کندیم یمو شهادت تقس یبرا به دو بخش غ یکه هست یاز کتاب پندارد،یم موجود

نخواهد داشت.  یاچندان بهره شناسد،یم یماد   جهان از ترگسترده یرا بس یبعالم غ
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دانسته، سنجه شناخت را در حس  خلاصه  یماد یراز موجودها را غ یاما آن که برخ

د شهو یاعقل  یعنیمعرفت،  یلاص یاربلکه حس  و تجربه را دو معاون مع کند،ینم

د»شناخته، منشأ اعتبار حس  را   مندقرآن، به وفور بهره یماز تعال شمارد،یم« عقل مجر 

 (.۷۱-۷۱: ۱۵۵۷ همو،) «شد خواهد

 توانیارزش تجربه را با خود تجربه نم»مبرهن است،  ی،که در فلسفه اله چنان

 یچاست، و ه یعقل یهابه تعق ل و استدلال یکرد. ارزش آن کاملا مت ک ییدتأ

قاعده عل ت »عقل، مانند  یکه از اصول کل   یافت توانینم یعلم یچرا در ه یاتجربه

از  یزو ن« تخل ف معلول از عل ت خود ناعامت»، «معلول با عل ت ی تسنخ»، «و معلول

 «نباشد منداست، بهره یه اصول عقلهم یقیکه مبدأ تصد« قاعده امتناع تناقض»

 (.۵۱۱: الف۱۵۵۹ همو،)

در صورت « ذهن بودنیخال»استفاده از قرآن،  یشناختشروط معرفت یگرد از

و اصول موضوعه  هایافته ها،برداشت ها،یشهامکان و تا حد  ممکن، از آراء، افکار، اند

 یبر معان یلاست که در صورت تحم هایییداورو پش هافرضیشباورها، پ ی،علم

نخواهد آمد، بلکه از  یدجان انسان پد دراز قرآن  یحینه تنها درک صح ی،وح یاتآ

ب: ۱۵۵۹در امان نخواهد ماند )همو،  یزاست ن یمانبا ا یکه مناف «یبه رأ یرتفس»گزند 

 (.۱۱۷-۱۱۰و  ۱۵۷-۱۹۰

 یحاد جامعه بشراست که قرآن به هدف پرورش فطرت آ ینا ی ت،شرط ینا دلیل

ا به ر یهی اتبد ی،علم یلرو، هرکس با فطرت سالم که در مسا یننازل شده است. از ا

فجور و تقوا را بنا به الهام  ی،عمل یها(، و در عرصه۱۷۱)همان:  شناسدیم یخوب

(، به محضر ۱۹۱-۱۹۵و  ۱۵۵: ۱۵۹۰ ،( )همو۹-۵)شمس/ کندیدرک م یکیبه ن یاله
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مؤث ر در فهم قرآن، از  یهاز علوم پا یریگبهره یزو ن یهدو سرما ینبا ا یابد،قرآن بار

 متداول اصطلاحات از هرچند شد، خواهد مندآن به نوبه خود، بهره ینوران یمتعال

 آگاه نباشد. یبشر علوم

ر  یککه  یستن» ین، ا«ذهن رنگی  یب یمعنا»است که  بدیهی  یچمحق ق، ه یامفس 

از انسان و جهان نداشته، با قرآن جاهلانه برخورد کند و  یو برداشت یاصل موضوع

 رایز «انگارد یدهنقش علوم و معارف را در فهم آن، که عبارت از شرح صدر باشد، ناد

 «رودیشناخت خارج از خود م یوجوجست هب یشتنخو ی تاز منظر هو یهر عال م»

سودمند  یهال  و دانشمستد هاییشهاز اند ی( و هر اندازه قلب آدم۱۵: ۱۵۹۰)همو، 

ل و ادراک علوم قرآن یاو برا یبرخوردار باشد، آمادگ خواهد بود، و  یشترب یتحم 

که  نرآق یاتدر فهم آ یو ییتدب ر کند، توانا یشترب ینشهرچه انسان در کتاب آفر

به مقدار  یقرآن در هر قلب ی،بار. شد خواهد تراست، افزون یعصاره جهان هست

 .کندیم یآن تجل   یتظرف

به طور ناخودآگاه  یشوریهرچند اصول مبرهن هر دانشمند و اند»آن که  غرض

خاص خود را خواهد گذاشت،  یرتأث یقرآن یاتاز ظواهر آ یاستفاده و یفی تدر ک

در  هاداورییشذهن از پ یهتخل فرض و هابر خاطره یلاسلطه بر ذهن، است یول

 یامپ یلاص یافتو در یروش وحس یندر استماع راست یصورت امکان، سهم مؤثر

از  یکه در برخ یتحول فکر یلگرچه دشوار است، به دل ی،کار یندارد. چن یاله

ممکن  یآمده است، امر یدپس از تدب ر در قرآن پد یو الحاد یصاحبان مکاتب ماد  

قرآن »اساس،  ین(. بر ا۱۱۱ب: ۱۵۵۹؛ ۰۷۱-۰۷۱الف: ۱۵۵۹)همو،  «رودیبه شمار م

ه»و « با تبهکاران و کافران دارد شمارییب یهااحتجاج یمکر  :ینمعصوم یهامحاج 
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 (.۱۱۱-۱۱۵: ۱۵۹۷)همو، « فراوان بوده است یزن ینبا زنادقه و ملحد

گونه  یچبدون ه ،«یوح ینبه حبل مت یجمعاعتصام دسته»همگان را به  یمکر قرآن

ق و افتراق فراخوانده است )آل به  یتصام عموماع یمعنا»(. ۱۵۵/عمرانتفرقه، تفر 

ر حک یربه تعب ،«یاستوار اله یسمانر ور انفراد و به ط یکه هر کس یستن ینا» یم،مفس 

بسنده کند، بلکه وحدت و  یشخاص  خو فهمیدهاز قرآن استفاده کرده، به  یاد،ح

 یوح یآنان را در فهم برتر بلندا ی،علوم قرآن دارانیهطلا جانبههمه یهماهنگ

گونه کمک خواهد کرد که همگان با هم قرآن را بفهمند تا در پرتو  ینبد ی،آسمان

 ترقیقرآن عرضه شده، پاسخ ان یشگاهبه پ ترییقتضارب آراء و تبادل أنظار، سئوال عم

و هم با  یدراست آ یشود که هم به وسعت أفهام عموم یافتاز آن در ترییقو دق

 (.۵۵۵الف: ۱۵۹۱)همو، « هماهنگ شود یفُسحت افکار همگ

 یستهال باو ا کم یلرهگذر، تفص یناز هم یزن ییاستاد علامه طباطبا یزانالم تفسیر

ته شد؛ اما دو نگاش یشانبه قلم ا یزنخست در تبر». اثر مزبور، یافت یستهشا یمو تتم

 آن که یگراز قرآن بود، و نه همه آن، و د یبخش یر  آن که تفس یکینقص داشت: 

که شاگردان  هاییینق اد و هاپرسش و پاسخ کتبه بر یمختصر بود و نه مبسوط؛ ول

 یداشتند، هر دو نقص برطرف شد، به طور یشانقم با ا ی هحضرت استاد در حوزه علم

ل نظرها ارزش مباحثات، تباد ی نبسط، مب ین. ایدجلد رس یستو به ب یافتکه وسعت 

شه یعلم و اند یهاشکوفه یو بارور ییشکوفا موجب که هاستو اشکال و جواب

 (۱۱۵-۱۷۷: ۱۵۹۹)همو،  «شودیم

از  یفهم آن، ناش یزشناخت قرآن به قرآن و ن ی  است روند مستمر و تکامل بدیهی

ا افکار و اَنظار ب ینعرضه و توز یندانشراح صدر دانشوران، موجب استکمال در فرا
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 یوح« قول فصل  »(، و ۱)فرقان/« فرقان»(، ۱۵/ی؛ شور۱۵۷)إسراء/ «یزانم»

 یشترب یشمندان،اند صدر شرح قدر هر. بود خواهد هاآن یابی( به منظور ارز۱۵)طارق/

 یرو تفس یاله یاتآ مفاد از شاندرک یزن و قرآن خود پرتو در قرآن از هاو معرفت آن

مکاتب  یرشسنجش و پذ یبرا ترییقبرتر و دق یارمع شود، ترو جامع تریقآن، عم

 یل  در خطوط ک یمخالفت با وح»در صورت مفقود بودن  مانع   یننو یو فرهنگ یفکر

 .بود خواهد نظرانصاحب یار( در اخت۱۷۷و  ۷۵: ۱۵۹۰)همو، « آن یو عناصر محور
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 گیرینتیجه

 یففلس یاتنظر یماصول، قواعد، ضوابط و مفاه ی،مباد ی،از مبان یامتن مقاله، پاره در

 واژگان با هابدون اندراج آن رسدیمطمح نظر قرار گرفت که به نظر م یجازا یلبر سب

شناخت قرآن، هرقدر هم که کوشش  ی،حکمت اله فن اهل نزد مصطلح و متناظر

ود از خ یستهشا ی  باشد، به نصاب علم مستندو  یمت ک ی،وح یاتشود تا به خود آ

 یوستهپ هممتشکل و به یمنظومه فکر یکانسجام در  یزعمق، وسعت و ن یثح

 یروشن به مزبور، موارد فهرست و هابر سرفصل یاجمال ی. مروریدنخواهد رس

 ینددر فرا «یعقل و تفک ر عقل» یبرا توانیاست که م یریچند و چون  تأث یایگو

نبع م یننقل، نخست ی،که در آن، در نظر بدئ یندیفرا شد؛ قائل محورمتن ت  شناخقرآن

در شناخت  یادشده یراست تأث یهی. بدنمایدیمعرفت م بدیلیب داریدانشناخت، و م

ود آن، به خ یمتن وح یرقرآن به قرآن به هر اندازه و گستره که باشد، در مرحله تفس

 یفی تک و ی تبرخوردار بوده، کم   یتاز اهم لیاو یققرآن به قرآن، به طر یرتفس یعنی

 و امکان چهخواهد بود. در مرحله سوم، چنان یرترگداشته و قهرا چشم یترافزون

را بتوان در محل  خود به اثبات  یانبنقرآن یعلوم انسان ینو تدو یستأس ی تموضوع

در  ،تاست، در آن صور یرا مقتض یآن، پژوهش مستقل   یرساند، که بحث و بررس

شعشع برجسته و م ،«یکارکرد عقل و مکانت علوم عقل» ی ت،اولو یقبه طر یزآن مرتبه ن

و  «یعلوم فلسف»متنوع  یهاشاخه یاییو پو یقبدون بسط، تعم ی،خواهد بود. بار

ق با د «یحکمت اله»شعب گوناگون   یگرو تعامل و تعاضد مؤث ر، سازنده و خلا 

ن اسلام ی،دانش بشر یهاحوزه  ییکوفاو ش یبالندگ ی،تعال یشرفت،به رشد، پ یتمد 

 .یدمورد انتظار نخواهد رس
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اشاره کرد  یندستاورد برَ ینبه ا توانیم ینچنمقاله، هم ینا هاییافته ینترمهم از

 یسانو علوم ان یمحققان معارف اسلام یازن ی،وح ی اضبه منبع ف یکه نه تنها با ات کا

ع و ب یمبتن «یورزعقل و فلسفه ی  و غن ی  منبع قو»به  آن،  کران  یبر آن، با پهنه متنو 

معرفت  یکبه مثابه  یزن یوح خود محورشناخت متن یکمتر نخواهد شد، بلکه حت

 ،«یکمت الهح یمبان»مترت ب بر آن، بدون استمداد از  یانینسبت به علوم وح یشینیپ

 یم،کرهمان گونه که ت یزن یننخواهد شد. در رتبه پس یلخود نا یقو کمال لا یتبه تمام

جواهر  یادطملکه اص ییشکوفا به، «عقل و قوه تفک ر ییرون» یتو تقو یتترب یع،ترف

و « قوه عاقله» یفتضع ید،خواهد انجام یوح انتهاییدرخشان از بحر ب یمعان

جز افول  اییجهنت ،«یعقل یهادانش»کارکرد  یرو تصغ یفتخف یا انگاشتنیدهناد

به بار نخواهد آورد، و اشتداد و  یعلوم بشر یناز افق سرزم یشمس فروزان وح

 و تنق ص در آن همراه ی دو تز یگریو تناقص متناظر در د یادبا ازد یکیتضع ف در 

 خواهد بود.
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  نیاز منظر صدرالمتأله یقهدر امکان ارجاع آن به تقدم بالحق یتقدم بالحق و تامل
 *ینصرآزادانمحمدجواد 

 چکیده 

و هم با بحث حدوث  یکباشد، که هم با مباحث تشکمی یاز مباحث مهم فلسف یکیبحث تقدم و تأخر 
طبع و ... تقدم بال یه،را همچون تقدم بالعل یتقدم و تأخر اقسام یبرا ی،دارد، فلاسفه اسلام یوندو قدم پ

بالحق،  و تقدم و تأخر یقهتقدم و تأخر بالحق یبه نامها یگردو قسم د یزن ینذکر نموده اند، صدر المتأله
 یو دوگانگ یریتمشهود است، غ ینبر اقسام مذکور افزوده است، آنچه از ظاهر عبارات صدرالمتأله

 تیدر مورد اعتبار یشانمختلف کلام ا یرباشد، اما با توجه به تفاسمی و بالحق یقهتقدم و تأخر بالحق
 وجود، موجود ینو با وجود متحد، به ع یستمعدوم محض ن یتکه ماه یریو مطابق تفس یت،ماه
 یشأن ییدیقت یثیتبه واسطه ح یکثرات و حق تعال ینرابطه ب ینکهبا توجه به ا ینباشد، و هم چنمی
 نیو به واسطه وجود حق موجودند، در ا یستندشود که طبق آن موجودات توهم محض ن یرمیتفس

که  ینمع ینآن خواهد بود، به ا ادیقاز مص یکیگردد و  یرمب یقهصورت تقدم بالحق به تقدم بالحق
رتبه ذات حق مقدم بر  وجود موجود است، ینبه ع یتو ماه یتهمانطور که رتبه وجود مقدم بر ماه

ق ذات ح ینهمه به ع یاتاست و اصل و اصالت با ذات است و شئون و تجل یاترتبه شئون و تجل
دم تق یبرا یآن، مثال یاتو تجل لیو ذات حق تعا یتماه وجود و یننسبت ب یجهموجودند و در نت

 یانهو راای بخانهوبا استناد به منابع کتا یفیتوص یلی،به روش تحل یرو یشخواهند بود.نوشته پ یقهبالحق
 پرداخته است. یبه گردآور ی،ا

 

 .ییدیهتق یثیتتقدم بالحق، ح ین،صدرالمتأله یقه،تقدم بالحق :هاکلیدواژه

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

 (gomgashteh1989@gmail.com)فلسفه و کلام دانشگاه قم.  یدکتر یقم؛ دانشجو یهحوزه علم ۰سطح  *

 (۱۷/۱۱/۱۰۵۱: یرشپذ یخ؛ تار۱۵/۱۰۵۱/ ۱۷: یافتدر یخ)تار
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 مقدمه

از مباحث مطرح در فلسفه، تقسیم موجود به متقدم و متأخر است. مباحث تقدم  یکی

شوند که به نوع خاصی از می و تأخر و معیت به این دلیل از مباحث فلسفی شمرده

موجودات اختصاص ندارند و به حیث خاصی همچون حیث کمی)ریاضی( یا 

 آیند.می هو موجود به حسابطبیعی، و یا ... مقید نیستند و لذا از احوال موجود بما 

گوناگون خود مطرح نموده های صدرالمتألهین بحث تقدم و تأخر را در کتاب

است. ایشان در کتاب اسفار ضمن بیان فلسفی بودن این بحث، اقسامی را نسبت به 

تقدم و تأخر بیان نموده است؛ اقسامی همچون تقدم و تأخر به زمان، بالشرف، 

لیه. که در کلمات حکماء دیگر نیز مطرح بوده است؛ اما ایشان بالطبع، بالرتبه، بالع

برد که در کتب دیگر حکماء مشهود نیست و می از دو نوع از تقدم و تأخر نام

حکماء دیگر نامی از آن نبرده اند. این دو قسم عبارتند از تقدم و تأخر بالحقیقه و 

 تقدم و تأخر بالحق.

دم ه مفهوم و معنی تقدم و تأخر، ملاک تقدر کتب مختلف فلسفی متأخر، نسبت ب

و تأخر و مشکک بودن تقدم و تأخر و توضیح اکثر اقسام تقدم و تأخر، مباحث 

که ای مفصلی صورت گرفته است که ما نیز اجمالا به آن خواهیم پرداخت. اما نکته

در مباحث تقدم و تأخر به آن توجه کمتری صورت گرفته است، توضیح و تبیین دو 

است که در کلام ایشان مطرح شده که عبارت از تقدم و تأخر بالحق و تقدم  قسمی

 باشد.می و تأخر بالحقیقه

لذا تحقیق پیش رو در نظر دارد با تحلیلی دقیق از معنای تقدم بالحق و تقدم 

بالحقیقه، به این پرسش اساسی پاسخ دهد که آیا تقدم بالحق و تقدم بالحقیقه دو نوع 
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اع تقدم و تأخر هستند، یا اینکه امکان ارجاع تقدم بالحق به تقدم بالحقیقه متباین، از انو

توان می و اگر این امکان وجود دارد در چه صورتی و با چه تفسیری وجود دارد؟

 تقدم بالحق را به تقدم بالحقیقه ارجاع داد؟

پاسخ به پرسش فوق علاوه بر اینکه در فهم عمیقتر نسبت به این دو نوع تقدم 

تواند موجب تأمل، جهت تبیین می أثیر گذار است، همانگونه که بیان خواهد شد،ت

 هرچه بهتر معنای مجازیت و اعتباریت ماهیت نیز باشد.

در مورد موضوع مورد بحث نوشته نشده ای شایان ذکر است، تحقیق یا مقاله

 باشد.می قابل ذکرای است، از اینرو این تحقیق فاقد پیشینه

ورود به بحث اصلی شایسته است نگاهی کوتاه به تعریف تقدم و تأخر  اما قبل از

 و ذکر اقسام آن داشته باشیم:

 تعریف تقدم و تأخر

حکماء در تعریف تقدم و تأخر گفته اند: دو چیزی که در امری اشتراک دارند و همه 

آنچه شیء دوم از آن امر مشترک دارد شیء اول نیز دارد ولی شیء اول از آن امر 

مشترک سهمی دارد که شیء دوم ندارد، در این صورت حالتی که برای شیء اول 

شود. به عنوان مثال می نامیده« تأخر»و حالت ثابت برای شیء دوم « تقدم»ثابت است 

نسبت به قرب به محراب مسجد، هم صف اول و هم صف نماز اشتراک دارند؛ اما 

نسبت به صف دوم دارد و لذا )قرب مکانی( سهم بیشتری  صف اول از این نسبت

 شود.می صف اول متصف به صفت تقدم و صف دوم متصف به صفت تأخر

 (۱۱۷-۱۱۰: ۱۰۱۱)طباطبایی، 
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 اقسام تقدم و تأخر

 باشد:می اند، که عبارت از اقسام ذیلو تأخر را در پنج قسم مطرح نمودهمشهور قدما تقدم 

تأخر آن است که در میان  ( تقدم و تأخر زمانی: روشن ترین مصداق تقدم و۱

واقع در زمان وجود دارد دیروز بر امروز و امروز بر فردا های اجزاء زمان و پدیده

شود می تقدم دارد و همچنین حوادثی که امروز واقع شده بر حوادثی که فردا واقع

یابند؛ بلکه نمی تقدم دارد. در این نوع تقدم و تأخر، متقدم و متأخر هرگز با هم وجود

 وجود متأخر پس از معدوم شدن متقدم امکان پذیر است.

ب یکه ترت( تقدم و تأخر بالرتبه: به معنی تقدم و تأخر به ترتیب است، اعم از آن۱

ند: ا بر حسب وضع و قرار داد. قسم اول مانیبه مقتضاى طبع و نظم طبیعی بوده باشد، 

الاجناس، مقدم د، جنساجناس و انواع مترتب، که اگر از سرسلسله اجناس شروع شو

ها خواهد بود و اجناس دیگر به ترتیب متأخر از آن هستند. و گر جنسیش از دیو پ

د امام، سابق و مقدم یریقسم دوم مانند: امام و مأموم، که اگر مبدأ را محراب در نظر بگ

ن یمأمومبر همه خواهد بود و در مرتبه بعد مأموم پشت سر او و در مرتبه بعد از آن 

به  شی و پسییم، امر پیرند و اگر مبدأ را درب مسجد قرار دهیگف بعدى قرار مییدر

 عکس خواهد بود.

 تقدم و تأخر بالشرف: تقدم بالشرف در امور معنوی که زیادت و نقصان (۵

وان ل را بتیك افعل تفضیشود به تعبیر شهید مطهری هر جا که می پذیرند مطرحمی

ن نوع از یا گرى دارد،یشتر از دیکی مبدأ اشتقاق را بین یابه کار برد و بتوان گفت که 

 .تقدم و تأخر هم برقرار خواهد بود؛ مانند: اعلم، اشجع، اتقی و اورع

 تقدم و تأخر بالطبع: تقدم و تأخر طبعی بین علت ناقصه و معلول برقرار (۰
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پی دارد، باشد به این معنی که علت ناقصه که عدمش عدم و امتناع معلول را در می

ولی وجودش وجود و وجوب معلول را به دنبال ندارد متقدم است بر معلول، بالتقدم 

 بالطبع و معلول از آن تأخر بالطبع دارد.

باشد چرا که می تقدم و تأخر بالعلیه: عبارت از تقدم علت تامه بر معلول خود (۷

اما معلول وجوب هرچند هم علت تامه و هم معلول در وجوب وجود با یکدیگر دارند؛ 

وجود خود را از علت گرفته است و لذا انتساب علت تامه وجوب وجود بر انتساب 

ینا، سابن) معلول بر آن تقدم داشته و علت تامه بر معلول تقدم بالعلیه خواهد داشت.

 (331-367: 51، ج 5791، مطهری، 511: 7، ج 5895، صدرالمتألهین، 551: 7، ج 5731

 تقدم بالحقیقه و تقدم بالحق 

علاوه بر اقسام مذکور، صدر المتألهین دو قسم دیگر را نیز افزوده است که عبارت از 

باشند. ذکر این دو قسم به عنوان اقسام تقدم و تأخر می تقدم بالحقیقه و تقدم بالحق

وده بباشد و قبل از ایشان در کلمات فلاسفه مسبوق به ذکر نمی جزء مبتکرات ایشان

 است.توضیح اجمالی این دو قسم عبارت است از:

 تقدم بالحقیقه 

را یقت دارد، زیتقدم به حق -در اتصاف به موجود -تیطبق نظر ایشان وجود بر ماه 

لًا و بالذات موجود، و دارای یچه حقت، آنیت ماهیبنابراصالت وجود و اعتبار قتاً و او 

ست، همان وجود است و اتصاف انسان تحقق عینی و منشأ آثار عینی و طارد عدم ا

 و درخت و سنگ و چوب به موجود، مجازى و بالعرض است.

 فرماید:می صدرالمتألهین در توضیح این نوع تقدم در کتاب اسفار

 یة الموجودة به فإن الوجود هو الأصل عندنا فیکتقدم الوجود علی الماه»
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 یبالقصد الثانة موجودة به بالعرض و یة و التحقق و الماهیالموجود
 (۱۷۵: ۵، ج۱۷۹۱صدرالمتألهین، ...«)

فرماید تقدم وجود بر ماهیت همانند تقدم می ایشان همچنین در کتاب مشاعر

علت بر معلول یا تقدم قابل برمقبول نیست بلکه مثل تقدم ما بالذات بر مابالعرض و 

 و ماهیت به ما بالحقیقه بر ما بالمجاز است به این معنی که اصل در صدور، وجود،

 تبع وجود قابل حمل بر امر متحقق خارجی است:

ة، أراد به أن الأصل ین من أن الوجود متقدم علی الماهیو ما قال بعض المحقق» 
ة یکلال یالصدور و التحقق هو الوجود، و هو بذاته مصداق لصدق بعض المعان یف

 ه مصداقیعارض عله، کما أنه بواسطة وجود آخر یات علیة و الذاتیالمسماة بالماه
ی ة کتقدم العلة علیالوجود علی الماه س تقدمیات.و لیلمعان أخر تسمی بالعرض

المعلول، و تقدم القابل علی المقبول، بل کتقدم ما بالذات علی ما بالعرض، و ما 
 (۱۰: ۱۵۱۵صدرالمتألهین، «)قة علی ما بالمجازیبالحق

 تقدم بالحق

گوید: این تقدم از اموری است که ادراک آن در مورد این نوع از تقدم می صدرالمتألهین

آنرا درمی یابند و آن  حقیقت ،راسخون در علم بسیار دشوار است و تنها عارفان بالله و

  است.شده  افاضههم به خاطر اختصاصاتی است که به آنها 

 فرماید:می ایشان در کتاب شواهد الربوبیه در تبیین این نوع از تقدم

 یتنزله ف أسمائه و یه فیالأول)تقدم بالحق( بأن الحق باعتبار تجلر إلی ینحن نش»
ء آخر یتأخر بذاته لا بشیتقدم و یاء یأنحاء وجودات الأش یه یمراتب شئونه الت

ن، صدرالمتألهی«)تأخر متأخر إلا بحق لازم و قضاء ختم.یتقدم متقدم و لا یفلا 
۱۵۱۵  :۱۱) 

به  نچنیلی وی در اسمای خویش و همحق تعالی به اعتبار تجطبق عبارات فوق 

اعتبار تنزل وی در مراتب شؤون وجودیه خود )که عبارتند از وجودات ممکنات( هم 

http://wikifeqh.ir/راسخون_در_علم
http://wikifeqh.ir/راسخون_در_علم
http://wikifeqh.ir/حقیقت
http://wikifeqh.ir/حقیقت
http://wikifeqh.ir/افاضه
http://wikifeqh.ir/افاضه
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متصف به تقدم و هم متصف به تاخر است و اتصاف او به تقدم و تاخر به نفس ذات 

است که در نخستین مراتب کثرت  حقاو است نه به واسطه امری زاید بر ذات. زیرا 

کند و وجود در مقام ا و صفات خویش از قبیل عالم و قادر و مرید تجلی میدر اسم

تقدم بر وجود و ظهور و تجلی در مقام اسما و صفات دارد و نیز اوست که در  ،ذات

سایر مراتب وجود از عقول تا به اجرام و عناصر که همگی شؤون وجودیه او هستند 

بر شؤون وجودیه او دارد. پس او  کند و وجودش در اصل مرتبه ذات تقدمتنزل می

به نفس ذات خویش هم متقدم است و هم متاخر. پس هیچ  است که در حقیقت

یعنی  ؛شود مگر به حق لازم و قضای حتمیمتقدمی، متقدم و هیچ متاخری متاخر نمی

ای و تجلی به نفس وجودی که حق حقیقی است و تحقق هر وجودی در هر مرتبه

ضروری و ، امری لازم ،ی و تشان او به هر شان و نام و نشانیوی در هر منزل و مقام

 (۱۵۱: ۱۵۱۱.)مصلح، غیر قابل تغییر و تبدیل است و لایق و شایسته او است

 فرماید:می هم چنین در کتاب اسفار در مورد حقیقت این تقدم

هذا النحو من  یتقدم علی وجود معلولها الذاتیو بالجملة وجود کل علة موجبة »
م ذات ر للفاعل فتقدیء مغایش یؤثر فیدم إذ الحکماء عرفوا العلة الفاعلة بما التق

نهما یب سیة إذ لیر ما بالعلیبالعلیه فهو تقدم آخر غ الفاعل علی ذات المعلول تقدم
وار ء واحد له شئون و أطیة بل حکمها حکم شیة و لا مفعولیر و تأثر و لا فاعلیتأث

هذا القسم هو الشأن  یملاك التقدم ف و له تطور من طور إلی طور و
 (۱۷۵: ۵، ج ۱۷۹۱صدرالمتألهین، «)یالإله

داند؛ یم طبق این عبارت نیز ایشان تقدم بالحق را غیر از تقدم علی، در مقابل آن

تی یولت و مفعیر و تأثر و فاعلیان وجود علت و وجود معلول تأثیرا باتوجه به آن میز

ء واحدى است که داراى شئون و ن دو حکم شیدر کار نخواهد بود، بلکه حکم آ

ر مییك شأن به شأن دیاطوار گوناگون است و از   ابد.یگر تطو 
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شارحین حکمت متعالیه هم در برداشت فوق از کلمات ایشان در تقدم بالحق، 

عرفانی و مطابق با وحدت شخصی وجود مطرح در  و از آن تفسیریاند هم نظر بوده

 د:انکلمات عرفاء نموده

 سد: ینوح تقدم بالحق مییقه خود بر غررالفوائد، در توضیانی در تعلیمدرس آشت

تقدم بالحق جزء اصطلاحاتی است که صدرا آن را ابداع نموده است و نه تنها او 
اند، و معنی آن، این بلکه قبل از او تمام اهل ال ل از عرفاى شامخ آن را قبول داشته

ست، بلکه متأخر از اطوار و یز وجود متقدم ناست که براى متأخر وجود جدا ا
انی، آشتی)ست. یك وجود و ظهوراتش نیزى جز یشئون متقدم است و خلاصه چ

۱۵۷۵ :۰۹۱) 

حت ی أن  » فرماید:می چنین محقق سبزواری در تعلیقه خود بر این قسمت اسفارهم

ته، و ی  تها درجات فاعلی  ة، و فاعلی  ء المقارنة فضلا عن المفارقة شؤونه تعالی الذاتالمبادى

ر ف یار فیبالجملة المع م و المتأخ  م ضربا آخر، کون المتقد  کم ح یه فیکون هذا التقد 

 (۱۷۵: ۵، ج۱۷۹۱صدرالمتألهین، «)ةیالباق الضروب یء واحد، بخلافهما فیش

کند بر می همانطور که ظاهر است، عبارات ایشان نیز به صورت واضح دلالت

ینکه این تقدم نوع دیگری از تقدم غیر از اقسام قبل باشد این است اینکه معیار در ا

 باشند.می که متقدم و متأخر در حکم شیئ واحد

 نویسد:می شهید مطهری نیز در توضیح این نوع تقدم

دو امر که هر دو بالذات واقعی هستند و : خواهیم بگوییممی« تقدم بالحق»در 
در . این دو از شئون و اطوار دیگری استاند، یکی از هردو از مراتب حقیقت

خواهیم بکنیم، این معنای تقدم و تأخر حتی تعبیر به علیت و معلولیت هم نمی
 .خواهیم بگوییم یکی از این دو از شئون و حیثیات و اطوار دیگری استبلکه می

 (۵۷۷-۵۷۹: ۱۱، ج۱۵۹۷)مطهری، 
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دارند، که حاکی از نمی روا ایشان نیز در تقدم و تأخر بالحق، تعبیر به علیت را

 باشد.می اعتقاد ایشان به برداشت عرفانی از تقدم بالحق

 فرماید:یم الحکمه ةاستاد فیاضی در اشاره به توضیح تقدم بالحق در کتاب نهای

ا ما » ه المنقول بعضها فیظهر من کلمات صدر المتأل هیأم  س سر  و  -المتن ین قد 
 -هماریو غ یانیو المحق ق الآشت یم السبزواریستفاد من کلمات الحکی یهو ال ذ

د یکون إلا  من شؤون عل ته و أطوار وجودها. فلیفهو أن  المعلول لا  س هناك تعد 
س هناك إلا  وجود واحد هو الواجب تعالی و یوجود السابق و اللاحق، بل ل یف

م هو وجود الواجب تعالی ویظهوراته، فلا تأث ر ر و لا تأث ر. إن ما المتقد  هو  المتأخ 
 ( ۹۵۵: ۵، ج۱۵۹۱طباطبایی، «)ئا وراءهیس شیظهوره. و ظهوره نفسه، و ل

ایشان نیز در توضیح تقدم بالحق، معلول را از شئون علت به شمار آورده و تقدم 

 کنند.می بالحق را تقدم وجود حق تعالی از ظهوراتش تفسیر

شارحان آن قابل خلاصه مطلب آنکه، آنچه از ظهور کلمات صدرالمتألهین و 

برداشت است، این است که تقدم بالحق، مطرح شده در کلام ایشان، اشاره به مبنای 

وحدت شخصی وجود در عرفان نظری، و رابطه حق تعالی با مخلوقات در آن علم 

تواند دلیلی محکم بر گرایش نهایی ایشان در بحث وحدت وجود نیز می دارد، که

 باشد.مین باشد که البته فعلا محل بحث

باشد این مطلب است که تفاوت تقدم بالحق و تقدم می اما آنچه محل بحث

بالحقیقه، به چه صورت قابل تبیین است، آیا بین این دو تقدم همانگونه که ظاهر 

کلمات صدرالمتألهین گویای آن است، تفاوتی وجود دارد؟ یا اینکه مقصود ایشان 

بالحق تأکید بیشتری نموده است؟ به عبارت  یک چیز بوده، و در مقام مثال، بر تقدم

 دیگر سوال این است که آیا امکان ارجاع تقدم بالحق به تقدم بالحقیقه وجود دارد و

توان این دو را با مقصودی واحد، تبیین نمود؟ جهت تبیین بحث و چگونگی می
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 ارجاع تقدم بالحق به تقدم بالحقیقه، باید به دو نکته زیر توجه نمود:

 به تفاسیر مختلف در مورد اعتباریت ماهیتای هاشار

از مباحث مهم در بحث اصالت وجود و اعتباریت ماهیت نحوه تحقق ماهیت یا به 

 گنجد:می رسد در قالب سه تفسیرمی تعبیری تفسیر اعتباریت ماهیت است، که به نظر

 تفسیر اول

مر واقعی واحد هم طبق این تفسیر ماهیت در خارج عین وجود است، بدین معنا که ا

 که پر از آب است همای مصداق ماهیت. مثلا در کوزه مصداق وجود است و هم

توانیم بگوییم محتوای کوزه آب می توانیم بگوییم محتوای کوزه وجود است و هممی

است، بنابراین در خارج هم وجود واقعیت دارد و هم ماهیت ولی واقعیت داشتن هر 

مایز از هم که قولی باطل است نیست؛ بلکه به این معناست دو به معنی دو واقعیت مت

 که این دو عین همند و به یک مصداق موجودند.

توضیح مطلب آنکه با توجه به این تفسیر، رابطه وجود و ماهیت همچون رابطه 

شود و کما اینکه در مورد ذات و صفات الهی صفات می ذات و صفات الهی پنداشته

فات خدا به خودی خود موجود نیستند بلکه من حیث خدا عین ذات اوست و ص

الحقیقه الاحدیه و به تبع آن موجودند در مورد وجود و ماهیت هم وجود و ماهیت 

مفهوما متغایر و مصداقا واحد هستند و ماهیت به تبع وجود موجود است و این عقل 

اقعیت کند و در آن ومی است که واقعیت خارجی واحد را به امور مختلف تحلیل

کند و سرانجام بر می دهد و آنها را از یکدیگر جدامی واحد حقائق متعدد تشخیص

کند، در واقع عقل پس از این کندوکاو تحلیل می هریک از آنها حکم خاصش را بار

یابد که وجود بذات موجود است و برای موجود شدن به ضمیمه شدن می گرانه در
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ا ماهیت به خودی خود موجود نیست بلکه به چیزی)حیثیت تقییدیه( نیاز ندارد ام

واسطه وجود موجود است و وجود حیثیت تقییدیه برای ماهیت است. هرچند حیثیت 

باشد به این می که در این تفسیر مطرح است، حیثیت تقییدیه اندماجیای تقییدیه

معنی که همچون صفات حق که عین ذات او و مندمج در ذات اویند ماهیت هم عین 

 (۱۵۱-۹۷: ۹۵، معلمی، ۵۰-۱۱: ۱۵۹۹.)فیاضی، 5باشدمی د و مندمج در آنوجو

عبارتی که در بخش قبل در توضیح تقدم بالحق از کتاب مشاعر نقل شد، اشاره به 

 این تفسیر دارد و تقدم بالحقیقه را بر اساس آن تفسیر کرده است.

