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 پیشگفتار             

از مسائل بنیادی مطرح در همه ادیان الهی و توحیدی و به ویژ  دین اسلام مسأله وحی و ارتباط خداونید یکی 
تبارک و تعالی با انسان ها به واسطه یک انسان برگزید  که دارای شرایطی خاص است می باشد. ایین انسیان کیه وحیی 

 ی دهد نبی یا رسول نامید  می شود.الهی را دریافت و در اختیار سایر انسان برای هدایت آنان قرار م

سؤالی که می توان گفت در همه دوران ها و از زمان ظهور اسلام تاکنون مطرح بود  است چگونگی و کیفییت 
موحد و غیرموحدی که در عرصه دین شناسی به تحقیی   یاین ارتباط بین خدا و حاملان پیام الهی بود  است و انسانها

بال کشف و فه  چگونگی این ارتباط بود  اند و تلاش نمود  اند تا با مراجعه به دیین و متیون و بررسی پرداخته اند به دن
دینی پاسخی برای این سؤال خود پیدا نمایند و البته در این مسیر هر گروهی براساس مبانی و گرایش های فکیری خیود 

 به تحهیل و چگونگی این موضوع پرداخته است.

ه و مکتب های گوناگون فکری و کلامی و عرفانی و فهسفی تلاش نمود  اند تا بی در جهان اسلام نیز گرایش ها
فه  حقیقت و چگونگی وحی بر شخص پیامبر نائل آیند. ل ا مسأله وحی را با دیدگا  خود مورد بررسی قرار داد  و این 

 موضع در عه  کلام و فهسفه و عرفان مورد بحث قرار گرفته است.

سیی مسیأله وحیی از دو دییدگا  مطیرح در عصیر حاضیر تحیت عنیوان فیهسیوفان رساله حاضر در صدد برر
 نوصدرایی ق  و اندیشمندان مدرسه خراسان به صورت تطبیقی می باشد.

ساختار این رساله در چهار فصل تنظی  گردید  است: فصل اول کهیات و مفاهی  پژوهش بیود  اسیت کیه در 
قسمت مفاهی  به تعریف مکتب نوصیدرایی و مکتیب خراسیان و مفهیوم این فصل علاو  بر فرضیه و پیشینه تحقی  در 

عرفانی و آیات و روایات پرداختیه شید  اسیت. در فصیل دوم بیه  –وحی و بررسی سیر تاریخی وحی از دیدگا  فهسفی 
ه مصیباح بررسی دیدگا  فیهسوفان نوصدرایی با محوریت آراء و نظرات علامه طباطبایی و آیة الهه جوادی آمهی و آیة اله

یزدی پرداخته شد  است  که ابتدا گزارش مختصر از مطالب فصل ارائه و سپس به گزارش مسأله وحی در آثار ایین سیه 
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پرداخته و سپس به گردآوری مبانی فکری و معرفتی آنان در مورد وحی پرداختیه و سیپس بیه توصییفات آنیان از وحیی 
 براساس مبانی ذکر شد  می پردازی .

به بررسی دیدگا  اندیشمندان مدرسه خراسان با محوریت آراء و نظرات آیة الهه شیخ مجتبیی  در فصل سوم نیز
قزوینی و آیة الهه محمدباقر مهکی میانجی و آیة الهه میرزا جواد آقا تهرانی پرداخته که ابتدا یک گزارش از مطالب فصیل 

و معرفتی آنان ذکر شد  و در پایان فصل به بیان  و سپس به گزارش مسأله وحی در آثار آنان پرداخته و سپس مبانی فکری
 توصیفات آنان براساس مبانی فکری و معرفتی پرداخته شد  است.

در فصل چهارم به بررسی نقاط اشتراک و افتراق این دو مکتب فکری با توجه به مبانی آنان و توصیفاتی کیه از 
 بررسی قرار داد  و در پایان نتیجه گیری شد  است. مسأله وحی بیان نمود  اند پرداخته و نظرات آنان را مورد 
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  کلیات.1-1
 مسئله بیان. 1-1-1

بسته بیه وا مساله. تحهیل این می باشد وحیمساله از مسائل مه  و موردبحث در میان متفکران و اندیشمندان 
شناختی نقش کهییدی در گیرد. مبانی جهان شناختی و انسانها تبیین مسائل صورت میاس آنای است که بر اسمبانی

ها از این موضوع متفاوت نگا  شود، تحهیل مساله اینکه با چه رویکرد و مبانی به این  براساسدارد ل ا  مساله تبیین این 
 ی و روایی هستی .  رو شاهد تبیین وحی فهسفی، وحی عرفانی و وحی قرآنگردد و ازاینمی

وحی در دیدگا  اندیشمندان نیو صیدرایی قی  و اندیشیمندان مدرسیه  مساله گردد آنچه در این تحقی  ارائه می
خراسان است. نمایندگان دیدگا  اول علامه طباطبایی و آیه الهه مصباح یزدی و آیه الهه جوادی آمهی نمایند  دیدگا  دوم 

شود . در این پژوهش سعی میمی باشند هه مهکی میانجی و آیه الهه میرزا جواد آقا تهرانی آیه الهه مجتبی قزوینی و آیه ال
منشاء وحی و... از طری  آراء نمایندگان دو دیدگا ، طیرح و ،اقسام وحی ،ماهیت وحی ،تعریف وحی، ضرورت وحی 

بیین فهسیفه و عرفیان و وحیی مقایسه گردد. نو صدراییان بر اساس مبانی صدرایی موردپی یرش آنیان و همیاهنگی کیه 
 وجیدایی که مدرسه خراسان بدون مبانی فهسفی و عرفانی و بر اساس تفکییکبینند، وحی را تعریف نمود  درحالیمی

اند؛ با توجه به آیات و روایات به تبیین های بشری اع  از فهسفه و عرفان با معارف قرآنی و وحیانی قائلکه بین شناخت
 پردازند.آن می وحوشوحی و مسائل حول

 . اهمیت و ضرورت1-1-2
خورد  است بر کسی پوشید  نیست و لی ا ها گر جهت که با هدایت و سعادت انسانوحی ازآنمساله اهمیت 

شناخت صحیح از آن و برخورداری از مواهب وحی بسیار حائز اهمیت است و لازمه رسیدن به این اهداف نشان دادن 
درسیتی صیورت ها بهوحی است تا هدف از وحی و نبوت؛ یعنی هدایت و سیعادت انسیانها از انحرافات برخی تبیین

آورد و همچنین در سیر تاریخی های نادرست از وحی زمینه را برای متنبیان و افراد سودجو فراه  میبگیرد زیرا که تبیین
شد  است  تنزل داد به تجارب دینی  جایی رسید  است که نبی به انسان نابغه و وحیهای نادرست از وحی کار بهتبیین

 های مختهف از وحی ما را در این امر مه  کمک خواهد نمود.ل ا ارائه و مقایسه تبیین
 گردد:وحی و مقایسه تطبیقی دو دیدگا  به سه نکته اشار  میمسساله در مورد ضرورت 
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هیف بخصیوص های مخت.روشن شدن تبیین صحیح از وحی در سایه ارائه و مقایسه دیدگا 1
دو دیدگا  مطرح؛ یعنی دیدگا  فهسفی عرفانی که بر اساس مبیانی خیاص فهسیفی و عرفیانی وحیی را 

های فهسیفی و عرفیانی و بیر اسیاس آنچیه فرضاند و دیدگا  قرآنی و روایی که بدون پیشتبیین نمود 
 اند.درآیات و روایات در این زمینه آمد  است، به تبیین وحی پرداخته

ن این مطهب که آیا معارف دینی یا تبیین معارف دینیی نیازمنید مبیانی بیرون .مشخص شد2
 .داشته باشد  می تواند تبییندینی است و یا خود دین در معارفش مستقلا  

.حفاظت و صیانت از معارف دینی و مقابهه با خطر مصادر  ایین معیارف بیا مصیطهحات 3
 .فهسفی عرفانی

 .پرسش های تحقیق1-1-3    
 ی تحقی سؤال اصه

وحی نزد متکهمان مدرسه خراسان و فیهسوفان نو صدرایی ق  با محوریت نظرات  مساله افتراقات و اشتراکات 
طرف و علامیه طباطبیایی و الهه شیخ مجتبی قزوینی و آیه الهه مهکی میانجی و آیه الهه میرزا جواد آقا تهرانی ازییکآیت

 در طرف مقابل چیست؟آیه الهه مصباح یزدی و آیه الهه جوادی آمهی 
 سؤالات فرعی تحقی 

 دیدگا  نوصدرائیان ق  درمساله وحی چیست؟ -1
 وحی چیست؟ مساله دیدگا  اندیشمندان مدرسه خراسان در  -2
 وحی چیست؟ مساله اختلاف بین این دو دیدگا  در  اشتراک و عوامل -3

 . فرضیات تحقیق1-1-4
هیا نییز شناختی دو دییدگا ؛ ایین اخیتلاف بیه توصییفات آنسانبه دلیل اختلاف در مبانی جهان شناختی و ان

کیه گیردد؛ درحالیها برمیسرایت نمود  و شاهد دو تبیین متفاوت از وحی هستی . تفاوت این دو دیدگا  به نوع نگا  آن
کننید، یوحی و ولایات را به پیروی از ملاصدرا در سیر کمالی و حرکت امتدادی نفیس جسیتجو م مساله نو صدراییان 

پ یرند و عه  صحیح را در قرآن کری  و احادییث معصیومین مدرسه خراسان با توجه به اینکه مبانی طرف مقابل را نمی
نمایند. نو صدراییان با توجیه بیه بینند، با عنایت به آنچه در این منابع آمد ، وحی و نبوت را تعریف میالسلام میعهیه 
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عرفانی و با توجیه بیه -دهند بر اساس مبانی فهسفیبینند، به خود اجاز  میوحی میهماهنگی که بین فهسفه و عرفان و 
های فهسفی و عرفانی از وحی همچون انسان کامل، به تبیین وحی بپردازنید، مبیانی چیون تجیرد نفیس، نشیآت نظریه

شیود و عرفان تفسییر می وجودی و تثهیث عوال ، اشتراک معنوی و درنتیجه در این دیدگا  نبی به انسان کامل مطرح در
گردد که از لوازم این قول تجرد فرشته وحی و وحی از سنخ عه  حضوری و ارتباط با مبادی عالیه و عال  عقول تبیین می

 تجرد نفس و کمال نفس نبی تا این حضور اتفاق بیفتد.
حقیقی را در عهوم  مدرسه خراسان قائل به جداسازی معارف فهسفی و عرفانی و وحیانی بود  و عه  و معرفت

های الهیی هسیتند و وحیی فعیل ااند. انبیاء مصطفند ل ا بر اساس آیات و روایات به تبیین وحی پرداختهنداوحیانی می
نمایید کیه هی  هیایی را ارسیال میالهی است که هر زمان بخواهد باواسطه و یا بدون واسطه به بندگان خاص خود پیام

 .می باشدد متعال الفاظ و ه  معانی از طرف خداون

 ی تحقیق. پیشینه1-1-5
کتیاب شیریف بحیار  54و1توان به علامه مجهسی رسانید؛ زیرا ایشان در جهد ی تطبی  و مقایسه را میسابقه
ی ایشان از نوشتن کتاب بحار الانواراین بود  که حقای  شرعی را از مصادر  شیدن توسیط کنند که انگیز الأنوار بیان می

. حقیقت عه  را در کتاب کنند و معارف ناب دین را بدون اختلاط با مکاتب دیگر نشان دهند حفظی مصطهحات فهسف
 تصمی  به نوشتن این کتاب نمودم تا معرف ناب دین را بیان نمای .آن دیدم  واقعی خدا و بیان مترجمین

ای که مستقی  به این نامهندر مورد موضوع این تحقی  با توجه به جستجوی صورت گرفته کتاب یا مقاله یا پایا
 گردد:های مشابهی یافت شد که در ذیل بدان اشار  مینامهموضوع بپردازد یافت نشد اما پایان

 سید عهی موسوی    رزش فقهی آن امقایسه دیدگا  ملاصدرا و علامه مجهسی دربار  ماهیت وحی و.1
محمدهادی    س المیزان و المناهج البیان بررسی تطبیقی قهمرو حجیت عقل در تفسیر وحی بر تفسیر اسا.2

 قهاری
 طاهر  استرابی       ای حقیقت وحی از دیدگا  فارابی و غزالیبررسی مقایسه.3
 محمدعهی جوادی                ماهیت وحی از دیدگا  فهسفه مشاء و کلام امامیه .4
الهه روش )نظریه کلام محمد( روحای چیستی وحی از دیدگا  علامه طباطبایی و دکتر ستحهیل مقایسه.5

 عباسی کجانی
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محمدعهی    سینا وابن رشد در مورد ماهیت وحی نیاز به وحی و چگونگی اطمینان از آن بررسی دیدگا  ابن.6
 نظری سرماز 

 مهدیه اسکندری نسب     بررسی تطبیقی وحی و کلام الهی از دیدگا  قیصری و ملاصدرا .7
 طاهر  راسخ        در حکمت متعالیه و عه  کلام  بررسی تطبیقی حقیقت وحی.8
بررسی مسلهه نسبت میان عقل و وحی در آثار آیه الهه محمدباقر مهکی میانجی و آیه الهه سید جعفر سیدان .9

 زهرا حاجی ابراهی  زرگر.