الواقع عبارة عن کون الوجود بذاته موجودا، و  یو الحاصل أن کونهما معا ف»

 (۱۰، ص ۱۵۱۵صدرالمتألهین، «)ره....یةمتحدة به و موجودة بنفسه لا بغیالماه

 تفسیر دوم

باشد، پیداست که می طبق این تفسیر ماهیت عبارت است از حد وجود و نهایت آن،

ر چیز جایی حد وجود امری است عدمی و حقیقتا موجود و متحقق نیست زیرا حد ه

پذیرد البته جز عدم وجود می پذیرد و آنجا که وجود پایانمی است که آن چیز پایان

 شود و دیگر امتدادمی چیزی نیست، کما اینکه حد خط جایی است که خط تمام

 تواند باشد و دارای امتداد نیست.نمی یابد و لذا حد خط نقطه جزیی از خطنمی

وجودی انتزاعی دارد که منشأ انتزاعش وجود، وجود با توجه به این تفسیر ماهیت 

دارد ولی خودش حقیقتا معدوم است لیکن چون وجود موجود است و ماهیت هم 

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

سیر نسبت به ماهیت دو تف. شایان ذکر است، در مورد کیفیت حیث تقییدی اندماجی بودن وجود 1

و  توضیح آن آمده« اعتباریت ماهیت از عرض عینیت تا فرش سرابیت»وجود دارد که در مقاله 

 باشد.فعلا محل بحث نمی
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گویند می دهند و مجازامی حد آن است عقلا حکم وجود را به ماهیت هم نسبت

 انسان موجود است.

 تفسیر سوم 

ماهیت نه عین وجود است و باشند و می طبق این تفسیر ماهیات ظهور ذهنی وجود

محدود است یعنی واقع خارجی های نه حد وجود؛ بلکه ظهور عقلی و ذهنی وجود

نوعی انعکاس در ظرف علم حصولی ما دارد که آن انعکاس ماهیت است و ماهیات 

شود که ذهن در انتزاع می باشند که حد آنها باعثمی ظهور وجود محدود در ذهن

ه خلاف تفسیر دوم چنین نیست که خود آن حد محکی ماهیت موجه باشد؛ اما ب

 (۰۵-۵۵: ۱۵۹۹ماهیت باشد.)فیاضی، 

ظریفی موجود بین آنها که به یکی از آنها های تفسیر دوم و سوم با وجود تفاوت

اشاره شد، در این جهت مشترک هستند که، موجودیت ماهیت خارجی به خلاف 

س این تفسیرها ماهیت موجوده یا حد شود، زیرا بر اسامی تفسیر اول در آنها نفی

است که امری عدمی است و یا ظهور است که در حقیقت وجود ندارد.در نتیجه هر 

چند در هر سه تفسیر اصالت با وجود است به این معنی که تحقق عینی و منشأ آثار 

باشد، اما می عینی وجود است، و وجود حیثیت تقییدیه در اتصاف ماهیت به وجود

فسیر اول وجود همچون ذات حق که حیث تقیییدی اندماجی صفات اوست، بنابر ت

باشد، به این معنی که همچون صفات حق که عین می حیث تقییدی اندماجی ماهیت

ذات او و مندمج در ذات اویند و وجودی زائد بر ذات ندارند، ماهیت عین وجود 

باشد و لذا مجازی بودن و می است و موجود به وجود خاص خود و مندمج در آن

اعتباری بودن ماهیت موجود در این تفسیر مثل جریان ناودان نیست، بلکه ماهیت در 
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 شود.می سایه وجود و بواسطه آن حقیقتا متصف به موجودیت

 به تحلیل نظریه وحدت شخصی وجودای اشاره

ئه ادر تحلیل دقیق نظریه وحدت شخصی وجود که بواسطه محققان عرفان نظری ار

شده است، مصداق بالذات وجود تنها ذات مقدس الهی است و مفهوم وجود بیش از 

یک مصداق حقیقی ندارد و آن ذات حق تعالی است و از آنجا که این ذات ویژگی 

شود که تمام کثرات می اطلاق و عدم تناهی دارد، نفس این ویژگی اطلاقی سبب

تر هرچند کثرات اولا و بالذات امکانی به وجود حق موجود باشند. به عبارت به

باشند و مصداق بالذات وجود نیستند؛ اما این به معنی نفی می مصداق مفهوم عدم

کثرات در خارج و معدوم بودن آنها نیست؛ چراکه این امور نیز به نوعی تحقق 

بالعرض دارند و این تحقق بالعرض همان تحقق به واسطه حیثیت تقییدی شأنی 

باشد و بدین ترتیب همه کثرات امکانی همسان تطورات و شئون می وجود حق تعالی

 آن ذات یگانه و مطلق خواهد بود.

مقصود از شأن در حیثیت تقییدی شأنی آن است که یک حقیقت واحد با دارا 

بودن ویژگی اساسی انبساط و اطلاق و نحوه وجود سعی بتواند خود را در مراتب و 

و با تنزل از اطلاق خویش در هر مرتبه عین همان مراحل گوناگون متمایز نشان دهد 

 مرتبه باشد. 

در نتیجه ذات حق بسیط واحد، نا متناهی است و از اینرو جایی برای تحقق غیر 

گذارد و لذا باید کثرات را نه در عرض وجود حق بلکه در نفس آن حقیقت نمی باقی

مقام غیر از همه کثرات و  اطلاقی یافت البته نه در مقام اطلاقی ذات، که ذات در آن

فراتر از آنهاست؛ بلکه در مقام تنزلات تعینی که آن حقیقت اطلاقی در مواطن تقییدی 

 (۱۵۵-۱۹۵ :۱۵۹۷)یزدان پناه،  شأنی دارد.
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صائن الدین ترکه در در تقریب نظریه وحدت شخصی وجود و نحوه تحقق 

لواحقی هستند که بر باشد و کثرات می گوید وحدت ذاتی خداوند متعالمی کثرات

 شوندمی حسب صفاتی که بالذات معدوم و بالعرض موجود هستند، بر او عارض

 صفات بحسب له عرضت لواحق یه ان ما الکثرة و له ةیَّ الذات یه الوحدة فان

 اللواحق هذه الا سیل بالإمکان المتَّصف کونیف بالعرض، موجودة بالذات معدومة

ریف الذات، علی الزائدة المعدومة  من المطلق للوجود مکنی لا ان ه قیالتحق هذا من قرَّ

 الامتناع، و الإمکان و الوجوب بحسب مختلفة ةیَّ ذات افراد مطلق، وجود انَّه ثیح

 (۱۵۹: ۱۵۱۵)ترکه، .له ةیَّ الذات یه ةیَّ قیالحق الوحدة ان ضرورة

همه هستی ملک طلق و خالص خداست و کسی سهمی در مطابق عبارت ایشان 

یک کثرت اضافی نسبی  یندارد الا این که این وجود واحد به وحدت ذاتی حقیقآن 

یابد و ممکنات در این کثرت و اعتبار و در این محدوده تعینات و ماهیات می اعتباری

ک وجود یشوند و با توجه به این که وحدت ذاتی، وجود است معنا ندارد تا می پیدا

 .کی ممکن و دیگری ممتنع باشدچند فرد داشته باشد که یکی واجب و ی

 ارجاع تقدم بالحق به تقدم بالحقیقه

حال با توجه به دو نکته مذکور، اگر از طرفی رابطه بین موجودات و حق تعالی به 

واسطه حیثیت تقییدی شأنی تفسیر شود که طبق آن موجودات توهم محض نیستند 

طه بین وجود و ماهیت و به واسطه وجود حق موجودند و از سوی دیگر نسبت به راب

هم از سه تفسیر یاد شده، تفسیر اول پذیرفته شود که مطابق آن ماهیت عدم محض 

 نیست و با وجود متحد و به عین وجود، حقیقتا موجود است، 

هر چند سنخ حیثیت تقییدی در این دو مورد متفاوت است؛ اما هم ماهیت و هم 
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رند که به تبع حیث تقییدی خود موجودات غیر حق تعالی در این جهت اشتراک دا

موجود بوده و توهم محض نیستند و به عبارت دیگر حیث تقییدی سرابی در هر دو 

توان گفت تقدم بالحقی که در کلام صدرالمتألهین می منتفی است، و لذا با این توضیحات

 مطرح است، یکی از مصادیق تقدم بالحقیقه خواهد بود و به آن برمی گردد.

لوجود علی فرمود )کتقدم ا بهتر صدرالمتألهین در تبیین تقدم بالحقیقهبه عبارت 

الماهیه(حال اگر مراد ایشان از رابطه وجود و ماهیت همان تفسیر اول باشد، که مطابق 

آن ماهیت توهم و عدم محض نیست، ایشان به نوعی مثالی جهت تبیین تقدم بالحقیقه 

باشد، می د و تحقق ماهیت به واسطه وجودآورده اند، که در آن تحقق عینی برای وجو

و این منافات ندارد با اینکه امثله دیگری هم وجود داشته باشد که در آنها ضمن اینکه 

اصالت و تقدم با موجودی است، موجود دیگر هم بواسطه آن متصف به وجود شود 

کما اینکه نسبت به رابطه خداوند متعال با مخلوقات در کلمات عرفاء امر بدین گونه 

ه با شئون و تجلیات حق عین یکدیگرند ولی در یک است. که در آن ذات حق گرچ

تحلیل دقیق عقلی رتبه ذات مقدم بر رتبه شئون و تجلیات است و اصل و اصالت با 

ذات است و شئون و تجلیات همه به عین ذات حق موجودند. در نتیجه تقدم بالحق 

 مچنینمذکور در کلام صدر المتألهین که با توجه به ظهور عبارات خود ایشان و ه

تفسیری که شارحان کلام صدرا از آن گذشت، تبیینی عرفانی یافته، یکی از مصادیق 

 تقدم بالحقیقه خواهد بود. 

اما اگر تفسیر دوم یا سوم پذیرفته شود که مطابق آن ماهیت امری عدمی است، 

طبیعتا مقصود از تقدم بالحق با تقدم بالحقیقه متفاوت خواهد بود، چرا که در این 

اسناد وجود به ماهیت که در تقدم بالحقیقه مطرح است، با اسناد موجودیت  صورت



 

 

 

61 

ره 
ما

 ش
 ـ

هم
رد

چها
ل 

سا
وم

د
 

ـ پ
پی

یا
 

04 
ـ 

ان
ست

زم
و 

ز 
ایی

پ
 

10
41

 

به غیر خداوند متعال، که در تقدم بالحق مطرح است، دو نوع از اسناد خواهد بود، که 

شود و در امر دوم ظهورات می در امر اول وجود مجازا به امری موهوم نسبت داده

 محض نیستند.حق به عین وجود حق موجود هستند و توهم 

در پایان ذکر این نکته نیز بی فایده نیست که اگر برداشتی صوفیانه از وحدت  

شخصی وجود داشته باشیم که مطابق آن مخلوقات توهم محضند، و کثرات معدوم 

شوند، در این صورت نیز اگر تفسیر دوم یا سوم در اعتباریت ماهیت می محض تلقی

 تقدم بالحقیقه برمی گردد و یکی از امثله آن خواهدپذیرفته شود، باز تقدم بالحق به 

بود ولی پر واضح است که نظریه محقق در عرفان نظری این نیست و عباراتی از 

کلمات عرفاء هم که ظهور در چنین تبیین داشته است، توسط شارحین آن توجیه و 

 تفسیر شده است.

 اشکال در ارجاع تقدم بالحق به تقدم بالحقیقه 

به نکاتی که در بخش قبل بیان شد، که اگر این تبیین مورد قبول واقع شود که با توجه 

باشد، باید از ظهور عبارات ایشان در می تقدم بالحق یکی از مصادیق تقدم بالحقیقه

دو نوع بودن تقدم بالحق و تقدم بالحقیقه رفع ید کرد، و بیان تقدم بالحق را حمل بر 

 اینکه ظهور تقسیم در مباینت بین اقسام، کالصراحهمثالیت نمود در حالی علاوه بر 

باشد، این حمل و ارتکاب خلاف ظاهر، منافی با صراحت عبارات ایشان در کتاب می

 باشند. می مجموعه رسائل فلسفی است که فرموده این دو نوع تقدم غیر هم

ة یماهکل موجود هو نحو وجوده الخاص به، و ال ی: ان اثر الفاعل بالذات ف الاول 

ها ضربا ینهما اصلا؛ و الوجود تقدم علیر تخلل جعل بیتتبعه اتباع الظل لذى الظل من غ

قتنا و یالمکشوف فی طر بالحق   ر التقدمیو هو غ« قةیالتقدم بالحق»ناه یمن التقدم سم  
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عند الجمهور من اقسام التقدم بالذات اعنی ما بالطبع  نین المشهوریر اثنیعا غیهما جم

 (۵۱۱: ۱۵۵۷ة)صدرالمتألهین، یلعلو ما با

رسد، قائلین به تفسیر اول از رابطه بین وجود و ماهیت، که آنرا می و لذا به نظر

کنند، باید به این سوال پاسخ دهند، می احتمالی اظهر نسبت به احتمالات دیگر معرفی

أ شکه اگر مراد از اعتباری بودن ماهیت، این است که وجود دارای تحقق عینی و من

آثار و ماهیت به تبع آن موجود است، در این صورت تقدم وجود نسبت به ماهیت، با 

تقدم ذات حق نسبت به کثرات تفاوتی از جهت سنخ تقدم نخواهد داشت، و لذا 

توان می شود؟ و چگونهمی دوئیت بین تقدم بالحقیقه و تقدم بالحق چگونه تفسیر

 تقدم بالحقیقه مباینت داشته باشد؟تفسیری از تقدم بالحق ارائه نمود که با 
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 گیری نتیجه

حاصل آنکه صدرالمتألهین هرچند با توجه به ظاهر عباراتش دو قسم بر اقسام تقدم 

که راجع به اعتباریت ای و تأخر افزوده است، اما اگراز طرفی از تفاسیر سه گانه

ست، محض نی ماهیت شده است تفسیر اول پذیرفته شود که مطابق آن ماهیت معدوم

بلکه به عین وجود، موجود است، و رابطه وجود و ماهیت بسان رابطه ذات و صفات 

الهی است، و از سوی دیگر رابطه بین موجودات و حق تعالی به واسطه حیثیت 

تقییدی شأنی تفسیر شود که طبق آن کثرات توهم محض نیستند و به واسطه وجود 

 تطورات و شئون آن ذات یگانه و مطلق حق موجودند و همه کثرات امکانی همسان

باشند. در این صورت هر چند سنخ حیثیت تقییدی در این دو مورد متفاوت است می

اما هم ماهیت و هم موجودات غیر حق تعالی در این جهت اشتراک دارند که به تبع 

حیث تقییدی خود موجود بوده و توهم محض نیستند و به عبارت دیگر حیث تقییدی 

توان گفت تقدم بالحقی که می در هر دو منتفی است، و لذا با این توضیحات سرابی

در کلام صدرالمتألهین مطرح است، یکی از مصادیق تقدم بالحقیقه خواهد بود و به 

 آن برمی گردد.

اما اگر تفسیر دوم یا سوم پذیرفته شود که مطابق آن ماهیت امری عدمی است، 

طبیعتا مقصود از تقدم بالحق با تقدم بالحقیقه متفاوت خواهد بود، چرا که در این 

صورت اسناد وجود به ماهیت که در تقدم بالحقیقه مطرح است، با اسناد موجودیت 

مطرح است، دو نوع از اسناد خواهد بود، که به غیر خداوند متعال، که در تقدم بالحق 
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و در امر دوم کثرات به  شودمی در امر اول وجود مجازا به امری موهوم نسبت داده

 عین وجود حق موجود هستند و توهم محض نیستند.

باشد، یم هرچند تفسیر اول طبق برداشت قائلین آن برداشتی اظهر از سائر تفاسیر

باید عبارات صدرالمتألهین را که کالصریح و بلکه صریح در اما قائلین به این تفسیر 

باشد توجیه نمایند، تا بتوانند از تفسیر ارائه می دوگانگی تقدم بالحق و تقدم بالحقیقه

 شده از جانب خود دفاع بنمایند.
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 یسهرورد یمحک یشهوحدت وجود در اند یینتب

 *نسب پور یعل یاض یهسم

 **(ین)جلال الدیمحمد ملک

 ***ینیحس یرزنزنج یثمم

  چکیده

 وجود حق ی،است که در مکتب عرفان نظر یتعالشناخت حق ی،مسائل معرفت ینتراز مهم یکی
ئون او، اطوار و ش ینگذاشته است و ماسوا یرغ یبرا یشده است که جا یمعرف یطیوجود بس ی،تعال
 .یندگومی وجود یوحدت شخص یهنظر یه،نظر ینکه اصطلاحاً بد شوندیمحسوب م یو

وجود را  یوحدت شخص یهکه نظر یکس ینحوزه فلسفه و عرفان معتقدند نخست یشمنداناند بیشتر
ق، اشرا یخکه ش یممقاله ثابت کرد یناست. اما ما در ا یعربمطرح نمود، ابن  یواره علمنظام یکدر 

 هنمود ینیتب یش،ودر حکمت خ را یهنظر ینا یاست که مبان یشخص یننخست ی،سهرورد ینشهابالد
 است.

 
  .اشراق. یخش ی؛وجود؛ عرفان و اشراق؛ سهرورد یحکمت اشراق؛ وحدت شخص :هاکلیدواژه

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

 و مذاهب.  یانمقطع دکترا دانشکده فلسفه دانشگاه اد ی* دانشجو

 (maleki.ghalam@gmail.com. )مسئول( یسندهنو) و مذاهب یاندانشگاه اد یارفلسفه، استاد یدکترا **

 حوزه. یمدرس سطح عال ی،فلسفه و کلام اسلام یدکترا ***

 (۱۷/۱۱/۱۰۵۱: یرشپذ یخ؛ تار۵۷/۱۰۵۱/ ۵۰: یافتدر یخ)تار 
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 مقدمه

نظریه وحدت شخصی یکی از مهمترین نظریاتی است که در نگاه هستی شناسی بین  

اندیشمندان عرفان و فلسفه مطرح شده است که اکثر حکما و عرفا قائلند نخستین 

کسی که این نظریه را تبیین علمی نموده است، جناب ابن عربی و شاگردان ایشان 

ربی، جناب شیخ اشراق نظریه وحدت اند. ولیکن نگارنده قائل است که قبل از ابن ع

 یشیبا ژرف اندشخصی را با مبانی متعددی در حکمت اشراق بیان نموده است و 

که  میابیمی دست یبزرگ به مطالب میحک نیا یمبان قیدرحکمت اشراق و مطالعه دق

کند. قاعدتاً ضروری است می وحدت شخصی را در حکمت ایشان نمایانهای رگه

تبیین نظریه وحدت شخصی در نظام فلسفی شیخ اشراق، اجمالاً قبل از ورود به 

بیان گردد و سپس به طرح این نظریه در حکمت اشراق  نظریه وحدت شخصی

 بپردازیم.

 معنای وحدت شخصی و تشکیک خاص الخاصی 

نخست باید توجه داشت که بین دیدگاه وحدت شخصی و بین دیدگاه وحدت 

 ،بدین معناست که حقیقت وجود یشکیکتتشکیکی تفاوت است. نظریه وحدت 

 به دیگر سخن،. شودمی یفو ضع یدشد مراتب و دارای است واقعیتی ذو مراتب

که همان وجود واجب  حقیقت وجود، حقیقتی است که از وجود بی نهایت شدید

هیولا و ماده نخستین امتداد دارد. این یعنی و تا ضعیف ترین وجود،  شده آغاز است،

 .گویندمی تشکیک خاصی ،را نوع تشکیک

عرفانی  ترین مباحثسخت یکی از مهمترین و که  وحدت شخصی وجودو اما 

 ،و هر چه درعالم هستداند می است وجود را تنها منحصر در وجود حضرت حق
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 منحصر شمس حقیقت استنوری که  .گرددمی تلقی تجلیات و ظهورات این وجود

سراسر هستی را پر کرده  و است شده روانه موجودات همه در نور آن انعکاس و

برای  ،شده اندای رسد که هر یک از موجودات آینهمی است. در واقع اینگونه به نظر

که در دسترس هیچ سالک و عارفی نیست. بلکه در نایابی است که  انعکاس حقیقتی

ه ک با وجودی ذو مراتب روبرو هستیم وحدت تشکیکی دردر صید هر کس نیفتد. 

از وجود را ولو به ای باشد. فلذا ممکنات نیز بهرهمی راتب شدید و ضعیفدارای م

با وجودی ذو مظاهر مواجه نحو ضعیف دارا هستند. ولیکن در وحدت شخصی، 

نبردند. بلکه تنها وجود آنها ای که هرگز ممکنات از آن وجود حقیقی بهرههستیم 

 یندر واقع ا اه مطرح استدر این دیگ تشکیک ی ازبحثاگر  مجازی و مرآتی است. و

 وجود. شود نه مراتبمی تشکیک مربوط به مظاهر وجود

قرار  یمختلفهای طی سالهای متمادی مورد نقدوحدت شخصی وجود،  نظریۀ

چرا  .گرددیم شیوه نادرست تبیین آن بر بهگرفته است که شاید بسیاری از این نقدها 

ته گشمنجر به همه خدایی شده و تیرهای انکار روانه آن  ،با بیان نادرست یکه گاه

های در حالیکه اگر وحدت شخصیه وجود به خوبی و درستی و با پشتوانه است.

علمی ناظر به مباحث عمیق فلسفی مطرح گردد؛ رهایی از این دام پهن شده سهل و 

 .رسدمی آسان به نظر

یدگاه وحدت وجود مطرح توان گفت رابطه شأن وتشأنی که در دمی در واقع

 حدتو تبیین فلسفی آن همچونو  د.شوبحث علیت محسوب میپیامدهای از  است

 (۱/۱۰۰، ۱۵۹۱)نصر،  است. استوار علیت پایهو امکان فقری بر  یتشکیک

. نتیجه مستقیم شودمی ثابت علت معلولها بهت نیاز ذاتی و احتیاج در مبحث علی  

http://wikifeqh.ir/%D8%B9%D9%84%DB%8C%D8%AA
http://wikifeqh.ir/%D8%B9%D9%84%DB%8C%D8%AA
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به علت، نخست، ضرورت وجود علت و دوم، ضرورت ذاتی بودن  معلول نیاز ذاتی

برای تحقق  ،یعنی به همان دلیل که وجود علت ؛کندمی را ثابت ت برای علتعلی  

برای  زیرا ت.نیز ضروری اس علت ی آنت براممکنات ضروری است، ذاتی بودن علی  

العللی ختم  ها به علتگفت: سلسله علت توانمی تسلسل و دور استحالهپرهیز از 

ز سوی ا. تش عین ذات اوستش محتاج علتی دیگر نیست و علیت  شود که در علی  می

ت علت، وصفی زائد بر ذات آنها نیست، ت ممکنات نیز همچون علی  دیگر، معلولی  

 (۱/۰۷۱، ۱۵۱۹)جوادی آملی،  .عین گوهر ذاتشان استبلکه 

 مامتو  دادهبا علت از دست  مقایسههویت استقلالی خود را در  ،معلول بنابراین

 بی و .گرددمی محسوبعلت ی بلکه افاضه  ،گرددمی ستوارابه علت  ،حقیقت آن

 علتوابسته به  بلکه همیشه .ندارد معلولی از یجدا هویت علتی افاضه  ،شک

 .ستون اأشو  تجلی رت ازاست، عبا ویعین ذات  ،تافاضه علتی که علی   واست. 

شود که تمام موجودات را یک اصل بیش نیست که آن حقیقت است روشن میپس 

 (۱/۵۱۱، ۱۵۹۵ست. )صدرالمتالهین، او وتجلیات شئون ،و باقی

قیام ذاتی معلول به علت، معلول را در زمره شئون توان گفت؛ می به بیان دیگر

آنچه در  و. گرددمی حضرت باری نأش عالم تمامترتیب و بدین  آوردمی علت در

خواهد بود که دارای شئون، تجلیات و  واحد شخصی خارج واقعیت دارد، یک

 (۱/۰۷۰، ۱۵۱۹. )جوادی آملی، اوصاف کثیر است

به  را وجودعلت و معلولتوان می ،معالیلپس از اثبات امکان فقری بنابراین 

 است ربطیمعلول همان وجود  ،نابیاین  وبه؛ بیان کرد مستقل و ربطیوجود  صورت

وجود  مصداق ،وجود، معلول وحدت مبنای در و شود.می وجود مستقل ،و علت

http://wikifeqh.ir/%D8%AF%D9%88%D8%B1
http://wikifeqh.ir/%D8%AF%D9%88%D8%B1
http://wikifeqh.ir/%D8%AA%D8%B3%D9%84%D8%B3%D9%84
http://wikifeqh.ir/%D8%AA%D8%B3%D9%84%D8%B3%D9%84
http://wikifeqh.ir/%D8%AA%D8%AC%D9%84%DB%8C
http://wikifeqh.ir/%D8%AA%D8%AC%D9%84%DB%8C
http://wikifeqh.ir/%D9%88%D8%AC%D9%88%D8%AF_%D9%85%D8%B3%D8%AA%D9%82%D9%84
http://wikifeqh.ir/%D9%88%D8%AC%D9%88%D8%AF_%D9%85%D8%B3%D8%AA%D9%82%D9%84
http://wikifeqh.ir/%D9%85%D8%B5%D8%AF%D8%A7%D9%82
http://wikifeqh.ir/%D9%85%D8%B5%D8%AF%D8%A7%D9%82
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ه ب، رابطه( علت، معلول)اصل علیت از تثلیث یعنی . گرددمی ن آنأنیست، بلکه ش

 .نمایدمی میلاو  و شئونات حق وحدت و سپس به سوی ()علت و رابط ؛تثنیه سمت

ره غیل فی نفسهوجود یعنی وجود نه تنها وجود رابطی  ر مبنای وحدت شخصید

قاد به اعتشود.چراکه می نفینیز  فی غیرهوجود یعنی رابط  بلکه وجودمطرود است 

ای مبن در؛ ولی است مبتنی بر نظریه تشکیک وجود ،ممکناتوجود رابط برای 

رچه هبلکه باشد. به طور مستقل مطرح نمی ،رابط نیز در برابر واجب ،وجودوحدت 

 وی محسوبچه غیر اوست، تطورات و شئونات هست، وجود واجب است و هر

 (۱/۷۵۵، ۱۵۱۹)جوادی آملی،  .گرددمی

الغیوب غیب کهاست  خویشوجود حق را ظهوری به ذات خود در ذات آری! 

 و زمین آسمان به واسطه آنبرای فعلش است که  خویشو ظهوری به ذات  نام دارد

شود می نامیده نور به نامودی اوست که کند و آن عبارت از تجلی وجرا تابناک می

( ۱/۵۷۵، ۱۵۹۵)صدرالمتالهین،  .شودو اعیان ظاهر و آشکار می که بدان احکام

 (۱/۱۵۷، ۱۵۱۹)جوادی آملی، 

 پیوند حکمت اشراق و عرفان

 یبزرگ به مطالب میحک نیا یمبان قیدرحکمت اشراق و مطالعه دق یشیبا ژرف اند

 زاکه پنهان مانده است  نیمحقق دهیاز د یمتماد یکه در طول سالها میابیمی دست

چه شیخ اشراق، وجود است.  یوحدت شخص ی چونمبحث مهم این موارد، جمله

 است که تمایلات بسیار زیادی به مباحث عرفانی دارد.ای صوفی

 ینوع هـماهنگ کی یسهرورد ۀو فلسف یعرفان اسلام نیب باید اعتراف کرد که 

. شودیمعلوم م مقوله دو نیا ، قرابتشراقت ابه حکم قیدق ، با نگاهدارد وجـود عمیق

http://wikifeqh.ir/%D8%BA%DB%8C%D8%A8%E2%80%8C%D8%A7%D9%84%D8%BA%DB%8C%D9%88%D8%A8
http://wikifeqh.ir/%D9%86%D9%88%D8%B1
http://wikifeqh.ir/%D9%86%D9%88%D8%B1
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در ق اشرا خیش ی است.و عرفان شهودی فـلسفه ـکیاشراق  ۀفلسفبلکه در واقع 

 کندمی حیمطلب تصر ـنیاشراق بـه ات در حکم هژیو از آثار خود و به یاریبس

 :گویدمی فلسفه اتیدر کتاب کل یاستاد مطهر 

ف ریاشراق تحت تـأث خیما ش دهیعق به» را  یروش اشراق ،یاسلام ۀعـرفا و متصو 

رری، )مطه. «ابتکار خود اوسـت گریکدیبا  و استدلال اشراق ختنیانتخاب کرد. آم

۱۵۷۵، ۷/۱۰۵) 

واقع حکمت را به طریق عرفان بیان نموده تا جایی که شروع فلسفه را  ایشان در

داند و برای آن نهایتی قائل می به انسلاخ از دنیا و اواسط آنرا به مشاهده انوار الهی

 گوید:می در مشارعات چنین نیست. وی

نخستین گام در فلسفه، جدایی از دنیاست و مرتبه میانی آن شهود انوار الهی است »

 (۱/۱۷۷، ۱۵۵۷)سهروردی،  «آخرین مرتبه آن را نهایتی نیست. و

اسـت که فقط از راه فکر  یقیحـقا میگویم آنچهگوید: می وی در حکمت اشراق

 یعنی، است یگرید امر به وابستهاست، بلکه حصول آنها  امدهیدست نو استدلال به

کـه  حوین ، بهاقامه کرده امبر آنها  لاستدلا و آنگاه بردم یاز راه مکاشفه به آنها پ ابتدا

روردی، )سه .«مرا به شک افکند نتواند یشکاک چیصرف نظر کنم، ه از این دلایلاگـر 

۱۵۵۷ ،۱/۱۵) 

ا حکمتاز  شیخ اشراق نیز انصراف دلیل  محض است یعقلای تنها فلسفه که ءمش 

 فیلسوف ویاساس،  نیهم . برشودمی محسوببـه عرفان  یو لیتـمادیگری بر 

 از زین یحال، شناخت کامل نیو در ع یذوق ۀتجرب یدارا که داندیم یکامل را کس

 ختهآمی یسهرورد و دل جان با ی چنانذوق بـاشد. عـرفان و امور اشتهد یحکمت  بحث
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 نس، موالنور اکلیه ۀاشراق، رسال تحکم ژهیو او به آثار در یبـا اندک تأملکه  است

 مطلب واضح و روشن نیا یدرست و دیگر رسائل وی التصوف، کلمة ۀ، رسالالعشاق

 (۵۷، ۵۹۵)ملکی، ا .دگردیم

که  زندمی ، چنان در معارف و علم توحید قلمخویشایشان در کتب مختلف 

به  توان معنا نمود.نمی عبارت ایشان را جز در مبنای رصین وحدت شخصی وجود

 گوید: طور مثال ایشان در رساله صفیر در مراتب توحید می

و این توحید عوام است که نفی « لا اله الا  ال ل » مرتبت توحید پنج است؛ یکی» 

کند از ما سوی ال ل و ایشان اعم  عوامند و ورای این طائفه گروهی الهیت می

با آن  و به اضافت دیگرند که به نسبت با ایشان خواصند و با طائفه دیگر عوام

« لا هو الا  هو»کسانی دیگر که مقام ایشان بلندتر است از عوام و توحید ایشان 

است. از بهر آنکه گروه تر از آن اول باشد و مقام ایشان عالیتر است و این عالی

اول نفی الوهیت کردند از غیر حق، پس گروه دیگر بر نفی حق از غیر اقتصار 

ویتها را نفی کردند در معرض هویت حق تعالی، و گفتند نکردند. بلکه جمله ه

ها از اوئی اوست. پس که اوئی او راست. کس دیگر را نتوان او گفت که اوئی

اوئی مطلق او راست. و ورای ایشان گروهی دیگرند که توحید ایشان آن است 

هو  از آن است که ایشان حق را هو گفتند وتر و این عالی« لا انت الا  انت»که 

ها را که در معرض توئی شاهد خویش است غایب را گویند. و ایشان همه توئی

نفی کردند. و اشارت ایشان به حضور است و گروهی دیگرند بالای ایشان و 

ایشان عالی ترند و گفتند چون کسی دیگر را خطاب توئی کند او را از خود جدا 

الم وحدت دور است. ایشان کند. و توئی از عداشته باشد. و اثبات اثنانیت می

ترین گفتند. محقق« لا انا الا  انا»خود را گم کردند و گم گرفتند در پیدائی حق، 

ایشان گفتند اثنانیت و ان یت و هوی ت، همه اعتباراتی زائد بود بر ذات قی ومیت را، 

و هر سه لفظ را در بحر طمس غرق کردند و طاحت العبارات و غیبت الاشارات 
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است و مردم تا بدین عالم تر و ایشان را مقام رفیع« هالک الا  وجهه کلُ شیء»

ناسوت علاقه دارد به مقام لاهوت نرسد بالای آن مقام دیگر نباشد که آن نهایتی 

 (۵/۵۱۰، ۱۵۵۷)سهروردی، « ندارد.

وی در حکمت اشراق خویش همواره از لمعات و جلوات نور الانوار سخن 

داند و امتیاز این لمعات ای از لمعات نور الانوار میرا لمعه گوید و جمله نظام عالممی

  .کندمی را تنها در شدت و ضعف بیان از یکدیگر

خلاصه کلام اینکه شیخ اشراق با حکمت اشراقی خویش پیوندی وثیق بین فلسفه 

 و عرفان ایجاد نمود. او بالاترین مقام انسانی را که مقام خلیفه اللهی است برای کسی

داند که بین حکمت عقلی صرف و ذوق عرفانی را جمع کرده باشد. ایشان در می

 گوید:کند، میمی ای که برای فلاسفه مطرححکمت اشراق در مراتب ده گانه

مراتب حکماء زیاد است و ایشان بر طبقاتی هستنداز جمله حکیم الهی که »

ه دارای ثی کمتوغل در تأله است ولیکن دارای حکمت بحثیه نیست، حکیم بحا

که در ای که متوغل در تأله و بحث است، حکیم الهیای تأله نیست، حکیم الهی

تأله دارد ولیکن در بحث متوسط یا ضعیف است، حکییم بحاثی که در تأله 

متوسط یا ضعیف است، طالب تأله و بحث باشد، فقط طالب تأله باشد، فقط 

 نی کسی متوغل در تأله و بحثطالب بحث باشد، پس اگر اتفاق افتاد که در زما

 (۱/۱۱، ۱۵۵۷)سهروردی،  «ال ل است. ةبود ریاست برای اوست و او خلیف

ای که با ارسطو داشته، سئوالات متعددی از ارسطو نموده است. ایشان در مکاشفه

از جمله این پرسش که بین فلاسفه اسلامی آیا کسی به مقام افلاطون نائل شده است؟ 

رسطو به وی داشته است فلاسفه واقعی را عرفایی مانند بایزید در الهاماتی که ا

 (۱/۵۰، ۱۵۵۷)همو،  کند.می بسطامی و سهل تستری و امثال ایشان معرفی
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 بیان ادله بر وحدت شخصی وجود در نظام اشراقی

اکنون که به نحو اجمال ادعای ایشان در خصوص وحدت شخصی وجودبیان شد، 

شود. شیخ اشراق برای تبیین این می ین خصوص پرداختهبه برخی از ادله ایشان در ا

له به صورت پراکنده از مبادی متعددی در کتابهای فلسفی خویش استفاده نموده أمس

 شود.است که مهمترین آن مبانی شامل موارد ذیل می

 امکان وجودی و نوری  .۱

 بساطت وجود حق .۱

 صرافت وجود حق .۵

 احاطه نوریه نورالانوار بر نظام نوری .۰

 هوریت دانی در هیمان قاهریت عالیمق .۷

 یو نور ی( امکان وجود1

مشهور قائلند که تا قبل از صدرالمتألهین فلاسفه مناط احتیاج معلول به علت را امکان 

دانستند و از ابتکارات صدرا در حکمت متعالیه امکان فقری است که مناط ماهوی می

 داند.احتیاج معلول به علت را امکان وجودی می

امکان فقری در نظام فلسفی صدرا به جهت تبیین وحدت شخصی است که  طرح

نماید. و حال می صدرا یکی از ادله خود را بر وحدت شخصی، وجود ربطی مطرح

آنکه نگارنده قائل است که قبل از صدرا، شیخ اشراق نیز امکان فقری را در نظام 

 فلسفی خویش مطرح نموده است. 