 . روش و مراحل تحقیق1-1-6
 تاریخی، توصیفی تحهیهی.

 . روش و ابزار گردآوری اطلاعات1-1-7
 رسانی.افزار، پایگا  اطلاعای، نرمخانهکتاب

 .مفاهیم1-2
در این قسمت مفاهیمی که نقش کهیدی در طول پایان نامه را داشته و خوانند  از قبل می بایسیت بیا ایین 

 مفاهی  آشنا باشد توضیحی برای آنها می آوری .
را به عنوان مفیاهی  میورد مدرسه خراسان و مفهوم وحی  –نوصدرائیان  –ل ا مفاهیمی چون مدرسه کلامی 

 نظر تبیین می کنی .

 . مدرسه کلامی1-2-1
ای از عالمان عه  کلام که بیا محورییت ییک شیخص ودرمنطقیه جغرافییایی خاصیی و در پیونیدی مجموعه

 ها هست:پردازند؛ که دارای این ویژگیهماهنگ با یکدیگر، به ایجاد میراث جدید عهمي و ابداع می
 شناختیری متمایزی تولیدشد  باشد به لحاظ محتوا، ادبیات یا روشالف: باید یک سنت فک

 ب: وجود یک حوز  تعهی  و تعه ، سهسهه انتقال معهومات کلامی
 ج: تولید ادبیات کلامی اع  از ادبیات کتبی یا شفاهی

 1توان به دو مدرسه زیر اشار  نمود:که در دوران معاصر می

                                                           
 .5-37(: ص1391، )«مقاله کلام امامیه ریشه ها و رویش ها». سبحانی، محمدتقی، 1
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 . مدرسه معارفی خراسان1-2-1-1
مان میرزا مهدی اصفهانی در مشهد شروع شد و توسط شاگردان تا زمیان حاضیر بسیط پییداکرد  اسیت. از ز

های محدثین شیعه مانند شیخ صدوق، ابین طیاووس، گویند جریان تفکیک چیزی جزء شرح و بسط اندیشهبرخی می
ز دارای تمایزات و خصوصییاتی هاست، خودش نیعلامه حهی و ... نیست؛ اما به نظر ما ضمن اینکه احیای این اندیشه

 1توان آن را یک مدرسه کلامی محسوب کرد.ها و تحهیلات تاز ( است که می)مانند پرسش
شود، یکی از نظریات اسلامی است کیه در مشیهد مکتب کلامی خراسان که از آن با تعبیر تفکیک نیز یاد می

های مختهف دسترسی به حقای  جدایی بایست میان روشگ اران این مکتب بر این باورند که میاست. بینانایجاد شد 
دادن تمایز بنییادین انداخت. یعنی را  و روش قرآن و را  و روش فهسفه و را  و روش عرفان. اصطلاح تفکیک برای نشان

 2سه طری  فهسفه، عرفان و معارف خالص دینی ازسوی صاحبان این نظریه انتخاب شد  است.
دانند. یکی از صدرا شیرازی انتقاد دارند و روش او را موجب خهط روشی شناختی میآنان به روش معرفتی ملا

شید و بیشیتر آن را بیا ترین ایشان سید موسی زرآبادی است. این مکتب در گ شته به نام تفکییک خوانید  نمیمعروف
یشینهاد شید  و جیا شناختند. نام کنونی برای این روش از سوی محمدرضا حکیمیی پعنوان مکتب فکری خراسان می

گی ارانش اشیار  کیرد  ای در کیهان فرهنگی و سپس در کتاب مکتب تفکیک بیه روش و بیناناست. وی در مقالهافتاد 
 3است.

دانند بهکه مدعی هستند واقعیتی است تاریخی و کهن کیه طرفداران این مکتب، آن را یک مکتب نوظهور نمی
ن به صدر اسلام  می رسد ؛ مبنای سهوک اهل  معرفت از صیحابه پییامبر ی آطریقه سهف صالح شیعه، است، و سابقه

اکرم )صهی الهه عهیه و آله( و اصحاب ائمه اطهار و عهماء و متألهان شیعه مانند ثقةالاسلام کهینی، شیخ صدوق، شیخ 
ت.مثلا  در طوسی و سایر فقها و محدثین از قدمای شیعه همین بود  اسیت دلییل چنیین ادعیایی شیواهد تیاریخی اسی

بررسی تاریخی اندیشه های شیعه، هشام بن حک ، ابو جعفر احیول معیروف بیه میؤمن الطیاق، حمیران بین اعیین از 

                                                           
 .5. حکیمی، محمدرضا، مکتب تفکیک،ص1
 .23. ارشادی نیا، محمدرضا، نقد و بررسی نظریه تفکیک کتاب، ص2
 .5-14. حکیمی، محمدرضا، مکتب تفکیک، ص3
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شاگردان امام جعفر صادق)عهیه السلام(، فضل بن شاذان نیشابوری از اصحاب حضرت رضا) عهیه السلام( و برخیی 
 1دیگر را می توان از پیشگامان این تفکر به شمار آورد.

بی در نجاشی در کتاب خود برای هشام بن حک  کتابی در ردّ بر ارسطو در توحید و برای فضل بن شیاذان کتیا
 2ردّ فلاسفه بر شمرد  است.

ع بیه  این مکتب از زمان حضور معصومین)عهیه  السلام( و تا زمان حاضر در تمیام حیوز  هیای عهمیی تشیی 
چهارده  هجری با مهاجرت عال  ربانی آیت الهه میرزا مهیدی حیات عهمی خود ادامه داد  است. به خصوص در قرن 

ی ی فهسیفهاصفهانی به خراسان و ارض اقدس رضوی، این خطّه، خاستگا  و مرکز این مکتب گردید. از آن پس حیوز 
و تقهیدی خراسان رون  خود را از دست داد و اجتهاد و انتقاد در فهسفه و هی  چنیین تفقیه در اصیول اعتقیادی امامییه 

معارف اهل بیت) عهیه السلام( گسترش چشمگیری یافت . از این رو، از مکتب تفکییک بیا عنیاوین دیگیری هماننید 
 3مکتب معارفی خراسان، مکتب معارفی اهل بیت) عهیه  السلام( روش فقهای امامیه )فقه اکبر( یاد شد  است.

گری است در حالی که فقهای این مکتب ریکنند، اخبایکی از اتهاماتی که مخالفین این مکتب به آن وارد می
است. برخیی های چندی نوشته و منتشر شد های اخیر کتابکاملا  گرایش اصولی دارند. دربار  مکتب تفکیک در سال

ه  کتاب الهییات الهیی ییا الهییات  ۱۳۸۷اند. به سال تنها به بیان سرگ شت و برخی دیگر به تحهیل مکتب اقدام کرد 
 4استا از حکیمی انتشار یافت.بشری در این ر

خورشیدی در مشهد تأسیس شد   ۱۳۴۰مکتب خراسان در حدود سال با توجه به منابع موجود می توان گفت 
گ ار آن، میرزا مهدی غروی اصفهانی بود  که همیرا  بیا سیید موسیی زرآبیادی و مجتبیی قزوینیی خراسیانی از و بنیان

های شناخته شد  مکتب یرزا جوادآقا تهرانی و میرزا حسنعهی مروارید از چهر تازان آنند. همچنین هاش  قزوینی، مپیش
الهه سید جعفر سیدان و محمدرضا حکیمی از افراد برجسیته ایین مکتیب هسیتند. خراسان بودند. در حال حاضر آیت

                                                           
 . همان.1
 .433و  37. نجاشی، احمدبن عهی، رجال نجاشی، ص 2
 .14. حکیمی، محمدرضا، مکتب تفکیک،ص3
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ایین مکتیب را  علاو  بر آن بعضی روحانیان و مراجع تقهید شیعه منتقد فهسفه و عرفیان اسیلامی مواضیعی نزدییک بیه
  1دارند.

هیا و بیا دوری از دور از تأویل و مَیزج بیا افکیار و نحهیههای قرآنی بهسازی شناختهدف این مکتب خالص
 2های فکر انسانی و ذوق بشری مخهوط نشود.رأی و تطبی  تا حقای  وحی و عه  صحیح مصون ماند و با داد تفسیر به

 . مدرسه نوصدرایی1-2-1-2
هایی در مکتب فهسفی اصفهان، مکتب فهسفی تهران و مکتب فهسیفی خراسیان دارد چند ریشهاین مدرسه هر

کنی . خلاقیت وی و تسهط وی بر فهسفه صیدرایی باعیث اما ما نقطه تمایز آن را توسط علامه طباطبائی، در ق  پیدا می
رغ  انیزوای هسیفی روز، عهییانگیزی توسط ایشان شد. همچنین درگیری وی بیا مسیائل فخلاقیت و نوخوانی اعجاب

هیای عرفیانی و معیارف قرآنیی، ییک آور است. ایشان از دلِ مکتب فهسیفی صیدرایی، آموز اجتماعی ایشان، اعجاب
های مرحوم بلاغی بود کیه تیأثیر بسییاری های فکری علامه، اندیشهمدرسه کلامی جدید استخراج نمود. یکی از ریشه

 3بر وی داشت.
هیای ی مشاء، حکمت اشراق و حکمت متعالیه به سیبب ویژگییتند که از میان فهسفهنوصدرائیان کسانی هس

خیود برگزیدنید. « مشیی فهسیفی»صورت شد ، این مکتب را به ممتاز حکمت متعالیه که از سوی صدرالمتألهین ارائه
به فهسفه صدرایی به « نو»گویی  دقیقا  چه منظوری داری ؟ آیا افزودن پیشوند که از فهسفه نو صدرایی سخن میهنگامی

هیا؟ آییا نیو هایی نیو در ایین فهسیفه و بیارور کیردن آنمعنای کهنه شدن فهسفه صدرایی است؟ یا نشانه کشف ظرفیت
اند؟ آیا در جریان نو صدرایی مبانی صدرا نیز تغیییر کیرد  ییا تکییه جرییان اند یا کاستهصدراییان چیزی را بر ان افزود 

هایی است که بیا شینیدن جرییان نیو صیدرایی بیه ذهین تبیادر ها همه پرسشان خود است؟ اینمزبور بر مبانی پیشینی
 4کند.می