نماید به طور مکرر، فقر نوری ممکنات را مطرح میشیخ اشراق در فلسفه خویش 

که همان امکان فقری است. ایشان در ابتدای کتاب حکمت اشراق به جای مباحث 
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نماید و بنای فلسفه خویش را مرسوم امکان و وجوب، مساله غنا و فقر را مطرح می

 گوید:کند. و چنین میبر وجود غنی و وجود فقیر معماری می

که ذاتش و کمالاتش متوقف بر غیر نباشد و فقیر کسی است  غنی کسی است»
 (۱/۱۵۵، ۱۵۵۷)همو،  «که ذاتش و کمالاتش متوقف بر غیر باشد.

لقی ت چنانکه از عبارت فوق مشهود است ایشان وجود فقیر را، متوقف بر غیر

شیر باشد و این خود منماید بدین معنا که فقیر در ذات خویش، عین فقر به غیر میمی

 به وحدت شخصی است.

وی در نظام اشراقی، مناط احتیاج معالیل به علت را هرگز امکان ماهوی ندانسته 

ای از نماید که از باب نمونه به پارهبلکه مناط احتیاج معالیل را فقر نوری معرفی می

 کنیم.عبارات شیخ در حکمت اشراق بدون توضیح اشاره می

ن است که از آن برزخ محیط )جرم فلک نور اقرب )صادر اول( ناگزیر از ای»
اطلس( و نور مجرد )عقل ثانی( صادر گردد. زیرا از جهتی فی نفسه فقر محض 

شود( و از جهتی به واسطه باری تعالی است )فلذا جرم فلکیه از آن صادر می
 (۱/۱۵۵، ۱۵۵۷)همان،  «شود(غنی است )فلذا عقل ثانی از وی صادر می

( در ذات خویش فقیر است و به واسطه اول تعالی پس نور اقرب )صادر اول»
شود. زیرا شناختی که غنی است. و وجود نور از نورالانوار هرگز منفصل نمی

)همان،  .«انفصال و اتصال از خواص اجرام است و نورالانوار از آن بری است
۱۵۵۷ ،۱/۱۱۹) 

ولات این در قواهر )عقول( دو جهت تاریکی فقر و روشنایی غنا است و در معل»
ترکب موجود است فلذا به قهر)از جهت غنا( و محبت )از جهت فقر( بروز 

 (۱/۱۰۵، ۱۵۵۷)همان، « نماید.می
از آنجایی که برای انوار قاهر )عقول( بهجت به نور واحد و نورالانوار است فقر »

« ود.شمشترکی نیز هست که از آن فقر مشترک برزخ )جرم فلکی( حاصل می
 (۱/۱۵۵، ۱۵۵۷)همان، 
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در امکان نوری و امکان فقری نظر شود این مسأله جز  بدون شک چون به درستی

صدرالمتألهین برای اثبات وحدت انجامد چنانکه نمی به وحدت شخصی وجود

وجود در اسفار دو برهان اقامه نموده است که یکی از آن براهین کنکاش در وجود 

 گوید:ربطی و تعلقی است. در اسفار چنین می

همانا این چیزی که مسما به معلول است حقیقتی مباین از حقیقت علت نیست »
تا اینکه عقل بتواند بدون قطع نظر از هویت علت به هویت معلول اشاره نماید 
تا اینکه دو هویت مستقل باشند که یکی مفیض باشد و دیگری مفاض. زیرا اگر 

نباشد زیرا بدون تعقل  آید که ذات معلول معلولاینگونه ایشان باشد لازم می
شود مگر به اضافه اشراقی شود در حال که معلول درک نمیعلت درک می

 (۱/۱۷۷، ۱۵۹۵)صدرالمتألهین،  «علت.

 ( بساطت وجود حق2

آری یکی از براهین وحدت وجود، برهان بساطت واجب است. چه بساطت واجب 

تلقی شوند. زیرا شود که کل اشیاء شئون و اطوار واجب الوجود، منجر بدین می

واجب الوجودی که ابسط البسائط است و هیچ حیث ترکبی ولو ترکب تحلیلی وجود 

و ماهیت در آن لحاظ نشود، وجود بحت و لایتناهایی خواهد شد که جایی برای 

گذارد و همه ممکنات اطوار وی محسوب خواهند شد. صدرا در وجود غیر نمی

 گوید:اسفار چنین می

سلسله وجودات از علل و معلولات به ذات بسیط الحقیقه  چون ثابت شد که»
شود که که مبرای از شائبه کثرت و نقصان و امکان و قصور و خفاء منتهی می

است و بری از حال ت و محل ت است و همچنین ثابت شد که ذات وی فیاض 
است و به حقیقت خویش ساطع انوار است و به هویت خویش منور آسمانها و 

شود که و به وجود خویش منشأ علم خلق و امر است، روشن می زمین است
برای جمیع موجودات اصل واحدی است و سنخ فردی است که او حقیقت 
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است و مابقی شئون وی است و او ذات است و غیر او اسماء و نعوت وی است 
و او اصل است و ماسوای او اطوار و شئون وی انذ و او موجود است و ماوای 

 )همان( «و اطوار وی است.او جهات 

یابیم که قبل از صدرا، شیخ و چو به دقت در آثار شیخ اشراق نظر شود، در می

اشراق به واسطه بساطت وجود باری تعالی، وحدت وجود را بیان نموده است. وی 

 گوید:چنین می

واجب الوجود در جزئی از اشیاء مشارک نیست تا اینکه در جزء دیگر مفارق »
باشد زیرا واجب تعالی دارای بساطت است و ابو طالب مکی )که از از اشیاء 

گوید: همانا کینونت واجب، عرفای به نام است( در کتاب قوت القلوب می
 «نان.یا کیماهیت اوست و در حدیث و بعض از ادعیه وارد شده است یا کان 

 (۰/۱۱۷، ۱۵۵۷)سهروردی، 

وجود واجب تعالی هرگز در گوید که توضیح: شیخ اشراق در این عبارات می

شود. چرا که مستلزم آن است که در جزء آخر، مفارق جزئی مشترک با اشیاء واقع نمی

از جزء اخیر باشد و این منافی با بساطت واجب الوجود است و سپس این مطلب را 

نماید که ماهیت )ماهیت بالمعنی الاعم( تنظیر به قول عارف نامدار ابوطالب مکی می

داند که تنها او وجود است. فلذا در ادعیه الی را مساوق با کینونت و وجود میباری تع

 کنند.را حضرت باری خطاب می« وجود»و « کینان»به طور خاص 

ی همان قاعده فلسف« تهینونته ماهیک»باید توجه داشت که مراد ابوطالب مکی از 

ه یکن نکته قابل ملاحظاند. ولاست که فلاسفه آن را نیز بیان کرده« ماهیته انیته»

اینجاست که اگر به دقت در این قاعده، بنگریم؛ این قاعده نیز مثبت وحدت وجود 

داند و ماهیت خواهد شد. زیرا این قاعده، ماهیت بالمعنی الاعم باری را تنها وجود می

کند. فلذا با نفی ترکب اعتباری وجود و ماهیت، بالمعنی الاخص را از وی سلب می
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ی تعالی، وجود بحت و بسیطی خواهد شد که جایی برای دیگری باقی وجود بار

 گذارد. نمی

خلاصه کلام اینکه جناب سهروردی در این عبارت به واسطه بساطت واجب، 

داند و التزام خویش را به قول عرفا که قائل به می وجود را منحصر در حضرت حق

 دارد. وحدت شخصی وجود هستند در این فراز ابراز می

تا کنون دو برهانی را که صدرا در اسفار برای وحدت شخصی وجود مطرح کرده 

است، شیخ اشراق نیز آن براهین را در صحف خویش به نحو تلویحی مطرح نموده 

است. بنابر این فلسفه ایشان تا این جا در تبیین وحدت شخصی وجود چیزی از 

دوفیلسوف برمی آید شیخ حکمت متعالیه کم ندارد. چنانچه از ظاهر بیانات این 

اشراق معارف الهیه را به نحو لف  و صدرا به نحو نشر در دستگاه فلسفی خویش 

 مطرح نموده است. 

 ( صرافت وجود حق3

دلیل دیگری که شیخ اشراق برای وحدت وجود اقامه نموده است، برهان صرافت 

این رو وجود واجب الوجود است که در مقابل آن وجودی فرض نخواهد شد. از 

ماسوای حق را به عنوان لمعات وی تلقی نموده است. وی در کتاب تلویحات چنین 

 گوید:می

پس او وجود صرف بحتی است که هیچ شیئی از جهت خصوص و عموم »
مشوب به وی نیست و ماسوای او لمعه و نوری از اوست یا نوری از انوار اوست 

زیرا کل او وجود است )ماهیته  یابد مگر به کمال خویش.که از غیر امتیاز نمی
 (۱/۵۷، ۱۵۵۷)همو، « و کل وجود است )وحدت شخصی(.انیته(. 
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 ( احاطه نوریه نورالانوار بر نظام نوری4

دیدگاه نویسنده این است که حکمت ایران باستان که قبل از حکمت یونان بر اساس 

تواند است، مینظام نوری تبیین شده است و شیخ اشراق به بازنگری آن پرداخته 

ای بیان کننده وحدت شخصی وجود باشد. زیرا در نظام نوری شیواتر از هر فلسفه

فهلویون، حکمای اشراقی قائل به نور الانواری هستند که هر چیزی در پرتو نورانیت 

باشد. زیرا نور مساوق ظهور است و درسلسله نظام اشراقی، نور محیط وی مستنیر می

ظهور نموده است و در حقیقت، انوار مجرده، مثال و ظهوری در سراسر نظام هستی 

باشند که شیخ اشراق در کتاب لغت موران حکایتی از خورشید حقیقت نور الانوار، می

 گوید:کند که نص در این مدعاست. وی مینقل می 7از حضرت ادریس

د یماه پرسآمدند، از  نجوم و کواکب با او در سخن ه جملهیعل س صل ی ال ل یادر» 
 اهست ویادت؟ گفت بدان که جرم من سیز که ترا چرا وقتی نور کم شود و گاه

کن وقتی که در مقابله آفتاب باشم یست، و لیچ نورى نیقل و صافی و مرا هیص
گر یصورتهاى د نه جرم من همچویبر قدر آنکه تقابل افتد از نور او مثالی در آئ

 ت بهی  ض هلالیت تقابل رسم، از حضینه ظاهر شود. چون به غایاجسام در آئ
ست؟ ید که دوستی او با تو تا چه حد  یس از او پرسیت ترقی کنم. ادری  اوج بدر

ى که هرگاه را یز. نمید را بیکه در خود نگرم در هنگام تقابل خورش گفت تا بحد 
در من ظاهر است، چنانکه همه ملاست، سطح و صقالت  دیکه مثال نور خورش

ستروى من  همه  بقبول نور او، پس در هر نظرى که بذات خود کنم مستقر 
د یورشد بدارند صورت خینه را در برابر خورشیکه اگر آئ نیینم. نبید را بیخورش

نه را چشم بودى و در آن هنگام که در برابر یرا آئیدر آن ظاهر گردد، اگر تقد
انا »آهنست.  دى اگر چهید را دیستی همه خورشید است در خود نگریخورش
ا سبحانی م»ا ی« انا الحق». اگر دىیرا که در خود الا  آفتاب ندیگفتی ز« الشمس

همت مما دنوت ان ك یگو« أعظم شأنی د عذر او را قبول واجب باشد حتی تو 
 (۵/۵۵۹، ۱۵۵۷)همو، « ان ی.
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شیخ اشراق در جای دیگر، احتجاب نور الانوار از ممکنات را به جهت شدت 

ماوراء نور  کند و اذعان دارد نوریی و ضعف قوای امکانی معرفی مینورانیت و

 گوید:چنین می شود. ایشان در حکمت اشراق ایننمی الانوار فرض

و احتجاب او از ما تنها به جهت کمال نوریت و ضعف قوای ادراکی ما است و »
شدت نوریت او در حدی محدود نیست تا ممکن باشد که وراء نور وی نوری 

هم گردد پس برای او حد و تخصصی باشد تا مستدعی و محتاج به مخص صی تو
 (۱/۱۱۹، ۱۵۵۷)همو،  «گردد که قاهر بر وی باشد.

 دفع شبهه

ممکن است کسی توهم کند که در نظام اشراقی از آنجایی که برازخ غاسقه و عالم 

را نیست. زیجسمانی، اموری ظلمانی هستند، احاطه نورالانوار را در این عالم، متصور 

نقیض نور است و نسبت بین نور و ظلمت نسبت بین  ظلمت در فلسفه شیخ اشراق

 گوید:وجود و عدم است. چنانکه صدرا در تعلیقه حکمت اشراق می

همانا نور نزد شیخ اشراق حقیقت بسیط است و ظلمت عدم نور است از باب »
 . پس بنا بر مذهبکندعدم مطلق نه عدم ملکه چنانکه به زودی بدان تصریح می

آید که جمله ماسوای نور اعدام صرف باشند از جمله اجسام ایشان لازم می
« بسیط و مرکب و اعراض لازم و مفارق غیر از نور محسوس رویت شده.

 (۰/۱۵، ۱۵۷۱)صدرالمتألهین، 

درپاسخ شبهه باید چنین گفت؛ که گرچه ظلمت در دستگاه فلسفی شیخ اشراق، 

این بدان معنا نیست که عالم اجسام نیز معدوم باشد. زیرا ظلمت معدوم است، ولیکن 

محض، مساوق عدم است و عالم جسمانی در نگاه شیخ اشراق، ظلمت محض نیست 

شود و شیخ اشراق به اعتبار همین ظلی ت، بلکه عالم اجسام، ظل عالم نور تلقی می

عالم نور موجود  کمالاتی را که در عالم جسمانی موجود است به طریق اولویت در
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 گوید:داند. ایشان در حکمت اشراق چنین میمی

کند به اینکه حکمت پس همانا عقل صریح )نه عقل مشوب به وهم( حکم می»
و لطائف ترتیب و عجائب در عالم نور بیش از عجایب و لطایف در عالم ظلمات 

 ،۱۵۵۷)سهروردی،  .«باشد. زیرا عالم ظلمات ظل و رقیقه عالم نور است
۱/۱۷۷) 

تسمیه اجسام به برازخ غاسقه در حکمت سهروردی نیز مؤید دیگری است که 

عالم اجسام، ظلمت محض نیست تا اینکه تلقی به عدم شود. بلکه غسق در لغت به 

 معنای سیاهی اول شب و غیبوبت شفق استعمال شده است. 

رزخیت ب استعمال برزخیت اجسام، نیز موید دیگری بر مطلب است. زیرا استعمال

بر اجسام، بدین جهت است که اجسام حائل بین انوار قاهره و انوار مدبره هستند و 

تواند ظلمت محض و امری معدوم باشد. صاحب بدیهی است که حائل هرگز نمی

 گوید: انواریه در معنای برزخیت در شرح حکمت اشراق چنین می

ان انوار مدب ره یاند محائلند؛ و چون اجسام یگوبرزخ در اصل لغت حائل را می»
 (۱/۱۱، ۱۵۱۵)نظام الدین، « و انوار قاهره بنا بر آن جسم را برزخ گفته است.

بنابراین باید توجه داشت که اگر شیخ اشراق عالم اجسام را عالم ظلمات معرفی 

کند، این بدان معنا نیست که عالم اجسام، ظلمت محض است و هرگز نورالانوار می

دارد. بلکه ظلمت عالم اجسام به اعتبار عالم نور، ظلمت نسبی است. در آن حضور ن

چنانکه شیخ اشراق این ظلمت نسبی را به عالم تجرد نسبت به نور الانوار نیز نسبت 

 گوید:دهد. ایشان در حکمت اشراق میمی

هیچ جهتی و بعدی برای نورالانوار و انوار مجرد نیست. پس انوار مجرد به »
کنند در نفس خویش تاریکی و ظلمتی به النور را مشاهده میجهت آنکه نور

یابند. زیرانور اتم بر نور انقص قاهر است. و به جهت قیاس با نورالانوار می
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که به واسطه مشاهده جلال نورالانوار برای وی ظاهر ای ضهور فقر و تاریکی
ط شده است ظل و برزخ اعلی که برزخی اعظم از آن نیست و آن همان محی

شود و به اعتبار غنا و وجوب به مذکور است )فلک اطلس( از او حاصل می
نورالانوار و مشاهده جلال و عظمت نورالانوار نور مجرد دیگر )عقل ثانی( از 

شود. پس برزخ )فلک اطلس( سایه عقل اول است و نوری که او حاصل می
.« وستقائم بوست نوری از اوست و سایه او فقط به جهت تاریکی فقر ا

 (۱/۱۵۵، ۱۵۵۷)سهروردی، 

در کلمات شارحین نیز عبارات متعددی دلالت بر این دارد که عالم جسمانی 

ای از عالم انوار است که به جهت پرهیز از اطاله ظلمت محض نیست بلکه رشحه

 کنیم.کلام از بیان آنها صرف نظر می

 ( مقهوریتّ دانی در هیمان قاهریتّ عالی5

مبادی برای اثبات وحدت شخصی در نظام اشراقی، رابطه قاهریت یکی از مهمترین 

نور  نماید. ایشان حضرتو مقهوریتی است که شیخ اشراق در سلسله انوار تبیین می

ار»الانوار را   نامیده و عقول را به انوار قاهره نامیده است.« نور قه 

قهاریت  در نظام فلسفی وی، وجود عالی؛ قاهر، و وجود دانی؛ مقهور، است.

گذارد و مقهوریت وجود دانی منجر وجود عالی، فروغی برای وجود دانی باقی نمی

گردد. زیرا انوار لمعات وجودات سفلی در به فنای وجودی آن در وجود عالی می

شود که با ظهور سلسله نوریه، شعاعی از خورشید وجودات علوی محسوب می

 د.گردنشمس حقیقت، همه رقائق، در آن فانی می

است که ای مقهوریت دانی در هیمان قاهریت عالی، بهترین تبیین فلسفی

توان در ساحت وحدت شخصی از آن بهره برد. در نظام قرآنی نیز قهاریت، می

ملازم با وحدانیت باری تعالی تلقی شده است. زیرا با ظهور قهر الهی، تمام کثرتهای 
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که تا قبل از این پنداشته ای وجود، مقهور در ذات باری گشته و وجودات وهمی

گردند و در سراسر هستی یک ای از وجود حق تعالی تلقی میشدند، رشحهمی

لمن الملک »گذارد. شود که جایی برای غیر باقی نمیوجود ذو اطوار مشاهده می

 (۱۱)غافر/« الیوم ل ل الواحد القهار.

طه رابطه ه واسشیخ اشراق در کتاب تلویحات برای تبیین وحدت شخصی وجود ب

 نماید.کند اینگونه مسأله را تبیین میای که در نظام فلسفی خویش مطرح میقهریه

ببین نسبت بدنت با عالم عناصر چگونه است و نسبت عنصریات با جرم کل »

)فلک اطلس( چگونه است و نسبت جرم کل با نفس کل چگونه است و نسبت 

عنصر اعلی )عقل اول( چگونه  نفس کل با عقول چگونه است و نسبت عقول با

است و او عرش الهی است و نسبتی برای برای او نسبت به جناب کبریاء 

اند و اجرام سماوی در قهر نیست. پس عناصر در اجرام سماوی منطوی شده

اند در حالی اند و عقول در حی ز قهر معلول اولاند و نفوس در قهر عقولنفوس

هُ ی  کرُْس   وَس عَ « »وَ هُوَ القْاه رُ فوَْقَ ع باد ه  »که حق تعالی محیط بر همه است 

ماوات  وَ الْأرَْضَ  گویم. ای تو ای پروردگار و حمد تورا میپس منزه «السَّ

دهم که به تحقیق هر معبودی غیر تو از عرش تا فرش باطل است شهادت می

 (۱/۵۵، ۱۵۵۷)سهروردی، « .غیر از وجه کریم تو. تو نیستی جز تو

عبارات بالا مشخص است، شیخ اشرق تمام نظام هستی را اعم از عالم  انکه درچن

کند که در ساحت می عناصر و افلاک و نفوس و عقل را چنان مقهور باری تلقی

 ماند.پاشد و تنها وجه کریم او باقی میمی جبروتی حق تعالی، کل هستی فرو

 این عبارت، نسبتی ای که شایان ذکر است این است که شیخ اشراق درنکته

بین عقل اول و حق تعالی قائل نیست و این اشاره بدان دارد که حق تعالی سر 

سلسله طولیه وجود نیست تا با مادون خود سنجیده شود چنانکه هر مادونی در 
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شود. بلکه حق متعال فوق سلسله طولیه این سلسله با مافوق خود سنجیده می

و لا نسبة له )عقل »ت. از این رو گفت: است و این خود مثبت وحدت شخصی اس

 .«اءیاول( الی جناب الکبر

عبارات شیخ در وحدت وجود به نحوی صراحت دارد که مجال تصور غیر از 

تواند کسی ادعا کند که نمی گذارد و هرگزوحدت وجود را برای خواننده باقی نمی

ایشان قهاریت حق  شیخ، ناظر به وحدت شهود این کلمات را انشاء نموده است. زیرا

شود که در می ۱کند و این امر سببمی سبحان را در متن واقع و در عالم ثبوت تبیین

 عالم خارج، تمام کثرات ما دون، فانی در وجود حق گردند.

ایشان در موضع دیگری از حکمت اشراق، قهاریت نور الانوار را به نحوی ترسیم 

ویش را عاشق نباشد زیرا اساساً غیر نماید که حضرت حق در نظام هستی غیر خمی

او در دار وجود چیزی نیست که حضرت سبحان بدان عشق ورزد. بلکه همه هستی، 

 گوید:اطوار وجودی وی است.شیخ چنین می

پس برای نورالانوار نسبت به ماسوای خویش قهری است که باعث شده »
کمال  غیر خویش را عاشق نباشد و عاشق وی به ذات خویش باشد. زیرا

ترین اشیاء است و ظهور وی برای وی ظاهر است و او زیباترین و کامل
« اشد.بوی برای ذاتش شدیدترین ظهور نسبت به غیر و نسبت به وی می

 (۱/۱۵۱، ۱۵۵۷)همو، 

در عبارت دیگر، شیخ قهاریت باری را نافی شیئیت اشیاء تلقی کرده و در مقابل  

 د.دانقهاریت وی، شیئی را پایدار نمی

پس برای او ضد و مثلی نیست و او بر هر شیئی قاهر است و شیئی قاهر بر او »
 «نیست و شیئی مقاوم وی نیست. زیرا هر قهر و قوه و کمالی، مستفاد از اوست.

 (۱/۱۱۱، ۱۵۵۷)همان، 
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یشان یابد که نظام فلسفی ابا فلسفه اشراق آشنا باشد به خوبی در می کسی که

و مقهوریت بین وجودات عالی و دانی است و این خود مشیر  آکنده به رابطه قاهریت

به وحدت شخصی است تا با نظام قهری، بساط کثرت حقیقی را از عالم هستی 

 برچیند.
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 گیرینتیجه

چنانکه ملاحظه شد، شیخ اشراق قائل به وحدت شخصی وجود است. زیرا ایشان 

اساسی ترین مذهب  در وهله اول یک عارف است و سپس یک فیلسوف و یکی از

عرفا به ویژه صوفیه، اقرار به وحدت شخصی وجود است و در راستای تبیین این 

به صورت پراکنده از مبانی متعددی در نظام اشراقی استفاده نموده است که  مسأله

بساطت وجود حق؛ صرافت وجود حق؛  مهمترین آن مبانی: امکان وجودی و نوری؛

نظام نوری و در نهایت مقهوریت دانی در هیمان قاهریت احاطه نوریه نور الانوار بر 

 عالی است.
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 از نگاه صدرا و دکارت یهیبد هایبداهت گزاره یاربه مثابه مع ی،علم حضور
 *زادهیکرباس یعل

 **یدهباش یمهد

 ***یمحمد داود علو یدس

  چکیده

 هاگزاره انیاساس مبناگرا یناست، بر ا یلسوفانف یشگیهم یدغدغه یر،به معرفت  خطاناپذ یابیدست
. دانندیم یهیبد یهاها به گزارهرا ارجاع آن ینظر یهاصدق گزاره یلو دل یمتقس یهیو بد ینظر به را

ا چرا گزاره با اشاره به نگاه  استودهنم یمقاله سع یناست که ا یپرسشیرند؟ خطاناپذ یهیبد ییهاام 
دکارت ذوات  یول داند،یشهود )صدرا شهود را مترادف حضور م یمتفاوت صدرا و دکارت در باره

 یافاضه یوجود یبه رخدادبه مثا یقین)صدرا معتقد است  یقین( و شماردیرا متعلق شهود م یطبس
کار را آش یتواقع ین.( استا یشناسمعرفت یقین یقین،مقصود دکارت از  یواهب الصور است، ول

تفاوت که دکارت علم  یناست. با ا یهیبد یهاو سر  بداهت گزاره یارمع یحضور علم که سازد
 یرخطاناپذ یرا به جهت وضوح مفهوم ی اتدانسته و اول یوجدان یهارا محدود به گزاره یحضور

ل دانیوج ییها-ملاصدرا نه تنها گزاره رسدیبه نظر م کهی. در حالداندیم  یحصول یکه هر علم یو او 
و  یلتحل ی،دسته بند ی،نوشته جمع آور ین. روش به کار رفته در اداندیم یبر علم حضور یرا مبتن

 است. یلسوفدو ف ینا یها و تفاوتهانشان دادن اشتراک یجهو در نت یینتب
 

  .صدرا و دکارت ی،بداهت، علم حضور یقین،شهود،  :هاکلیدواژه

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

 ((karbasi@ltr.ui.ac.ir) دانشگاه اصفهان. یاردانش *

  اصفهان.استاد دانشگاه  **

 فلسفه دانشگاه اصفهان. یدکتر یدانشجو ***

 (۱۷/۱۱/۱۰۵۱: یرشپذ یخ؛ تار۱۵/۱۰۵۱/ ۱۱: یافتدر یخ)تار 
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 مقدمه .1

بودن برخی از شناسان مبناگرا، سر  بداهت و قطعیهای مهم معرفتاز چالش

شوند، ها به دو دسته تقسیم میهاست. مبناگرایان براین باورند که گزارهگزاره

های بدیهی بی ن و خود پیدا است، های نظری، گزارههای بدیهی و گزارهگزاره

گویند مقدمات اند. مبناگرایان میهای نظری که نیازمند استدلالبرخلاف گزاره

استدلال یا بدیهی است یا نظری، و برای عدم انتها به دور یا تسلسل باطل، سرانجام 

پدید  شناسیند. پرسش که بعدها در حوزه معرفتمقدمات استدلال باید بدیهی باش

شناسان های بدیهی چیست؟ معرفتآمد، این بود که معیار و ملاک بداهت گزاره

. ۱۱۷-۱۵۵: ۱۵۹۷اند، )عارفی، های انجام دادهمعاصر برای یافتن معیار بداهت تلاش

.( شهید مطهری ۱۱۱-۱۷۵: ۱۵۹۹. و حسین زاده، ۷۹۵-۷۰۱: ۱۵۷۵حسین زاده، 

(. آیت ال ل ۵۰/ ۷: ۱۵۹۱دانند )مطهریبساطت تصورات بدیهی را دلیل بداهت آن می

اند)مصباح مصباح یزدی بداهت علوم حصولی را انعکاس از علوم حضوری دانسته

(. در این مقاله سعی خواهیم کرد، دیدگاه ملاصدرا و دکارت را ۱/۱۰۷: ۱۵۵۷یزدی، 

دن به معرفت خطاناپذیر را دارند و قهرا )به عنوان دو فیلسوف معاصر که دغدغه رسی

یافتن معیار خطاناپذیری برای شان از اولویت برخوردار است.( در مورد پرسش فوق 

ای از همین نویسندگان دیدگاه صدرا و دکارت درمورد تعداد بررسی کنیم. در مقاله

ده ها مورد بحث قرارگرفته است )کرباسی زاهای بدیهی و معیار بداهت آنگزاره

گفته، معیار بداهت اولی ات را به نظر صدرا ی پیش(. مقاله۹۵-۵۷: ۱۵۷۵اصفهانی، 

داند. این مقاله در تعداد ها میویژگی مفهومی و به نظر دکارت بساطت گزاره

های هایبدیهی، با مقاله یادشده، هماهنگ است، ولی در معیار بداهت گزارهگزاره

توان استنباط کرد که م فلسفی صدرا و دکارت میبدیهی بر این باور است که از نظا
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لیات به جهت انعکاس علوم حضوری بداهت گزاره های بدیهی اعم از وجدانیات و او 

گشا است. برای وصول به این هدف، شناخت علوم حضوری، شهود و یقین راه

 ودنبی ملاکخواهد بود. با توضیح مفاهیم مزبور، پاسخ ملاصدرا و دکارت در باره

لی ارزیابی خواهدشد.علم حضوری برای خطاناپذیری گزاره  های وجدانی و او 

 علم حضوری .111

کنند که بدون واسطه صورت ذهنی برای معمولا علم حضوری را به علمی تعریف می

دانند که با واسطه صورت ذهنی شود و علم حصولی را علمی میعالم حاصل می

د معرفت شناختی است. ملاصدرا علم حضوری شود. این تعریف با رویکرحاصل می

وجود علمی آن عین وجود »کند که را با رویکرد هستی شناسانه چنین تعریف می

وجود علمی آن »کند که گونه تعریف می، چنانچه علم حصولی را این«عینی است

 (.۰۵: ۱۰۱۱و  ۱۵۹ :۱۵۱۵)ملاصدرا، « غیر از وجود عینی است

سازد که اتحاد عاقل به معقول این واقعیت را روشن میتعریف صدرا با پذیرش 

در علم حضوری باید بین علم و معلوم یگانگی باشد؛ یعنی همان واقعیت معلوم خود 

توان گفت: علم حضوری علمی است که در آن، علم و علم باشد. به عبارت دیگر می

)صدرا، ند معلوم یکی هستند، برخلاف علم حصولی که در آن علم و معلوم مغایر

تعریف معمول علم حضوری و حصولی به وساطت و عدم وساطت (. ۱۷۷ /۱: ۱۷۹۱

با رویکرد معرفت شناختی در صورت عدم پذیرش اتحاد عاقل و معقول امر پسندیده 

 علم حضوریاست، اما درصورت پذیرش اتحاد عاقل و معقول بهتر است بگوییم 

م است، ولی علم حصولی به علمی علمی است که تنها مناط انکشاف خود برای عال

؛ نیز هست شود که علاوه بر مناط انکشاف خود، مناط انکشاف شئ دیگریاطلاق می
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رار و معلوم ق تا آن را واسطه میان نفس زیرا در علم حضوری صورتی در بین نیست

و بعد از حرکت  فاقد علم است که قبل از حرکت جوهری نفس است دهیم. تنها

 . جوهری واجد آن

علم گاهی عین معلول است » تواند مؤید این نگرش باشد کهتعبیرات ملاصدرا می

 .(۵۵ /۹ :۱۷۹۱صدرا، ) «حتی وجود معلول عیناً علم علت است

بر اساس معیار یگانگی  علم و معلوم، معلوم بالذات که متعلق علم است در علم 

ود عینی آن حضوری، خود علم نیز هست. به عبارت دیگر وجود علمی آن عین وج

واسطه، است؛ زیرا از یک سو خود برای عالم معلوم است و از سویی دیگر، چون بی

 . معلوم عالم است، پس علم عالم است؛ یعنی وجود علمی و عینی آن یکی است

ا مینمی ی دکارت، تعریف خاصی از علم حضوری دیدهدر فلسفه توان شود، ام 

دست یافت که وی علم درونی، خطاناپذیر  از مجموعه مباحث دکارت به این نتیجه

پذیرد. به عبارت دیگر دکارت نیز شود را میای که منشأ دیگر علوم میواسطهو بی

به علمی معتقد است که وجود علمی و وجود عینی آن یکی است، مانند علم به نفس، 

ن آنچه برای انسا»نویسد: اوصاف و حالات نفس. دکارت در پاسخ به اعتراضات می

ی آن شناخت درونی، که همواره مقدم بر کاملًا کافی است، آن است که به وسیله

شناخت فکری است، از آن شناخت فکری آگاه باشد و هنگامی که متعلق شناخت ما 

ی انسان ها، شناخت درونی است )دکارت، فکر یا وجود است، این شناخت در همه

 (.۹۷: ۱۵۷۵کاپلستون،  ،۰۹۵: ۱۵۹۰

از طرح علم حضوری از نظر دکارت و مقایسه آن با صدرا نخست پس غرض ما 

راک ای ادهیچ واسطهپذیرش این واقعیت است که دکارت نفس و حالات نفس را بی
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واسطه را معیار و ملاک صحت دیگر کند )معلوم حضوری( و ثانیا این معلوم بیمی

وری واسطه داند، گرچه از نظر صدرا در علم حضمعلومات )معلوم حصولی( می

 . درکار نیست )عینیت وجود علمی و وجود عینی(

 شهود .2ـ1

نویسد: صدرالمتألهین شهود و مشاهده را به معنای حضور به کار برده است. وی می

)صدرا،  «تصور ذوات وجود جز با حضور وجود و شهود اشراقی ممکن نیست»

رار گرفته است. موارد قرین هم ق« شهود»و « حضور»(. در این عبارت ۱/۰۱۱: ۱۷۹۱

: ۱۵۷۰. و ۱۱۱. ۱۷: ۱۵۱۵دیگر که شهود به معنای حضور به کار رفته است. )صدرا، 

ا تصور وجود امکان ندارد جز به مشاهده»(، ۰۵ ی صریح و عین، نه به اشاره حد و ام 

ی حضوری است یا با استدلال یا با مشاهده به وجود علم» (.۱: ۱۵۱۵)صدرا، « برهان

را، )صد« ی آثار و لوازم وجود، معرفت از راه استدلال، معرفت ضعیف استواسطهبه

توان نتیجه گرفت که ملاصدرا شهود و مشاهده را به براین اساس می(. ۷۵/ ۱: ۱۷۹۱

 برد.معنای حضور به کار می

را در فلسفه و « intuitive Knowledge » یا «intuition »اندیشمندان غربی اصطلاح 

 «معرفت شهودی»یا « شهود»که در زبان فارسی به یاند، واژهشناسی، به کاربردهمعرفت

ی غرب از زمان دکارت تاکنون در فلسفه« intuition»ی شود. کاربرد واژهبرگردان می

ترین واسطهترین و بیهایی داشته است. مقصود دکارت از شهود، سادهفراز و نشیب

آنچه در عالم معتبر است »نگارند: نوع شناخت عقلی است. چنانچه از دید دکارت می

 (.۱۰۵-۱۵۷: ۱۵۰۰)فروغی، « است نه ادراک حسی و وهمی« شهودعقل»

ست مطرح ا یکه در فلسفه اسلام ایبه گونه یو حضور یعلم به حصول میتقس
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ز ا توانیهمه م نیبا ا. دشوینم دهینه تنها در فلسفه دکارت که در فلسفه غرب د

بدست  یو یبرا تیذهن نیمجموعه مباحث مطرح در فلسفه دکارت شاهد بر چن

برد که بر اساس آن ی ذهنی )شهود و استقرا( را نام میدکارت در قواعد دو قوه داد.