توان عنوان نو شدن آن فهسیفه شود، نمیهایی که بر فهسفه صدرایی زد  میها و حاشیهواضح است که به شرح
ایی تحولاتی چنان عمیی  ر  دهید کیه را داد و به ایجاد جریان نو معتقد شد. از طرفی اگر در سیر نو شدن فهسفه صدر

                                                           
 .همان.1
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پی یرد، پیس آنچیه فهسیفه نیو مبانی آن را دگرگون سازد دیگر آن جریان فهسفه صدرا نیست بهکه نیام مبیدع خیود را می
توان متعه  به این جریان شود چیست؟ آغاز آن از چه زمانی ایست و چه کسانی را با چه معیاری میصدرایی نامید  می

 1دانست؟
دانید کیه بیه قیول او بیا شمسیی، آغازشید  می ۲۰گفتمان فهسفی نو صدرایی را از دهه  نظراناحبیکی از ص

 3.رسیاندمحققین نسب نو صدراییان را به آقیا عهیی حکیی  می 2است.شهید مطهری بود  داری علامه طباطبایی و عه 
تقریبا  همگان تصیدی  دارنید همه اند. بااینکسانی دیگر ه  حاج ملاهادی سبزواری را معمار تفکر نو صدرایی دانسته

که مجسمه مکتب نو صدرایی علامه طباطبایی است و پس از ایشان بزرگانی چون شهید مطهری و مهدی حائری یزدی 
 4اند.نمایندگان شاخص این مزاق فهسفی

سبحانی شیاگردانی از علامیه بودندکیه  الهه جوادی آمهی، مصباح یزدی وپس از علامه و شهید مطهری، آیت
فرسیایی کیرد  و سیعی شدند تا سایرین. علاو  بر ایشان محققین نییز در ایین زمینیه قه  شتر درگیر فهسفه نو صدراییبی

 5اند فضای نو صدرایی را وضوح بیشتری ببخشند.کرد 
تغییر و تحولاتی که در فهسفه صدرایی صورت گرفته تا جریان نو صدرایی پدید آید به حدی نیست که مبیانی  
کند از حیث روشی است. مثلا  روش فهسفه مشیاء روش عقهیی محیس اسیت، شییخ یر کند، آنچه تغییر میفهسفه تغی

کند و ملاصدرا با توجیه بیه بسیتر اجتمیاعی و شناسی فهسفه اضافه میاشراق در نظام فهسفی خود شهود را نیز به روش
کیبیی از قیرآن، برهیان و عرفیان ارائیه فکری زمانی خود با تکمیل روش استاد خود میرداماد، درروش فهسیفی خیود تر

 6دهد.می
داد  اسیت: الیف ی در گفتمان فهسفی معاصر ایران در سه زمینه دگرگیونی روی دارندمحققین بیان مییکی از 

 7صوری و شکهی، ب ی روشی، ج ی محتوایی.

                                                           
 .همان.1
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عکس سیاختار بیهتوان اشار  کیرد، در باب تحول صوری، از باب نمونه بیه تغییر ساختار و چینش مباحث می
اصیول فهسیفه و  رشادکتاب  با در نخستین رفت ی برایشناسی مدخل آن بشمار میی اسلامی ی که هستیسنتی فهسفه

است، علاو  بیر علامیه  ای ادراکات بیخش اول اثیر قرارگرفتههای شناختارشناسی و بررسی مسلههروش رئالیس  بحث
الهه مصباح یزدی در کتاب آمیوزش فهسیفه بیر ایین چیینش و آیت منظومه طباطبایی، مرتضی مطهری در شرح مبسوط

 1ورزند.تأکید می
الهیه جیوادی آمهیی حکمیت میباحث صیورت پ یرفته و به تعبیر آیت جابجاییهای متعدد دیگر نیز در بخش

 وار پیداکرد  است.ریاضی سازمانی طباطبایی صدرا توسط علامه
 توان اشار  نمود:ز به سه نمونه میبرای نوآوری درروش ها نی

 و قرآن؛ پرهیز از خهط برهان و شهود در عین اییمان بیه یگانگی مسیر و مقصود برهان و عرفان -۱ 
پژوهی مباحث و قواعد و تبیین مسائل با توجه به تطّیورات وارد بیر آن در طیول تیاریخ تبارشناسی و پیشینه -۲

 فهسفه؛
ها و گییا  بیین مشیارب حکمیی و سییایر فییهسفه ی مباحث، بین فهسیفه اسیلامی.  اهتمام به طرح تطبیق ۳ 

 اسلامی باه .
 توان اشار  نمود:در خیصوص تیحوّل و تکامل محتوایی نیز به چند نمونه نوآوری می

گیری از نظریات جدید در عهوم بخصوص فییزیک مییدرن، و بهر  قدی  . بازپیرایی فهسفه از طب و طبیعیات1
 مثابه اصول موضوعی؛به

 برهیان ی طباطبیایی ازی تقریرهایی نو برای بیرخی قیواعد و مسائل فهسفی مانند تقریر جدید علامیه. ارائه2 
 صدّیقین،

ی برخی مباحث به نحو طولی از رهگ ر طرح نظرات جیدید میانند تیبیین منشیأ ادارات اعتبیاری و . توسعه3
ی دیین، ی ذهین، فهسیفههای مضیاف ماننید فهسیفهفهسیفه ی معرفت و سییایرفهمانند اهتمام خاص و مستقل به فهس

 ی حقوق؛ی اخلاق، فهسفهفهسفه

                                                           
 .همان.1
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و  ی ابطیال دور. گسترش مباحث به نحو عرضی مانند تیکثیر بیرهان در بیرخی قواعد و مسائل مانند مسلهه4
مبحیث حرکیت، زمیان، عهّیّیت و نییز  ماننید های جدییددر فییهسفه میطرح مباحث یو نیز تفصیل و توسعه تسهسل،

 1.پرداختن به مسائل کلام جدید
گییرد چراکیه اگیر تغیییر مبنیایی بنابراین در تحول از فهسفه صدرایی به نو صدرایی تغییر مبنیایی صیورت نمی

ایی نیسیت، بخواهد صورت گیرد به این معنا که مثلا  در مبنای رئالیستی تجدیدنظر شود درنتیجه دیگر فهسفه نیو صیدر
گویی به مسائل جدید شود. ولی فهسفه نو صدرایی با حفظ ساختار اصهی در جهت پاسخای شک گرا میچراکه فهسفه

افزایید که عمدتا  درنتیجه مواجهه با فهسفه غرب به وجود آمد  است، نوآوری کرد  و چیزهایی را به فهسفه صیدرایی می
 2دهد.یا تغییر می

گوید: فهسفه نو صدرایی یک نوع بازسیازی و نوسیازی فهسیفه صیدرایی نو صدرایی میی فهسفه ایشان دربار 
آیید؛ دچیار ییک است. فهسفه صدرایی که قهه فهسفه اسلامی و مقطع بهوغ تفکر عقلانی در جهان اسلام بیه شیمار می

 3شناسی و مرعیات است.هایی از حیث ساختار؛ روشسهسهه آسیب
هیای فکیری و الهه طباطبیایی و در پیی تلاشاست که با ظهور مرحوم آیتفهسفه نو صدرایی، جنبش فهسفی 

 هایی که شاگردان ایشان به کار بستند، پدید آمد  است.عهمی ایشان و کوشش
این جنبش هنوز در حد طرح یک نگا  و یک نوع بازنگری نسبت به میراث فهسیفی و حکمیی موجیود مطیرح 

را شیروع کیرد؛ ادامیه نیافتیه متأسفانه بعد از علامه یا آن قوتی که علامه کیار  که باید نسج نیافته است،چناناست و آن
 4است.

 . وحی1-2-2
در این قسمت به بررسی وحی در لغت پرداخته و سپس به بررسی آن در اصطلاح متکهمان و فلاسیفه و عرفیا 

 وآیات و روایات می پردازی .
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 . وحی در لغت1-2-2-1
 معانی گوناگونی ارائه داد  اند.واژ  پژوهان برای واژ  وحی 

سالة و الِإلْهام و الکلام الخَفِيُّ و کلُّ میا الوَحْي  » ابن منظور در لسان العرب می گوید:  : الِإشارة و الکتابة و الرِّ
لقیا وحی به معنای اشار  نمودن، نوشتن و رساله، الهام و کلام پنهانی و هرچیزی است که به دیگری ا1«أَلقیته إِلی غیرك

 شود.
، و الکَلام  فیروز آبادی در القاموس المحیط می گوید: الوَحْي   ، و الِإلْهام  سالَة  ، و الکِتابَة  و الرِّ الخَفِيُّ و  : الِإشارة 

لُّ ما ألْقَیْتَه  إلی غَیْرِك  وحی عبارت است از نوشته اشار ، نامه، الهام و تکه  پنهانی و هرچه به دیگری القا می شود. 2 ک 
و، ح، »از دیدگا  ابن فارس در معج  مقاییس الهغة، هرچیزی که به دیگری القا گردد وحی نامید  میی شیود. 

سالة، و کلُّ ما ألقیتَه إلیی غییرك : الإشارة.و الوَحْی: و الوَحْی ی أصلٌ یدلُّ عهی إلقاء عِهٍْ  فی إخفاء أو غیر  الکتاب  و الرِّ
ی عِهمَه  فهو وَحیٌ   3«نکیف کا حتَّ

گاهی به صورت آشکار یا مخفیانه با دیگری دلالت می کند و عبارت  وحی ریشه ای است که بر القای عه  و آ
 است از: اشار ، کتابت، نامه و هرچه کسی به هر کیفیتی به دیگری القا کند تا بفهمد وحی است. 

 4ای مخفیانه می باشد.بنابراین وحی در استعمال لغوی به معنای اشار  سریع، سخنان رمزی، پیام ه

 .وحی در اصطلاح1-2-2-2
کیه ویژ  دو خصوصییت مهی  آندر معنای اصطلاحی وحی، معنای لغوی آن به نحوی لحاظ شید  اسیت بیه

 سرعت در انتقال و خفا و سری بودن آن هست.
واسیطه آن هگردد که میان خداونید و پییامبران برقیرار گردیید  و بای اطلاق میوحیِ اصطلاحی به ارتباط ویژ 

 5گیرد.واسطه مهک صورت میواسطه و گاهی بههایی را به آنان انتقال داد  که این ارتباط گاهی بیخداوند پیام
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شید  شد  و بیشتر بیه اثبیات وجیود وحیی پرداختهدر مباحث عه  کلام کمتر به تحهیل ماهیت وحی پرداخته
و حیدوث و قیدم آن مییان متکهمیان « کیلام الهیی»ین صیفت است. البته شاید بتوان با تسامح مبیاحثی را کیه در تبیی

عنوان تحهیل وحی از نگا  متکهمان قبول کرد. درهرصورت در بیان چیستی وحی در عه  موردبحث قرارگرفته است را به
 گردد:کلام دو بحث مطرح می

ا معنایی که الفیاظ از الف( زبانی و غیرزبانی بودن وحی و کلام الهی یعنی آیا حقیقت کلام خدا الفاظ است ی
 ها حکایت دارد؟آن

 ب( کلام خدا حادث است یا قدی ؟
 های اعتقادی و کلامی را ذکر کنی :طور اجمال نظریات گرو کنی  بهبنابراین ما سعی می

 حنابله و کرامیه: -
ری  را نییز حنابهه معتقدند که کلام الهی، حروف و اصواتی قائ  به ذات خدا و قدی  است و حتی جهد قرآن ک

 1.دانندکه کلام خدا حروف و اصوات است با حنابهه مواف  اما آن را حادث میدانند اما کرامیه در اینقدی  می

 :اشاعره-
شود و کلام حقیقی را قائل به کلام نفسی هستند که از الفاظ و کهمات برای ابراز و بیان کلام نفسی استفاد  می

 2دانند.ذات خداست می به همان کلام نفسی که قدی  و قائ 

 معتزله و امامیه-
تعیالی دلالیت دارد و معتقدند کلام خداوند مانند کلام انسان دارای حروف و اصوات هست که بیر میراد ح 

 3.حروف را در اجسام خه  کند تواندخداوند بر هرکاری قادر است بنابراین می
  .اندبه جزییات بیشتری پرداختهالبته متکهمان امامیه برای تبیین بیشتر این نظریه  
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 . وحی در دیدگاه فلاسفه2-2-3
شیخ اشیراق و ملاصیدرا میی  –ابن سینا  –برجسته ترین فلاسفه ای که در این موضوع صاحب نظر بود  فارابی 

 باشند که به ترتیب زمانی به توضیح مختصر دیدگا  آنان در مورد وحی می پردازی .

 وحی از دیدگاه فارابی -

رابی معتقد است نبی در کمال قو  نظری با فیهسوف مشترک اما در کمال قو  متخیهه از فیهسوف ممتاز است. فا
ل ا فارابی کمال قو  متخیهه را فصل نبوت به حساب می آورد. او نبی را کسی می داند که عقل فعال در قو  عقل عمهی و 

 1می شود. افاضهموری اقو  متخیهه او نیز  نظری او حهول کرد  و علاو  بر این از جانب عقل فعال به

فارابی معتقد است فیهسوف در درک حقای  کهی با نبی همرا  است اما نبی به جزییات وقایع حیال، گ شیته و 
گا  است. بنابراین به فیهسوف ه  وحی می شود زیرا افاضه معارف از عقل فعال به عقل مستفاد وحیی اسیت  آیند  نیز آ

 2وحی می شود. برخورداری از این نوع وحی، امور جزیی نیز بر متخیهه اواما نبی علاو  بر 

است زیرا به بررسی نحو  وصیول با توجه به مطالب بالا معهوم می گردد تبیین فارابی از وحی معرفت شناختی 
 .تب تحهیل و تبیین آن پرداخته استبه معرفت و مرا نفس

 وحی در دیدگاه ابن سینا -

اینکه در مقام تبیین معرفت شناختی، کاستی های دیدگا  فارابی را برطرف نمود بحث نبیوت  ابن سینا علاو  بر
 را با دو حوز  دیگر توسعه داد: 

الف( حوز  اثبات ضرورت وحی: او می دانست که تبیین فارابی بیان کنند  امکیان وحیی اسیت. زییرا فیارابی 
ی اتصال با ماوراءطبیعت تا حد عقل فعال بیالا بیرد امیا در نهاییت وحی را از حد تصورات عامیانه ارتقا داد  و آن را برا
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ضرورت وحی را اثبات نمی کند. ل ا ابن سینا ضروت وحی را با ارتباط دادن به منشأ ضرورت ها یعنی واجب الوجیود 
 1نمود. تبیین

فی یت تحهیل فهسیب( معجز : ابن سینا به یکی دیگر از اجزاء عناصر نبوت یعنی معجز  نیز سخن گفته و قابه
 2آن را اثبات نمود.

ابن سینا در مورد تبیین معرفت شناختی وحی قائل است هر معرفتی از افاضه عقل فعال اسیت و اکتسیاب در 
 3برای دریافت این فیس است. نظر او تنها مهیا کردن نفسی و تشدید استعداد نفسی

د است معرفت وحیانی مانند سایر معارف پس تفاوت معرفت وحیانی با سایر معارف چیست؟ ابن سینا معتق
 4فیس معرفت است.ء ن القا هما

به عقید  ابن سینا انبیاء که گیرندگان معارف وحیانی اند سه ویژگی دارند که آنان را از سایر انسانها متمایز میی 
قوت نییروی تخییل . 2. شدت قو  حدسی آنان است 1سازد و بنابراین معرفت وحیانی را از سایر معارف جدا می کند: 

با ویژگی اول همه معارف را بدون فکر از عقل فعال اخ  می کند و با خصهت دوم آن عهیوم  5متصرفه . شدت قو 3آنان 
بر او تمثل و تجس  یافته و تا حد مشاهد و استماع تنزل می یابد و با ویژگی سوم برای اثبات صدق ادعای خود در میراد 

 و عناصر عال  تصرف می کند.
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سینا وحی را القاء معرفت از جانب عقل فعال در نفسی مستعد نبی می داند و این القیاء از جینس فعیل و  ابن
نفس نبی را منفعل می کند و بر همین اساس القاء و ادراک معرفت وحیانی را از مقوله فعل و انفعال می داند بیرخلاف 

 1ریف نمود  است.عفارابی که معرفت وحیانی را اتحاد عقل بالفعل با عقل فعال ت

 وحی در دیدگاه سهروردی -

ایشان نظریه ابن سینا در نبوت را می پ یرد اما در مسائهی مانند دیدن فرشته وحی و شنیدن کهمیات وحیی بیا 
توجه به مبانی خود با ابن سینا اختلاف پیدا می کند. او در کتاب مطارحات از نظر ابتدایی خیود برگشیته و میی گویید: 

در جریان وحی ابداع مستخیهه و تمثیل حقای  مهکوتی در قو  متخیهه نیست بهکیه صیورت هیایی  صورت رؤیت شد 
ثل معهقه، عالمی که معتقد است فلاسفه مشاء بدان را  نیافته اند. عال  مثال معهقه نقیش مهمیی  2است واقع در عال  م 

ند. سیهروردی معتقید اسیت صیورت هیای در تبیین نبوت و معرفت وحیانی ارائه شد  از سوی شیخ اشراق ایفاء می ک
رؤیت شد ، صوری هستند که در عال  مثال معهقه تحق  دارند و نفس نبی که رؤیا را مشاهد  می کند تنها به مشیاهد  

 3آن صور می پردازد و برخلاف نظر مشاء متخیهه هیچ گونه نقشی در ابداع و خه  این صور ندارد.

 جمع بندی وحی از دیدگاه فلاسفه -

اعتقاد فلاسفه نبی برای دریافت وحی به عقل فعال متصل میی شیود یعنیی نبیی انسیانی اسیت کیه دارای  در
خصوصیاتی مثل قو  حدسی و تخیل و.... می باشد و باواسطه کمال این قوا با عقل فعال و یا نفوس فهکی متصیل میی 

 گردد و امور کهی و جزیی را از طری  آنان دریافت می نماید.

ه ضروری می باشد که ما می خواهی  سیر تطورات تعاریف را در مورد مسأله وحی بیان نمود  ل ا ذکر این نکت
 ابتدا تعاریف فلاسفه را ذکر نمود  و سپس به تعاریف عرفا اشار  کرد  و در پایان دیدگا  قرآن و روایات ذکر می شود.
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 اعرف.وحی در دیدگاه 1-2-3

از تفکر فهسفی با نوع نگرش آنان به نحو  تحق  و ایجاد اشیاء برمیی مهمترین اختلاف و تفاوت تفکر عرفانی 
گردد. در فلاسفه اشیاء معهول خداوند می باشند اما در اندیشه عرفانی عهیت جای خود را به تجهی و ظهور میی دهید. 

و صیفات خیدا میی  ل ا رابطه عهیت بین خدا و اشیاء به رابطه ظاهر و مظهر تبدیل می گردد و اشیاء تجهی ظهور اسماء
شوند. در اندیشه عرفانی چگونگی تجهی ح  از غیب و ظهورش در مظاهر خهقی و پییدایش کثیرت، وجیودی را میی 
طهبد که بتواند در تمام مراتب خهقت ساری شد  و چنین وجودی نبی نامید  می شود. بنابراین می تیوان ادعیا کیرد کیه 

ین فهسفی آن می باشد زیرا نبوت همه مراتب و هدایت گیری تمیام مراتیب نبوت در اندیشه عرفانی بسیار فراگیرتر از تبی
 1رفته است.خهقت را گ

در دیدگا  عرفانی نبوت دارای دو اعتبار است: نبوت مطهقه و نبوت مقید . در نبوت مطهقیه، اظهیار حقیای  از 
ال  شیهادت اسیت. در ایین دییدگا  کنه غیب به مرتبه ظهور است اما در نبوت مقید  اخبار از غیب و تبهیغ احکام در ع

انسان کامل یا حقیقت محمدیه مستکفل نبوت مطهقه است. این مقام یکی از مظاهر الهی است که جامع تمام مظیاهر 
 2تعبیر می شود. دیگر است و از آن به انسان کامل

پیدا کنند ضرورت وجود چنین شخصیتی این گونه اثبات می شود که جمهه اسماء می خواهند ظهور و تجهی 
اسی  الهیه کیه  3و هر اسمی مظهری می طهبد و اس  بدون مظهر مستهزم تعطیل و عبث می باشد که امری محال است.

جامع جمیع صفات ح  است طالب مظهری است و بدون شک مظهر این اس  نیز مانند حقیقت آن می بایست جامع 
 4یت ندارد.صلاح جمیع اسماء و صفات باشد و جز انسان کامل برای چنین مظهریت
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عارفان اسلامی در تحهیل وحی براساس دیدگا  خاصی که در وحدت وجود و مراتب هستی دارنید، حقیقیت 
محمدی را صادر اول می دانند. از دیدگا  آنها حقیقت محمدیه مظهر همه اسماء و صیفات حی  تعیالی اسیت و همیه 

  1عربی باز می گردد. ابن دیدگا  عرفا به اندیشه های  انبیاء نور نبوت و وحی را از وی دریافت می کنند. این کهیت

از دیدگا  ابن عربی، وحی نزول معانی مجرد  در قالب های حسی عال  خیال است که البتیه گیاهی صیرفا  در 
عال  خیال باقی می ماند مانند رؤیاها و گاهی در عال  حس نیز تمثل پیدا می کند. ابن عربی شروع وحی برای انبیاء را 

ز همین رؤیای صادق می داند و نبی آرام آرام به مراتب عالی تر وحی که وحی تجردی محس است دست می یابد. او ا
معتقد است که خیال در هر وحیی که به حس درآید، واسطه گری می نماید همچنین می گوید وحیی قبیل از آنکیه بیه 

ید و مهک وحی گاهی در اتصال مییان انبییاء و حقیقیت عال  شهود نزول کند، در ابتدا در عال  مثال تجهی پیدا می نما
 .شود محمدیه واسطه می

 .جمع بندی دیدگاه عرفا1-2-3-1

انند که ابن با توجه به اینکه آنان قایل به وحدت وجود مراتب عال  هستی اند و مراتب هستی را پنج مرتبه می د
 یب به عال  شهود می دانند.آنان وحی را نزول معانی مجرد از عال  غ 2عربی ذکر کرد  است.

 . وحی در دیدگاه ملاصدرا1-2-4

چون حکمت متعالیه ملاصدرا یک جمع بندی یا تهفی  دیدگا  های فلاسفه مشاء و اشراق و دیدگا  عرفانی بیه 
ه همرا  بیان نظرات و نوآوری های خود می باشد. ل ا در این قسمت به طور مختصر به بیان دیدگا  ایشان در مورد مسأل

 وحی پرداخته می شود تا سیر تطورات این بحث بهتر نمایان گردد.

ملاصدرا ماهیت وحی را امری معرفتی می داند که عبارت از درک صورت های عهمی است که از سیه طریی  
اکتساب، الهام و وحی امکان پ یر است.  به دیگر سخن رسیدن به صورت های عهمیه ای که در دیدگا  صدرا حقیقیت 
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شکل می دهد تنها اختصاص به نبی ندارد بهکه تنها یک صورت آن وحی است که به نبی اختصاص پییدا میی  وحی را
تعهی  کند. صورت دیگر الهام می باشد که از آن ولی است و صورت سوم که اکتساب هسیت بیه هیر صیاحب عهمیی 

 1دارد.