: ۱۵۵۱به شناخت اشیای نایل شویم )دکارت،  -بدون ترس از اغوا و ابهام  -توانیم می

انسان تنها دو راه برای حصول یقین دارد: نخست شهود یا وجدان نسبت (. »۷۱-۷۵

و  ها باشد؛ دوم، استنتاج نسبت به اموربه بسایط مطلق، و قضایایی که نزدیک به آن

 (.۱۰۱: ۱۵۰۰)فروغی، « قضایای مرکب بعید

 یانسان کاملا کاف یآنچه برا » :دگوییاز اعتراضات م یکیدکارت در پاسخ به 

 یکه همواره مقدم بر شناخت فکر ،یآن شناخت درون ۀلیست، آن است که به وسا

ود وج ایکه متعلق شناخت ما فکر  یآگاه باشد و هنگام یاست، از آن شناخت فکر

-۰۹۵: ۱۵۹۰)دکارت، .« است یانسان ها، شناخت درون ۀشناخت در هم نیاست، ا

 تمام یکه علم به نفس مبنا شودیاز طرح بحث دکارت در تأملات روشن م (.۰۹۹

در تأمل سوم در  یاست. و یو حضور واسطهیعلم ب نیاوست و ا یمعرفت شناس

 .کندیم هیتک شیخو یخود آگاه یاثبات وجود خدا بر محتوا ۀبار

واسطه است یعنی علم حضوری است. عبارات پیشگفته دال بر وجود نوع علم بی

سازد. وی قادر می« ذوات بسیط»به شهود دکارت بر این باور است که تحلیل ما را 

ذوات بسیط را به ذوات بسیط مادی، چون شکل، امتداد و حرکت، ذوات بسیط 

روحی یاعقلی، مانند: اراده، اندیشه و شک، و ذوات بسیط مشترک مادی و روحی، 

(. دقت در ۰۱: ۱۵۷۵چون وجود، وحدت و دیمومت تقسیم کرده است )کاپلستون، 

دهد که ذوات بسیط روحی )همان علم درونی، دکارت نشان می بسایط مورد نظر
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شود و در نتیجه( معلوم به علم واسطه است که منشأ دیگر علوم میخطاناپذیر بی

رسد دکارت بسایط مشترک و ذوات بسیط مادی را به حضوری است ولی به نظر می

ت. حصولی اسداند و در نتیجه معلوم به علم جهت بساطت و عدم ترکیب بدیهی می

ی ملاصدرا با نظام فلسفی دکارت نشان از تفاوت اساسی ی شهود در فلسفهمقایسه

ا واسطه و حضوری را قصد میدارد، گرچه هردو از شهود همان دریافت بی کنند، ام 

با این تفاوت که: الف( مقصود از شهود صدرا دریافت و کشف وجود است؛ زیرا به 

است اعتباری است. البته به تبع وجود به مفاهیم و نظر وی هرچه غیر از وجود 

کنیم. ولی مقصود دکارت از شهود دریافت عقلی و ماهیات نیز دسترسی پیدا می

ب( مقصود صدرا از شهود، حضور  (.۰۹: ۱۵۷۵وضوح مفهومی است )کاپلستون، 

موجود است و در نتیجه هرجا وجود حاضر است معلوم به علم حضوری است، در 

واسطه اعم از کشف وجود به علم حضوری ه دکارت شهود را بر هر کشف بیکحالی

 کند.یا کشف مفهوم بسیط اطلاق می

 یقین .3ـ1

 به باور یبرا او که است ینیقی ییجا رد شخص یبرادکارت معتقد است: یک قضیه 

 تهنداش وجود هیقض آن در یورزشك یبرا یلیدل هیچ مطلقاً  و باشد هیتوج یدارا آن

  Klein, 2010, P, 237))ر.ک:  .باشد

گانه، اعتقاد، مطابقت با واقع و های سها یقین را بر آمده از مؤلفهملاصدر

داند. بر مبنای همین تلقی از یقین، ایمان حقیقی و علم حقیقی را ناپذیری میزوال

 (.۱/۱۵۱: ۱۵۱۱داند )صدرا، اعتقاد یقینی برآمده از برهان می

ها در سویی آنسویی و ناهمف ملاصدرا و دکارت نشان از همی دو تعریمقایسه
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ه»و « باور»فیلسوف در مورد قید  تبیین چیستی یقین دارد. هر دو رند یعنی نظهم« موج 

پذیرند که صاحب یقین باید برای باورش توجیه داشته و هیچ دلیلی برای هردو می

 واقع( را برای یقین لازمشک نداشته باشد، ولی ملاصدرا رکن دیگری )مطابقت با 

ه به آن ندارد.می  داند که دکارت چندان توج 

شاید تفاوت این دو نگاه ناشی از تفاوت نگاه آنان در معرفت است. از نظر 

اند، وجود با ظهور ملاصدرا وجود و معرفت دو امر متمایز نیستند، بلکه در هم تنیده

گونه یقین ( ولذا وی سه۱/۱۷۵: ۱۷۹۱)صدرا،  سازدخویش معرفت را ممکن می

فسیر مرتبه از حقیقت واحد تی سه)علم الیقین، عین الیقین و حق الیقین( را به مثابه

 کند.می

خواهد به آن برسد، متفاوت از یقین صدرایی که دکارت از مسیر شک مییقینی

شک وی در  است، شک دکارتی نه در موجودات، بلکه در علم به موجودات است.

هستی امور، در واقع روشی است برای رسیدن به یقین در معرفت. التزام دکارت به 

بداهت براهین ریاضی و وجود یقین در مفاهیم ریاضی از آن جهت است که ریاضیات 

( از آن cogitoفقط با مفاهیم سروکار دارد، نه اشیای خارجی. التزام دکارت به یقین )

م ذهنی به اشیای خارجی راه یابد، نه بالعکس و این جهت است که وی از مفاهی

 یدان دایرهکند. از نظر ریاضیدرست در خلاف جهتی است که ملاصدرا طی می

ی خارجی. حال چرا ای است که امری ذهنی است نه دایرهواقعی همان تعریف دایره

از آن  ( نیزcogitoمفاهیم ریاضی یقینی است؟ چون دارای وضوح و تمایز است و )

رو یقینی است که متصف به صفات وضوح و تمایز است. با این توضیح روشن است 

: ۱۵۵۱که سعی دکارت برای رسیدن به یقین است، نه به واقع و نفس الامر )پازوکی، 
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  (؛ چیزی که تلاش صدرا مصروف آن است.۱۱فرهنگ، شماره 

ر وتند. ملاصدرا بدکارت و صدرا از جهت پذیرش انواع مختلف از یقین نیز متفا

 خلاف دکارت به طیف مختلف از یقین نظر دارد.

شناختی/ گونه یقین مطرح است: یقین معرفتشناسی غرب سهدر معرفت

شناختی، و یقین اخلاقی. یقین نسبتی با گزاره و نسبتی با فاعل ای؛ یقین روانگزاره

یقین  ت داده شودشناسا و نسبتی با زندگی دارد. در صورت که یقین با گزاره نسب

ناختی ششناختی و در مواضعی که یقین به شخص اسناد داده شود یقین روانمعرفت

و در موارد که یقین مرتبط با زندگی و مدیریت آن شود یقین اخلاقی خواهد بود. 

(Klein, 1998, Certainty, ", In: p.64 ) 

ین عملی( و یقین شود یقین اخلاقی )یقدکارت میان دو نوع یقین تمایز قایل می

شناسی )یقین مطلق( یقین عملی یقینی است که برای جریان زندگی کافی معرفت

شناسی یا .( یقین معرفت۵۱: ۱۵۵۱است و احتمال خلاف آن ضعیف است )دکارت، 

معتقد باشیم محال محض است که »شود که نظری به نظر دکارت وقتی حاصل می

. ۵۱۱: ۱۵۵۱)دکارت، « کنیم که هستیچیزی غیر از آن طوری باشد که ماحکم م

کند: الف( یقین ( دکارت یقین نظری را به دو قسم تقسیم می۷۷: ۱۵۷۵کاتینگم، 

شود، واسطه به شهود دریافت میمطلق: یقین بسیط و غیر مشکوک که به نحو بی

اندیشم پس هستم(. ب( یقین غیر مطلق: یقینی که نه به مانند یقین به کوژیتو، )می

آید. )دکارت، دست میشهودی، بلکه به استناد به ورای خود و از مسیر استنتاج بهنحو 

دهد که دکارت غیر از یقین به گزاره ( بررسی یقین کوژیتو نشان می۱۱۰ -۱۵۷: ۱۵۵۱

واسطه، )قضایای بدیهی از علم حصولی( به نوع دیگری از یقین نیز دست بسیط و بی
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ای بلکه یقین شهودی است که یقین گزاره یافته است. یقین کوژیتو دکارت نه

 کند. ملاصدرا از آن به عین الیقین اصطلاح می

ه به تنوع وجود و هستی، یقین نیز به   و ینیع ،یعلم نیقیبه نظر ملاصدرا با توج 

 ن،یقیال حقوی یابد. به اعتقاد تنوع می( ینیقیال حق و ،ینیقیال نیع ،ینیقیال علم) یحق

 است؛ وجدان و ذوق بنحو یاله ذات در آنها لوازم و یکون و یاله قیحقا شدن دارا

 و صورت ن،یقیال علم است؛ رتیبص نیع با یکون و یاله قیحقا شهود نیقیال نیع

 یعلما یراب نیقیال علم ن،یبنابرا. است الامر نفس با مطابق یکون و یاله قیحقا ادراک

 مکمل املِک یایاول و امبرانیپ آن از نیقیال حق و کامل یایاولی برا نیقیال نیع و راسخ

 (85تا: )صدرا، بی است

 سالک یوجود ریس به نیقیال حق شود کهفهمیده می ملاصدرا سخنان از

 ریس از جدا هم نیقیال علم و نیقیال نیع معقول، و عاقل اتحاد و بنابر گرددیبرم

بر این اساس علم الیقین در دائرۀ علم حصولی و عین الیقین و حق  .ستین یوجود

 علم به مدام یحضور علم آنجاکه از اما. اندیجار یحضور علم ۀگستر درالیقین 

 لمع محور در بودن ینیقی یبراه گانسه نیقی ن،یبنابرا. شودیم ترجمه یحصول

 .باشند یریناپذزوال و ثبات واجد دیبا یحصول

ملاصدا طیف از یقین به موازات وجود طرح شده است. این طیف از یقین در آثار 

شناسی مبتنی بر استدلال و برهان، یقین شناختی تا یقین معرفتاخلاقی و روان

ای را در های شهودی و در نهایت یقین افاضههای اولی تاگزارهبرخواسته از گزاره

 گیرد.برمی

 بیرغت در متألهان خطاباتشناختی، مانند از نظر وی تأثیر یقین اخلاقی و روان
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 ( ۷۷تا: است. )صدرا، بی نیبراه یبرخ از شیب خدا، به تقرب و یاخلاق فعل به

ه از دو دست آمدشناسی ضرورت انتاج شکل اول نتیجۀ بهچنانکه در یقین معرفت

 ن،یقی بدون درکار نخواهد بود و نیقای که بدون یقین به مقدمه یمقدمه است، به گونه

 وجود نخواهد داشت ینانیاطم و اعتماد علم، فقدان با و داشت نخواهد وجود یعلم

 ( ۵/۵۵۱: ۱۷۹۱)صدرا، 

نویسد: علم الیقین تصدیق به اموری نظری کلی بر آمده ایشان در جای دیگر می

از برهان است، عین الیقین، مشاهده با بصیرت باطنی است، و حق الیقین، اتحاد با 

 (۱۰۵: ۱۵۱۵است که کل معقولات است. )صدرا، مفارق عقلی 

ملاصدرا یقین شهودی را که منطبق بر مرحلۀ عالی عین الیقین است برتر از علوم 

و معرفت به حقیقت صراط و معارف مرتبط به  (۱۰۵: ۱۵۱۵داند )صدرا، نظری می

آن را مختص اهل مکاشفه و مشاهده دانسته که برای دیگران تنها تصدیق و تسلیم 

 ( ۱۵۱/ ۱: ۱۵۱۱یاورد نه بصیرت بر آمده از نور یقین )صدرا، می

 یابیدست ندیدرفرا برهان و برهان نه است الصور واهب ن،یقی مبدأ به نظر صدرا

 معد را برهان اصحاب ۀادل که یطورهمان او ل،یدل نیهم به. است معد صرفاً  نیقی به

 نیقی به یدسترس ساز نهیزم را عارفان و متألهان خطابات داندیم نیقی سازو گزاره

 (۱۷۱: ۱۰۱۱. و ۵۵۰: ۱۵۷۰)صدرا،  کندیم یمعرف

 گرید یهامؤلفه و برهان، گزاره، مفهوم،: گفت توانیم شده ادی موضع اساس بر

 مثابه به نیقی ل،یدل نیهم به ندارند نیقی شیدایپ در یمقوم   نقش یحصول علم در

. ستین گزاره سنخ از و است گزاره بر مقدم( الصور واهب ضیف)= یوجود یرخداد

م نقش زین شهود و است الصور واهب نیقی مبدأ: گفت توانیم آن، از بالاتر  در یمقو 



 

 

 

011 

ره 
ما

 ش
 ـ

هم
رد

چها
ل 

سا
وم

د
 

ـ پ
پی

یا
 

04 
ـ 

ان
ست

زم
و 

ز 
ایی

پ
 

10
41

 

 ۀفلسف در نیقی هایگونه ۀهم انیبن مثابه به نیقی از گونه نیا. ندارد نیقی شیدایپ

 . ستا ملاصدرا

ای از واهب افاضه نیقی است مطرح نیقی عنوان به ملاصدرا ۀفلسف در آنچه پس

ا است الصور معرفت شناختی  و یقین سازنهیزم اخلاقی و روانشناختی یهانیقی ام 

 نیقی به مسبوق ما یمعرفت یهایریگجهت تمام وساز است برآمده از استدلال گزاره

 یفکر مختلف یهادوره حسب به توانیم ن،یبنابرا. است الصور واهب ازای افاضه

 لحاظ به اما. گفت سخن ملاصدرا ۀفلسف در نیقی مختلف هایطیف از ملاصدرا

 ۀفلسف در واحد ینیقی یگونه از توانیمای یقین افاضه در او سخن قراردادن اصل

ساز و معد برای شکل گیری این های مختلف زمینهکه طیف گفت سخن ملاصدرا

 یقین است.

شناسی دکارت معرفتتوان گفت که یقین در مقایسه یقین دکارت و صدرا می

م یقین صدرایی نیست بلکه تنها معد  و زمینه ساز اعم از مطلق )بسیط( و غیر مطلق مقو 

پیدایش یقین اصلی صدرا است؛ زیرا یقین اصلی صدرا پس از طی مراحل از سوی 

شود. به عبارت دیگر یقین دکارت مطابق با مرحله اول یقین واهب الصور افاضه می

کند. یقین صدرایی از مرحله علم الیقین ز آن به علم الیقین تعبیر میصدرایی است که ا

کند. در این مراحل به مرحله عین الیقین رسیده و از آن به مرحله حق الیقین صعود می

شود؛ زیرا یقین دکارت مفاهیم و بدیل است که تفاوت دکارت با صدرا آشکار می

که یقین صدرا بدیل را پس ت در حالیآغوشی آن مسرور اسواقعیت را یافته و با هم

 زده و با یافتن حقیقت و دمسازی با آن آرام گرفته است.
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 علم حضوری معیار خطاناپذیری وجدانیات  .2

طرفداران دیدگاه خطاناپذیری وجدانیات به سبب علم حضوری بر این باورند که 

ه ما باید ذهنی با متعلقات خارجی این است کهای راه حل مشکل انطباق صورت

های ذهنی و متعلق خارجی آن بیابیم تا از این طریق راهی برای اشراف بر صورت

های وجدانی تطابق آن را حضورا بدون صورت دیگری درک کنیم. قضایا و گزاره

های درونی فاعل شناسا واجد این واقعیت است؛ زیرا هم متعلق ادراک را که حالت

ها یابیم و هم صورتعلم حضوری می حالی شک و یقین( بااست )ترس، خوش

: ۱۵۵۷کنیم. )مصباح یزدی، واسطه درک میذهنی حاکی از این حالات را بی

ای که حاکی از تطابق آن دو واقعیت درونی .( لذا گزاره۱۹۹: ۱۵۹۱. فیاضی، ۱/۱۰۷

تواند قابل تردید باشد، بر این اساس معیار بداهت و خطاناپذیری گزارۀ است نمی

ارجاع و برگشت « من شک داردم»و « حالممن خوش»، «ترسممن می»، «ممن هست»

هایی حکایت ها از واقعیتها به علم حضوری است؛ یعنی این گزارهاین گزاره

 کنند که معلوم به علم حضوریند. می

ملاصدرا وجدانیات را مفاهیم موجود در ذهن برگرفته از واقعیات موجود در 

داند، به این صورت که نفس هر وقت به س است، مینفس و آنچه مرتبط با نف

یابد؛ واقعیات مانند اندیشد واقعیات را در خود میخود و احوالات خود می

بدون « شک من»و « یقین من« »اندیشه من»، «شادی من»، «ترس من»، «هستی من»

 ۱۱۵/ ۱، ۱۷۹۱. و ۰۵: ۱۰۱۱صدرا، ها معلوم به علم حضوریند. )شک این واقعیت

  (۹۱: ۱۵۷۰. و ۱۱۷و 
هایی موجود در خویش را یافت، عقل انسان از این که نفس واقعیتبعد از آن

هایی موجود گزارش دهد، مانند کند تا بتواند از آن واقعیتها مفهوم گیری میواقعیت
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های ذهنی و ملاصدرا معتقد است، صورت« اندیشممن می»، «من شادم»، «من هستم»

های نفسانی معلوم به علم حضوریند؛ زیرا این مفاهیم ز واقعیتو مفاهیم برگرفته ا

های حاکی از تطابق آن دو واقعیت درونی واسطه مدرک فاعل شناساست. گزارهبی

 نیز معلوم به علم حضوریند. 

، فاعل شناسا افزون برآن، بر اساس باور ملاصدرا به اتحاد علم، عالم و معلوم

در یافته و در نتیجه مطابقت آن را نیز با علم حضوری معلوم و علم را با علم حضوری 

کند. بحث از مطابقت علم با معلوم در این موارد واقعیت ندارد و تنها پس درک می

شود. به عبارت دیگر در وجدانیات از اعتبار عقل است که معلوم جدا از علم طرح می

لم حضوری وجود علمی و عینی یکی است. عقل پس از ادراک وجدانیات به ع

آفریند؛ و جدایی بین علم و معلوم را اعتبار هایی حضوری را میصورت از واقعیت

من »و « دانممن می»، «من هستم»دهد، کند و در ضمن جمله از آن خبر میمی

به نظر صدرا حتی در علم حصولی نیز معلوم واقعی، صورت موجود مادی «. ترسممی

صدرا، )دست آید بلکه ابداع و آفرینش نفس است. به نیست، تا با انفعال و تأثر نفسانی

۱۷۹۱ :۵ /۵۱۵ ) 

برای فهم نظر دکارت در مورد ادراک وجدانیات به علم حضوری اشاره به دو 

نکته ضروری است. یکم( ادراک حطاناپذیر نفس و احوالات آن به علم حضوری، 

تواند کاری نمی کار( در فریفتن من بکوشد، هرگزخواهد )فریبو بگذار هرچه می»

: ۱۵۹۱)دکارت، « کنم چیزی هستم معدوم باشم.کند که من در همان حال که فکر می

یافتن اولین معلوم وجدانی خطاناپذیر با علم حضوری، امید دکارت به یافتن  (۵۵

های وجدانی دیگر وجود دارد؟ دکارت در معرفت بیشتر را تقویت کرد. آیا معرفت
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« من»گردد شناخت که متعلق به خود دو نوع شناخت میهایی خویش متوجه وارسی

ل بینیست. شناخت« من»هایی که متعلق است و شناخت واسطه و های او 

تفکر »نویسد: های دوم با واسطه و خطاپذیرند. دکارت میخطاناپذیرند و شناخت

بینم که فکر صفتی است که به من تعلق دارد. تنها این صفت چطور؟ در اینجا می

( دکارت معلومات ۰۵: ۱۵۹۱)دکارت، «. ست که انفکاک آن از من محال استا

اندیشد؛ اما در این صورت هم من چیستم؟ چیزی که می»دهد: حضوری را توسعه می

فهمد، به ایجاب و سلب کند، میاندیشد چیست؟ چیزی که شک میچیزی که می

)دکارت، « کند.اس میخواهد، هم چنین تخیل و احسخواهد و نمیکند، میحکم می

آیا هیچ صفتی »بیند: و صفات یاد شده نمی« من»دکارت هیچ تفاوت بین  (۰۱: ۱۵۹۱

از این صفات هست که بتوان آن را از فکر من تفکیک کرد یا از خود من جدا دانست؟ 

به خودی خود « کنمفهمم و اراده میکنم، میمنم که شک می»زیرا این موضوع که 

)همان(  «ت که در اینجا هیچ دلیلی برای تبیین بیشتر آن وجود ندارد.آنقدر بدیهی اس

های مربوط به نفس و متعلقات آن از نگاه دکارت واضح تا اینجا روشن شد که معرفت

دهد ولی روشن ها را توضیح نمیو خطاناپذیرند. دکارت دلیل و ضوح این واقعیت

ه معلوم به علم حضوری آنرا واسطه معلوم نزد عالم و در نتیجاست که حضور بی

یز است ن« من اندیشنده»خطا ناپذیر ساخته است. در چنین ادراک علم که از صفات 

معلوم به علم حضوری است، چه علم عین معلوم باشد آنگونه که ملاصدرا معتقد 

است و چه غیر از معلوم )صورت معلوم( آنگونه که در علم حصولی است. به هر 

 صورت معلوم خود معلوم به علم حضوریند.صورت، علم یا همان 
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چگونگی نسبت عالم و معلوم یا انطباق علم بر معلوم در وجدانیات است.  دوم(

ها )ی برگرفته از درک وجدانی نفس و متعلقات آن( بر متعلقات آیا انطباق صورت

واسطه علم و معلوم رسد دکارت بعد از پذیرش بیواسطه است؟ به نظر مینفسانی بی

های یا ادراک حضوری علم و معلوم در نفس و حالات آن، در انطباق علم بر واقعیت و

تواند شک کند. به عبارت دیگر بعد از پذیرش واسطه نسبت، نمیدرونی یا ادراک بی

های برگرفته از نفس و متعلقاتش به علم ادراک نفس، حالات و ادراک صورت

قطعی خواهد بود؛ زیرا این موضوع که حضوری، ادراک انطباق به علم حضوری نیز 

نیاز از دلیل به خودی خود واضح و بی« کنمفهمم واراده میکنم، میمنم که شک می»

های ذهنی مشکل در جای است که گرچه علم و صورت (.۰۱: ۱۵۹۱است )دکارت، 

ا در مورد  نزد فاعل شناسا حاضر است ولی معلوم خارج از دسترس فاعل شناست. ام 

واسطه نزد فاعل حضور دارد، انطباق آن، نیز حضوری خواهد م و معلوم بیکه عل

 معنا خواهدبود.بود؛ به عبارت دیگر در این صورت دیگر انطباق بی

من هستم، وجود دارم امری یقینی است اما »گوید: در تأیید همین تفسیر دکارت می

سره متوقف شود شاید کنم؛ زیرا هرگاه تفکر من یکتاکی؟ درست تا وقتی که فکر می

  (۰۱-۰۵: ۱۵۹۱)دکارت، « در همان وقت هستی یا وجودم هم بکلی متوقف شود

 آید.دست میاز بررسی سخنان صدرا و دکارت نتایج ذیل به

های وجدانی، با علم . هر دو اندیشمند بر این باورند که مجموعه گزاره۱-۱

های رگرفته از واقعیتهای بحضوری برای انسان معلوم است؛ یعنی علم )صورت

درونی(، متعلقات علم )نفس و حالات آن( و انطباق علم بر معلوم، معلوم به علم 

حضوری هستند. با این تفاوت که ملاصدرا به عینیت وجود علمی و وجود عینی 
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تصریح کرده است، اما در فضای مباحث دکارت گرچه علم حضوری مصطلح نیست 

 اطی معقول است.ولی از تعبیرات وی چنین استنب

شود که علم غیر از معلوم و . مطابقت علم با معلوم در صورتی مطرح می۱-۱

خارج از ذات عالم باشد، در مورد علم حضوری وجدانی، علم حقیقت خارج از 

معلوم نیست و برفرض دو گانگی، حقیقت معلوم جدا از ذات عالم نیست. بنا براین، 

ه به مغایرت اعتباری عقلی، پرسش از مطابقت در مورد معلوم وجد انی بدون توج 

 معنا خواهدبود. بی

های های ملاصدرا و دکارت راز و معیار بداهت گزاره. بر اساس گفته۱-۵

های وجدانی از آن رو ها به علوم حضوری است؛ یعنی گزارهوجدانی در ارجاع آن

 باشند. نیاز به تفکر و استدلال ندارند که معلوم به علم حضوری می

که دکارت، وضوح و تمایز را معیار و راز بداهت معرفت مطرح . دلیل این۱-۰

های وجدانی ی گوژیتو و دیگر گزارهواسطه( حضور بی۷۱: ۱۵۹۱کند )دکارت، می

 کند که خبری از طرحیی این مباحث را مطرح می، دکارت در فضااست. افزون بر این

علوم حضوری نیست. و البته واقعیت این است که وضوح و تمایز که از سوی وی 

مطرح شده است، خود چندان واضح و متمایز نیست؛ زیرا اگر وضوح به جهت 

شود، و چه مفاهیم می حضور معلوم نباشد، معلوم نیست چه ذهنی دقیق نامیده

ز را ملاک یم وضوح و تمایتوانیم یرا باید واضح و متمایز بدانیم. زمان ها()ایده

م. اما دکارت یز داشته باشیص خود وضوح و تمایتشخ یبرا یم که ملاکیقت بدانیحق

 دهد.یواسطه و درونی )علم حضوری( ارایه نمجز ادراک بی یملاک
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 علم حضوری معیار خطاناپذیری اوّلیات  .3

لیات مبتنی بر فهم نظر آنان در پاسخ صدرا و دکار ت در مورد معیار خطاناپذیری او 

لیه و ادراک بی واسطه حکم به اتحاد موضوع و محمول در مورد پیدایش مفاهیم او 

لیه است.گزاره  های او 

توان مدعی شد که مفاهیم با توجه به مباحث طرح شده از سوی صدرا می

وجودی این مفاهیم در نزد فاعل شناسا پیدا های اولی ه با درک حضوری و یافتن گزاره

لیه چون وجود، عدم، وجوب، امکان، علت، معلول، احتیاج، می شود؛ زیرا مفاهیم او 

ی حقایق را با مقایسه استقلال، وحدت و کثرت و علم مفاهیمی است که ذهن آن

. و ۱۵/ ۱. و ۰۰۵/ ۵: ۱۷۹۱کند. )صدرا،موجود در نفس، با علم حضوری درک می

توان گفت ملاصدرا پیدایش مفاهیم پس می( ۱۱۱: ۱۵۱۵. و ۱۵۹/ ۵: ۱۷۹۱و  ۹۵

 داند.واسطه میاولی را به یافت حضوری و در یافت بی

پاسخ ملاصدرا در مورد کیفی ت حکم به اتحاد موضوع و محمول، در یافت آن با 

مفهوم ی تحلیلی است که ها گزارهعلم حضوری است؛ زیرا بسیار از این گزاره

آید به همین لحاظ ملاصدرا بسیاری دست میشان از تحلیل مفهوم موضوع بهمحمول

( به نظر وی ۵-۱: ۱۵۱۵ و ۵۷۰: ۱۵۷۱داند. )صدرا، ناپذیر میاز این مفاهیم را تعریف

زیرا با دقت در موضوع،  ناپذیر است؛دست آمده از این مفاهیم نیز استدلالهای بهگزاره

؛ حکم به اتحاد «موجود یا ممکن است یا واجب»شود. مانند: ن میحکم به اتحاد روش

و  یالنف»آید یا مثلًا دست میبه« موجود»موضوع و محمول از تحلیل خود موضوع 

آید. یعنی دست می؛ محمول عدم اجتماع از تحلیل نفی و اثبات به«جتمعانیالإثبات لا 

 شد. م اجتماع نیز ادراک خواهدبا ادراک نفی و اثبات با علم حضوری، حکم به عد
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توان استنباط کرد که نه تنها مفاهیم از مجموعه نکات مطرح شده به روشنی می

لی که همه مفاهیم عقلی با علم حضوری قابل ادراک است؛ زیرا گزاره های بدیهی او 

توانیم این مفاهیم در نفس ما موجود است و حالی از حالات نفس ماست و ما می

این مفاهیم را بدون توجه به مصادیق بیرونی آن ادراک کنیم. مثلًا وقتی هریک از 

خواهیم عملی را که قصد انجام آن را داریم با عمل که قصد انجام آن را نداریم، می

یابیم که خواستن و نخواستن در آن واحد قابل جمع نیست. در نتیجه مقایسه کنیم، می

 یابیم.یم مفاهیم عدم اجتماع را با علم حضوری

لیه این است رسد دیدگاه دکارت در مورد پیدایش مفاهیم گزارهبه نظر می هایی او 

ه به نفس  که این مفاهیم از ابتدا در ذهن بشر وجود دارد، یا حداقل ذهن انسان با توج 

رسد. دکارت معتقد است برخی از مفاهیم و ذات خویش به درک این مفاهیم می

جود، وحدت، تساوی و علیت و ... با شهود و بدون فطری مانند مفاهیم خدا، و

ه به عدم پذیرش مفاهیم عرضی و اختراعی و تنها استنتاج درک می شود. با توج 

( روشن است که ۷۱-۷۰: ۱۵۹۱پذیرش مفاهیم فطری از سوی دکارت )دکارت، 

ادراک این مفاهیم با شهود عقلی بدون کمک ابزار حسی است. بنابر این دکارت راهی 

رای ادراک مفاهیم جز از طریق شهود عقلی ندارد. به عبارت دیگر دکارت این ب

ا مقصود دکارت از شهود اعم از علم ای شهود میمفاهیم را بدون هیچ واسطه کند، ام 

های رسد اثبات حضوری بودن گزارهواسطه است. به نظر میحضوری و بداهت بی

آسانی نباشد؛ زیرا علم حضوری اولی بر اساس نظام معرفت شناختی دکارت کار 

ی شناخت مفهوم که تلاش دکارت در دایرهادراک واقعیت عینی است در حالی

 چرخد.می
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بر فرض اثبات علم حضوری نسبت به مفاهیم فطری، حکم به اتحاد موضوع با 

 گیرد ؟ آیا حکم به اتحاد با علم حضوری صورتمحمول بر چه اساس صورت می

 گیرد؟می

های اولی شدن نظر دکارت در مورد پرسش فوق، ذکر مصادیق گزارهبرای روشن 

علت دست »برد، مانند: های اولی مصادیقی را نام میگشا است. دکارت برای گزارهراه

معلول واقعیت خود را از علت »، «کم باید به اندازه معلول مشتمل بر واقعیت باشد

(. خدا به عنوان ۷۹: ۱۵۹۱ارت،)دک« محال است چیزی از عدم پدید آید»، «گیردمی

از هیچ، هیچ ( »۵۱کار باشد. )همان: موجود کامل وجود دارد، محال است خدا فریب

یا « محال است که شئ واحد در زمان واحد هم باشد و هم نباشد»، «آیدبه وجود نمی

: ۱۵۵۱)دکارت،« تواند در حال اندیشیدن وجود نداشته باشداندیشد نمیکه میکسی»

 «بار انجام گرفته است انجام نگرفته باشدمحال است چیزی که یک»چنین . هم(۱۷۵

 (۱۵۰)همان: 

دهد که حکم به اتحاد موضوع با محمول در ذات های فوق نشان میبررسی گزاره

خود گزاره نهفته است، یعنی برای صدق این گزاره هیچ لزومی ندارد، ما از بیرون 

تند که هس یلیتحل یایل قضایا از قبین قضایا یخود قضیه یاری طلبیم؛ زیرا همه

د. مثلًا صدق این یآیدست مشان بهل مفهوم موضوعیها از تحلمفهوم محمول آن

گزاره که علت واقعیتی بیش از معلول خود دارد، مبتنی بر تحلیل خود محمول است، 

ه حکم بکه محمول واقعیت خود را از علت گرفته، برای یعنی تحلیل محمول و این

ی معلول از واقعیت برخوردار باشد، کافی است. کم به اندازهکه علت باید دستاین

، گزاره تحلیلی است که صدق «گیردمعلول واقعیت خود را از علت می»یا مثلًا گزاره 
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که معلول چیزی آید. مثلًا با تحلیل معلول و ایندست میقضیه از تحلیل موضوع به

ی علت به او عطا شده نفسه ندارد و هر چه دارد از ناحیهاست که هیچ واقعیت فی

ی فوق اذعان کنیم. پس روشن است که در چنین است، کافی است که به صدق قضیه

قضایای حکم به اتحاد موضوع و محمول یقینی و خطاناپذیر است. بر این اساس اگر 

شرط باشد به  واسطه ذات معلوم )اعم از مثالی و عقلی(در علم حضوری، حضور بی

ا اگر حضور مفهوم در ذهن نظر نمی لیات از نظر دکارت واجد آن باشد، ام  رسد او 

لیات را نیز می ی ه علوم حضورتوان معلوم ببرای صدق علم حضوری کافی باشد او 

 ست. دان

های . ملاصدرا و دکارت در مورد معیار خطاناپذیری گزاه۱توان گفت: در نتیجه، می

لی را نیز معلوم به علم حضوری میرند، ولی ملاصدرا گزارهنظوجدانی هم داند، های او 

لیات از نگاه دکارت مشروط به صدق علم حضوری درحالی که معلوم حضوری بودن او 

 بر مفاهیم خود ساخته ذهنی است.