ل آدمی افاضه می نماید که این ایوحی از دیدگا  ملاصدرا عبارت از نوری است که خداوند بر قهب، عقل و خ
دارد. این نور اگر بر عقل انسان بتابد شخص حکیمی الهی می شود و اگر بر قیو     مدرکاتمرتبه سایرنور مرتبه ای وراء 

از طرفی صدرا براساس مبانی خیود میی گویید کسیی  2متخیهه او افاضه شود انسان به درجه رسالت و نبوت می رسد.
یافت وحی را دارد که به کمال سه نشأة عال  دست یابید. و در توضییح ایین کمیال بعید از بییان صلاحیت و توانایی در

مقدماتی می گوید: گا  نفس انسان در عقل نظری به صفا و جلایی می رسد که هرگا  اراد  نمایید، میی توانید بیا عقیل 
در کار باشد این همان مرتبیه عقیل مسیتفاد  فعال ارتباط برقرار کند و از عهوم لدنی بهر  مند گردد بی آنکه واسطه بشری

عیلاو  بیر کمیال در قیو  3ر واقع نفس قدسی می یابد.است که عالی ترین کمال قو  نظری انسان است و این شخص د
عاقهه، کسی که می خواهد دریافت وحی نماید، باید در قو  متخیهه نیز به کمال رسید  باشد در این صورت در خیواب 

ل  غیب را مشاهد  نمود  صور مثالی غیبی را می بیند و اصوات حسی را می شنود. نبی در ایین مقیام یا حتی بیداری عا
د و حتی اولیاء از آن محروم فرشته وحی را مشاهد  نمود  و کلام وحی را با گوش می شنود و این اختصاص به انبیاء دار

کلامی است. او تیلاش  –عرفانی  –ش میراث فهسفی شاید این گونه بتوان بیان کرد که وحی صدرایی محصول پالای4اند.
نمود ضعف این دیدگا  ها را با وضع اصول و مبانی جدید مرتفع نماید. صیدرا از دییدگا  فلاسیفه مشیاء کیه در آن قیو  
حدس نبی و دریافت کهیات از عقل فعال و جزییات افلاک محوریت داشته اسیت عبیور نمیود  و بیه تبییین وحیی در 

سیدکه در این دیدگا  با به میان کشیدن عال  مثال منفصل، وحی را صورتی می دانند که در عال  مثیال حکمت اشراق ر
معهقه تحق  داشته و نفس نبی تنها به تماشای آنها می پردازد. ل ا ملاصدرا با توجه به این پیشیینه از تبییین وحیی نظیر 

از کمال می رسد که آن چه عقل از عیال  مهکیوت دریافیت نهایی خود را این گونه بیان می کند که قو  متخیهه به حدی 
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و اختراع صور در نفسیی کیه  می کند در قو  خیال متمثل می شود و در نتیجه سخن جدید صدرا در رابطه با وحی ابداع
 1وری قائ  به نفسی دارد می باشد.قیام صد

است که در حرکت صیعودی و  ن نفسن در تبیین ملاصدرا است. ایبنابراین در تبیین فهسفی از وحی که اوج آ
تکامهی خویش به مرحهه عقل مستفاد رسید  و قادر به مشاهد  صور عهمی می شود و می تواند آن را در مرحهیه خییال 

 تمثل بخشد. چنین تحهیهی جنبه اکتسابی بودن وحی و اینکه نفسی در مسیر تعالی خود بدان دست یابد تأکید دارد.

 یات و روایاتوحی از دیدگاه آ  .1-2-5

در این دیدگا  براساس مبانی فهسفی و عرفانی، وحی تفسیر نشد  است بهکه محیور مباحیث در تبییین وحیی 
آیات و روایات می باشد که باتوجه به آیات و روایات موجود در این زمینه نظرات خود را ارائیه میی کننید. شیاید بتیوان 

 ار این روش نام برد که ایشان در زمان حیات خود دور  ای را به کسب علامه مجهسی رحمة الهه عهیه را به عنوان پایه گ
عهوم متداول زمان خود سپری نمود و پس از مدتی از این عهوم روی گرداند  و به سوی عهوم وحییانی میی رود و بیرای 

 سیراب نمودن روح تشنه خود به چشمه زلال که از وحی و الهام جوشید  است پنا  می برد.

مه مجهسی حقیقت عه  در کتاب خدا و اخبار و احادیث اهل بیت عهیه  السلام میی باشید و بیا در نظر علا
و بر آن می شود فضای موجود را بر هی  زد  و  2ش را در آن گ راند ، رها می سازدچنین بینشی آنچه را که زمانی از عمر

 3وق دهد.ضل الهی بدان رسید  است سمردم را به همان مسیری که خود از الهام و ف

روش او در تبیین وحی به این صورت میی باشید کیه ابتیدا در هیر موضیوعی آییات و رواییات آن موضیوع را 
آورد  است که در ضیمن آن دییدگا  « بیان»گردآوری نمود  سپس در ذیل برخی از آنها توضیحات و عباراتی را با عنوان 

ت و روایات در موضوع وحی محور مباحث قرار می گیرد او علامه و ارتباط با هر موضوعی روشن می گردد. بنابراین آیا
 از سوی دیگر بیان های ایشان در ذیل برخی از احادیث مرتبط با وحی دیدگا  علامه را روشن تر می سازد.
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براساس این شیو  و روشی که علامه به کار می برد می توان سه رکین اساسیی را در ماهییت وحیی در دییدگا  
اسیت از: فرسیتند  که پرداختن به آنها بیانگر دیدگا  او در باب وحی می باشد. این سه رکن عبارت ایشان تفکیک نمود 

 1واسطه وحی. گیرند  وحی؛،وحی 

در این نگا  ماهیت وحی براساس آیات و روایات ارائه می شود و خداوند در همه این ارکان نقش محوری دارد 
ا بواسطه وحی را به انبیاء می رساند و همچنین گیرنیدگان وحیی بیه فرستند  وحی خداوند است و به صورت مستقی  ی

انتخاب و انتصاب الهی صورت می گیرد. چنین توصیفی از وحی بر مبانی خاص کیه برگرفتیه از آییات و رواییات میی 
 باشد استوار است.

ان روش و مبیانی بعد از علامه مجهسی نیز این روش توسط عد  ای از دانشمندان اسلامی ادامه یافت و بر هم
به تبیین نظرات و دیدگا  های خود در موضوع وحی پرداختند که اندیشمندان مدرسه خراسیان در زمیان حاضیر را میی 

 توان از این دسته تهقی نمود.

 .مدرسه نوصدرائی قم و اندیشمندان آن1-2-6 
 . زندگینامه علامه طباطبایی1-2-6-1

 1321حجیه سیال ذی 29سید محمد قاضی طباطبایی، در روز  الهه، سید محمدحسین طباطبایی، فرزندآیت
ش، در شهر تبریز، در خاندانی که به عه  و فضل و پارسایی شهر  بودند، دید  بیه جهیان  1282ق، برابر با اسفند سال 

السلام( و از طرف مادر، به حضرت امیام حسیین گشود. نسب وی، از طرف پدر، به حضرت امام حسن مجتبی )عهیه
سالگی، پدر را از دسیت داد و وصیی پیدرش، میرد و زنیی را بیه سالگی، مادر را و در نهرسد. در پنجالسلام( مییه)عه

کنار برادر، به آموختن قرآن و کتب مقیدماتی، ساله بود که در مدحسن گمارد. نهپرستاری از او و تنها برادرش، سید مح
منشیآت »، «تیاریخ عجی »، «انیوار سیهیهی»، «ق ناصیریاخیلا»، «نصیاب الصیبیان»، «بوستان»، «گهستان»مانند 

هیا را در میدت ، در نزد ادیبی لای ، به نام شیخ محمدعهی سیرایی پرداخیت و همیه این«ارشاد الحساب»و « امیرنظام
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ها، زیر نظر استاد، میرزا عهینقیی خطیاط، بیه ش(، فراگرفت؛ علاو  بر این 1296ش تا سال  1290شش سال )از سال 
 1نویسی همت نهاد.فنون خوش یادگیری

ش، وارد مدرسه طالبیه تبرییز شید. ورود بیه ایین مدرسیه، آغیازی خجسیته بیرای  1297طباطبایی، در سال 
اندوزی نداشیت، مشیمول ای کوتا  که توفی  چندانی در عه آید. او، پس از مرحههتحصیلات حوزوی وی به شمار می

را در وجود خویش احساس کرد و ادبییات عیرب، منطی ، فقیه، اصیول،  عنایت ویژ  الهی گردید و شور و شوقی دیگر
 2خوبی فراگرفت.قدر آن دیار بهکلام، فهسفه و حکمت را نزد اساتید گران

ش، راهیی آن  1304اندوزی و شهرت حوز  عهمیه نجف، ایشیان را در سیال حدوحصر وی به عه اشتیاق بی
تهف محیطی، معیشتی و مرگ فرزند اول، عزم راسیخ وی و دییدار بیا دیار مقدس کرد. باوجود مواجهه با مشکلات مخ

ی الهه حاج میرزاعهی آقای قاضی طباطبائی، را  تحصیل مقامات عهمی و معنیوی را بیرای او همیوار عارف نامدار، آیه
 ساخت.

سپس نزد آیات عظام، شیخ محمدحسین اصفهانی، معروف به کمپیانی و شییخ محمدحسیین نیائینی و سیید 
ی الهه نائینی اجاز  رواییت هایی از اصول و فقه را گ راند تا به مقام اجتهاد نائل گردید و از آیهالحسن اصفهانی، دور ابو

 و اجتهاد گرفت.
شیرح »هیایی چیون مندی از مصاحبت قاضی طباطبایی، فراگیری کتیابعلاقه وافر وی به عهوم معقول و بهر 

 ابن عربی را در پی داشت.« یفتوحات مکیه»قونوی و « مصباح الانس»قیصری و « فصوص
ملاصیدرا، « اسیفار»میلا هیادی سیبزواری، « منظومیه»هیای الهه طباطبایی، در مدت شش سال، کتابآیت

ای فراگرفت و به توصیه وی، به را نزد حکی  عارف، سید حسین بادکوبه« اثولوجیا»ی بو عهی سینا و « شفا»، «مشاعر»
 الهه سید ابوالقاس  خوانساری که متخصص این فن بود پرداخت.و ریاضیات، نزد آیت« تحریر اقهیدس»فراگیری 

                                                           
 ؛11ی علامییه طباطبییایی، قیی ، بوسییتان کتییاب ،ص. سییایت پرسییمان و راسییخوان و جمعییی از محققییین، مرزبییان وحییی و خییرد، یییاد نامییه1

http://rasekhoon.net/article/show/122044 ،ویژگی ها و آثار علامه طباطبایی )ر (/ زندگی نامه 
http://akhlagh.porsemani.ir/contentالهه-رحمه-طباطبائی-حسین-محمّد-سید-علّامه-ی-نامه-/ زندگی 

 حیات عهمی و قرآنی به نقل از بنیاد بین المههی عهوم وحیانی اسرا.
w   w  w  .  e   s   r   a   n   e   w   s   .   c   o   m 

 .همان.2



)25) 
 

ش، به دلیل مشکلات معیشتی، به زادگا  خود، تبریز بازگشیت و بیه میدت د  سیال در  1314علامه، در سال 
ین فرمود. وی، در آنجا اقامت نمود. در این مدت، وی، علاو  بر اشتغال به کار کشاورزی، چندین رساله فهسفی را تدو

دهی نسبی به امور معاش خویش، از اقامت در تبریز روی برتافت و پس از تفیأل بیا ش، پس از سامان 1325آغاز سال 
( راهیی قی  44)سور  الکهف، آیه « ی لههِ الح  هو خیر ثوابا و خیر عقباهنالك الولایه»قرآن کری  و بشارت آیه شریفه

 شد.
تدریس خارج فقه و اصول را شروع کرد، ولی به زودی احساس وظیفه، او را بیه مسییر او، در آغاز ورود به ق ، 

در حوز  عهمیه ق ، بحمد الهه، افیرادی »فرماید: دیگری کشاند. خود ایشان، دربار  ترك تدریس خارج فقه و اصول، می
نیست و در این زمان، حوز  عهمییه نمایند، ولی استاد فهسفه و تفسیر، به مقدار کافی هستند که فقه و اصول تدریس می

 «تر هست.ق  و جامعه اسلامی، نیاز شدیدی به تفسیر و فهسفه دارد. اشتغال من، به این عهوم، برای اسلام نافع
وپنج سال به طول انجامید، به تدریس و تحقی  در زمینه تفسیر و فهسیفه وقت علامه در این دوران که سیتمام

 قدری از ایشان باقی ماند که مورداستفاد  عام و خاص است.و آثار گرانو نشر معارف اسلامی گ شت 
هیای بیارز علامیه و در سراسیر زنیدگی ایشیان رویکرد عقلانی و تفکر و تأمل در مسائل مختهف، از شاخصه

 صیورت متیون درسیی، تفکییك حقیای  ازنمودار بود. از ابتکارات علامه، ترتیب منطقی مسائل فهسفی و تنظی  آن بیه
اعتباریات، پرورش و تکمیل نظریه حرکت جوهری، تبیین و شرح نزدیك به هفتاد مسلهه در مبحث قو  و فعل، تکمییل 

های غرب و شیرق، از دیگیر ابتکیارات حضیرت علامیه در گری و تقریب فهسفهبرهان صدیقین، مبارز  با فهسفه مادی
که وی با تبحیر خاصیی، مزاییای حکمیت متعالییه  حوز  فهسفه است. ویژگی دیگر تحقیقات فهسفی علامه، این است

آمیخته؛ به این معنا که مسائل عمی  صدرایی را با شیو  تحهیهیی بیوعهی سینا دره های منطقی ابنملاصدرا را با تحهیل
 تبیین نمود  است.

ن هیایی چیوعرفان و موضوعات وابسته به آن، موردعلاقه خاص حضرت علامه بود و ایشان با خواندن کتیاب
ابن عربی، نزد عارف وارسیته، میرزاعهیی آقیا « یفتوحات مکیه»قونوی و « مصباح الانس»قیصری و « شرح فصوص»

قاضی طباطبایی، اشتیاق خود را به خودسازی و ته یب آشکار نمودند. علامه، با همرا  کردن عرفیان نظیری و عمهیی، 
گیری سد میرزاعهی آقا قاضی نقش بسیار زیادی در شکلرطع  خوش حقای  عرفانی را چشید  بود؛ بنابراین به نظر می
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شخصیت عهمی عرفانی علامه داشته است با توجه به علاقه بسیار زیاد علامه به ایشان و حضیور در جهسیات درس او 
 گردد.این مطهب تقویت می

و « لانسیان فیی الیدنیاا»، «الانسیان قبیل الیدنیا»های توان به سه رساله ایشان با عنواناز دیگر آثار استاد، می
 1های نغز عرفانی است، اشار  کرد.که سرشار از نکته« الانسان بعد الدنیا»

الشعاع واقع عظمت عهمی علامه در مباحث تفسیری و فهسفی موجب شد  تا تبحر ایشان در سایر عهوم تحت
اما از زمان ورود به شهر ق   علامه، سالیان بسیاری از عمر خویش را صرف فراگیری فقه و اصول نمودگرچه شود. 

براساس احساس نیازی که در جامعه می شد بیشتر به تدریس مباحث فهسفی روی آورد و این کار همرا  با مخالفت 
هایی از سوی بزرگان حوز  عهمیه آن زمان از جمهه آیة الهه بروجردی گردید تا جایی که بنابر برخی از گزارشات شهریه 

 ایشان شرکت می کردند قطع گردید دراین زمینه سخن زیر از امام راحل قابل دقت می باشد:طلابی که در درس فهسفه 
آقای طباطبائی مرد بزرگی است، حفظ ایشان با این مقام عهمی لازم است. ولی من شنید  ام که این روزها 

صبح ها در مسجد  خیهی ها به درس فهسفه ایشان می روند. من عرض کردم، بهه. فرمودند: مثلا  چقدر؟ گفت ،
ام آشیخ حسینعهی )آیت نفر هستند. فرمودند: شنید  ۳۰۰-۲۰۰گویند و بند  ه  می روم، حدود سهماسی اسفار می

کنند، بند  ه  گوید؟ عرض کردم، بهه ایشان ه  شرح منظومه تدریس میالهه منتظری( ه  در مسجد امام حکمت می
فه دارند. حضرت امام )ر ( به یکی از فضلای حاضر که او نیز از می روم و حدود یکصد و پنجا  نفر شاگرد فهس

گویی! آن فرد فاضل گفت: بهه. امام فرمودند: شاگردان معروف خود امام بود فرمودند: تو ه  که شنید  ام فهسفه می
 چقدر پای درس تو می آیند؟ گفت: حدود پنجا  نفر.

ید کی حوز  های عهمی شیعه اینقدر فهسفه خوان داشته در این لحظه امام با ناراحتی فرمودند: خوب، ببین
است؟ آیا اینها همه فهسفه را می فهمند؟ فهسفه در طول تاریخ خود قاچاق بود  و باید آن را به صورت قاچاق خواند. به 

گر خصوص در حوز  های عهمیه؛ اینقدر زیاد و برای همه کس درس نگویید و اجاز  ندهید همه بیایند و بنشینند. م
 همه اینها اهل هستند؛ کسانی که شایستگی برای خواندن فهسفه دارند، به طوری که منحرف نشوند، ک  هستند.

سپس مکث کردند و افزودند: وقتی من در صحن حضرت معصومه )سلام الهه عهیها( حکمت درس 
را انتخاب کرد  بودم که بیشتر نفر جا داشت. عمدا  چنان جایی  ۱۷ای را انتخاب کرد  بودم که حدود گفت ، حجر می
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گفت ، درس مرا بنویسید و بیاورید. اگر نیایند. به آنهایی که می آمدند و افراد خاص و شناخته شد  ای ه  بودند می
کنید و باعث زحمت ده  بیایید وگرنه شما نباید فهسفه بخوانید چون مطالب را درک نمیاید، اجاز  میدیدم فهمید 

 ای .حمت خودتان و ه  زحمت من؛ چون خواهید گفت که ما پیش فلانی فهسفه خواند خواهید شد؛ ه  ز
بعد فرمودند: اگر من ه  جای آقای بروجردی و رئیس و سرپرست حوز  بودم، از این همه فهسفه گفتن، آن 

حدیث و تفسیر ه  به این زیادی و به صورت کاملا  عهنی، احساس مسلولیت می کردم. وضع حوز  برای فقه و اصول و 
با حفظ شرایط و رعایت  -مخصوصا  این روزها-و عهوم دینی است. البته در کنار آن ه  عد  ای که مستعد هستند، 

وضع حوز  و مسلولیتی که فقیه مرجع مسلول حوز  دارد، می توانند معقول بخوانند که کمک به عهوم دینی آنها بکند و 
نه با این وسعت و این همه سروصدا از درس و بحث و چاپ و نشر کتاب  بتوانند در برابر خص  مسهح باشند؛ ولی

 های فهسفه آن ه  در حوز .
آنگا  افزودند: آقای بروجردی را نمی شود دید، آن ه  برای این کار؛ نمی گ ارند آنطور که می خواهید 

ند و درس فهسفه را تعطیل کنند مطالب را به ایشان برسانند. به نظرم خوب است آقای طباطبائی چند ماهی تمارض کن
و مسافرت بروند تا وضع فعهی قدری آرام بگیرد و بعد که برگشتند، برای عد  کمتری و در گوشه ای درس خود را 

دو روز -یکی… بگویند. آشیخ حسینعهی ه  درس فهسفه را کمتر بگوید. فعلا  صلاح در این است. تا بعد چه بشود 
علامه طباطبائی گفتی  و ایشان ه  که در آغاز حاضر به این کار نبودند سرانجام قبول کردند بعد جریان را به استاد فقید 

 1به این ترتیب ماجرا پایان گرفت. و به مسافرت رفتند.

 . زندگی نامه وحیات علمی آیت الله جوادی آملی1-2-6-2
شمسی در  1312ست. او در سال الهه جوادی آمهی از دانشمندان برجسته معاصر و از مفسران قرآن کری  اآیت

ای روحانی و مبهّغ احکام و معارف الهی چش  بیه جهیان گشیود و پیس از گ رانیدن تحصییلات شهر آمل در خانواد 
ابتدایی در زادگا  خود و براثر علاقه خانوادگی به روحانیت و ایفای رسالت روحیانی دربیار  دیین و تیرویج آن در سیال 

الاسیلام مییرزا ابوالحسین شهر وارد شد و از محضر پدر بزرگیوارش، مرحیوم حجت شمسی به حوز  عهمیه آن 1325
های عهمی و برجسته آن روزگار بهر  برد و مقدمات عهوم حوزوی و مقیداری از سیطوح جوادی آمهی و دیگر شخصیت

                                                           
 .100-97. فراهانی، مجتبی، سهسهه موی دوست خاطرات دوران تدریس، ص1
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های ین پاییهمتوسط )ادبیات عرب، منط ، اصول فقه، فقه، تفسیر قرآن و حدیث( را به مدت پنج سال آموخت؛ همچنی
 1السلام( آن شهر محک  شد.سهوك معنوی و اخلاقی و ته یب و تهجد او در مدرسه امام حسن عسکری )عهیه

شمسی به تهران هجرت کرد و به مدت پنج سال در مدرسه مروی آن شیهر بیه ادامیه تحصییل  1329در سال 
آمهی، علامه حیاج شییخ ابوالحسین  های عهمی بزرگ آن عصر، مانند شیخ محمدتقیعهوم دینی در محضر شخصیت

ای و محمدحسین فاضل تونی پرداخت و در کنار دروس فقه و اصول به فراگیری عهیوم الدین الهی قمشهشعرانی، محی
 زمان، تدریس عهوم اسلامی را نیز آغاز کرد.عقهی و عرفانی نیز اهتمام ورزید و ه 

ترین دروس تخصصیی حیوزوی را در محضیر ییشمسی به حوز  عهمیه ق  هجرت کرد و نهیا 1334در سال 
الهیه مییرزا هاشی  آمهیی، الهه سید محمد محق  دامیاد، آیتالهه سید محمدحسین بروجردی، آیتاستادانی چون آیت

 حضرت امام خمینی و علامه طباطبایی فراگرفت.
بیود و در  بهیر  و عقهیی نقهیی ، در عهیومطباطبایی از محضر علامه سال 25، در حدود آمهی الهه جوادیآیت

 در بسیاری دارد که ، در سینهاز ایشان بسیاری رو خاطراتبود. ازاین کری  قرآن مفسر بزرگ این ، انیسو جهوت خهوت
تحیت توان گفت که ایشان . با توجه به دوران استفاد  ایشان از علامه میاست داشته را بیان ها، آنها و نوشتهاز مصاحبه

کنندگان نظیرات علامیه عنوان یکی از شارحین و تبیینتوان ایشان را بهتأثیر علامه درمشی فهسفی و عرفانی هست و می
 مطرح نمود که با پ یرش مبانی صدرایی به شرح وبسط آن پرداخته است.