شود؛ های وجدانی با علم حضوری ادراک می. صدرا و دکارت معتقدند گزاره۱

های که برای تطابق قضایا با واقعیت خارجی باید بر صورتزیرا مشکل این است 

ذهنی و متعلق خارجی آن اشراف پیدا کنیم تا از این طریق تطابق آن را حضوراً بدون 

های وجدانی واجد این واقعیت رسد گزارهصورت دیگری درک کنیم. به نظر می

ست )ترس، های درونی فاعل شناسا ااست؛ زیرا هم متعلق ادراک را که حالت

های ذهنی حاکی از یابیم و هم صورتحالی شک و یقین( با علم حضوری میخوش

ای که حاکی از تطابق آن کنیم. بر این اساس گزارهواسطه درک میاین حالات را بی

من »، «من هستم»تواند قابل تردید باشد. پس گزارۀ دو واقعیت درونی است نمی
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های بدیهی هستند که نخستین گزاره« یقین دارممن »و « من شک دارم»، «ترسممی

توانند قابل تردید باشند. راز بداهت و خطاناپذیری این قضایا نیز ارجاع و نمی

هایی ها از واقعیتها به علم حضوری است؛ یعنی این گزارهبرگشت این گزاره

 کنند که معلوم به علم حضوریند. حکایت می

لیات وی اجازه می . نظام بحثی صدر المتألهین به۵ دهد که معیار و سر  بداهت او 

نظر وی هم مفاهیم  یا خطاناپذیری آن را در ارجاع آنها به علم حضوری بداند؛ زیرا به

لی با شهود عقلی و کشف حضوری ادراک سازنده و تشکیل دهنده گزاره های او 

و شهود  گردد و هم حکم به اتحاد بین موضوع و محمول با تجربه درون ذهنیمی

لی ات را به گیرد. ولی احتمالا از گفتهعقلی انجام می های دکارت نتوانیم برگشت او 

علم حضوری اثبات کنیم؛ زیرا حضور مفهوم در ذهن برای صدق علم حضوری کافی 

 نیست در علم حضوری، حضور واقعیت شئ نزد عالم لازم است.

 ملاصدرا و برگشت علوم حصولی به حضوری .4

ایی گذشته حاکی از هم نظری ملاصدرا و دکارت در مورد معیار و راز هبررسی

لی است، ی وجدانی و به احتمال ضعیف تا حدودی گزارهخطاناپذیری گزاره های او 

ولی مبانی ملاصدرا به علم حضوری بسی بیشتر از دکارت نظر داشته و قادر بر تبیین 

 برگشت مطلق علوم حصولی به حضوری است.

که در بیرون از ذهن موجود طورمسلمان بر آنند که ماهیت اشیا همانفیلسوفان 

ی وجود در ذهن هم موجود است، و همین انتقال ماهیت به است با تفاوت نحوه

کند، لکن براساس اعتباری ذهن است که مطابقت علم ما را به جهان خارج توجیه می

امری که واقعیت خارج از  بهره است پس انتقالبودن ماهیات، ماهیت از واقعیت بی
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دهد به چه معناست؟ افزون براین ماهیت حد  وجود است و برای ذهن را تشکیل نمی

هر مرتبه از مراتب طولی و عرضی حدی است متفاوت با دیگر حدود، پس 

هرموجودی در ماهیت و حد  خویش متفاوت از موجود دیگر است، اگر وجود 

توانند حد  و ماهیت یکسان د است چگونه میخارجی و وجود ذهنی دو مرتبه از وجو

 (۱۱۵ -۱۱۱: ۱۵۷۵داشته باشند؟ )دادجو، 

کند که تعریف مرسوم ملاصدرا تفسیر دیگری از نوع ارتباط ذهن و خارج ارائه می

تابد؛ زیرا بر اساس علم حصولی را )علم حصولی ماهیت ذهنی معلوم است( بر نمی

توان علم ننده واقعیت باشد. بنابر این میتواند بازگوکاصالت وجود، ماهیت نمی

ای تعریف کرد که با مبانی و نظام فکری صدرا خصوصا مقصود حصولی را به گونه

علم حصولی عبارت از وجود برتر »وی از یقین و شهود سازگار باشد؛ براین اساس 

 قید برتر: اولا، (۹/۱۵۵: ۱۷۹۱)صدرا، « ی چنین وجودی استماهیت معلوم یا نحوه

به حصولی بودن علم مورد تعریف اشاره دارد؛ چون هیچ واقعیتی وجود برتر ماهیت 

خویش نیست. پس مقصود از ماهیت معلوم، واقعیتی غیر از خود واقعیت علم است 

که مستلزم مغایرت علم و معلوم است؛ ثانیا، به تجرد آن اشاره دارد؛ زیرا در نظام 

الم ممکن است، پس ممکن نیست وجود ترین عتشکیکی وجود، عالم مادی پایین

مادی، وجود برتر هیچ ماهیتی باشد، و از این رو، وجود برتر هر ماهیتی ضرورتا 

مجرد است و به سبب تجردش، خود معلوم حضوری و علم حضوری برای خود یا 

برای دیگر است، و به موجب برتر بودنش، نسبت به ماهیت مزبور و وجود خاص 

 (۱۰۱: ۱۵۷۵)عبودیت،  آن، علم حصولی است.

های علمی، نه هایی مادی بیرون از ذهن از صورتبه نظر صدرا نفی آثار واقعیت
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گونه که دیگران معتقد بودند؛ با تبدیل وجود خارجی به وجود ذهنی یک ماهیت، آن

هایی هایی متعلق به واقعیتهای علمی اشیأ، صورترو است که صورتبلکه از آن

ج خار )صورتی که با تبدیل وجودشان از خارجی به ذهنی، آثارمادی خارج نیست 

را واگذاشته و آثار وجود ذهنی پیداکرده باشند؛( صدرا از اساس آثار مادی را متعلق 

داند تا بحث از ترتب آثار و عدم آن طرح شود. به نظر وی معلوم اصلی نمی به معلوم

دی و دارنده کمالات آنها موجودات مجرد است که خود، مبدأ فاعلی موجودات ما

 (۱۱۵: ۱۵۷۵هایی مادی موجودند. )دادجو،رو بدون توجه به واقعیتاست؛ از این

های مادی از آن سلب این قسم از وجود صوری که کاستی»گوید: ملاصدرا می

تردارند، بنابر این اثبات این معانی مادی شده است، وجودی به شکل برتر و شریف

معانی در  های علمی از جهت تحقق مبدأ و اصل آنجسمانی برای صورت

هایی برای ها و قالبهای مادی، بتهای ادراکی است؛ پس در واقع صورتصورت

های ادراکی از معانی مادی جسمانی، های مجرد هستند و اما سلب صورتصورت

های تر و برتر از آن هستند که به هستیها، شریفبه این جهت است که این صورت

پست یافت شوند. پس این حیوان گوشتی مرکب از اضداد و صورت آن، مثال و سایۀ 

آن حیوان نفسانی بسیط است. اگر چه بالاتر از وجود مثالی او، حیوان واحدی عقلی 

 «بسیط است که با وجود بساطتش، شامل تمام اشخاص و اصناف مادی نفسانی است.
 (۵۵۰ -۵/۵۵۵: ۱۷۹۱)صدرالمتألهین، 

علم  های علمی، پیش انسان حاضر شده وین وجود خارجی مجرد صورتبنابر ا

آید و در نتیجه انسان به ماهیت اشیأ و آثار خارجی اشیأ توجه حصولی پدید می

دست کند. این نوع نگرش متفاوت از نگرش فیلسوفان است که صورت ادراکی بهمی
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ا معلوم با وجود دانند. به نظر ملاصدرآمده از حصول صورت آن را حضوری می

شود و بدین لحاظ علم به آن علم حضوری خارجی خویش برای مدرک حاضر می

آید. با این نوع نگاه تفاوت در حضوری است که علم حصولی به تعقیب آن پدید می

گردد؛ زیرا آنان های علمی میان صدرا و دیگر فیلسوفان آشکار میبودن صورت

دانند و لی مرحوم صدرا ول صورت میحضور صورت را مبتنی و متوقف بر حص

 داند.حصول صورت را متوقف بر حضور معلوم نزد عالم می

فیلسوفان اسلامی بر این باورند که معلوم نزد عالم درحقیقت، صورت و ماهیت 

شئ مادی خارجی است که بالعرض ماده خارجی را از طریق ماهیت برای ما معلوم 

سازد تا معلوم مثالی جسم خارجی نفس را آماده می سازد. اما به نظر ملاصدرا اشیأمی

اند که علوم تر فیلسوفان مسلمان پذیرفتهخارجی را بیافریند. به عبارت روشن

ی برگشت علوم شناسی دارند. اما تبیین نحوهحضوری نقش اساسی در معرفت

شناختی علوم حضوری را تواند کارایی معرفتحصولی به حضوری است که می

ازد. به تعبیر دیگر پیروان حکمت متعالیه معترف به نقش و کارکرد علوم روشن س

ا نحوه ی تبیین برگشت علوم حصولی به حضوری در مجموعه علوم بشری است، ام 

 تواند کارایی معرفتی علوم حضوری را نشان دهد. حضوری می

توان گفت انطباق حقیقتا و بالذات وصف خارجی است و به بر این اساس می

گردد و وحدت ماهوی صرفا حکایتی ی وجود و واقعیت منطبق شونده باز میحوهن

بینیم انسان مثلًا به واقعیتی، مانند واقعیت درخت، علم که میاز آن است. پس این

دارد، از آن روست که واقعیت علم )به درخت( واقعیتی مجرد است و در نظام 

علوم، که همان درخت مادی است، ای بالاتر از واقعیت متشکیکی وجود در مرتبه
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جای دارد، و در نتیجه بر آن منطبق است. بازتاب انطباق، در ذهن، به این صورت 

ها رو هردوی آناست که ماهیت درخت به هردو واقعیت قابل حمل است و از این

اند، اما به این نحو که واقعیت مادی وجود عینی خاص آن است و وجود درخت

عینی برتر آن و در مقایسه با وجود مادی مزبور، یا حتی در  واقعیت مجرد وجود

: ۱۵۷۵اش است. )ر. ک. عبودیت، مقایسه با وجود مادی مفروض آن، وجود ذهنی

 (۱۹۰/  ۱: ۱۷۹۱. ملاصدرا، ۱۰۷تا: طباطبایی، بی. ۱۰۵-۱۰۱

با روشن شدن مقصود ملاصدرا از انطباق، ادراک حضوری معلوم نیز روشن 

های مثالی یا موجود مقصود صدرا از علم حصولی، ادراک واقعیت شود؛ زیرامی

 مجرد است. روشن است که علم به صورت مجرد مثالی علم حضوری است.

رسد نگاه ملاصدرا در استوار سازی بنای معرفت بر علم حضوری از نظر میبه

 قدرت خوبی برخوردار است، اما به شرطی که بتواند اثبات کند:

 مادی در مرحله برتر از خود دارای وجود مثالی یا عقلی است.الف( هر امر 

تمام صورذهنی پدیدآمده از واقعیات مثالی یا عقلی اشیأ مادی است که در مرتبه 

 اشرف و اعلی از مرتبه مادی وجود دارد.

تواند وجود مثالی یا عقلی امر مادی را ج( انسان هنگام مواجهه با امور مادی می

 ک کند.با علم حضوری در

که از امور مادی صور ذهنی انتزاع یافته از واقعیات مثالی یا عقلی است نه این

 تجرید یافته باشد.

 دکارت و مشکل برگشت علوم حصولی به حضوری .5

شناسی دکارت و شک وی در حقایق موجود  بیرون از ذات عالم، بررسی نظام معرفت
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علوم حصولی پیداکند، اما هرجا از تواند اعتماد بر دهد که دکارت نمینشان می

آید به نظر دکارت به علت وضوح و تمایز آن، واقعیت علوم حضوری بحث پیش می

 تواند در برابر آن مقاومت کند. هیچ نوع شک نمی

ناپذیر معرفت در جستجوی موارد از دکارت بعد از یافتن نقطه قابل اتکا و شک

آن به علوم حضوری از بداهت آید که به جهت برگشت علوم حصولی بر می

های است که صدق آن با های اولی از گزارهنظر دکارت گزارهگردد. بهبرخوردار می

علت تامه دست کم »که همان نوری فطری موجود نزد عالم روشن است. مثلًا این

از چنان وضوح برخوردار است که « ی معلولش مشتمل بر واقعیت استاندازهباید به

که هرچه از ر صدق آن شک کرد؛ زیرا با درک مفهوم علت تامه و اینتوان دنمی

که هرآنچه از هستی و کمال در معلول است از ناحیه علت است و درک معلول و این

ی فوق را توان گزارههستی و کمال در معلول است از علت دریافت کرده است، نمی

 (۷۹: ۱۵۹۱نپذیرفت. )دکارت، 

ی برگرداندن مطلق علم حصولی به حضوری از نظر رسد تلاش برابه نظر می

دکارت کاربیهوده است؛ زیرا نظام فلسفی وی ممکن است به ما اجازه دهد که 

ها به علم حضوری بدانیم، و های وجدانی را در برگشت این گزارهخطاناپذیری گزاره

لیات را نیز مبتنی بر برترین حال خطاناپذیری گزارهدر خوشبینانه آنها به  گشتهای او 

توان از دوجنبه مورد بحث قرار داد. یکی علم حضوری بدانیم؛ زیرا ذوات بسیط را می

ی، شناسحیث وجودی و دیگری حیث شناسایی، از نظر دکارت ذوات از حیث شناخت

م واسطه و از راه شهود، معلوم میبطور بی ا از جنبۀ وجودی، این ذوات، مقو  شوند. ام 

ا در مورد مطلق علم حصولی نه تنها سخن ۹۷-۹۰ستون، همان: کاپل)اند. واقعیت ( ام 
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دکارت با صدرا قرابت ندارد، بلکه حتی با سخنان فلاسفه اسلامی که صورت موجود 

داند )تطابق ماهوی ذهن و عین( نیز همخوانی در ذهن را ماهیت شئ مادی خارجی می

معلوم بیرون از ذات فاعل  ندارد. بر اساس دیدگاه فلاسفه اسلامی گرچه واقعیت شئ

ا فاعل شناسا با داشتن ماهیت شئ معلوم به درگ حقیقت معلوم عینی رسیده  است ام 

ا دکارت صورت های برگرفته از موجودات مادی در ذهن را از قبیل نور، رنگها، است. ام 

د یابها،گرما، سرما، و کیفیات ملموس دیگر، آنچنان تیره و درهم میصداها، بوها، مزه

( ۱۱: ۱۵۹۱داند حقیقت دارد یا باطل؛ یعنی نمود بیش نیست. )دکارت، که حتی نمی

دکارت معتقد است صور ذهنی با واقعیت متناظر خود، نه همسانی ماهوی، بلکه صرفا 

 نوعی شباهت و مماثلت دارند.
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 گیرینتیجه

ی هادهد که صورتشناسی صدرا و دکارت نشان میبررسی نظام فلسفی و معرفت

ا از آن جهت  موجود در ذهن به لحاظ وجود خود، معلوم به علوم حضوری است، ام 

شود. ملاصدرا صور ذهنیه را نه اند تفاوت دیده میها حاکی از خارجکه این صورت

داند؛ برگرفته از حقایق مادی موجود در خارج، بلکه صور صادر از فاعل شناسا می

دارای وجود مثالی و عقلی است و فاعل یعنی هرموجودی علاوه بر وجود مادی 

یابد. شناسا با دریافت حقیقت مثالی یا عقلی به درک برتر از موجود مادی دست می

 هایاما دکارت بر این باور است که دیوار بلند بین ذهن و عین وجود دارد و صورت

 تواند صادق باشد. ذهنی در حکایت از موجود مادی طبیعی نمی

دانند. ملاصدرا های وجدانی را معلوم به علوم حضوری میرههردو فیلسوف گزا

ها است، دکارت به جهت ها عین وجود عینی آنبدین جهت که وجود علمی آن

 ها نزد فاعل شناسا. وضوح و تمایز ناشی از حضور ذاتی گزاره

لی را از آنملاصدرا گزاره دانند که هم رو معلوم به علم حضوری میهای او 

ها با محمول معلوم به علم حضوری است. یدایش و هم ارتباط موضوع آنچگونگی پ

های حاضر نزد فاعل شناسا( را های فطری وجدانیات )واقعیتولی دکارت گزاره

برگرفته از خود آگاهی فاعل شناسا دانسته که نیاز به معلوم بالعرض ندارد بلکه علم 

تیجه انطباق آن نیز به علم و معلوم هردو در ذهن فاعل شناسا موجودند و در ن

ا. حضوری خواهد بود ل یهاگزاره ام   ذهن در وجودم یتیآن رو که خود واقع از را یاو 

است،  یذهن میمفاهاز  یاز آن جهت که حاک یول داندیم یاست معلوم به علم حضور

 .است مشکل شان بودن یحضور به حکم
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، ترجمۀ دکتر احمد احمدی، مرکز نشر تأملات در فلسفه اولى( ۱۵۹۱دکارت، رنه، ) .۷

 دانشگاهی، تهران.

منوچهر صانعی دره بیدی، انتشارات  ( فلسفه دکارت؛ ترجمه سه رساله،۱۵۵۱_______، ) .۱۵

 بین المللی الهدی، تهران.

فضلی، شرکت انتشارات ، ترجمۀ علی موسائی ااعتراضات و پاسخها( ۱۵۹۰________، ) .۱۱

 علمی فرهنگی، تهران.

، مصحح هانری کربن، مجموعه مصنلفات شیخ اشراق( ۱۵۵۱سهروردی، یحی بن حبش، ) .۱۱
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 وزارت فرهنگ و آموزش عالی موسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی )پژوهشگاه(، تهران.

 ران، تهران.یحکمت و فلسفه ا یانجمن اسلام، ایقاظ النائمین (تابی، )صدرالمتألهین، محمد .۱۵

 جا.انتشارات بیدار، بی ،تفسیر القرآن الکریم( ۱۵۱۱___________، ) .۱۰

 ، دار الاحیاء التراثالحکمه المتعالیه فى الاسفار الاربعه العقلیه( ۱۷۹۱___________، ) .۱۷

 العربی، بیروت.

 یاد حکمتبن ،حکمت الاشراق )تعلیقه بر شرح حکمۀ الاشراق(( ۱۵۷۱) ___________، .۱۱

 اسلامی صدرا، تهران.

 ، بیروت.یخ العربی، مؤسسة التارةیریة الأثیشرح الهدا( ۱۰۱۱) ___________، .۱۵

 ، مرکز دانشگاهی.ةیالمناهج السلوک ىة فی( الشواهد الربوب۱۵۱۵) ___________، .۱۹

 ( المبدأ و المعاد، انجمن حکمت و فلسفه ایران، چاپ اول، تهران.۱۵۷۰___________، ) .۱۷

 ، تهران.( مفاتیح الغیب، وزارت فرهنگ و آموزش عالی۱۵۱۵___________، ) .۱۵

 ، انتشارات صدرا، تهران.اصول فلسفه و روش رئالیسمتا( طباطبایی، محمد حسین، )بی .۱۱

، انتشارات مؤسسه آموزشی و بدیهى و نقش آن در معرفت شناسى( ۱۵۹۷عارفی، عباس، ) .۱۱

 پژوهشی امام خمینی، قم.

 ، انتشارات سمت، تهران.در آمد به نظام حکمت صدرایى( ۱۵۷۵رسول، )عبودیت، عبدال .۱۵

 ، انتشارات سمت، تهران.خطوط کلى حکمت متعالیه( ۱۵۷۵____________، ) .۱۰

، انتشارات مؤسسه آموزشی و پژوهشی در آمد بر معرفت شناسى(، ۱۵۹۱فیاضی، غلامرضا، ) .۱۷

 امام خمینی، قم.

ار، تهران.اروپا سیر حکمت در( ۱۵۰۰فروغی، محمد علی، ) .۱۱  ، انتشارات زو 

، ترجمۀ علی افضلی، مؤسسه پژوهشی حکمت فرهنگ فلسفۀ دکارت( ۱۵۷۵کاتینگم، جان، ) .۱۵

 ایران، تهران. ، و فلسفه

 نی، تهران. ، ترجمۀ سید مصطفی شهرآیینی، نشردکارت( ۱۵۷۵کاتینگم، جان، ) .۱۹

 زادهترجمۀ علی کرباسی، فرهنگ وتاریخ فلسفه غرب دکارت( ۱۵۷۵کاپلستون، فردریک، ) .۱۷

 اصفهانی، مؤسسه انتشارات مدینه، تهران.
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گستره و راز بداهت تصدیقات از نظر صدرا »( ۱۵۷۵کرباسی زاده اصفهانی، علی و دیگران، ) .۵۵

 . ۵۱، نشریه حکمت اسرا، شماره «و دکارت

، شرکت چاپ و نشر بین الملل سازمان آموزش فلسفه( ۱۵۵۷مصباح یزدی، محمدتقی، ) .۵۱

 تهران. غات اسلامی،تبلی

 ، انتشارات صدرا، تهران.مجموعه آثار( ۱۵۹۱مطهری، مرتضی، ) .۵۱

33. Klein, Peter,  (۱۷۷۵) "Certainty", In: A Companion to Epistemology, Edited by jonathan Dancy & 

Ernest Sosa, London: Blackwell. 

 



 

 

 

 

 
  ینیستیفم یشناسمعرفت یسنجامکان

 یآمل یجواد اللهیتآ یدر نظام معرفت شناس
 *زهرا خانی

 ** فریسهراب یدوح

  چکیده

به  سییاو س یو رفع ستم از زنان در نظام حقوق یبرابر یجاددر غرب به دنبال ا ینیسمفم یانجر
اد . به اعتقیافتامتداد  یزن یبه حوزه معرفت شناخت یانجر ینوجود آمد، اما با مرور زمان، دغدغه ا

ه است؛ ادشدیجها اتحت سلطه مردان و متناسب با منافع آن یعلوم بشر ینیستی،فم یمعرفت شناس
ها در نسانا یو اجتماع یسرشت یاتمتداول غرب، تجرب یشناسمعرفت یبا شالوده شکن ینبنابرا

 یعرفتم یهاتفاوت یتجنس)بدن( و جنس یردر قالب تأث یاتتجرب ینو ا یابدیم یتمعرفت اهم
 یبه مسائل روز، معرفت شناس یو اهتمام فلسفه اسلام یایی. به علت پوزندیزنان و مردان را رقم م

ال ل  یتن آهمچو یمسلمان مغفول واقع شود به خصوص متفکر یلسوفتواند نزد فنمی ینیستیفم
 توجه دارد. یزدر علوم مختلف به مسائل روز ن یتکه ضمن جامع یآمل یجواد
 یناسدر نظام معرفت ش ینیستیفم یامکان تحقق معرفت شناس یمقاله، بررس یناز نگارش ا هدف

نان، و ز یدر حوزه معرفت شناس یشاناسناد و آثار ا یهمنظور کل یناست که به ا یآمل یعلامه جواد
 مورد مطالعه قرار گرفته است. یمطالعات اسناد یلبا روش تحل

البقا بودن ارکان معرفت؛  یتالحدوث و روحان یتجسمان یرشدهد با پذمی نشان یقتحق ینا نتایج
 کیو باور به تفک یآمل یال ل جواد یتآ یادراکات در معرفت شناس ینب یزو تما یحرکت جوهر

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

 (.zah.khani20@gmail.com)و مذاهب.  یاندانشگاه اد ی،پژوه یند یدکترا یدانشجو* 
 و مذاهب. یاندانشگاه اد ینگروه فلسفه د یاراستاد راهنما، استاد **

 (۱۷/۱۱/۱۰۵۱: یرشپذ ؛ تاریخ۵۹/۱۰۵۱/ ۱۵: یافتدر یختار)
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بر  یتجنس و جنس یرگذاریتوان از تأثمی یشان،ا یعات زنان از سودر مطال یتجنس و جنس ینب
شود.  یعرفتم یتمنجر به نسب یریتأث ینسخن گفت بدون آنکه چن یانهو کارکردگرا اعتباریعلوم 
 یآمل یال ل جواد یتآ یدر معرفت شناس ینیستیفم یمعرفت شناس یادعا یتاساس کل ینبر هم
 گردد. می یانتحقق ب قابل
 

 .علوم زیالحدوث، تما یتجسمان ی،آمل یجواد یت،جنس ینیستی،فم یشناسمعرفت: هاکلیدواژه
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 مقدمه

های است که با هدف رفع ستم از زنان و ایجاد برابری اجتماعی جنبشی سم،ینیفم

حقوقی تحت عنوان حق رای زنان به وجود آمد؛ اما به مرور زمان این هدف بر سایر 

اجتماعی، اقتصادی و علمی نیز تاثیر گذاشت. در عرصه علمی، های سیاسی، عرصه

ترین ساحتی است که به دنبال رفع سلطه مردانه و احقاق شناسی چالشیمعرفت

حقوق زنان در حوزه شناخت، مورد توجه برخی از فیلسوفان فمینیستی قرار گرفت. 

های گاهرائه دیدبه این منظور ایشان با ساختار شکنی معرفت شناسی رایج غرب، به ا

 بدیل در معرفت شناسی فمینیستی پرداختند.

وم پردازان موج داولین بار توسط نظریه« شناسی فمینیستیمعرفت»اصطلاح  

کاربرده شد ای از مسائل نظری و سیاسی در تبیین معرفت بهفمینیسم ناظر به مجموعه

مایز ی فمینیستی متهاو مسئله با این پرسش موردبررسی قرار گرفت که آیا دیدگاه

شناسی و فلسفه علم وجود دارد. البته چنین شناسی، متافیزیک، روشدرباره معرفت

از  نه بحث ،شناسانه فمینیستی استسؤالی به دنبال بررسی پیامدهای معرفت

شناسی دیگر آنچه به معرفتعبارتهایی از واقعیت. بهعنوان گزارششناسی بهمعرفت

ه شود، روابط بین قدرت و معرفت و تفاوتی است کن مربوط میفمینیستی این متفکرا

 .(Campbell, 2004: 7-10) کندهای شناخت ایجاد میفمینیسم در مدل

با اما  ،شناسی فمینیستی در ابتدا ترکیبی دارای تضاد بودهگرچه استعمال معرفتا

ت ین معرفا که قلمروجااز آن .شوداین اصطلاح به رسمیت شناخته می گذشت زمان،

ه های فمینیستی وسیع است، اختصاصی ببا تبعیت از گستردگی نظریه شناسی

 ؛ در نتیجهرشته علمی همچون فلسفه، علوم اجتماعی یا سیاسی و... نداردیک
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 شودمی جرمنهای فمینیستی شناسیمعرفتو به  گیردموضوعات مختلفی را در برمی

ها، تردید نقطه اشتراک همه آنبی (.Alcoof, 1993: 1) شناسی فمینیستینه یک معرفت

 ،معرفت شناسان فمینیست ؛ از این رواست علمی تأثیر جنسیت در زمینه مطالعات

ها را از جهت و آن را مورد انتقاد قرار دادههای پیشین شناسیمعرفت ابتدا

ه شناسانتنسیق و تنقیح اصول معرفت؛ سپس به کنندشناسی ناکارآمد معرفی میروش

. ایشان روش عینی، انتزاعی و فراگیر معرفت شناسان پیشین در پردازندمی فمینیستی

انند که دتوجهی به جنسیت و طبقات اجتماعی و ... میسبب بی را،تعریف شناخت 

با تفکیک میان (؛ بنابراین ۱۵۱: ۱۵۷۰)ام مارتین،ای غیر از مذکرمحوری نداردنتیجه

نسیت را برساختی از اجتماع معرفی کرده و (، جgender) ( و جنسیتsex) جنس

 کنند.استقلال معرفت از ساختارهای اجتماعی و جنسیت را رد می

غربی های که معرفت شناسی فمینیستی، در واکنش به معرفت شناسیبا وجود آن

های پویایی فلسفه اسلامی، مواجه آن با مسائل و به وجود آمد؛ اما چون یکی از راه

است، معرفت شناسی فمینیستی به عنوان چالشی نوین به فلسفه و های روز چالش

شود تا امکان تحقق پذیری آن مورد ارزیابی قرار می شناسی اسلامی عرضهمعرفت

گیرد. در میان فیلسوفان مسلمان، این مسئله در آثار علامه جوادی آملی به دلیل 

ر ازتاب یافته است؛ بجامعیت وی در علوم مختلف و اهتمام به مسائل روز بیشتر ب

همین اساس، این پژوهش به دنبال بررسی امکان تحقق معرفت شناسی فمینیستی در 

ال ل جوادی آملی، به مطالعه و تحلیل دو حوزه معرفت نظام معرفت شناسی آیت

 پردازد.می شناسی و زنان در آثار ایشان
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 پیشینه

به ادعای  سندگان متعددیهای فمینیستی، نویشناسیبه علت گستردگی دامنه معرفت

مشترک معرفت شناسان فمینیست مبنی بر تأثیرگذاری جنسیت بر معرفت پرداخته 

اند. برخی از این نویسندگان با توجه به اهتمام متفکرین وفلاسفه مسلمان به مباحث 

عا شناسانه فمینیستی این ادهای معرفتگیری نگرشزمان با اوجشناسی و هممعرفت

ندیشه اسلامی مورد نقد و ارزیابی قرارداده ورویکردی سلبی اخذ را از منظر ا

  اند.کرده

شناسی فمینیستی از منظر رئالیسم بررسی انتقادی روش»چراغی کوتیانی در 

( تاثیر جنسیت در معرفت را به معنای ملاک صدق بودن جنسیت ۱۵۷۵« )صدرایی

 ملاکی به نسبیت معرفتیدر معرفتهای بشری بیان کرده و از آن جهت که چنین 

 دهد. می انجامد آن رامورد نقد قرارمی

« تیشناسی فمینیسبررسی ارتباط معرفت و جنسیت در معرفت»رودگر نیز در 

( تأثیر جنسیت در معرفت را از منظر فلسفه اسلامی مورد بررسی قرار داده و ۱۵۷۵)

را نسبیت  عای آنانپس از تبیین ادعای معرفت شناسان فمینیستی، نتیجه پذیرش اد

از همین رو در جهت رد معرفت شناسی فمینیستی  کند؛می گرایی معرفتی بیان

دهد. رودگر با تعریف معرفت به امری وجودی و غیرمادی هایی ارائه میاستدلال

هرگونه تأثیرپذیری تام معرفت از امور دیگر ازجمله جنسیت را نفی کرده و صرفاً 

 شود.می قائلبرای آن امور نقش اعدادی 

های معرفت ( با تبیین ویژگی۴۸۳۱) «شناسی فمینیسممعرفت»نبویان در مقاله 

کند که شناسی معاصر، معرفت شناسی فمینیستی را دارای مغالطه تکوینی معرفی می
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در ای جنسیت در آن ملاک صدق و کذب در قضایا است و وجود چنین مغالطه

ی را به علت ایجاد آنارشیسم معرفتی با استدلال، ادعای معرفت شناسی فمینیست

سازد. از این رو تاثیرگذاری عوامل اجتماعی بر معرفت چالش مواجه می

 کند. حال آنکه زمانیمی شناسی معاصر را خلاف واقع بیانری معرفتیگجهت و

توان انتقاد این نویسندگان از معرفت شناسی فمینیستی را وارد دانست که بین می

های حقیقی به شمار وجود نداشته باشد و همه معارف از سنخ معرفت علوم تمایزی

نیستی شناسان فمیآیند اما با توجه به وجود تمایز بین علوم مختلف و تمرکز معرفت

از تاثیرپذیری معرفت بر علوم اعتباری همچون جامعه شناسی، این انتقاد پذیرفتنی 

 ر خود جنسیت را ملاک صدقکه معرفت شناسان فمینیستی در آثانیست مضاف آن

  کنند.نمی قضایا معرفی

تأثیر جنسیت در معرفت؛تحلیل دیدگاه فمینیستی »در مقابل این آثار شجریان در 

ار با اتخاذ رویکردی متفاوت، آث« ی اعتباریات علامه طباطباییبا تأکید بر نظریه

تنی بر داده و مب نگاشته شده در رد ادعای معرفت شناسان فمینیستی را مورد نقد قرار

یری گنظریه اعتباریات علامه طباطبایی و باور به معلومات معرفتی پایه، شکل

 ،شجریانکند)معلومات اعتباری تحت تاثیر عواملی مانند جنسیت را ضروری بیان می

 فکیک،پایه این ت(. نویسنده تفکیک جنس و جنسیت را مفروض گرفته و بر ۱۵۷۹

حال آنکه برخی از منتقدین معرفت  ؛آوردمی به شمارعوامل خارجی  ءجنسیت را جز

بر مبنای عدم تفکیک جنس و جنسیت ادعای معرفت شناسان  ،شناسی فمینیستی

در بررسی ادعای معرفت شناسان فمینیستی، استفاده  بنابراینکنند. می فمینیستی را رد

کند و تبیین مسئله تفکیک نمی صرف از نظریه اعتباریات علامه طباطبایی کفایت



 

 

019 

ان
مک

ا
نج

س
 ی

ت
عرف

م
اس

شن
فم ی

تی
یس

ین
 

اس
 شن

ت
عرف

م م
ظا

ر ن
د

آ ی
ت

ی
ه   الّ

واد
ج

 ی
 یآمل

 جنسیت از جنس یا عدم تفکیک آن نیز بایسته است.

 شناسی معرفت ارزیابی و نقد آثار این هدف دهد،می نشان شده ارائه آثار به توجه

 نظام در تیفمینیس شناسی معرفت وجود امکان   بررسی به یک هیچ و است فمینیستی

 جوادی علامه شناسی معرفت نظام به علاوه،. پردازدنمی اسلامی شناسی معرفت

 ان،ایش شناسی معرفت کهحالی در. نگرفته است قرار مطالعه موردها در پژوهش آملی

 برای را نهزمی جنسیت، و جنس تفکیک و بشری معارف و علوم بین تمایز تبیین با

سازد. از همین رو، بررسی می فراهم فمینیستی شناسی معرفت وجود امکان بررسی

سنجی معرفت شناسی فمینیستی در نظام معرفت شناسی آیت ال ل جوادی امکان»

یابد و این مقاله درصدد است با مطالعه تحلیلی آثار علامه جوادی می ضرورت« آملی

آملی در زمینه زنان و معرفت شناسی، رویکرد ایشان در برابر معرفت شناسی 

  فمینیستی را تبیین نماید.

تا  گرددمی ارائه ماندیشه فمینیس فمینیستی درمعرفت  تبیینی از ابتدان منظور یبه ا

ال ل جوادی آملی و رابطه جنسیت با معرفت در آیت شناسیمعرفت  در پرتو تحلیل

ر نگرش معرفت دشناسی فمینیستی معرفت سنجیامکان ، بتوان بهنظام معرفتی ایشان

 شناسی علامه جوادی آملی دست یافت.

 فمینیستی شناسیمعرفت .1

برای آشنایی با معرفت فمینیستی لازم است، نقطه شروع این بحث را از میان مباحث 

 تاریخ فمینیسم موردمطالعه قرار داد.