 و امیام خمینیی آقا مصطفیحاج ، مرحومالهه شهید مطهریاز آیت توان، میآمهی الهه جوادی یآیه از دوستان
 ادامیه ایشیان شهادت تا زمان دوستی این آشنا شد که ، با شهید مطهریدر تهران 1332 برد. او در سال صدر نام موسی
 .داشت

که نزد اساتید و اساطیر فین دروس اسیلامی را تهمّی  نمیود، اندوزی در تهران، درحالیاو از همان دوران دانش
سال از عمیر پربرکیت تیدریس او  60اکنون حدود های گوناگون معقول و منقول اسلامی را آغاز کرد و ه تهتدریس رش

ای داشته و دارد و تدریس تفسییر قیرآن گ رد. او ضمن تدریس سایر عهوم اسلامی به تفسیر قرآن مجید اهتمام ویژ می
 ، آغاز کرد  و همچنان ادامه دارد.1355کری  را از سال 

                                                           
 . حیات عهمی و قرآنی به نقل از بنیاد بین المههی عهوم وحیانی اسرا.1
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صیدر عهمیی، خضیوع نگری عهمیی، سعهتوان به آزاداندیشی عهمیی جیامعی سهوک عهمی، ایشان می دربار
عهمی، روشمندی در استنباط عهمی، مخاطب محوری در تعهی ، قدرشناسی از اسیتادان و پیشیگامان، رعاییت ادب و 

 انصاف در نقد اشار  نمود.
هیر « مینهج و روش تفسییری»و چون « آن، سنت و عقلقر»اند از: از دیدگا  ایشان، منابع تفسیر قرآن عبارت

و « منهج اجتهادی جامع»توان منهج تفسیری تسنی  را اجمال میدارد، به« منابع تفسیر قرآن»مفسر، پیوند تنگاتنگی با 
نامیید. در مییان ایین سیه شییو ، « تفسییر قیرآن بیه عقیل»و « تفسیر قرآن به سنت»، «تفسیر قرآن به قرآن»دربردارند  

ترین منبع تفسیر قرآن، خود قیرآن اسیت کیه مبیین، شیاهد و است، زیرا مه « تفسیر قرآن به قرآن»ها، کارآمدترین آن
 مفسّر خویش است و در دستیابی به معارف قرآن اثری عمی  دارد.

انیدیش دوران معاصیر اسیت کیه آثیار بنیانی الهه جوادی آمهی از عترت پژوهان برجسیته و ژرفحضرت آیت
الهه عهییه و آلیه( و ی فراوانی را در زمینه معرفی و تفسیر ژرفایی شخصیت الهی و والای حضیرت محمید )صیهیوبیان

عترت پاک آن حضرت و همچنین تبیین و تشریح معارف گرانسنگ آن ذوات قدسی که خهفای راستین خداوند سبحان 
عنیوان  18ن ارائه کرد  است. ایین آثیار در قالیب بخش آنااند، به شیفتگان و موالیان ولایت حیاتو همتایان قرآن کری 

المعیارف جیامع در موضیوع شرح زیارت جامعه کبییر  کیه دائر « ادب فنای مقربان»جهد هست؛ و کتاب  44کتاب و 
 رسد.جهد می 15جهد آن منتشرشد  و به  7عترت شناسی است و تاکنون 

ی المتعالیه فی الاسفار الربعه را در ی به نام الحکمهالهه جوادی سه دور  کتاب اسفار صدرالمتألّهین شیرازآیت
حوز  عهمیه ق  تدریس کرد و محصول سومین دور  تدریس اسفار توسط علامه جوادی آمهی، کتاب رحی  مختوم شرح 
حکمت متعالیه و ارائه هماهنگی برهان، عرفان و قرآن است که به کوشش محققان و شاگردان مکتب فهسفی اسیتاد در 

 د آماد  نشر شد  و تاکنون د  جهد آن منتشرشد  است.جه 35
جهد آن منتشرشد (؛ تفسیر موضیوعی قیرآن: قیرآن در  ۲۳آثار و تألیفات ایشان، تفسیر ترتیبی تسنی  )تاکنون 
جهد(، سیر  رسول اکرم  ۲جهد(، سیر  پیامبران در قرآن ) ۲قرآن، توحید در قرآن، وحی و نبوت در قرآن، معاد در قرآن )

شناسیی در قیرآن، صیورت جهد(، مبادی اخلاق در قرآن، مراحل اخلاق در قرآن، فطرت در قرآن، معرفت ۲ر قرآن )د
وسیرت انسان در قرآن، حیات حقیقی انسان در قرآن، هدایت در قرآن؛ عترت: ادب فنای مقربان )شرح زیارت جامعه 

بیت، عید ولایت، حکمت عهوی، ولاییت ثی اهلجهد(، عصار  خهقت، حماسه و عرفان، گنجور عش ، مرا ۵کبیر ( )



)30) 
 

البلاغیه، عهیی ، وحیدت جوامیع در نهج«السیلامعهیه»عهوی، تجهی ولایت در آیه تطهیر، قیرآن در کیلام امیام عهیی 
البلاغیه، شیکوفایی عقیل در پرتیو نهضیت مظهر اسمای حسنای الهی، دنیاشناسی و دنییاگرایی در نهج« السلامعهیه»

البلاغیه، ، حکمت نظری و عمهی در نهج«السلامعهیه»درصحنه غدیر، حیات عارفانه امام عهی  حسینی، ظهور ولایت
شمی  ولایت، ولایت در قرآن، نسی  اندیشه، امام مهدی موجود موعود؛ فهسفه: رحی  مختوم )شرح حکمت متعالییه( 

ی و الفهسیفه« السیلامعهیه»الرضا جهد(، فهسفه صدرا، فهسفه حقوق بشر، تبیین براهین اثبات خدا، عهی بن موسی ۹)
ی، فهسفه زیارت، ح  و تکهیف در اسلام، منزلت عقل در هندسه معرفت دینی، شمس الو حی تبرییزی )سییر  الالهیه

عهمی علامه طباطبایی(؛ کلام جدید: انتظار بشر از دیین، نسیبت دیین و دنییا )بررسیی و نقید نظرییه سکولاریسی (، 
فقییه )ولاییت فقاهیت و عیدالت(؛ فقیه: کتیاب الخمیس، ه معرفت؛ کیلام قیدی : ولایتشناسی، شریعت در آییندین

 ۶جهد(، سرچشیمه اندیشیه ) ۴جهد(، الوحی و النبو ؛ حقوق اجتماعی: سروش هدایت ) ۴استفتائات، کتاب الحج )
صهبای حیج،  زیست، منبع الفکر، معارف:جهد(، اسلام و محیط ۲جهد(، بنیان مرصوص امام خمینی، نسی  اندیشه )

ای از صهبای حج، رازهای نماز، قرآن حکی  از منظر امام رضا )ع(، حکمت عبادات، قرآن حکی  از منظیر امیام جرعه
 البلاغه.، زن در آیینه جمال و جلال، نزاهت قرآن از تحریف، حکمت نظری و عمهی در نهج«السلامعهیه»رضا 

تفسییر انسیان بیه انسیان، -، کتاب وحی و نبیوت 3جهد  ایشان در تفسیر تسنی ، کتاب وحی و نبوت در قرآن
 1اند.ی اندیشه، مطالب مختهف و جامعی پیرامون مسلهه وحی آورد رحی  مختوم، سرچشمه

 الله مصباح یزدی )زید عزه(نامه و حیات علمی آیت. زندگی1-2-6-3
رابر با بیست پنج  شیوال هیزار و ما  هزار و سیصد و سیزد ، بالهه محمدتقی مصباح یزدی، یازدهِ  بهمنآیت

ای بسیار متدین و م هبی در شهر یزد به دنیا آمد. محمدتقیِ وسه هجری قمری، در دامان پرمهر خانواد سیصد و پنجا 
دور  ابتدایی را به پایان برد. انتظار به سر آمد  بود و شییفتگی بیه فراگییری عهیوم  1325ی  26نوجوان در سال تحصیهی 

جای گ راندن تعطیلات و تفریحات، از همیان ابتیدای تابسیتان وارد حیوز  عهمییه ییزد شیود. که او به دین موجب شد
اعتنا به وضع نابسیامان حیوز  و های مدرسه شفیعیِ ی واقع در میدان خان ی ساکن شد و بیمحمدتقی دریکی از حجر 

، چنان به درس و بحث و مطالعه اهتمام ورزید ها و نیز فقدان استاد و برنامه درسی منظ مخروبه بودن مدارس و حجر 

                                                           
 اسرا. . حیات عهمی و قرآنی به نقل از بنیاد بین المههی عهوم وحیانی1

w   w  w  .  e   s   r   a   n   e   w   s   .   c   o   m 



)31) 
 

ای بیه العیاد که در مدت چهار سال، تمام مقدمات و سطوح متوسطه را تا رسایل و مکاسب، با تحقیی  و جیدیت فوق
طهبید. استادان دیگری که او در ایین طورمعمول حدود هشت سال زمان میآنکه گ راندن این مدارج، بهپایان برد؛ حال

قرارند: مرحوم حاج محمدعهی نحوی که در همان مدرسه شیفیعیِ حجیر  داشیت. او محضرشان بهر  برد ازایندور  از 
گیری از سطوح را نزد مرحوم نحوی آموخت؛ مرحوم شیخ عبدالحسین عیرب و عجی  کیه اسیتاد ادبیات و بخش چش 

قیداری از شیرح لمعیه و رسیایل را بیه او رضا مدرسی ی شاگرد آقا ضیا عراقی ی مشرح نظام او بود؛ مرحوم آقا سید عهی
هایی از قیوانین الاصیول را در محضیر ایشیان محمیدتقی، تعهی  داد؛ و بالاخر  حاج میرزامحمد انیواری، کیه قسیمت

جویی، برخی عهوم روز از قبیل فیزیك، شییمی، همچنین در کنار دروس رسمی حوز ، با انگیز  عه  دوستی و حقیقت
العظمی الهیهکه بعدها از سوی مرحیوم آیت« محققی رشتی»ای به نام ه را نزد روحانی فرهیختهفیزیولوژی و زبان فرانس

 آموخت. فراگرفت.بروجردی به آلمان اعزام شد، می
الهه مصباح در رشته فقه، از محضر اساتید بزرگی چون آیات عظام بروجردی )رحمه الهه(، اراکی )رحمیه آیت

ای که موف  به اخ  جایز  از سوی مرحیوم گونهاند; بهالعالی( بهر  برد و بهجت )مدظهه الهه(، امام خمینی )رحمه الهه(
العظمی بروجردی شدند و درنهایت به درجه اجتهاد نائل آمدند. بر این اساس، ایشان طبعیا  در رشیته بیه گفتیه الههآیت

طور فعال در درس ح حدود هشت سال بهالهه مصباحجةالاسلام محمود رجبی استاد تفسیر حوز  عهمیه ق  جناب آیت
الهیه بروجیردی الهه بروجردی شرکت کردند و در اولین امتحان درس خیارج کیه در زمیان مرحیوم آیتفقه مرحوم آیت

پیژو  ممتیاز معرفیی الهه سهطانی و مرحوم حیاج مقیدس اصیفهانی بودنید، دانشبرگزار شد و ممتحنان آن مرحوم آیت
گونه به تحصیل ادامه دهید، مسیهما  بیه بینی کردند اگر چهار سال دیگر، همیناساتید پیش که برخیطوریگردیدند؛ به

 مرتبه اجتهاد خواهد رسید.
سیالگی بیه درجیه اجتهیاد نائیل آمید; امیا  27بینی تحق  یافت و ایشان در سین چیزی نگ شت که این پیش

الهیه بهجیت سال در درس فقه آیت 15الهه( و تا سال در دروس فقه و اصول حضرت امام خمینی )رحمه 8حال تا بااین
کردند. های مرتبط با فقاهت، مانند اصول فقه، رجیال و الهه اراکی شرکت میسال در درس آیت 2ظهه العالی( و تا )دام

 اند.قدر کافی مطالعه و پژوهش داشتهدرایه نیز به
فهسفه کرد  است. دلیل گرایش به فهسفه  الهه مصباح بیشترین وقت و سرمایه عهمی خویش را صرف رشتهآیت

الهه مصیباح اسیفار و شیفا را نیزد حضیرت الهه( بود  است. آیتنیز شیفتگی و علاقه شدید به علامه طباطبایی )رحمه
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ها و ابتکارات در این زمینه پرداخت و بیه کارگیری شیو  فهسفی آن بزرگوار، خود به برخی نوآوریعلامه فراگرفت و با به
 رود.ترین اساتید فهسفه اسلامی در حوز  عهمیه ق  به شمار میای رسید که امروز یکی از برجستهمرتبه

او همچون استادش معتقد است برای شناخت هرچه بهتر اسلام و معارف اسیلامی و نییز کسیب توانیایی در 
رأس مطالعات حیوزوی قیرار باید در ها به معتقدات دینی، مطالعه و تحقی  فهسفی میپاسخگویی به شبهات و هجمه

 1گیرد تا طلاب، ضمن آشنایی با متون اسلامی و فقهی، شیو  دفاع از عقاید دینی را نیز فراگیرند.