جنبش فمینیسم با دغدغه رفع ستم از زنان و برابری زن و مرد ایجاد شد اما این 

 دهد. ن میای متفاوت خود را نشاای به شکلی خاص و در مسئلهدغدغه در هر برهه
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یت های لیبرالی معتقد به برابری جنسموج اول فمینیسم تحت تأثیر عقاید و ارزش

بوده و معتقد است زنان بر اساس استعداد ذاتی انسان در عاملیت اخلاقی با مردان 

کند مخالف حرمت برابر هستند و قوانینی که حق خوشبختی را از زنان دریغ می

 . (۱۵۵۷: ۱۵۷۱)ریتزر، آیندبزرگ طبیعت و... به شمار می

رادیکال شکل گرفت که هریک  و طلباصلاح -دو جریان لیبرال ،در موج دوم

های مبارزاتی متفاوتی را شکل حوزه وبرداشت متفاوتی از مشکلات زنان داشتند 

  (.96: 5791بیسلی،)دادند

 پردازد، فلسفه است. از این منظرهایی که فمینیسم رادیکال بدان مییکی از این حوزه

 درسالارانهپ فرهنگ از که ایجادشده است ایدئولوژیکی هایفرضپیش بر پایه فلسفه

ده شگرفته نادیدهدر آن  زنان نظرات نقطه و هاتجارب، روش بدین روی خیزدبرمی

های مردان نسبت به جهان ها و دیدگاهها، آرمانتجربه در مقابل گردد.ارزش میو بی

(، بنابراین 591-539: 5795)مشیرزاده،شودتلقی می بشریت کل برای معیاری عنوانبه

شناسی و سلطه نظام مردسالار بر زنان در در رویکرد فمینیسم رادیکال به مباحث معرفت

اهتمام در موج سوم تحت شود. این صورت جدی توجه میهای علم و شناخت بهحوزه

در  جددگرایانتپسا و پساساختارگرایانهای اجتماعی پسامدرن، همچون تأثیر جریان

صه های نوین در عرپردازیو با نظریه گیردشناسی مدرن قرار مینقد فلسفه و معرفت

  .(586: 5795 رسد )ساراپ،شناسی به اوج خود میمعرفت

از  نتقادا صورتبه علوم مردانه گفتار و ساختار به فمینیسم واکنش بیشترین

 یشناسمعرفتاست.  گرفته صورت علوم این بر حاکم هایروش و هانظریه

 از رایج در مفهومرا پدرسالاری  آشکارسازی نفوذ ساختارهای مردانه وفمینیستی 
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 به هافمینیست نقد تریناساسی( و ۱۰۷۵ :۱۵۷۰داند)کهون،وظیفه خود میدانش 

یعنی مذکر بودن کسی که به  است؛ شناسا فاعل بودن مذکر غرب، معرفتی جریان

 ستیچی به پرداختن جایبه فمینیستی، یابد. از همین رو معرفتمی شناخت دست

 فاعل رب تمرکز با بود، موردتوجه پیشین شناسیمعرفت در که هاییسؤال یا معرفت

 سئلهم آن، شرایط و معرفت تیچیس از سؤال دیگر راستا این در. گرددمی آغاز شناسا

 آغاز ناسد،بش تواندمی" کسی چه" اینکه از سؤال با شناسیمعرفت بلکه نیست اولیه

معرفت شناسان  منظر از باشند؟ معرفت فاعل توانندمی نیز زنان آیا. گرددمی

 کندمی ذفح مندنظام طوربه را زنان شناخت امکان سنتی، شناسیمعرفت فمینیستی،

 مردانه صدایی علم، صدای لذا است شده فرض مرد همواره سنتی شناسای فاعل و

 (. Harding, 2015: 3) است

 اردد بستگی هاییویژگی از زیادی شمار به شناسنده هر معرفت نگرش، این در

 نهاتنه هاویژگی این. است متفاوت مردان و زنان بین خصوصبه افراد تمام در که

 نیز ار مختلفی هایتجربه بلکه هستند هاارزش و علایق، ها،نگرش احساسات، شامل

 مادی هانج تجربه زیرا. دارد بستگی آن موقعیت و بدنی سرشت به که گیرنددربرمی

 ختلفم هایموقعیت و بدنی سرشت بنابراین پذیرد؛می صورت افراد بدن واسطهبه

 فتمعر و شناخت در تمایز بدنی تمایز و است مؤثر جهان از شناسنده تجربه در آن

تحت عنوان معرفت  هاراوی همچون هافمینیست برخی روهمین از. زندمی رقم را

 وضعیت و بدن و علم هستند؛ یعنی بین معرفت فرایند در بدن تأثیر به وضعیتی، قائل

(. البته این تأثیرپذیری منحصر به ۱۵۷۵:۵۷۵)کنوبلاخ،دارد وجود پیوند کننده درک

شود و متغیرهایی چون دانش شخصی هر فرد از دیگری، تمایزات بدنی نمی
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علت ایجاد  هر فرد بینیای و جهانباورهای زمینههای شناختی افراد و سبک

 گردد و در فاعل شناسا و معرفت او مؤثر هستندهایی متفاوت از دیگری میمعرفت

 (۱۵۷۰:۱۵۷)ام مارتین، 

جنس و  بین خود از تمایزنظریات در  یفمینیستبر همین مبنا؛ معرفت شناسان 

ای اشاره دارد که مردان را شناختیعوامل زیستگویند. جنس به جنسیت سخن می

یک واژه فرهنگی است و  جنسیتاما تغییرناپذیر است.  ساخته واز زنان متمایز 

جامعه بر عهده مردان و زنان قرار  گیرد که یکهای متفاوتی را در برمینقش

که  شودمی تعریفای از اجتماع برساخته ،جنسیت (.۱۵۵۷:۰۱۱وود،هی)دهدمی

ای پیچیده از سایر روابط در ارتباط با مجموعهمعنای آن  ومعنایی جوهری ندارد 

شکل ویت جنسیتی در همه جوامع به یکشود. بنابراین هایجاد میاجتماعی 

 ؛شناختیهای زیستجوامع مختلف با توجه به تفاوت. (۱۵۹۱:۰۷۱مشیرزاده،)نیست

 هککنند نمودهای رفتاری زنانه و مردانه را برای افراد تعریف می و هاها، ارزشنقش

تواند متغیر باشد. اگر مردان و زنان ای نسبت به جامعه دیگر میاین امور در هر جامعه

های متفاوتی ها به گونهست که جنسجهت ااندیشند ازآنای متفاوت میگونهبه

 .(۱۵۷۰:۱۵۱۰)کهون،دهندهای اجتماعی متفاوتی را بروز میاند و تواناییشدهتربیت

متغیرهای دیگر در ایجاد معرفت و  به معنای امری اجتماعی، همانندجنسیت 

 ا مردانمعرفتی زنان بهای به تفاوت . این تاثیرگذاری،گذاردتأثیر می آن گیریشکل

بازتفسیر علوم و مشارکت زنان با رو برای گذر از تک صدایی علم، انجامد. از اینمی

 ها ضروری است.پردازیهمه طبقات اجتماعی در نظریه
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 الّه جوادی آملیشناسی آیتمعرفت .2

 و حقیقت شناخت )ابژه( ، متعلق)سوژه( هر معرفتی دارای سه رکن اساسی فاعل

 جوادی علامهضرورت دارد.  رکنتبیین هر سه ها، اسیدر معرفت شن که)علم( است 

شناسی خود، بیان این سه رکن را بر اساس اصول حکمت متعالیه آملی نیز در معرفت

البقا بودن نفس و عالم امکان و علم، اتحاد  تالحدوث و روحانی تهمچون جسمانی

فت؛ یعنی از منظر وی، هر سه رکن معر .دهدعلم و عالم و معلوم و... صورت می

شناخت دارای مراتب هستند. این مراتب در تعامل با یکدیگر، نحوه سوژه، ابژه و 

تجربیات سرشتی و مادیات و عوامل اجتماعی تاثیرپذیری اعدادی یا تام معرفت از 

 کند. می را تعیین

عد طبیعی انسان به جنس اعم از تذکیر و تانیث، بُ  ،رو که در نگرش ایشانازآن

 تهم جسمانیتر علم که آن، همانند عوامل مادی دیگر در مراحل ضعیفآیدشمار می

 برآمده نیز امری جنسیت .(۱۹۱: ۱۵۹۱ آملی، جوادیگذارد)الحدوث است، تأثیر می

 بر اجتماعی عوامل با متناسب که( ۵۱: ۱۵۹۹ آملی، جوادی)شدهمعرفی اجتماع از

 به توجه با درنتیجه(. ۵۵۱ و۵۱۱: ۱۵۹۷ آملی، جوادی) است موثر معرفت و شناخت

 وانتمی های ایشان در حوزه زنان،اندیشه آیت ال ل جوادی آملی و شناختیمعرفت آراء

این آراء  .دپذیرمی تأثیر جنسیت و جنس از علوم از بخشی به معرفت گرفت، نتیجه

 گردد:می در چند گفتار ارائه

 )ابژه( متعلق شناخت .1ـ2

ود وج .گیردها تعلق میشناخت)ابژه( حقایقی است که علم به آنمنظور از متعلق 

جوادی  اداستآید که حقیقت شناخت متکی بر آن است. معلوم اولین رکنی به شمار می
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نی یع ؛آن د  ترین حکند که از پایینگانه بیان میدارای عوالم سهرا جهان ممکن  ،آملی

که متعلق شناخت حسی انسان قرار جهانی است  ،گردد. طبیعتعالم طبیعت آغاز می

 کافی است وجود یک موجود طبیعی اثبات شود. بعد گیرد. برای اثبات این عالم،می

گردد، عالم مثال وجود معرفت به آن ایجاد می ،این عالمی که با ابزارهای حسی از

شود و موجودات این عالم هرچند مادی دارد که در ورای جهان طبیعت مشاهده می

. رؤیاهای صادقه و مشاهداتی که در حالت نداما آثار موجود مادی را دار نیستند

افتد، متعلق عالم مثال است. عالم دیگری که متعلق خواب برای انسان اتفاق می

ای گیرد عالم عقل است و موجودهای این عالم حقایق کلیهمعرفت آدمی قرار می

(. این ۱۵۹۰:۵۱۹)جوادی آملی، دهستند که نه مادی بوده و نه آثار مادیات را دارن

 با علم خاص خود همراه است. ای قرار دارد که هر مرتبهعوالم ممکن، در مرتبه

 سای معرفتفاعل شنا .2ـ2

اصلی شناخت، نفس آدمی است که با همه  رکن به عنوانفاعل شناسا )ذهن یا سوژه( 

یژگی جسمانیت جوادی آملی دارای و علامهپردازد. نفس نزد قوا به شناخت می

به این معنا که در آغاز آفرینشش، خالی از هرگونه  ؛الحدوث و روحانیت البقا است

فعلیت و صورتی است اما استعداد و قوه کمالات را دارد. نفس با استفاده از حرکت 

. کندسیر خود را از عالم طبیعت آغاز می اش،حدوث جسمانیجوهری و به علت 

 ود، حرکت ختا زمانی که به تجرد کامل خود نرسیده و با ماده در ارتباط است نفس

اعم  ؛این حرکت مستمر نفس که تحت تأثیر عوامل و شرایط مختلفدهد. می ادامه را

 هایصورتدر اشکال و  ،از محرکات بیرونی و تأثیر افراد و اجتماع ایجادشده

: ۱۵۹۱ آملی، جوادی)گرددعلمی می کمالات ایجاد زمینهشود و گوناگونی ظاهر می

  (.۵۱۱ :۱۵۹۷ ؛۱۹۱
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حرکت متناسب با همان علم  ی،یابی انسان به هر علمبرای دست بر این مبنا،

زمینه تحصیل  انسان،که حرکات و شرایط مختلف ماد ی هم چنان ضرورت دارد.

به  ابییت باصره یا سامعه، امکان دستاحرکاز مثلًا هر یک شود؛ می علوم گوناگون

سازند. همچنین نیازهای مختلف فردی و علوم خاص متناسب با خود را فراهم می

های مختلفی را برای شرایط و زمینه ؛های متناسب با آن نیازهااجتماعی و انگیزه

 (. ۱۹۱-۱۹۵: ۱۵۹۱ آملی، جوادی)آورندتحصیل علوم گوناگون به وجود می

 (معرفت) شناختچیستی  .3ـ2

به شمار قوای نفس انسان  ءجزکه به علت آن)عقل نظری و عملی(  ادراک انسان

 . بر همین اساس،نفس جسمانیت الحدوث و روحانیت البقاء است همانند آید،می

ادارکات نیز دارای حرکتی جوهری هستند که در حرکت خویش از عالم طبیعت 

 ؛ذیرندپگر تأثیر میاز اطراف و عوامل دی ،به دلیل ارتباط با ماده ،سوی عالم تجردبه

لقمه  و کندسودمند میتا حدی که لقمه حلال تأثیر مثبت بر ادراک گذاشته و علم را 

 (.۵۵۵: ۱۵۷۵)جوادی آملی،  گرددکننده میحرام زمینه علم گمراه

که نفس و روح انسان با سیر جوهری خود چنانهمال ل جوادی آملی، از منظر آیت

 .گرددمی دچار تحول ،م او نیز در مسیر حرکت و تبدل نفسیابد، اندیشه و علتغییر می

 ،گردداما زمانی که با شناسنده متحد می ؛البته خود علم به علت تجردش حرکت ندارد

ی تحول .کندنیز سرایت می او به علم و اندیشه، حرکت جوهری هماننداحکام نفس 

یشه که تحول در اندبل نیست؛شود، تنها تحول در حقیقت نفس که در نفس واقع می

 .)همان(گرددو اوصاف عملی نفس نیز محسوب می

آید؛ مبتنی بر جسمانیة الحدوث و روحانیة البقا از مطالب ارائه شده به دست می
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طلبد؛ می که هر قسمی از هستی علم خاص خود رابودن ارکان شناخت و به دلیل آن

متناسب با علم همان قسم یابی به هر قسم، پس حرکت جوهری انسان برای دست

نیاز به اجزای طبیعی و حسی  ،مثلاً برای علم به موجودات مادیپذیرد. می صورت

انسان باید با قوه بینایی به درخت  ،انسان است و برای مشاهده درخت در خارج

وجود قوه بینایی ضرورتی  ،که برای علم به موجودات وهمیدرحالی؛ علم پیدا کند

 (.593: 5796 ،آملی )جوادیندارد

 )ادراکات( معارفتمایز  .4ـ2

ایز این تم .امری ضروری است ،ال ل جوادی آملی قول به تمایز بین علوماز منظر آیت

نمایی در پی واقع و موضوع علوم قابل بررسی است. زیرا همه علوم ناظر به هدف

دیگر رخی ب ده وبو کاشفیت از واقع؛ بلکه برخی از رویکردها و علوم به دنبال نیستند

 /۱۷: ۱۵۷۱ آملی، جوادی) دارند کارکرد، فایده و غایت علم را مورد ملاحظه خود

های حصولی، معرفت عقلی که همان معرفت قطعی در انواع معرفت . هم چنین(۵۵۷

و برهانی است و با هست و بودها سروکار دارد با معرفت جزئی تفاوت دارد. حیطه 

که  (۱۹۰: ۱۵۹۰)جوادی آملی، آیدادراکات اعتباری به شمار می ،معرفت جزئی

بهره است و صرفاً برای رفع نیازهای برخلاف معرفت برهانی از واقعیت خارجی، بی

از همین رو وجود انسان و اعتبار او، شود. وپرداخته میگوناگون توسط انسان ساخته

حکمت نظری و معرفت معرفت عقلی را  ،در اصطلاحسازنده این معارف است. 

 نامند.اعتباری را حکمت عملی می

آن بخش از ادراکات انسان که علوم برهانی و کلی را دربردارد و از مسائل مربوط 

نمایی است. مسائلی همچون واقع دارای ویژگیکند، به بود و نبود  جهان بحث می
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 قایق مربوطخداوند، اوصاف او، فرشتگان، عقل و روح و دیگر حقایق ملکوتی و ح

جا . از آنبه زمین، دریا، صحرا و آب و ... از موضوعات این بخش از ادراکات است

 ،ادراکات انسان است در این نوع ازخصیصه ذاتی علم  ،حکایت و ارائه خارجکه 

ادی )جوجهل خواهد بود ،باشدکاشفیت فاقد خصوصیت چنانچه این دسته از علوم 

 (. ۱۹۵: ۱۵۹۱آملی،

را مدنظر کارکرد، غایت و فایده علم یا  ات حقیقی، علومی کهبرخلاف ادراک

 آملی، جوادیشود)علم هندسه که جهت ساخت بنا از آن استفاده میدارند؛ مانند 

آیند؛ مانند و علوم جزئی به شمار میادراکات اعتباری  جزءو یا  (۵۵۷ /۱۷: ۱۵۷۱

این  .نیستندواقع از  یتشفاک؛ دارای ویژگی علم اخلاق، اجتماع، اقتصاد و سیاست

ین ؛ از اها ایجادشده استصرفاً برای رفع نیازهای گوناگون، توسط انسان ادراکات،

 /۱۵: ۱۵۹۷)جوادی آملی، فاقد واقعیت خارجی استو در حوزه اعتبار انسان  رو

 .(۱۱۷ الف: ۱۵۹۱؛۷۱۰

 تأثیرپذیری معرفت از اجتماع .5ـ2

شوند در آثار و عواملی که باعث ایجاد ادراک می ،جوادی آملیآیت ال ل  در نگرش

نتایج ادراک مؤثر هستند. با توجه به شروع حرکت نفس از ماده و وجود کثرات در 

یرد. پذهای افراد تحت یک نوع از عوامل بسیاری تأثیر می، تفاوتو ماده طبیعت

ی ندتفاوت مسیر حرکت جوهری و غیر جوهری، مسافت در مسیر، قرب و بعدها، ت

ها، همه در اختلاف درجات افراد و ادراکات مؤثر هستند. و کندی متحرک

 بر همین ،شوندجسمانیت الحدوث بیان می ویژگیهای علمی نیز که دارای حرکت

ضعف و  ،در قوتها انساناختلاف  . همچنینمقیاس دارای درجات متفاوتی هستند
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درجات متفاوت  ابراینبن ؛گرددهای علمی میهوشمندی سبب اختلاف در حرکت

فهم و حتی اختلافات معرفتی در یک موضوع واحد امری طبیعی به شمار 

 . (۱۹/۰۱۷: ۱۵۷۱)جوادی آملی، آیدمی

که اسلام جاازآن .محیط و اجتماع افراد است ،یکی از عوامل مؤثر بر ادراک آدمی

و تبادل  سنت ،از طریق تدب ر در متون دینی یعنی قرآن آید،به شمار میدینی اجتماعی 

زیرا عوامل محیطی همانند  ؛کندساخت اجتماع سالم را دنبال می ،افکار

ع از یک موضو افراددر استنباط و برداشت مختلف  ،های روانی و روحیخصوصیت

های اجتماع سالم باشد ادراکات و معرفت کهدر صورتییعنی  ؛گذاردواحد تأثیر می

انسان را دچار نقص ادراکات  ،اجتماعی مریض باشداگر ؛ اما سالم استآدمی نیز 

 .(۵۵۱: ۱۵۹۷)جوادی آملی، خواهد کرد

امل از عو هاتوان شکل تأثیرپذیری معرفتنمی ،با توجه به تمایز بین علوم 

 در ادراکاتی که خصلتبه بیان آیت ال ل جوادی آملی،  به یک اندازه دانست.را خارجی 

 واقع تواند با حفظ خصوصیتعلم نمی، خارج است نمایی و ارائهها واقعذاتی آن

 ها و اجتماعات متفاوت تغییری پیدا کند؛فرهنگ ،، نسبت به شرایط گوناگوننمایی

زیرا هرگونه تغییری که در این جهت پیدا شود موجب نابودی و از بین رفتن علم 

؛ به تدار نیسنمایی، نسبت بردار یا زمان برگردد. علم در این معنا، به سبب واقعمی

تواند نسبت به یک شرایط و فرهنگی به یک واقعیت خاص نمی عبارت دیگر

اد واقعیت دارای ابع کهمگر آنای متفاوت از شرایط و فرهنگی دیگر باشد گونهیک

مراتب دیگر همان واقعیت باشد. در این مختلفی باشد و ایجاد علم جدید نسبت به

ها هایی باشند که توسط آنز قالبنگرش، چنانچه معارف بشری منفعل ا
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اند و اجتماع و فرهنگ مبدع و سازنده آن معارف باشد، در این صورت گرفتهشکل

 ،ها و فرهنگ اجتماع به وجود آیدنباید اندیشه جدیدی متضاد و مخالف با قالب

که این ادعا، خلاف وجدان است و اندیشمندان بسیاری هستند که زمینه آنحال

که تأثیری از اصول و فرهنگ قبلی بپذیرند ه معارف جدیدی را بدون آنیابی بدست

 (.۱۵۹: ۱۵۹۰)جوادی آملی،  اندفراهم آورده

جوادی آملی، معرفت در این نوع ادراکات، از ساختارهای آیت ال ل  از نگاه

 ذیریپاین تأثیر ؛ اماپذیرندکنند، تأثیر میای که افراد در آن زندگی میاجتماعی

یعنی این شرایط، علت تامه  ؛له شرایط قابل برای حصول اندیشه و فهم استمنزبه

برای ایجاد معرفت و دانش نیستند تا اینکه معرفت به این سنخ از علوم، نتیجه فرهنگ 

ری که سازد. تفکبلکه فقط زمینه را برای حصول معرفت مهیا می ،و اجتماع بیان شود

کند را یک حقیقت و واقعیت جمعی بیان می معرفت را فاقد هویت فردی دانسته و آن

ی، لازمه قبول چنین نگرش .که در جریان اجتماع به وجود آمده است، پذیرفتنی نیست

واقعیت و اسرار  ،کند. در این صورتفهم و شناخت بشری را دچار نسبیت می

تفهیم و تفاهم بین هم چنین  .شودآشکار نمی وجود دارد،طبیعت آن طوری که 

ای جز شکاکیت و انکار وجود شناخت نتیجهکه  گرددها دشوار و ناممکن میانسان

 (.۱۹۱-۱۵۹: ۱۵۹۱)جوادی آملی،  در برندارد

توان نتیجه گرفت؛ ادراکات و علومی که به دنبال می ناظر به مطالب ارائه شده،

آیند. به می به وجودمتأثر از عوامل و شرایط اجتماعی انسان ارائه وبیان واقع نیستند، 

ا ب شده و ها ایجادرفع نیازهای گوناگون، توسط انسانکه این علوم یا برای دلیل آن

؛ (۱۱۱: الف۱۵۹۱آملی، جوادی)علوم اعتباری مانند انسان و اعتبار او سروکار دارند
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در علم هندسه که  مانند شود؛می مورد توجه واقعم وفایده علو  کارکرد، غایتو یا 

دنبال عنوان مثلث، مربع، کره و یا دایره ود حقایقی بهکشف حقیقت و وجآن 

 ،یت آنجنبه کاشف توجه بهبدون  ؛نگاه کاربردی و عملی به هندسه گردد؛ بلکه بانمی

)جوادی آملی، شودمیاستفاده از قواعد هندسی برای ساختن ساختمان و مانند آن 

-و شرایط زیستی اعیساختارهای اجتم(. در این دسته از ادراکات، ۵۵۷: ۱۷، ج۱۵۷۱

ان ها در طول زمکنند، نیازها و احتیاجاتی که انسانفرهنگی که افراد در آن زندگی می

های با ادراکات و فعالیت ،هاخصایص روحی و جسمی انسان و همچنین کنندپیدا می

در اعتبارهای انسان در این سنخ از علوم تأثیر پیدا کرده و ارتباطی تنگاتنگ  ،انسان

 د ونیستنکاملًا منقطع از هرگونه علوم عقلی این ادراکات و معارف، ذارند. البته گمی

 (.۷۱۰: ۱۵۹۷شود)جوادی آملی،میعلوم برهانی فراهم توسط ها مبادی آن

 تأثیرپذیری معرفت از جنس)بدن( و جنسیت .12.

و تاثیر هریک از این د، با ایجاد تفکیک بین جنس و جنسیتال ل جوادی آملی آیت

ت های زیسکند. جنس، به تفاوتمقوله را بر معرفت، متفاوت از دیگری بیان می

کیفیت  ناظر بر یهای غیر زیستتفاوتشناختی بین زن و مرد اشاره دارد؛ اما جنسیت 

 . (۵۱: ۱۵۹۹ آملی، جوادی)کندرا بیان میتربیت و محیط اجتماعی 

فاوتی ت که با گذشت زمان،شناختی و تکوینی ، اختلافات زیستایشان در نگرش

آنچه در حرکت استکمالی  .آیددهد، از خواص ماده به شمار میها رخ نمیدر آن

ه ،گرددانسان متحول می تفاوتی که در جنس مذکر و  روبدین  ؛صورت اوست نه ماد 

که نقش اساسی ، مؤنث وجود دارد مرتبط با بخش ماده متحرک است نه صورت آن

حدوث با تمسک به  .(۷۱۱/ ۰۰: ۱۵۷۱)جوادی آملی،نسان داردحقیقت ار تعیین د
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عد طبیعی انسان بُ  اش،حرکت انسان باوجود جسمانی  و آغاز نفس انسان جسمانی

هم جسمانیت الحدوث تر علم که آندر مراحل ضعیفهمانند دیگر عوامل مادی، 

یابی به هر قسم از دستبرای  ،زیرا حرکت جوهری انسان؛ گذاردتأثیر می ،است

جه به با توبه عبارت دیگر، هستی، باید متناسب با علم همان قسم صورت پذیرد. 

جسمانیت الحدوث بودن نفس و ادارکات آدمی، جنسیت فقط در مراتب ضعیف 

از  که نفس انسان ، زمانیشود. در مراحل بعدنفس و در ارتباط با طبیعت یافت می

متناسب با قسم دیگر هستی پیدا کرد؛ مثلًا در علوم ماده فاصله گرفت و حرکتی 

 چونتوان از تأثیر جنبه مادی همدیگر نمی ،حضوری که مجرد از ماده است

بلکه این عوامل در مراتب دیگر هستی، فقط  .فیزیولوژی انسان بر علم سخن گفت

  گذارند.بتوانند تأثیر به نحو اعداد می

های غیر ذاتی بین زن و مرد ناظر به تفاوتکه جنسیت از منظر علامه جوادی آملی، 

 )جوادی گرددهای مختلف ایجاد میاست، تحت تأثیر نگرش جامعه، محیط و تربیت

در قلمرو فرهنگ قرارگرفته و فرهنگ نیز فعل و  ،بر این مبنا جنسیت (.۵۱ :۱۵۹۹آملی، 

گونه که اجتماع همان بنابراین؛ (۱۱۱: ۱۵۷۱)صادقی،کار انسانی است نه هویت و ذات او

های ساختهعنوان یکی از برگذارد؛ جنسیت نیز بهو ساختارهای فرهنگی بر معرفت تأثیر می

 تواند باعث ایجاد ادراک شده و در آثار و نتایج ادراک مؤثر باشد.می ،اجتماعی

 از ترکیب دو بحث تمایز بین علوم و تاثیرپذیری معرفت از جنس و جنسیت،

گرفت؛ جنس و جنسیت در علوم حقیقی و کاشف از واقع، صرفا به  توان نتیجهمی

گذارند؛ اما در علوم اعتباری یا علوم کارکردگرایانه و... می تاثیرای صورت زمینه

 تاثیری فراتر از ا عداد دارند. 
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 آملی وادیج الّه آیت شناسی در معرفت فمینیستی شناسیسنجی معرفتامکان .3

ارزیابی امکان  ، ضروری است برایجوادی آملیناسی علامه شپس از ارائه معرفت

فت نظر معروردعلوم م ی ایشان،شناسی فمینیستی در معرفت شناسمعرفت وجود

را مورد بررسی قرار داد، زیرا با توجه به تمایزی که در معرفت شناسان فمینیستی 

ون جنس و شناسی آیت ال ل جوادی آملی بین علوم وجود دارد، تاثیر عواملی همچ

 جنسیت بر علوم گوناگون، متفاوت است. 

ای ، ادعباشدو حقیقی برهانی  ادراکات، علوماز  هاکه مراد فمینیستدر صورتی

زمینه ای، قابل پذیرش صرفاً به نحو آنان در معرفت شناسی آیت ال ل جوادی آملی 

ای همچون اعتباری علومنبوده و  نماواقعادراکات آنان از علوم،  است؛ اما اگر مقصود

لامه شناسی عدربرگیرد، با توجه به معرفت... را ، سیاست وعلوم اجتماعی، اقتصاد

 است.و قابل دفاع ادعای آنان صحیح  جوادی آملی،

آثار موجود در حوزه معرفت شناسی فمینیستی، به تبیین انواع علوم و وجود 

توان می جنبش فمینیسم مطالعه تاریختمایز بین ادراکات تصریح ندارد؛ اما با 

 ،شناسی مدرنمعرفت معرفت شناسان فمینیست در نقدکه هدف اصلی  دریافت

گونی در پی ایجاد دگر انبلکه آن ،مربوط به صدق قضایا و نفی حقیقت نبوده است

درصددند با شالوده شکنی  شناساناین معرفتاجتماعی و سیاسی هستند. 

سله مراتبی موجود در این گفتارها یا و گفتارهای مرد محور، روابط قدرت و سل

 .( ۱۵۹۱:۱۱۴ )مشیرزاده، متون را نشان دهند

اجتماعی زنان است و  -های حقوقیدغدغه گرها، بیانتفمینیس دیدگاهبررسی 

ود. شآنان یافت نمی اظهاراتدر  نما،واقععلوم حقیقی و بحث از تأثیر جنسیت در 
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به آن ادراکات  سازنده ،مردانفقط دهد که ادراکاتی را مدنظر قرار می ،این جریان

شده به حاشیه رانده  هاپردازینظریهدر این  زنان و تجربیات آنانروند و می شمار

  است.

علومی است که  ،دهندهای خود موردتوجه قرار میپردازیدر نظریه چه آنانآن 

 یستی،ی فمینهاگروه شود. هدفسازی میپیوسته به محک تجربه سنجیده شده و باز

در آن مشارکت داشته باشند.  با تجارب خود نیز تولید دانش عملی است که زنان

 ،۱۵۷۱ )ریتزر، تحلیل و تغییر جهان از دید زنان است ،توصیف ،هادغدغه فمینیست

 شود که ذیل ادراکات اعتباری به شمارمی . این دغدغه، علومی را شامل(۱۵۱ص

 آنان توان کلیت ادعایمی آملی، جوادی علامه شناسیمعرفت به توجه آیند؛ پس بامی

 دانست. دفاع قابل و را صحیح

ن یا در زمینه تأثیر بد ،هابرخی لازمه پذیرش سخن فمینیستالبته ممکن است 

دانند. جهت آن را قابل نقد بجنسیت بر معرفت را نسبیت معرفتی عنوان کنند و ازاین

در معرفت شناسی آیت ال ل جوادی  تقسیم ادراکات انسانبا توجه به که درصورتی

انجامد می به نسبیتو ساختارهای اجتماعی بر علوم برهانی مادی ، تأثیر عوامل آملی

 علوم برهانی تأمین علوم اعتباری از بانیم هرچند .تأثیرپذیری علوم اعتباری نه

موجب  از عوامل مادی و اجتماعی،ادراکات اعتباری گردد، اما تأثیرپذیری می

 های ثابت، قطعی و مشترک وجود نداشته باشد.معرفت شودنمی
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 گیرینتیجه

شناسی فمینیستی مفهوم رایج از دانش را همچون ابعاد دیگر حیات زنان، معرفت

شناسی و به انتقاد از معرفت و به همین دلیل کندتحت سلطه مردان معرفی می

ازد. پردای را فراهم کرده است، میول غرب که بستر چنین سلطههای علمی متداروش

های منتقدانه دیگری در مسیر حرکت خود با نگرش ،شناسی انتقادیاین معرفت

اما در حوزه عمل از رویکرد  شود،می همچون پسامدرنیسم و پساساختارگرایی همراه

شناسی دغه معرفتدغ به طور کلیگیرد. ها فاصله میگرایانه آنافراطی و پوچ

ه مرورزمان این دغدغمنتهی به ،فمینیستی همان دغدغه اصل جنبش فمینیسم است

های حقوقی و سیاسی، شالوده شکنی سلطه مردان بر فراگیرتر شده و علاوه بر حوزه

های معرفتی و ایجاد برابری بین زنان و مردان در میزان توجه به تجربیات و نظام

نقد گیرد. این جریان صرفاً بهها را نیز در برمیپردازیمشارکت زنان در نظریه

ها و نظرات معرفتی بدیلی را در بلکه روش ،پردازدهای پیشین نمیشناسیمعرفت

ها و نظریات جدیدی وسیله این روشبه. دهدها ارائه میشناسیمقابل آن معرفت

تار ظلم توان ساخهمچون تأثیر تجربیات سرشتی و اجتماعی متفاوت در معرفت، می

 داد. ها مشارکتپردازیمعرفتی به زنان را از بین برد و زنان را در تولید علم و نظریه

الحدوث و  تال ل جوادی آملی مبنی بر جسمانیآیت شناسیمعرفتبر اساس 

 یعنی شناسنده، متعلق شناخت و شناخت ؛معرفت ارکانالبقا بودن  تروحانی

توان می ،همچنین با استفاده از تمایز بین علوم ها و)معرفت(، حرکت جوهری آن

ان آرای توجه در مینکته قابل .امکان تأثیر جنس و جنسیت بر معرفت را اثبات کرد
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 ی. علامه جوادی آملشودبین جنس و جنسیت قائل می ویایشان تفکیکی است که 

غیر  وهای جنسیتی و تفاوت ؛های فیزیولوژیکی زن و مردجنس را ناظر بر تفاوت

 کند.شناختی را ناظر بر کیفیت تربیت و اجتماع بیان میزیست

تأثیر جنس بر معرفت به علت شروع حرکت نفس از ماده است. ازآنجاکه نفس 

کند ای آغاز میالحدوث است، حرکت جوهری خویش را از ماده تانسان جسمانی

حدوث های زیستی جنس مذکر و مؤنث است. با توجه به که دربردارنده تفاوت

عد مادی انسان همانند عوامل مادی دیگر در مراحل مادی ادراکات معرفتی، بُ  جسمانی

های جنسی، در . اثرگذاری عوامل مادی همچون تفاوتگذارداین ادراکات تأثیر می

علوم مادی تأثیری تام است. نفس و ادراکات معرفتی هراندازه از ماده فاصله گرفت 

و حرکتی متناسب با قسم دیگر هستی پیدا کرد، تأثیرگذاری ضعیف گشته و صرفاً به 

ه صورت می  پذیرد. نحو معد 

رو که برساخت گرایانه آن است. ازآنتأثیر جنسیت بر معرفت به علت ویژگی 

های غیر ذاتی بین زن و مرد را در برگرفته و تحت تأثیر نگرش جامعه، جنسیت تفاوت

ها جزء عوامل گردد، این بخش از تفاوتهای مختلف ایجاد میمحیط و تربیت

رود. با عنایت به تمایز علوم در هدف و اقسام علم، اجتماعی و برساختی به شمار می

 به جنبه کارکردگرایانه آن نظر شود اشد؛ یعنی یانانچه هدف از علم، کشف واقع نبچ

یا علوم اعتباری مدنظر باشد، عوامل اجتماعی و برساختی همچون جنسیت در  و

 گذارد.ایجاد ادراک و معرفت تأثیر می

از  معرفت شناسان فمینیستی از علوم و تأثیرپذیری معرفت قصودکه مدرصورتی
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ی در معرفت شناسها علوم اعتباری و کارکردگرایانه باشد، سخن آن ،جنسیتجنس و 

ر را متاث علوم کلی و حقیقی آنان، چه؛ اما چناناست آیت ال ل جوادی آملی قابل دفاع

ی این ادعا بر خطا خواهد بود. بررس انسان بیان کنند،تجربیات سرشتی و اجتماعی  از

ای همچون آنان را بر علوم اعتباری ها، تمرکزو دغدغه فمینیست اظهارات

تی در معرفت شناسی فمینیس ؛ بنابراینرساندشناسی، اقتصاد، سیاست و... میجامعه

 نظام معرفت شناسی آیت ال ل جوادی آملی امکان تحقق دارد. 
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 1است؟ ینویس اییهنظر ی،شناخت سهرورد یةتا چه اندازه نظر
 *یرضو ینام یمؤلف: مهد

 **یانوار یدترجمة: سع

شناسی سهروردی )یحیی بن حبش رو نشان خواهم داد که معرفتدر مقالۀ پیش

)ابوعلی حسین بن سینا( است، اگر سینا شناسی ابنسهروردی( اساساً همان معرفت

چه در ظاهر با یکدیگر متفاوت بوده و به دو مکتب فکری متفاوت تعلق دارند؛ و 

منحصر به فرد وی محسوب  ۀسهروردی که نظری« علم حضوری»حتی تئوری 

سینا الهام گرفته شده است. من استدلال خواهم کرد که شود، دست کم از ابنمی

سینا و منظر اشراقی سهروردی هر دو حافظ یک رقی ابنمش - گیری مشائیجهت

هر  ۀشناسی ویژاند، گرچه معرفتشناسی بوده و به آن وفادار بودهچهارچوب معرفت

یک از ایشان با زبان فلسفی متفاوتی مطرح شده است. آنچه در تحقیق حاضر اهمیت 

 لسله مراتب معرفتویژه دارد، این است که نشان داده شود هر دوی این استادان به س

 اند:به صورت زیر وفادار بوده
 ـــــــــــــــــــــــــــ 

با « ?How Ibn Sinian Is Suhrawardi’s Theory of Knowledge»است از مقالة  ایترجمهاین مقاله . 5
  Philosophy East and West, Volume 53, Number 2, Aprill 2003, pp. 203-214مشخصات زیر: 
 ینکه ا یشان( )با تشکر از اmaminraz@umw.edu) یرجینیاو یالتواشنگتن، ا ی* استاد دانشگاه مر

 را متذکر شدند(.  یاز انتشار مطالعه کرده و نکات سودمند یشترجمه را پ

 (.saeed.anvari@atu.ac.ir) یطباطبائ ۀدانشگاه علام ی،فلسفه و کلام اسلام یاردانش **
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 . معرفت حاصل از تعریف۱

 . معرفت حاصل از ادراک حسی۱

 . معرفت حاصل از مفاهیم اولیه۵

 . علم حضوری۰

 مستقیم: عرفان ۀ. معرفت حاصل از تجرب۷

ه یک ای کشناسیشناسی با طرح هستیدر وهلۀ نخست، به ناچار مسئلۀ معرفت

ینا و سخورد. از این نظر، هم ابنشود گره میر اساس آن ساخته میمکتب فلسفی ب

شان متفاوت است، از نظام شناسیهستی« تار و پود»هم سهروردی، اگرچه 

سینا وجود کنند. بدین معنا که این بافت از نظر ابنشناختی یکسانی پیروی میهستی

دهد تا در مورد ازه میو از نظر سهروردی نور است. همین شباهت است که به ما اج

 های خاص ایشان در مسئلۀ معرفت و شناخت به مطالعۀ تطبیقی بپردازیم.دیدگاه

شناسی تشکیکی )سلسله مراتبی( پایبند هر دو به هستی یسینا و سهروردابن

ینا این سهستند که سطوح مختلف آن از منشاء واحدی نشأت گرفته است. از نظر ابن

داند. از نظر ت، که وی او را همان وجود محض میمنشاء، واجب الوجود اس

ز کند. ااین منشاء، نور محضی است که با عنوان نورالانوار بدان اشاره می یسهرورد

ن شناسد، بنابرایآنجا که فقط حقیقت مطلق )خدا( است که خود را به طور مطلق می

ر ی است. دشود که دانش همۀ موجودات دیگر دربارۀ حقیقت مطلق، نسبنتیجه می

حالی که بدیهی است که شناختی نسبی در مورد خداوند داریم، اینکه چگونه ما به 

 بریم امری پیچیده و قابل بحث است.متعلق این شناخت پی می

ر گرایی دگرایی و عقلهر دو استاد بحث خود را با ارائۀ جایگاه و اهمیت تجربه



 

 

011 

ب
کتا

سی
شنا

 :
چه 

تا 
ظر

ه ن
داز

ان
 ۀی

رد
رو

سه
ت 

اخ
شن

 ی،
ظر

ن
یه

س ای
وی

ین
 

ت؟
اس

 

تنها از طریق حواس شناخته  کنند. از آنجا که امور جزئیکسب معرفت آغاز می

شوند، در نتیجه معرفت در سطح ملموس و اولیة آن، چیزی است که از ادراک می

سینا و شناسانه، هرچه از وجود بحت ابنشود. از منظر هستیحسی حاصل می

یابد و سلسله مراتب شویم، تجرد و بساطت کاهش مینورالانوار سهروردی دور می

رود؛ این همان حیطۀ بساطت به طور کامل از دست می رود کهتا جایی پیش می

مادیات است که در آن اشیاء جزئی قرار دارند. بنابراین، از آنجا که امور جزئی حاکی 

از معرفت در نازلترین سطح خود هستند، ادراک حسی که ابزاری است که جزئیات 

 دارد.شناسی اهمیت کمتری شود، از منظر معرفتبه وسیلۀ آن شناخته می

 معرفت حاصل از تعریف

ادراک حسی بخودی خود مبنایی برای معرفت حاصل از تعریف است؛ روشی که هر 

اند و سهروردی که به محدودیت این ادراک برای حصول دو فیلسوف آن را شرح داده

معرفت پی برده بود، به شدت آن را مورد انتقاد قرار داده است. بر اساس نظر مشائیان، 

اند وتمامی اعراض صرفاً عرضی ستی از ذات و وجود تشکیل شدهموجودات ه

 «فی هدم قاعدة المشائین فی التعریفات»با عنوان  حکمة الاشراقهستند. در فصلی از 

( سهروردی مشائیان را بخاطر تمایز میان جنس )ذاتی عام( ۱۵ج: ۱۵۹۵)سهروردی، 

)سهروردی، المطارحات  دهد. همچنین درو فصل )ذاتی خاص( مورد انتقاد قرار می

( معرفت حاصل از تعریف را ۱۱: ۱۵۹۹)سهروردی، التلویحات ( و در ۱۷۷: ۱۵۹۷

شیوۀ مناسبی برای شناخت ندانسته و مورد نقد قرار داده است. سهروردی این بحث 

کند که تعریف صحیح تعریفی است که علاوه بر ذاتیات شامل عرضیات را مطرح می

 نامد.می« سایر اجزاء تشکیل دهنده»آنها را نیز باشد که سهروردی 
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این خروج بنیادی از رویکرد ارسطویی حاکی از آن است که چون تمامی اجزاء 

تواند ذاتی یا اعراض موجودات قابل شناسایی نیستند، بنابراین شیء مورد پرسش نمی

ل: فی» التلویحاتبه درستی تعریف شود. سهروردی در سه بخش از   التلویح الأو 

 «التلویح الثالث: ینب ه فیه علی أمثلة من الخطاء»و « التلویح الثانی: فی الرسم»، «الحد

( بحثی را در مورد اشکالات شناخت حاصل از تعریف ۱۵-۱۹: ۱۵۹۹)سهروردی، 

( عقیده ۹۹: ۱۵۹۷)سهروردی، المطارحات کند. همچنین سهروردی در مطرح می

ه ارکردهای معرفتی تعریف دچار اشتباه شدسینا در توصیف بسیاری از کدارد که ابن

لاح پذیر نیستند. اصها تعریفاست؛ زیرا بدیهی است که حقایق بسیط مانند رنگ

شود، بلکه در برخی مشکل تعریف توسط سهروردی محدود به آثار عربی وی نمی

ن اشود. در آنجا او همچننیز یافت می هیاکل النورو  پرتونامهاز آثار فارسی وی مانند 

کند که تعریف قابل قبول، تعریفی نیست که آنگونه که ارسطو و پیروانش تاکید می

اند، محدود به ذاتیات باشد؛ بلکه تعریفی است که به جنس، نوع و فصل به بیان کرده

حکمة همراه دیگر اعراض موجود اشاره نماید. سهروردی در کتاب اصلی خود 

 ائیان را به صورت خلاصه بیان کرده است:انتقاد خود از تئوری تعریف مش الاشراق

ئن تواند مطمکند، نمیشناسد را بیان میکسی که آنچه از ذاتیات یک شیء می»
باشد که ذاتی دیگری وجود نداشته است که او از آن غافل بوده است؛ و بر کسی 

کند است که این مطلب را به او گوشزد که طالب شرح است یا با وی نزاع می
اگر صفت »بگوید:  ]با اطمینان[تواند دهد نمیسی که تعریف انجام میکند. و ک

، چرا که بسیاری از صفات، ظاهر و شناخته «شدمدیگری بود، از آن مطلع می
شود که تمامی ذاتیات آن شده نیستند ... حقیقت یک شیء زمانی دانسته می

جود دیگری وشناخته شود و اگر جایز باشد ایراد بگیرند که ممکن است ذاتی 
داشته باشد که شناخته نشده است، بنابراین شناخت حقیقت اشیاء به نحو یقینی 
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نخواهد بود. پس معلوم شد که آوردن حد آنگونه که مشائیان به آن ملزم هستند، 
به سختی این کار اعتراف کرده  5برای انسان غیرممکن است. و صاحب ایشان

ریق اموری قابل پذیرش هستند که در ها تنها از طاست. پس در نزد ما تعریف
 2(.۱۱ج: ۱۵۹۵)سهروردی، « مجموع مختص به شیء باشند

 معرفت حاصل از ادراک حسی

سینا، هر دو نسبت به نظر ارسطو دربارۀ ادراک حسی واکنش نشان سهروردی و ابن

 اند، اما جالب است که ببینیم چگونه رویکردهای آنها متفاوت است. داده

نقد خود با نشان دادن اینکه ادراک حسی برای کارآمد بودن مستلزم  سینا درابن

از تحلیل  گرداند. پیشگرایی بازمیگرایی را به عقلیک مفهوم پیشینی است، تجربه

سینا از ادراک حسی، اجازه دهید ببینیم که معلم اول، ارسطو، چه چیزی کردن نقد ابن

 گوید:در این زمینه می

یک [شود؛ و از یادآوری مکرر حافظه از حس ناشی میپس چنانکه گفتیم، »
شود. و این به آن دلیل است که به حافظه به تعداد زیاد، تجربه ساخته می ]چیز

دهد و از تجربه به تعداد زیاد یک تجربۀ واحد را شکل می ]یک واقعه[سپردن 

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

لب توان این مطسته است؛ اما می. مترجم انگلیسی عبارات سهروردی، صاحب ایشان را ارسطو دان5
سینا، ؛ ابن۵۰۱-۵۰۱: طوبیقا/۵: ج۱۷۹۵سینا نسبت داد )نکـ: ارسطو، را همزمان به ارسطو و ابن

 ( )م(.۱۵۰-۱۵۷: ۱۷۹۷

من ذکر ما عرف من الذاتی ات لم یأمن وجود ذاتی  آخر غفل عنه، و للمستشرح أو المنازع أن  ثم  . »5
ف لعت علیهاألو کانت صفة » :حینئذ أن یقول یطالبه بذلك. و لیس للمعر  یر من اذ کث« خرى لاط 

ان ما تکون الحقیقة عرفت اذا عرف جمیع ذاتی اتها. فاذا انقدح جواز ذاتی   ... الصفات غیر ظاهرة
اؤون  .آخر لم یدرك، لم یکن معرفة الحقیقة متیق نة فتبی ن ان  الإتیان علی الحد  کما التزم به المش 

لانسان، و صاحبهم اعترف بصعوبة ذلك. فاذن لیس عندنا الا  تعریفات بامور تخص  غیر ممکن ل
 «.بالاجتماع
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شود که امر واحدی است هنگامی که تحقق یابد، در نفس امری کلی حاصل می
و قابل صدق بر امور کثیر است. این آن چیزی است که در مجموع یک امر واحد 
است که مبدأ فن و علم است. و این بدین صورت است که اگر مربوط به امور 
عملی باشد، مبدأ حرفه و فن است و اگر مربوط به آنچه هست )امور نظری( 

ارند در ما وجود ندباشد، مبدأ علم است. پس این امور اکتسابی به صورت منفرد 
اند که در مرتبۀ بالاتری از علم و همچنین در ما از ملکات دیگری ناشی نشده

قرار داشته باشند، بلکه ناشی از حس هستند. مثال این مطلب در جنگ بدین نحو 
تد و سپس ایسنشینی بایستند، نفر بعدی میاست که اگر یک نفر در هنگام عقب

که کل گروهان دوباره جمع شوند؛ و نفس به این ایستد تا آننفر بعدی هم می
 1(.۰۹۰-۱/۰۹۵: ۱۷۹۵)ارسطو، « نحو موجود است

ی کند که ادراک حسسینا مستقیما این پیش فرض استدلال فوق را نقد میابن

ود، باید شگیری میشود، بدین نحو که اگر تکرار مشاهدات منجر به نتیجهساخته می

ود داشته باشند که امکان مشاهده و استنتاج از ادراک تری وجمفاهیم اولیه و اساسی

تری پایین گرایی از درجۀسینا تجربهحسی را فراهم کنند. بنابراین، از نظر ابن

 گرایی تکیه کند:برخوردار است، زیرا باید بر عقل

مات بوند که نه بتنها خرذ بشا» د دانستن، و نه بتنها حس؛ و یمجربات آن مقد 
ند یزى هر بارى فعلی بیچنان که چون حس از چ د دانستن.یشا هر دوه کن بیل
ند، داند خود که نه از سبب ات فاقست و یند، و همه بارها چنان بیا او را حالی بی

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

فمن الحس یکون حفظ کما قلنا؛ و من تکریر الذکر مرات کثیرة تکون تجربة، و ذلک أن  الاحفاظ » .5
الکثیرة فی العدد هی تجربة واحدة و من التجربة عند ما یثبت، یستقر  الکلی فی النفس الذی هو 

 ن ه إنواحد فی الکثیر، ذلک الذی هو فی جمیعها واحد بعینه هو مبدأ الصناعة و العلم. و ذلک إ
کان لما فی الکون فهو مبدأ الصناعة و إن کان فیما هو موجود فهو مبدأ للعلم. فلیس إذن هذه 
القُنیات موجودة فینا منفردة، و لا أیضا إن ما تکون فینا من ملکات أُخر هی أکثر فی باب ما هی 

د یقف آخر مثال ذلک فی الجهاد، فإن ه إذا وقف واحد عند الرجوع فق –عالمة، لکن من الحس 
 «.ثم آخر إلی أن یصیر الأمر إلی المبادیء و النفس هی الموجودة بهذه الحال
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مثال وى چنان که سوختن آتش، و  ن حال نبودى.یشتریشه نبودى، و بیالا  هم
 (.۱۱۵: ۱۵۹۵سینا، )ابن« ا صفرا رایاسهال کردن سقمون

با آن  هاییسینا است، مشابهترویکرد سهروردی گرچه به وضوح متفاوت با ابن

فی بیان أن  »نارسایی ادراک حسی را در فصلی با عنوان:  حکمة الاشراقدارد. او در 

( تشریح ۵۵ج: ۱۵۹۵)سهروردی، « المشائین اوجبوا أن لا یعرف شیء من الأشیاء

نند گیرد: حقایق بسیط مانگونه نتیجه میکند. سهروردی با ارائۀ چند استدلال ایمی

توانند از طریق ادراک حسی شناخته شوند، از طریق تحلیل و توصیف رنگ که تنها می

گیری، دومین استنتاج خود را علیه شوند. سهروردی از طریق این نتیجهشناخته نمی

 تکند که معرفت به این حقایق بسیط، شخصی و فردی استعریف مشائیان مطرح می

 و برای فردی که آنها را تجربه نکرده است غیرقابل بیان است.

 معرفت حاصل از مفاهیم اولیه

دهد که معرفت حاصل از ادراک حسی کافی نیست. سپس سهروردی نشان می

قیقت به کند. در حسینا را به یکدیگر نزدیکتر میکند که او و ابناستدلالی ارائه می

یشینی اند. معرفت پبه معرفت پیشینی را درک کرده رسد هر دو فیلسوف نیازنظر می

بر اساس مفاهیم پیشینی بوده و مبنای بنیادی معرفت است. یکی از چند دلیلی که 

شناختی وی در مورد وجود کند استدلال هستیسینا در این خصوص ارائه میابن

از طریق  توان او راکند که چون خداوند مجرد است، نمیخداوند است. او تاکید می

های حس شناخت و بنابراین یا خداوند قابل شناخت نیست، یا تنها از طریق روش

م، شناسیکند که چون ما خدا را میدیگر قابل شناخت است. او سپس استدلال می

 هایگرایی یا عرفان تنها روشگرایی غلط است و شاید عقلدر نتیجه تجربه
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از قضای روزگار، آنگونه که خواهیم  جایگزین دیگر برای شناخت خداوند باشند.

و سهروردی آن را « حکمة المشرقیة»سینا آن را گرایی و عرفان در آنچه ابندید عقل

ینا و سرسد ابناند. به نظر مینامند متحد شده و به هم پیوستهمی« حکمة الذوقی ة»

ادامه سهروردی که در خطوط کلی مطرح شده در بالا با هم اتفاق نظر دارند، در 

شوند و کنند که اگر بپذیریم که اطلاعات حسی توسط ذهن ترکیب میتاکید می

ساخت مفاهیم تازه و تصورهای عقلانی در ذهن امکان پذیر است، در این صورت 

باید بپذیریم که مفاهیم بنیادی و اولیۀ زیادی در ساختار ذهن وجود دارند که توسط 

 اند.حس پدید نیامده

ر گرایی و دسینا دو نوع استدلال علیه تجربهدهد که ابننشان می 5ل ن ای. گودمن

(. اولی شبیه نقد هیوم از استقراء است Lenn, 1992: 136گرایی دارد )حمایت از عقل

 ]در مورد نخست[و دومی مربوط به جایگاه ادراک مفاهیم در آناتومی بدن ما است. 

ه نه به های محدود است کسازی تجربهکند که استقراء صرفا کلیسینا استدلال میابن

: ۱۵۵۷سینا، شود و نه حاکی از ضرورت است )ابنهای صحیح منجر میگیرینتیجه

 گوید کهاو در خصوص جایگاه فیزیکی معرفت عقلانی می ]در مورد دوم[(. ۱/۱۵۱

تواند در بدن باشد، زیرا حقیقتی مجرد، بسیط و غیرقابل مشاهده است. جایگاه آن نمی

نابراین دارای جایگاه فیزیکی نیست و در ماده قرار ندارد، زیرا در آن صورت قابل ب

 بود:تقسیم می

از جمله چیزهایی که شکی در آن نیست این است که در انسان شیء و »

گوییم: جوهری کند. پس میجوهری وجود دارد که معقولات را دریافت می
 ـــــــــــــــــــــــــــ 

1. Lenn E. Goodman. 
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یست با وجود آنکه در آن که محل معقولات است جسمانی و قائم به جسم ن

به وجهی قوه و به وجهی صورت وجود دارد. زیرا اگر محل معقولات جسم 

یا مقداری از مقادیر باشد، یا اینگونه است که صورت معقول، حال در یک 

 شود وشود و یا حال در شیئی که منقسم است میشیء واحد غیرمنقسم می

ت ... و نقطه نهایت چیزی شیئی از اجسام که قابل قسمت نیست، نقطه اس

است که در وضعیت یا در مقداری که منتها الیه خط است، از خط قابل تمایز 

نیست، یعنی چنین تمایزی از خط ندارد که بگوییم نقطه شیء است که شیئ 

گیرد ... پس صورت معقولی دیگری بدون آنکه در خط باشد، در آن قرار می

اشد، پس اگر فرض کنیم که در شیئی را فرض کنید که حال در شیء منقسم ب

قسمت  ]نیز به تبع آن[شود، صورت هایی عارض میکه منقسم است، قسمت

متشابه هستند و یا نیستند،  ]صورت[شود؛ پس در این حالت یا دو جزء می

پس اگر متشابه باشند، چگونه از اجتماع آنها امری که هیچ یک از آنها نیست 

پدید آمده است؟ چرا که کل از آن جهت که کل است، همان اجزاء نیست؛ 

مگر آنکه آن کل شیئی باشد که از اجزاء از جهت افزایش در مقدار یا تعداد 

فزایش در صورت؛ پس صورت معقول در این پدید آمده باشد، نه از جهت ا

حالت دارای شکل یا عدد خواهد بود، در حالی که هیچ صورت معقولی دارای 

شکل یا عدد نیست، و در این حالت صورت خیالی خواهد بود و صورت 

توان گفت که هر یک از اجزاء، بعینه دانی که نمیو میعقلی نخواهد بود ... 

ن چیزی ممکن است در حالی که جزء دوم همان کل هستند، چگونه چنی

داخل در معنای کل است و خارج از معنای جزء دیگر است ... واضح است 

کند و همچنین بالقوه قابل قسمت که ... هر جزئی از جسم قبول قسمت می

غیرمتناهی است، پس اجناس و فصول هم به نحو بالقوه قابل قسمت 

است که اجناس و فصول و اجزاء غیرمتناهی خواهند بود ... و صحیح آن 

حد برای یک شیء واحد، از هر جهت متناهی هستند. اگر جایز باشد که 
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اجناس و فصول به نحو بالفعل غیرمتناهی باشند، جایز نخواهد بود که در 

 1(.۱۹۷-۱/۱۹۵ب: ۱۰۵۰سینا، )ابن« گیردجسم چنین اجتماعی صورت 

دن جایگاه و اهمیت عقلگرایی با نشان دا حکمة الاشراقهمچنین سهروردی در 

در میان چهار روش دیگر شناخت، به موضوع معرفت حاصل از مفاهیم فطری 

کند که شخص برای شناخت یک چیز، ابتدا دست کم باید پردازد. او استدلال میمی

دربارۀ آن چیز شناختی جزئی کسب کند، در غیر این صورت چیزی که کاملا 

ان شناخت. در صورتی که قبل از شناخت یک چیز یا توناشناخته است را هرگز نمی

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

وهر فنقول: إن الج ا لا شك فیه أن الإنسان فیه شیء و جوهر ما یتلقی المعقولات بالقبول.إن مم  » .5
أو صورة له بوجه. فإنه الذی هو محل المعقولات لیس بجسم و لا قائم بجسم علی أنه قوة فیه 

إن کان محل المعقولات جسما أو مقدارا من المقادیر، فإما أن تکون الصورة المعقولة تحل منه 
شیئا وحدانیا غیر منقسم، أو تکون إنما تحل منه شیئا منقسما. و الشیء الذی لا ینقسم من الجسم 

الخط فی الوضع أو عن المقدار  النقطة هی نهایة ما لا تمیز لها عن . ...هو طرف نقطی لا محالة
الذی هو منته إلیها تمیزا یکون له النقطة شیئا یستقر فیه شیء من غیر أن یکون فی شیء من ذلك 

صورة معقولة فی شیء منقسم، فإذا فرضنا فی الشیء المنقسم أقساما عرض  فلنفرض...  المقدار
ا ابهین أو غیر متشابهین، فإن کانللصورة أن تنقسم. فحینئذ لا یخلو إما أن یکون الجزءان متش

متشابهین فکیف یجتمع منهما ما لیس هما، إذ الکل من حیث هو کل لیس هو الجزء، إلا أن یکون 
ذلك الکل شیئا یحصل منهما من جهة الزیادة فی المقدار أو الزیادة فی العدد لا من جهة الصورة، 

لیس کل صورة معقولة بشکل أو عدد، و فحینئذ تکون الصورة المعقولة شکلا ما أو عددا ما، و 
أنت تعلم أنه لیس یمکن أن یقال، إن کل واحد من  ... و تصیر حینئذ الصورة خیالیة لا معقولة

 ... الجزءین هو بعینه الکل، کیف و الثانی داخل فی معنی الکل و خارج عن معنی الجزء الآخر
لقوة قبولا غیر متناه، فیجب أن تکون أن کل جزء من الجسم یقبل القسمة أیضا فی ا ...الواضح 

ء و قد صح أن الأجناس و الفصول و أجزاء الحد للشی ...الأجناس و الفصول فی القوة غیر متناهیة 
الواحد متناهیة من کل وجه. و لو کانت الأجناس و الفصول یجوز لها أن تکون غیر متناهیة بالفعل، 

 «.ی هذه الصورلما کان یجوز أن تجتمع فی الجسم اجتماعا عل
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ه آید کیک موضوع، به دانش جزئی در مورد آن نیاز باشد، این نتیجه به دست می

چیزی که شناخته شده است، باید از طریق معرفت قبلی به امور شناخته شده، شناخته 

نهایت بیتواند تا شود و قس علی هذا. سهروردی عقیده دارد که این روند که می

ادامه داشته باشد، غیرممکن است و بنابراین تنها تبیین صحیح این است که مفاهیم 

ای که فرد درصدد یافتن آن است را در اختیار او فطریی وجود دارند که دانش قبلی

 دهند:قرار می

های انسان، فطری و غیرفطری است. و امر مجهول اگر برای شناخت معرفت»

آوری کافی نباشد و از اموری نباشد که همانند حکمای بزرگ آن توجه دادن و یاد

یابند، به ناچار باید از معلوماتی برای از طریق مشاهدۀ حقیقت بدان دست می

رسیدن به آن استفاده شود که ترتیب آنها ذاتا به آن مجهول برسد و در تبیین به 

 1(.۱۹ج: ص۱۵۹۵)سهروردی، « فطریات منتهی شوند

ر مورد سینا و سهروردی دهای ابنیم پس از بحثی مختصر در زمینۀ نظریهتواناکنون می

دی بنمعرفت حاصل از ادراک حسی، تعریف و عقلگرایی، مطالب را به صورت زیر جمع

آوردهای آن و شناسانۀ ادراک حسی و دستکنیم: هر دو فیلسوف به اهمیت معرفت

اند. علاوه بر آنکه این دو حالت معرفت حاصل از تعریف و نیز مفاهیم فطری پی برده

 گوید:اند و هر یک بر دیگری متکی است؛ چنانکه سهروردی میشناخت به یکدیگر وابسته

پس تعریف به ناچار باید به معلوماتی ختم شود که نیازمند تعریف نباشند، وگرنه تا »
 ـــــــــــــــــــــــــــ 

هو ان  معارف الانسان فطری ة و غیرفطری ة. و المجهول اذا لم یکفه التنبیه و الاخطار بالبال و لیس » .5

ل الیه بالمشاهدة الحق ة التی للحکماء العظماء، لا بد  له من معلومات موصلة الیه ذات  ا یتوص  مم 

 «.ترتیب موصل الیه منتهیة فی التبی ن الی الفطری ات
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ر سهروردی در ادامه ب 1(.۱۵۰ج: ۱۵۹۵)سهروردی، « آیدنهایت تسلسل پیش میبی

 کند:گرایی تأکید میگرایی و تجربهنقش و جایگاه محدود عقل

کنیم و به برخی از خصوصیات آنها و همانطور که ما محسوسات را مشاهده می»
یقین داریم و سپس بر اساس آنها علوم صحیحی مانند علم هیئت و دیگر علوم 

 کنیم،ده میکنیم، پس به همین نحو از امور روحانی اشیائی را مشاهرا بنا می
 کنیم. پس کسی که روش او اینگونهسپس بر اساس آنها علوم صحیحی را بنا می

« گیردای ندارد و شک و تردید او را به بازی مینباشد، از حکمت بهره
 5(.۱۵ج: ۱۵۹۵)سهروردی، 

 علم حضوری

شود، اجازه دهید اکنون که مشخص کردیم که علم به جهان خارج چگونه حاصل می

 یابد، یعنیهیم و بررسی کنیم که چگونه شخص به شناخت خود دست میادامه د

 یابی به هر نوع معرفتیسینا و سهروردی، شرط ضروری دستدانشی که از نظر ابن

علم »کند شناسانه را مطرح میای که این مفهوم معرفتآید. نظریهبه شمار می

ینا و سهروردی آن را سشود که دیدگاهی است که هر دوی ابننامیده می« حضوری

 اند.بسط داده

هم شود و به عنوان ستئوری علم حضوری به نحو سنتی با سهروردی شناخته می

ه خواهم بگویم کشود، به هر حال میبزرگ وی در فلسفۀ اسلامی در نظر گرفته می

ن که در شود. چناسینا یافت میصورت نخستین  تئوری علم حضوری در فلسفۀ ابن

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

 .«فإن  التعریفات لابد  و أن تنتهی إلی معلومات لا حاجة فیها إلی التعریف و إلا  تسلسل إلی غیر النهایة». 5

و کما ان ا شاهدنا المحسوسات و تیق ن ا بعض احوالها ثم  بنینا علیها علوما صحیحة کالهیئة و غیرها ». 5

یس هذا سبیله فلیس من الحکمة فی فکذا نشاهد من الروحانی ات اشیاء، ثم  نبنی علیها. و من ل

 «.ء و سیلعب به الشکوكشی
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سینا بدان نحو متمایز و برجسته نیست خواهم داد، علم حضوری در ابن ادامه نشان

 شناسی وی بازسازی شده است.که در نزد سهروردی به عنوان هستۀ مرکزی معرفت

شود. سینا میان دو فرایند معرفت که ناظر به خودآگاهی است، تمایز قائل میابن

-۱۱۵الف: ۱۰۵۰سینا، )ابن« الشعور بالذات»و دیگری « الشعور بالشعور»مورد اول 

کند که خودآگاهی فرد امری دائمی است که مختص به سینا استدلال می(. ابن۱۱۱

 خودآگاهی ما از حصول کیفیتی در ما پدید»گوید: سینا میوقتی مشخص نیست. ابن

خودآگاهی ما همان وجود ما »گوید: رود که میو تا بدانجا پیش می« نیامده است

 این ادعای مهمی است، زیرا حاکی از موارد زیر است: 5(.۱۱۱)همان: « است

 دهد.الف( خودآگاهی همان چیزی است که هویت فرد را تشکیل می

 ما است.« بودن»ب( آگاهی به خودمان، عین 

ونه فرد آورد که چگشناختی بنیادی روی میسینا سپس به این پرسش معرفتابن

ها به خودش، آگاهی داشته باشد؟ و بعلاوه به ها و همۀ زمانتواند در همۀ مکانمی

چه طریقی این خودآگاهی، آگاهی از خود است؟ استدلالی که به نحو قابل توجهی 

استدلال سهروردی است که میان آگاهی به خود و آگاهی به آگاهی تمایز قائل 

ه ، نکنمگوید که این حقیقت که خود را به عنوان خود درک میسینا میشود. ابنمی

دانم که من همان کسی از سوی دیگران و نه خودم قابل اثبات نیست. از کجا می

کنم هستم؟ برای اینکه خودم را از طریق صورت تشخیص دهم، هستم که فکر می

باید از قبل خودم را بشناسم. در صورتی که خود را از طریق صفات عرضی خود 

ص من با این بدن سازگار است و مانند بدن و مانند آن بشناسم، باید بدانم که تشخ

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

 «.شعورنا بذاتنا هو نفس وجودنا». 5
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 این معرفت باید در همه حال برای شخص حاضر باشد.

بنابراین، شناخت  خود ماهیتی اولیه دارد و مفهومی اولیه است که خود را مستقیما 

شناسد و در این ادراک از معرفت است که الشعور از طریق خود و بدون واسطه می

کردیم د است که اینگونه نیست و باید فرض میسینا معتقرسد. ابنبالشعور فرا می

نامیم، اما الف که شناسم که آن را الف میکه من، خودم را از طریق چیز دیگری می

شناسم، تنها از طریق ب قابل شناسایی است و این روند از طریق آن خود را می

در تحلیل  5گان(. یگانه شای۱۰: ۱۷۹۱نهایت ادامه یابد )یگانه شایگان، تواند تا بیمی

« ودآگاهیخ»گیری کرد که توان اینگونه نتیجهمی»گوید: سینا میخود از استدلال ابن

مرحلۀ « آگاهی  به آگاهی»مرحلۀ داوری پیشین در مورد پدید آمدن وجود است و 

 )همان(.« داوری در مورد شناخت وجود است

نا سیآثار ابن در حالی که به وضوح نظریۀ علم حضوری به شکل اولیۀ خود در

شود، سهروردی وجود دارد که به موجب آن فرد از طریق خودش به خودش آگاه می

است که این نظریه را به ثمر رساند و آن را به نحو مبسوطی پرورش داد. سهروردی 

که از یک نظر شرح و توضیح  5کندسه استدلال برای علم حضوری ارائه می

 دانند.دآگاهی به خود را با حقیقت فرد برابر میسینا هستند که خوهای ابناستدلال

توان آن را تمایز من/آن نامید به صورت زیر . استدلال نخست سهروردی که می۱

واسطه نباشد )به عنوان مثال آگاهی است. اگر شناخت من به خودم غیرمستقیم و بی

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

 ش(، استاد فلسفه و خواهر داریوش شایگان )م(.۱۵۹۱-۱۵۱۱یگانه شایگان ). 5

؛ ۱۵۷۱برای مطالعۀ بیشتر در مورد تئوری علم حضوری سهروردی نک: مهدی حائری یزدی، . 5
هایی از این مقاله با مطالب این کتاب مشابهت دارد(؛ )بخش ۱۱۷: ۱۵۵۵امین رضوی، 

 .۷۰۵: ۱۵۱۰غلامحسین ابراهیمی دینانی، 
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سم که شنامن از سردردم(، در این صورت خود را از طریق چیزی غیر از خودم می

، من نیستم، بلکه مثال و صورتی از من xنامیم. از آنجا که بدیهی است که می xآن را 

ام و آید که خود را از طریق چیزی که من نیستم شناختهاست، این نتیجه به دست می

 رسیم. چنان که سهروردی بیان کرده است:لذا به تناقض می

ذات خود را از طریق تمث لی از کند، شیء قائم بذاتی که ذات خود را درک می»
کند، پس اگر علمش از تمث ل ناشی شده ذاتش که در ذاتش آمده است درک نمی

 ]تمث ل[باشد، از آنجا که تمث ل  انانی ت، خود آن فرد نیست، بلکه در نسبت با آن فرد 
او است، و در این حالت امر ادراک شده همان تمث ل است؛ پس در این حالت 

ت، به عینه ادراک آن چیزی خواهد بود که آن فرد هست؛ و ادراک ادراک انانی  
ذات آن، همان ادراک غیر آن خواهد بود که امر محالی است. بخلاف ادراک امور 

)سهروردی، « خارجی که تمث ل و آنچه واجد آن است، هر دو یک چیز هستند
  5.(۱۱۱ج: ۱۵۹۵

پیشینی از خود است؛ . استدلال دوم سهروردی بر اساس ضرورت وجود علم ۱

قابل شناخت باشد. اگر خود مستقیما قابل درک نباشد، در این « خود»اگر اصلا  ]البته[

. این سخن به هر حال xصورت باید به صورت غیرمستقیم درک شود. یعنی از طریق 

یابم که این کنم، در میمی« مشاهده»را  xدارد که وقتی من  این مطلب را در پی

ای آشکار بر این است که باید قبلا خودم را م است، و این نشانهصورتی از خود

شناخته باشم. در غیر این صورت نباید صورت خودم را تشخیص دهم. اگر کسی در 

صدد یافتن چیزی باشد که کاملا برای او ناشناخته است، در این صورت حتی اگر با 

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

ء القائم بذاته المدرك لذاته لا یعلم ذاته بمثال لذاته فی ذاته، فان  علمه ان کان بمثال هو ان  الشی» .5
مثال حینئذ، فیلزم ان یکون ادراك و مثال الأنائی ة لیس هی فهو بالنسبة الیها هو و المدرك هو ال

الأنائی ة هو بعینه ادراك ما هو هو، و أن یکون ادراك ذاتها بعینه ادراك غیرها، و هو محال بخلاف 
 «.الخارجی ات، فان  المثال و ما له ذلك کلاهما هو
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آید که امر به دست می آن مواجه شود نیز آن را نخواهد شناخت. از این مطلب این

 شناسم:من یا به طور کامل و یا به نحو جزئی خودم را می

دانی که این همان آنچه برای تو ناشناخته است اگر شناخته شود، از کجا می»
ماند و یا معرفت پیشینی به آن مطلوب تو است؟ به ناچار یا جهل تو باقی می

گر آنچه در جستجوی آن هستی به دانی این همان است ... پس اای که میداشته
)سهروردی، « گیردطور کامل ناشناخته باشد، هرگز مورد طلب قرار نمی

 1(.۷۰ج: ۱۵۹۵

کند که اگر شخصی خود را از طریق صورت الف بشناسد، سهروردی استدلال می

ر کند؟ اگداند که الف او را تصویر میشود که شخص چگونه میاین سوال مطرح می

ر از الف های دیگری غیواسطه نباشد، باید از طریق بازنماییستقیم و بیاین معرفت م

توان گفت آن را شود که میمانند ب باشد. اما اشکال مشابهی در مورد ب مطرح می

تواند شناسد و این روند که از نظر سهروردی روند محالی است، میاز طریق ج می

صحیح  گیرد که حالتدلال دوم خود نتیجه مینهایت ادامه یابد. بنابراین او از استتا بی

 شناسد. معرفت، حالتی است که شخص خود را از طریق حضور صرف می

. استدلال سوم و نهایی سهروردی در مورد معرفت حاصل از خودآگاهی )یا علم ۵

 حضوری(، بر اساس معرفت حاصل از صفات است:

 آن چیز تمث لی از نفس او است،و همچنین اگر از طریق تمث ل باشد، اگر نداند که »

شناسد؛ و اگر بداند که آن چیز تمث لی از نفس او است، پس نفس خود را نمی

شناسد. و هرگونه که باشد، قابل تصور پس نفس خود را از طریق تمثل نمی

نیست که شیء خودش را از طریق امری زائد بر نفسش بشناسد که آن چیز 

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

قبله ن  مجهولك اذا حصل فیم تعرف ان ه مطلوبك؟ فلا بد  من بقاء الجهل أو وجود العلم به إ». 5

 «.فان  المطلوب ان کان من جمیع الوجوه مجهولا، لم یطلب ... حت ی یعرف ان ه هو
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د که هر صفت زائد بر ذاتی چه عَلمَ باشد شوصفت او باشد. پس اگر حکم می

و چه نباشد، امری ذاتی است، پس باید ذاتش را قبل از تمامی صفات و 

غیرصفات شناخته باشد، پس در این صورت ذاتش را از طریق صفات زائد بر 

 5(.۱۱۱ج: ۱۵۹۵)سهروردی، « ذات نشناخته است

یشین است، سهروردی در این استدلال که ویرایش اصطلاح شدۀ دو استدلال پ

کند؟ اگر فرد بار دیگر ناممکن بودن شناخت خود از طریق صورت را اثبات می

بخواهد خود را از طریق صورت بشناسد، باید خود را شناخته باشد، از طرف دیگر 

داند که این صورت با خودش منطبق است؟ بعلاوه شناختن خود از چگونه فرد می

نهایت به شود که تا بیاز شناخت منتهی میای طریق صورت خود، به سلسله

 صورت وابسته است.

 معرفت حاصل از تجربۀ مستقیم: عرفان

یکی از نتایج آشکار پذیرش علم حضوری آن است که راه عرفان که هر دو استاد به 

الاشارات سینا که چهار نمط از برای ابن 5شود.اند هموار میطور جدی درگیر آن شده

های هفت الی ده( خود را به تصوف و عرفان اختصاص داده است )نمطو التنبیهات 

برد(، معرفت عرفانی امری محتمل )وی این دو اصطلاح را به جای یکدیگر به کار می

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

ن کان بمثال، ان لم یعلم ان ه مثال لنفسه، فلم یعلم نفسه؛ و ان علم ان ه مثال نفسه، فقد إو أیضا ». 5

ر ان یعلم الشی ،علم نفسه لا بالمثال. و کیف ما کان ه، فان ه نفسء نفسه بأمر زاید علی لا یتصو 

یکون صفة له. فاذا حکم ان  کل  صفة زائدة علی ذاته کانت علما أو غیره فهی لذاته، فیکون قد 

 «.علم ذاته قبل جمیع الصفات و دونها. فلا یکون قد علم ذاته بالصفات الزائدة

 .Shams Inati, 1996: 81سینا در زمینۀ عرفان، نک: جهت مطالعۀ بیشتر در مورد دیدگاه ابن. 5



 

 

 

068 

ره 
ما

 ش
 ـ

هم
رد

چها
ل 

سا
وم

د
 

ـ پ
پی

یا
 

04 
ـ 

ان
ست

زم
و 

ز 
ایی

پ
 

10
41

 

سینا میان زاهد و عابد و عارف تمایز نیست، بلکه پیامد ضروری ریاضت است. ابن

 شود:قائل می

به آن اختصاص « زاهد»کند اسم دوری میهای آن کسی که از متاع دنیا و خوشی»
یابد، و کسی که بر انجام عبادات مانند نماز و روزه و مانند آنها مواظبت می
یابد، و کسی که با فکر خود به مقام به آن اختصاص می« عابد»کند، اسم می

مند قدسی جبروت مشغول است و همواره از اشراق انوار حق در درون خود بهره
 (.۵/۵۱۷: ۱۵۵۷سینا، )ابن 5«.یابدبه او اختصاص می« عارف»است، اسم 

کشی و زهد را صرفا بخاطر عبادت کردن قبول ندارد و آن را سینا ریاضتابن

ای که در آن زهد و ( و نی ت و زمینه۵/۵۵۵: ۱۵۵۷سینا، داند )ابنمی« نوعی معامله»

ورتی داند. در صها میعالیتدهد را عامل تعیین کنندۀ نتیجۀ نهایی این فعبادت رخ می

یختص  بإسم »سینا آن را گرانه انجام شوند، با آنچه ابنکه زهد و عبادت معامله

ن سینا این هدفی است که تنها جویندگانامد سازگار نیستند. به عقیدۀ ابنمی« العارف

عارف حقیقت نخستین را »گوید: واقعی ممکن است آن را دنبال کنند. او همچنین می

خواهد، نه چیزی بجز آن و هرگز هیچ چیزی بر شناخت و عبادت خداوند متعال یم

 2(.۵/۵۵۷: ۱۵۵۷سینا، )ابن« در نزد او ترجیح ندارد

سینا در جدایی آشکار و بنیادی از اصول فلسفۀ مشائی، از دو مرحله برای ابن

ۀ اراده لکند. مرحلۀ اول مرحیابی به حقیقت از طریق تجربۀ مستقیم حمایت میدست

گویند هم ت است که این امر مرحلۀ دوم را که یا آنگونه که برخی از صوفیان می

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

و المواظب علی فعل العبادات من القیام  «الزاهد»المعرض عن متاع الدنیا و طیباتها یخص باسم ». 5
و المتصرف بفکره إلی قدس الجبروت مستدیما لشروق  «العابد»و الصیام و نحوهما یخص باسم 
 «.العارف»نور الحق فی سره یخص باسم 

ل لا لشیء غیره و لا». 5  «. یؤثر شیئاً علی عرفانه و تعب ده له فقطالعارف یرید الحق  الأو 
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نه های سنتی صوفیاهای معنوی است در پی دارد. این مرحله از ریاضت و تمرینتمرین

ات سینا سپس جزئیشود. ابنبه همراه تکرار ذکر )نام الهی(، دعا و نماز و ... تشکیل می

کند و تلویحاً به انواع مختلف معرفت که از وک معنوی را بیان میمراحل و منازل سل

ه کند. برخی از آنچهای معنوی اشاره میآیند و سایر تمرینطریق ریاضت به دست می

کند به نحو سنتی جزو امور رمزی هستند که نباید برای سینا به نحو علنی بیان میابن

ۀ مردم بر ملا شوند، اما ابن  «فی مقامات العارفین»بیست و هفت فصل از سینا در عام 

(. در فصلی با ۵/۵۷۰: ۱۵۵۷سینا، کند )ابنتعدادی از مراحل و منازل سلوک را بیان می

های ( او نسخۀ برطرف کردن بیماری۵۷۹)همان: « فی بیان سر  ما اشار الیه»عنوان 

هر روحانی را کند که از امساک از غذا خوردن تا مشاهدۀ جواروحی نفس را بیان می

سینا را گیرد. برای کسانی که وجود بعد عرفانی یا فلسفۀ مشرقی در تفکر ابندر بر می

 گذارد.بخش فی مقامات العارفین، هیچ شکی باقی نمی 1برند،زیر سوال می

گونه که نشان دادیم اکتساب معرفت توسط سهروردی سلسله همچنین آن

است  واسطۀ شناختالات مستقیم و بیمراتبی )تشکیکی( است و در برگیرندۀ ح

 های فارسی مشهورآید. سهروردی در حکایتکه سطح بسیار مطلوبی به شمار می

ه کند. ببه نحو مفصل و با جزئیات در مورد سلوک معنوی بحث می 5عرفانی خود

 نویسد:عنوان مثال می

ت از عالم هاى تن و مشاغل بدان که نفس ناطقه از جوهر ملکوتست و او را قو 
فضائل روحانی، و سلطان ه خود باز داشته است. و هر گه که نفس قوى گردد ب

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

 .Gutas, 1994: 222-241جهت مطالعۀ بیشتر نک: . 1

؛ همچنین نک: مقدمۀ دکتر سیدحسین نصر ۵نک: سهروردی، مجموعه مصنفات شیخ اشراق، ج. 5
 م.۱۷۵۰بر جلد سوم مجموعه مصنفات شیخ اشراق، همچنین نک: کاظم تهرانی، 
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ف شود بسبب کم خوردن و کم خفتن، باشد که نفس خلاص یقواى بدنی ضع
)سهروردی،  وندد و از ارواح قدس معرفتها حاصل کندیعالم قدس په ابد و بی

 (. ۱۵۵:  هـ۱۵۹۵

 های عرفانیانتخاب عناوین حکایت سهروردی تمثیلی بودن معرفت خود را در

و با  اندخود نشان داده است که بر مبنای اصطلاحات سنتی صوفیانه انتخاب شده

ی شناسانه که در آثار فارساند. این نظریۀ معرفتزبانی بسیار سمبلیک بیان شده

سینا سهروردی مورد بحث قرار گرفته است، به میزان زیادی با رویکرد تمثیلی ابن

 کنید:مشاهده می بستان القلوبت دارد، چنان که در متن زیر در شباه

ك یجهت است:  اکنون بدان که نفس ترا دو جهت است، چنانکه بدن را دو
د کند و آن را یعالم روحانی دارد که از آنجا اقتباس علوم و فواه جهت تعل ق ب

ت علمی و نظرى خوانند، و  ه از آنجا عالم جسمانی تعل ق دارد که ك جهت بیقو 
ف می ت عملی خوانند، و بدان جهت تصر  کند در کمال حاصل کند، و آن را قو 

  (.۱۵۵-۱۵۱الف: ۱۵۹۵)سهروردی،  بدن

 شود کهسینا میان معرفت نظری و عملی تفاوت قائل میسهروردی همچون ابن

شوند. از نظر سهروردی علم به مجردات تنها ای متفاوت مربوط میهر یک به حوزه

اضت یبدان که بناى ر»پذیر است: طریق ریاضت زاهدانه و به ویژه گرسنگی امکاناز 

سینا و سهروردی های معنوی و عقلانی ابن. توصیه(۵۷۱همان، ص« )بر گرسنگی است

 شود که شکلدر اذعان به این امر مشترکند که ریاضت کشیدن منجر به شهود می

های آمیز دستورالعملدی به نحو کنایهپذیر انسانی است. سهروراعلای معرفت امکان

 کند:زیر را بیان می

هل را امتلاست، برو چو ت :ست؟ گفتیر چیمن آن نظر ندارم تدب :خ را گفتمیش

 :تمده باز شود. گفیروز احتراز کن بعد از آن مسهلی بخور تا استفراغ کنی مگر د
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 :م. گفتدیش تو بدست آیاخلاط آن هم از پ :ست؟ گفتیآن مسهل را نسخت چ

ز است از مال و ملك و ینزد تو عزه هر چه ب :ز است؟ گفتیآن اخلاط چه چ

ت نفسانی و شهوانی و مثل ا ن مسهلست، برو و چهل یا ؛ن اخلاطیاسباب و لذ 

اندك غذاى موافق که از شبهت دور باشد و نظر کسی سوى آن نباشد ه روز ب

ده یکارگر آمد، زود د پس دارو مستراح حاجت افتده اگر زود ب.. . قناعت کن

گر هم چنان یفتد دارو اثر نکرده بود. باز چهل روز دیروشن شود و اگر حاجت ن

گر ز کارین بار نید. و اگر این بار کارگر آیاحتراز کن و باز همان مسهل بخور که ا

 :فتمخ را گیش...  دیگر بخورد که هم کارگر آیگر و بار دین وجه بار دید هم بریاین

اده اندرونی گش ۀدیچون د :خ گفتیش ند؟یننده چه بیب ،شاده شودده گیچون د

ن پنج حس ظاهر را ید نهادن و لب بر هم بستن و ایظاهر بر هم با ۀدید ،شود

ز یمار چین بید انداختن تا اید کردن و حواس  باطن را در کار بایدست کوتاه با

گوش ه ود باگر شنند و یچشم باطن به ند بیرد و اگر بیدست باطن گه رد بیاگر گ

د یند و بایند آنچه بیخود ب ...پس  ...د یچشم باطن بوه د بیباطن شنود و اگر بو

  (.۱۰۷-۱۰۹د: ۱۵۹۵)سهروردی،  دنید

شابهی را دنبال می       ابن سیر م سهروردی در عرفان م کنند و چه دیدگاه  سینا و 

بر متن  مورد قبول ایشااان در مورد عرفان حدساای باشااد و چه آنها در این زمینه 

توانند  یها مکنند که مجموعۀ مشابهی از ریاضتبینی میواحدی متکی باشند، پیش

طفیل بر مبنای یک  ابن»نویسد: می 5منجر به نتیجۀ واحدی شوند؛ چنان که گوتاس

سااینا، داسااتان زیر را پدید آورده اساات ...    پاراگراف از مقدمۀ کتاب شاافای ابن

ا سااینتوان در اثر دیگری از ابنکه آن را میحقیقت به هر حال امر دیگری اساات 

 (.Gutas, 1994: 231« )یافت

حقیقت آن است که عرفان در هر دو جنبۀ فلسفی و عملی آن، بخشی از نظام 

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

1. Gutas. 
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دهد و از دیدگاه هر دو فیلسوف، معرفتی که از سینا و سهروردی را تشکیل میابن

که واضح، متمایز و  ترین شکل معرفت استآید، نابطریق عرفان به دست می

ه سینا و سهروردی از طریق عرفان بواسطه و مستقیم است. معرفتی که از نظر ابنبی

آید نه تنها آموزنده بلکه تحول آفرین است، ویژگی که هر دو فیلسوف به دست می

ماند که اند. شکی باقی نمینحو سر بسته با زبانی ساده و مخصوص به خود بیان کرده

 سینا و سهروردی است.ناپذیر مکاتب فلسفی ابنصلی و جداییعرفان بخش ا
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 المستخلفات

 دور العقل و التّفکّر العقلیّ فی معرفة القرآن بالقرآن

محمدامین الشاهجوئی/ دکتور فی الفلسفة الإسلامی ة، استاذ مساعد من مجموعة بحثی ة فی الفلسفة الإسلامی ة 

راسات الإنسانی ة و الث قافی ة.و   الحکمة المعاصرة، کل ی ة الفلسفة، معهد الد 

 الملخّص
ادّعی العلّّمة السّیّد محمّدحسین الطبّاطبائی فی تفسیر المیزان أنهّ فسّر القرآن بالقرآن، و من 

ه لل  مسل  نّ الله عبدالله الجوادیّ الطّبریّ الآملیّ ادّعی نفس الادّعاء بمعنی أأجلّ تلّمذته آیة
 الألتاذ فی تفسیر التّسنیم. و لایخفی أنّ هذا المنهج التّفسیریّ یتفرعّ علی معرفة القرآن بالقرآن و
یبتنی علیها. و هذا هو الدّلیل علی تسمیة المؤلّف المجلّدَ الأوّلَ من مجلّدات تفسیره الموضوعیّ 

رآن علیها. و یظهر و ابتناءُ تفسیر القرآن بالقبالقرآن فی القرآن، و فیه ادُّعِیَ معرفةُ القرآن بنفسه 
ثلی.
ُ
 لقارئ ذل  المجلّد توفیقاتُ المؤلّفِ الکثیرةُ فی هذه الطّریقة الم

و حیث إنّ التّلمیذ کألتاذه الفقید قد اهتمّ بالتّحقیق و التّدریس فی فنّ الحکمة الإللّمیّة 
لسّؤال: ا، یبحث هذا المقال عن جواب هذا امنذ خمسین لنة، کما اهتمّ بعلم التّفسیر، اهتماما بالغ

هل معرفةُ القرآن بالقرآن، کما ادّعاها المفسّر فی ذل  الکتاب و جعلها ألّا لتفسیر القرآن بالقرآن، 
عوی  وقعت فیه مستندة بنصّ الآیات القرآنیّة قطّ، عاریة عن تأثیر التّعالیم الفلسفیّة بأجمعها لتکون د

ة؛ لقرآن فقط مشفوعة بالدّلیل مع غضّ النّظر عن دخالة أیةّ نظریةّ عقلیّ کونها متّکئة علی آیات ا
أم معرفة القرآن بالقرآن، و إن کانت مهما أمکن مبتنیة علی آیات القرآن بأنفسها، لاتخلو أبدا عن 

لّیّ الجملة، و لایمکن کون ادّعاء تجریدها عنها علی نحو السّلب الکتخلیط التّعالیم الحکمیّة فی
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هنا، بل للشّّ  علی هذا السّنخ من الادّعاء و النّظر فیه لبیلّن واضحان؟ و بدیهة العقل أنّ مبر 
الجواب عن هذه المسألة، کائنا ما کان، یکون قابلّ للتّعمیم علی إمکان تفسیر القرآن بالقرآن أو 

ا من محیص من نالتحالته؛ لکون هذا المنهاج التّفسیریّ مشروطا علی هذه المعرفة. و بالجملة، هل ل
 التّفکّر العقلیّ فی معرفة القرآن بنفسه؟

 
العقل، التّفکّر العقلی، معرفة القرآن بالقرآن، العلّّمة السّیّد محمدحسین  الکلمات الرئیسیه:
ة الله عبدالله الجوادیّ الطّبریّ الآملی، تفسیر القرآن بالقرآن، الفلسفة و الحکمالطبّاطبایی، آیة
 الإللّمیّة.
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 التقدم بالحق و انعکاس لامکانیه احالته الی التقدم بالحقیقه من وجهه نظر الصدرالمتالهین

محمدجواد النصر الازادانی/ المستوى الرابع في حوزة العلمیه بقم؛ طالب دکتوراه في الفلسفة وعلم الکلام 

 الإسلامي في جامعة قم. 

 الملخّص
الفلسفیة المهمة ، والتي ترتبط بكل من مناقشة إن مناقشة التقدم والتاخرمن الموضوعات 

التشکی  ومناقشة الحدوث والقدم ، وقد ذكر الفلّلفة المسلمون أنواعًا مختلفة من التقدم و 
التاخر، مثل التقدم بالعلیه، التقدم بالطبع و... كما أضاف صدر المتالهین نوعین آخرین هما: التقدم 

اخر بالحق ، وما یتجلى من ظهور عبارات صدر المتالهین، هو و التاخر بالحقیقه، و التقدم و الت
تغایر هذین النوعین من التقدم و التاخر، ولكن وفقًا لتفسیرات مختلفة من الماهیه، ، ووفقًا للتفسیر 
أن الماهیه  لیس معدوما محضا و هی موجود بعین الوجود  ، وكذلك بالنظر إلى أن العلّقة بین 

 تکون یتم تفسیرها بتولط الحیثیه التقییدیه الشانیه و التی بموجبها لا الکثرات و الحق تعالی
الموجودات اوهام محضه و توجد بسبب وجود الحق، فی هذه الحاله، تعود التقدم بالحق، بتقدم 
بالحقیقه، و تکون احد امثلتها؛ هذا یعنی کما ان مرتبه الوجود مقدم علی الماهیه و الماهیه موجوده 

، ان مرتبه ذات الحق مقدم علی رتبه الشئون و التجلیات، و الاشیاء و المظاهر کلها بنفس الوجود
موجوده بعین ذات الحق و نتیجه لذل  العلّقه بین الوجود و الماهیه و بین ذات الحق و تجلیاته 

موارد المكتبة  تم تجمیع المقالة بالطریقة التحلیلیة والوصفیة والإشارة إلى یکون مثالا للتقدم بالحقیقه.
 والحالوب.
 

  .التقدم بالحقیقه، صدرالمتالهین، التقدم بالحق، الحیثیه التقییدیه الکلمات الرئیسیه:
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 شرح وحدة الوجود في فكر الحكیم سهروردی

 طالبة دکتوراه ، کلیة الفلسفة ، جامعة الأدیان والأدیان.  /وربسمیه ضیا علی نسب 

 دکتوراه في الفلسفة ، أستاذ مساعد في جامعة الأدیان والأدیان. )مؤلف مسؤول( /محمد ملکی)جلال الدین( 

س الفلسفة في السطح العالي بحوزة قم العلمی ة. میثم زنجیرزن حسینی  / مدر 

 الملخّص

ان اهم المسائل العرفانیه فی النظامات الفکریه معرفه الله تبارک و تعالی و هی فی مکتبه العرف

د البسیط الذی لالواه موجودات بل مالواه یتلقی اطواره و شئوناته و هی تتبین بنحو الوجو 

نظریه الوحده الشخصیه. الجمهور یقولون ان اول شخص الذی یقرر هذه النظریه هو ابن العربی. 

ولکن فی هذه الوجیزه یثبت ان اول شخص الذی یبین هذه النظریه هو السهروردی المعروف 

 بالشیخ الاشراق.

 

حکمه الاشراق، الوحده الشخصیه، العرفان و الاشراق، السهروردی،  الرئیسیه:الکلمات 

 .الشیخ الاشراق
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 العلم الحضوري، كمقیاس لارتجال الافتراضات البديهیة من وجهة نظر صدرا وديكارت
 /  الأستاذ فی فرع الفلسفة بجامعة إصفهان.صفهانیالارباسی زاده علی ک 

 فرع الفلسفة بجامعة إصفهان./ الاستاذ فی دهباشیالمهدی 

   /طالب دکتوراه، فرع الفلسفة بجامعة إصفهان. علویالسیدمحمد داود 

 الملخّص
إن تحقیق المعرفة المعصومة هو الشغل الشاغل للفلّلفة ، بناءً على ذلك ، یقسم الأصولیون 

جعهم إلى الافتراضات مر الافتراضات إلى نظریة وبدیهیة ، والسبب في حقیقة الافتراضات النظریة هو 
لكن لماذا الافتراضات البدیهیة معصومة عن الخطأ؟ هذا لؤال حاولت هذه المقالة الإجابة  .البدیهیة

عنه بالإشارة إلى وجهات نظر صدرا ودیكارت المختلفة حول الحدس )یعتبر صدرا الحدس مرادفًا 
صدرا أن الیقین  س( والیقین )یعتقدللوجود ، لكن دیكارت یعتبر الكیانات البسیطة تنتمي إلى الحد

هو حدث وجودي. إنه التعارة ، لكن ما قصده دیكارت بالیقین هو الیقین في نظریة المعرفة.( وهو 
مع الاختلّف الذي اعتبره  .یكشف حقیقة أن المعرفة الحالیة هي المعیار والارتجال للقضایا البدیهیة

طأ من اضات الواعیة ویعتبر الأولیات معصومة من الخدیكارت أن المعرفة الحالیة تقتصر على الافتر 
بینما یبدو أن الملّ صدرا لا ینظر فقط إلى الافتراضات الضمیریة والأولى  .أجل الوضوح المفاهیمي

الطریقة المستخدمة في هذه المقالة هي جمع  .بأن كل علم للإنجاز یعتمد على المعرفة الحضوریة
 .ینهار القوالم المشتركة والاختلّفات بین هذین الفیلسوفوتصنیف وتحلیل وشرح وبالتالي إظ

 
 الحدس ، الیقین، الارتجال، المعرفة الحضوریة، صدرا، دیكارت. الکلمات الرئیسیه:
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 الله جوادي آملي آيةجدوی نظرية المعرفة النسوية فی نظام المعرفة عند 

 والمذاهب.  الأدیان زهرا خانی/ طالبة الدکتوراه فی البحث الدینی، جامعة

 .والمذاهب الأدیان فر/ استاذ مشرف، استاذ مساعدة قسم فلسفة الدین، جامعةوحید سهرابی

 
 الملخّص

ولدت الحركة النسویة في الغرب بعد خلق المساواة وإزالة اضطهاد المرأة في النظام القانوني 

وفقًا لنظریة  ال المعرفة أیضًا.والسیالي ، ولكن مع مرور الزمن امتد اهتمام هذه الحركة إلى المج

ذا من خلّل  ل المعرفة النسویة، تخضع العلوم الإنسانیة لسیطرة الرجال ویتم إنشاؤها تبعا لمصالحهم؛

كسر ألاس نظریة المعرفة المشتركة للغرب ، تصبح التجارب الطبیعیة والاجتماعیة للبشر مهمة في 

یة بین )الجسد( والجنسیة تحدد الاختلّفات المعرفالمعرفة ، وهذه التجارب في شكل تأثیر الجنس 

 الرجال والنساء.

بسبب دینامیكیة واهتمام الفلسفة الإللّمیة بقضایا العصریة، لا یمكن للفلّلفة المسلمین  

تجاهل نظریة المعرفة النسویة، وخاصة المفكر مثل آیة الله جوادي آملي، الذي على الرغم من كونه 

 وم، فإنه یهتم أیضًا بقضایا الیوم.جامعاً في مختلف العل

ان الهدف من كتابة هذا المقال، هو التحقیق في إمكانیة تحقیق نظریة المعرفة النسویة في النظام  

المعرفة للعلّمة جوادي آملي، ولهذا الغرض تمت درالة جمیع وثائقه وکتبه في مجال نظریة المعرفة 

  والنساء بطریقة درالة الوثائقیة.
لحركة ا ئج هذا البحث أنه بقبول جسمانیة الحدوث وروحانیة البقاء ارکان المعرفة؛تظهر نتا
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الجوهریة والتمییز بین الادراکات في نظریة المعرفة لآیة الله جوادي آملي وإیمانه بالفصل بین الجنس 

الوظیفیة  ووالجنسیة في درالات المرأة، یمكننا التحدث عن تأثیر الجنس والجنسیة على علوم الاعتباریة 

ة دون مثل هذا التأثیر یؤدي إلى النسبیة المعرفیة. بناءً على ذلك، یمكن تعبیر عن المزاعم لنظریة المعرف

 النسویة بجانبه العامة في نظریة المعرفة لآیة الله جوادي آملی.

 

ییز نظریة المعرفة النسویة ، الجنسیة ، جوادي آملي ، جسمانیة الحدوث ، تم الکلمات الرئیسیه: 
 مالعلو 
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Feasibility study of feminist epistemology in Ayatollah Javadi Amoli's 

epistemological system 

Zahra khani 1  

Vahid Sohrabifar 2  

 

Abstract 

The movement of feminism in the West was born after creating equality and removing 

the oppression of women in the legal and political system, but with the passage of time, 

the concern of this movement extended to the epistemological field as well. According to 

feminist epistemology, human sciences are under the domination of men and created 

according to their interests; Therefore, by breaking the foundation of the common 

epistemology of the West, the natural and social experiences of humans become 

important in knowledge, and these experiences in the form of the effect of sex (body) 

and gender determine the epistemological differences between men and women. 

 Due to the dynamism and attention of Islamic philosophy to the issues of the day, 

feminist epistemology cannot be ignored by Muslim philosophers, especially a thinker 

like Ayatollah Javadi Amoli, who, while being comprehensive in various sciences, 

also pays attention to the issues of the day.  

The purpose of writing this article is to investigate the possibility of realizing feminist 

epistemology in the epistemological system of Allameh Javadi Amoli, for this 

                                                           

1 . PhD student in study of religion, University of Religions and Denominations. zah.khani20@gmail.com 

2. Supervisor, Assistant professor of the department of philosophy of religion at University of Religions and 
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purpose, all his documents and works in the field of epistemology and women have 

been studied with the method of analysis of documentary studies.  

The results of this research show that by by the creation of corporeal and Immortality 

of spirit the pillars of knowledge, Substantive movement and distinction between 

cognitions in the epistemology of Ayatollah Javadi Amoli and his belief in the 

separation between sex and gender in women's studies, we can talk about the influence 

of sex and gender on credit and functionalist sciences without such influence leading 

to epistemological relativism. Based on this, the whole claim of feminist epistemology 

can be expressed in the epistemology of Ayatollah Javadi Amoli.  

 

Keywords: feminist epistemology, gender, Javadi Amoli, the creation of corporeal, 

distinction of sciences 
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Knowledge by Presence a Criterion for the Immediacy of Obvious 

Propositions from the Point of View of Mulla Sadra and Descartes 

Ali Karbasizadeh 1  

Mahdi Dehbashi 2  

Seyed Mohammad Davood Alavi 3  

Abstract  

 

The attainment of infallible knowledge is a constant concern of philosophers. 

Accordingly, fundamentalists divide propositions into theoretical and obvious ones, 

and the reason for the truth of theoretical propositions is their reference to obvious 

propositions. But why are obvious propositions infallible? These are the questions 

that this article has tried to address by referring to Sadra’s and Descartes' different 

views on intuition (Sadra considers intuition synonymous with presence, but 

Descartes considers simple essences to belong to intuition) and certainty (Sadra 

believes certainty, as an existential event, is bestowed by the endower of forms (al-

Ṣuwar), but Descartes means by certainty the epistemological certainty.) It reveals 

the fact that knowledge by presence is the criterion and the secret behind the 

immediacy of the obvious propositions. The difference between the two scholars is 

that Descartes considers knowledge by presence to be limited to the affective (al-

wijdānī) propositions and believes the innate and primary propositions [awwalīyāt] 
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are infallible on account of conceptual clarity. As for Mulla Sadra, it seems that 

according to him not only the affective and primary propositions but also every 

acquired knowledge is based on the knowledge by presence. The method of this 

research is collection, categorize and then analyze and explain the theories of the 

two philosophers. Finally, inferring ideas of these two philosophers 

 

Keywords: intuition, certainty, conscience, precepts and presence knowledge.  
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Explanation of the unity of existence in the thought of Hakim 

Sohravardi 

somayeh ziya ali nasab poor 1  

Mohamed Maleki 2  

meysam zanjirzan hosseyni 3  

 

Abstract 

One of the most important cognitive issues is knowing divinitiy that in notional 

mysticysm doctrine the existence of divinity is known as a simple vojud which 

doesn't let the others to be bold  ،and a part of it are known as its manner and 

behavior that technically this theory is called as unity vojud theory. 

The most believe that the first person who introduced the inner unity vojud is Ebn 

E Arabi. But in this article it is proved that Sheikh Eshragh is the first man who has 

expressed the thesis of this theory in his aphorism 

 

Keywords: Eshragh, Erfan, vahdat, vojood. 
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The precedence of the right and a reflection on the possibility of 

referring it to the precedence of the truth from the perspective of Sadr 

al-Mutalahin 

Mohammad Javad Nasr Azadani 1  

Abstract 

The discussion of precedence and backwardness is one of the important 

philosophical topics, which is related to both the discussion of creation and the 

discussion of occurrence and step. Islamic philosophers have mentioned different 

types of precedence and backwardness, such as precedence, precedence, etc. Sadr al-

Mutalahin has also added two other types, namely, precedence and posteriority with 

truth and precedence and posteriority with truth, what is evident from the 

appearance of the phrases of Sadr al-Mut'alahin is the duality of precedence and 

posteriority with truth and right, but according to different interpretations His words 

about the validity of the essence, and according to the interpretation that the essence 

is not purely impermanent and exists with a unified existence, as the same existence, 

and also considering that the relationship between multiples and the Supreme Being 

is interpreted through the restrictive dignity of dignity, which according to Those 

beings are not pure illusions and they exist due to the existence of truth, in this case 

the precedence of the truth goes back to the precedence of the truth and it will be one 

of its examples, which means that as the rank of existence is prior to the nature and 

the nature is the same as the existence, the rank of The essence of the right is prior to 
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the rank of things and manifestations, and the essence is with the essence, and the 

things and manifestations are all the same as the essence of the right, and as a result, 

the relationship between and The existence, nature, and essence of God Almighty 

and its manifestations will be an example of precedence over truth. The text of the 

passage has been compiled by analytical, descriptive method and citing library and 

computer sources. 

 

Keywords: Precedence with truth, sadr al-mutalahin, preeminence with right, 

dignity of taqiidiyyah 
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The Role of Intellect and Intellectual Thought in Quran-based 

Quranology 

Mohammadamin Shahjouei 1  

'Allamah Mohammadhossein Tabatabaei, the author of al-Mizan fi Tafsir al-

Quran, claims that he has interpreted the Quran in a Quran-based style, i.e. the 

Quran's interpretation by the Quran. Among his pupils, Ayatollah 'Abdullah Jawadi 

Amuli, the writer of Tasnim, is a pioneer in the field of Quran's exegesis, whose 

claim is the same. A prerequisite for this manner is the Quran-centered Quranology. 

So he entitled the first volume of his Thematic Interpretation of the Quran as Quran 

in Light of the Quran, professing that it includes the Quranology based simply on 

Quranic versus on which is laid the Quran's interpretation by the Quran. The 

findings of the work are undoubtedly remarkable. Just as his master, the pupil is, on 

the other hand, an expert in Islamic philosophy. The problem of this paper is that is 

the Quranology, which is claimed by him that is a Quran-based one, merely Quran-

documented, unaffected completely by the intervention of philosophical doctrines to 

be absolutely authenticated as a Quran-oriented knowledge, affected by no 

intellectual ideas? Or, whatever a Quranology is textual and based on the very 
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Quranic versus, might be, to some extent, under the influence of metaphysical 

theories, and the claim that it is entirely Quran-based, totally abstracted from any 

philosophical backgrounds, may be explicitly doubtful? It is obvious that the answer 

to the question, whatever it be, can directly generalized to the contingency or 

impossibility of Quran's interpretation only by the Quran, beacause this style of 

exegesis is conditioned to a Quran-centered Quranology. 

 

Keywords: Intellect, Intellectual Thought, Quran-based Quranology, Seyed 

Mohammad Hossein al-Tabatabaei, 'Abdollah Javadi Amoli, Quran's interpretation 

by the Quran, Islamic Philosophy and Wisdom.  

 



 

Table of Contents 

The Role of Intellect and Intellectual Thought in Quran-based 

Quranology ................................................................................................ 189 

Mohammadamin Shahjouei  

The precedence of the right and a reflection on the possibility of referring 

it to the precedence of the truth from the perspective of Sadr al-

Mutalahin ..................................................................................................... 187 

Mohammad Javad Nasr Azadani 

Explanation of the unity of existence in the thought of Hakim 

Sohravardi ............................................................................................ 186 

somayehziya ali nasab poor  

MohamedMaleki  

meysamzanjirzan hosseyni  

Knowledge by Presence a Criterion for the Immediacy of Obvious 

Propositions from the Point of View of Mulla Sadra and 

Descartes .................................................................................... 184 

Ali Karbasizadeh 

Mahdi Dehbashi 

Seyed Mohammad DavoodAlavi  

Feasibility study of feminist epistemology in Ayatollah Javadi Amoli's 

epistemological system ................................................................................ 182 

Zahra khani 

Vahid Sohrabifar 

 



 

In the name of Allah the compassionate the merciful 
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