 الله شیخ مجتبی قزوینی )قدس سره(نامه و حیات علمی آیت. زندگی1-2-6-4
شیخ احمد تنکابنی، در  والمسهمین، آقاالاسلامالهه حاج شیخ مجتبی قزوینی خراسانی )ر ( فرزند حجتآیت

هجری قمری در قزوین و در خاندانی اهل عه  و تقوا و از مادری صالحه متولد شد. این بانو دختر مرحیوم  1318سال 
آیه الهه شیخ محمد تنکابنی، مؤلف فواید العسکریه هست. مرحیوم شییخ مجتبیی، تحصییلات مقیدماتی را در شیهر 

هجری قمری به همرا  پدر راهی نجف اشیرف گردیید و حیدود  1330دود سال ازآن در حقزوین به پایان رسانید و پس
هفت سال در آن سامان مقدس اقامت نمود و از محضر اساتید و عالمان بزرگی مثل سیید محمیدکاظ  ییزدی و مییرزا 

ه هجری قمری از عتبات مقدسه به ایران بازگشیت و بی 1337الهه در سال محمد شیرازی کسب فیس نمود. سپس آیت
مدت دو سال در زادگا  خود ماند. در این مرحهه از عمر خود بود که به محضر مربی بیزرگ، دانیای حقیای  و اسیرار و 
عال  به معارف قرآنی، حضرت سید موسی زرآبادی قزوینی که شوهر خواهر وی نیز بود، رسید و بیا تعیالی  او، پیا بیه 

عالَ  باطن گ اشت. وی بسیاری از عهوم محتجبه را نیز از وی ی عوال  انسانیت نهاد و قدم دررا  کسب شناخت عرصه
 آموخت و به ریاضات و مجاهدات شرعی پرداخت و به سیر عوال  الهی روی آورد. 

مندی کامل از شعب مختهف عهوم معقیول الهه مجتبی قزوینی )ر ( پس از گ راندن مراحل یادشد  و بهر آیت
هجیری قمیری در  1347ات، انسانی بزرگ و استادی کامل گشت. وی از سیال و منقول و خوپ یری با ریاضات و عباد

حوز  عهمیه مشهد شروع به تدریس و تربیت طلاب و فضلا نمود و بدین ترتیب چهل سال از عمر خیویش را در مرکیز 
واعیظ ها تن عال  و فاضل و مدرس و مه  عهمی شهر مقدس مشهد صرف این امر نمود؛ و حاصل این دور ، تربیت د 

 ی مهرآیین این فرد بزرگ پرورش، یافتند.و محق  است که در سایه
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 یکی از اساتیدی که ایشان از محضر اودرمشهد  استفاد  نمود  اند آیه الهیه میرزامهیدی اصیفهانی میی باشید

 از یشیان،ا با طولانی هایمباحثه و اصفهانی میرزای درس در شرکت با مشهد عرفان و فهسفه ممتاز شاگردان و مدرسان
 ایام آن در نیز قزوینی مجتبی شیخ حاج مرحوم. شدند ایشان تسهی  و مج وب و شستند دست عرفانی و فهسفی عقاید

 .شد میرزا مرحوم معارف به معتقدان و برجسته شاگردان از پایان در اما آمد؛می شمار به فهسفه ممتاز هایشخصیت از
 :یدگو می بار  این در محامی محمدرضا شیخ الههآیت مرحوم

 بیدل و رد جیواب مکیرر گیا  کردنید؛نمی قبول را مطهب وجهبی میرزا، مرحوم با مقابهه در شیخ حاج مرحوم
 :دهدمی گزارش گونه این نیز صالحی حسن میرزا الههآیت 1.«بود اصفهانی مهدی آمیرزا مرحوم با تفوق و شدمی

 مهیدی مییرزا بیه گیرایش اثیر در فهسیفی، و رفانیع ممتاز هایشخصیت از یکی قزوینی، مجتبی شیخ حاج
 را فلاسیفه اشتباهات است لازم که بود معتقد خود استاد از پیروی به ایشان. کرد ترک را عرفان و فهسفه رشته اصفهانی،

 2.کردمی نقد را عرفان و فهسفه و شوند مت کر
 داد  ایشیان بیه استاد که مفصهی اجتهاد اجاز  از توجه این. بود خود استاد توجه مورد بسیار شیخ حاج مرحوم

 بیار میرزا مرحوم دعوت به که بود افرادی اولین جزو ایشان رضاشا ، منحوس رژی  فروپاشی از بعد. است هویدا کاملا
 از نیمی خود، معیشتی سختی دوران در اصفهانی میرزای مرحوم. کردند آغاز را تدریس و برگشتند مشهد حوز  به دیگر

 حجت. دادمی قرار شیخ حاج مرحوم اختیار در کرد،­می دریافت نائینی میرزای سوی از که را، خود اصیاختص شهریه
 خیویش والید قیول از مجتبیی شییخ حیاج مرحیوم فرزنید سینایی احمدی الهه حبیب شیخ حاج المسهمین و الاسلام
نیابراین میی ب 3.«کیردم منتقل( مجتبی خشی) شما به داشت  آنچه: فرمودند من به میرزا مرحوم عمر اواخر در: »فرمودند

 قزوینیی مجتبیی شییخ حیاج الهیهآیت مرحوم استاد تاثیرگ ارترین و ترینمه  غروی مهدی محمّدمیرزا توان گفت که 
 .است

توانسیت بیه طالیب عهمیی پوشید و آنچه را که میزندگی ایشان هموار  ساد  بود و از نیازهای خود چش  می 
شی و اعراض از مالمجتبی قزوینی )ر ( که خود نمونهالهه رساند و آیتمی ومنال و جیا  و ای مجس  از تقوی و نفس ک 

ها مقدم بود. اشیتغال او بیه کرد و در مبارزات و درگیریموقع اقدام میمقام بود؛ درانجام تکالیف سیاسی و اجتماعی به
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داشت. او اصول )سیطح و های لازم بازنمیرا از اقدام عبادات، ریاضات، اذکار، اوراد و استغراق او در عوال  روحی، او
کیرد و در کیار تربییت طیلاب خارج( و فقه و متون مه  فهسفه و فهسفه انتقادی و معیارف نیاب قرآنیی را تیدریس می

دهند  را  تفکیر اجتهیادی در کوشید. شیو  تدریس او در حکمت و فهسفه بسیار آموزند  و پرورند  اسیتعداد، نشیانمی
ساله او در تدریس و تعهی  و تربیت شاگردان بسیار  40م تعقل و زبانزد همگان بود. آثار او را باید بیشتر در زحمات مقا

 1الهه مجتبی قزوینی عبارت است از:سنگ حاج آیتها و مکتوبات گراننوشتهوجود مجموعه دستدانست. بااین
ضوع توحیید در قیرآن. جهید دوم در موضیوع نبیوت در جهد. جهد اول در مو 5. بیان الفرقان )به فارسی( در 1

القسیطاس »قرآن. جهد سوم در موضوع معاد در قرآن. جهد چهارم در موضوع عصمت و نییز در ردّ سیخنان غزالیی در 
 جهد پنج  در موضوع غیبت، رجعت و شفاعت.«. المستقی 

الحدوث بودن نفس و نقید آن  ی مادیةی ارسطویی و نقد آن، نظریهالنفس شامل بیان نظریه. رساله درمعرفه2
 و نظریه مادیین دربار  نفس و نقد آن و سرانجام تبیین معرفة النفس قرآنی.

 گانه ملاصدرای شیرازی در مبانی فهسفه خویش.ای درنقد عهمی و فهسفی اصول یازد . رساله3 
 هایی در برخی عهوم غریبه.. نسخه4 

الهه مجتبی قزوینی را راجع به مسلهه وحیی، ی از افکار و عقاید حاج آیتبیان الفرقان تنها اثری است که بخش
 کند.در خود منعکس می

قوی از شیدت ریاضیات و احتمالسرانجام این عال  ربانی و انسان قرآنی، پس از مدتی بیماری معد  ی که بیه 
 .ش(،  14/1/1346ری )مطیاب  هجری قمی 1386ما  ذیحجّه سال  22عارض وی شد  بود ی در روز « جوع»اعتیاد به 
رحمیة  -دید  فروبست و در صحن عتی  رضوی )صحن انقلاب(، در جانب شمال غربی، به خاك سپرد  شید از جهان

دیید   .ق از جهان 1386ی سال الحجهذی 22سرانجام این عال  ربانی و انسان قرآنی در روز  -الهه عهیه رحمة  واسعه
 2فروبست.
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 امه و حیات علمی آیه الله میرزا جواد آقا تهرانی )قدس سره(  ن. زندگی1-2-6-5
ای م هبی بیه دنییا آمید. ش( در تهران در خانواد  ۱۲۸۳ق ) ۱۳۲۲تر خانی بود. در نام خانوادگی وی حاجی

 الهیهآقا رضا شاهپوری، از تجار متدین و معتمد بودند و برادرش به انتخاب آیتپدرش حاج محمدتقی و برادرش حاج
ش( تا آخر عمر سرپرست مسجد اعظ  ق  بیود. پیس از اخی  گیواهی دور  اول دبیرسیتان از  ۱۳۴۰بروجردی )متوفی 

مدرسه ثروت تهران، برای فراگیری عهوم دینی راهی ق  شد و پس از چند سال سکونت در آن شهر و گ راندن مقیدمات 
الهیه مرتضیی طالقیانی اسیتادانی همچیون آیتو بخشی از سطوح، به نجف رفت. در توقف دوساله خود در نجف، از 

ش( بهر  برد. آنگا  به امر مادرش به تهران بازگشیت. پیس از  ۱۳۵۰الهه محمدتقی آمهی )متوفی ( و آیت۱۳۶۲)متوفی 
الهیه شییخ هاشی  قزوینیی ش به مشهد رفیت. نخسیت از درس آیت ۱۳۱۲درنگی کوتا  در تهران و ازدواج، در حدود 

الهیه مییرزا مهیدی اصیفهانی های خارج فقیه و اصیول و معیارف آیت  گرفت و سپس در درسش( بهر ۱۳۳۹)متوفی 
ش( حاضر شد و تا پایان عمر وی، یعنی حدود د  سال، از محضر وی اسیتفاد  کیرد. ازجمهیه اسیتادان  ۱۳۲۵)متوفی 

برد  شید  اسیت. نیامش(  ۱۳۶۹الدین مرعشیی نجفیی )متیوفی الهه سید شیهابتهرانی قبل از ورود به مشهد، از آیت
تهرانی از استادان برجسته حوز  عهمیه مشهد بود و به تدریس فقه و اصیول، تفسییر قیرآن، معیارف اعتقیادی و فهسیفه 

 اشتغال داشت.
های تدریس او این موارد گفتنی است: دوری از تقهید در مسائل عهمی، تأکید بر مسیائل اخلاقیی و از ویژگی

پژوهیان حرمت دیگران در مقام نقد و بررسی آرا و دادن فرصت گفتگو و بحث به دانش اصول و مبانی اعتقادی، رعایت
 و طلاب و احترام به شخصیت آنان.

رفیت. حتیی میرزا جواد آقا تهرانی از شاگردان برجسته میرزا مهدی اصفهانی و پیروان مکتب او بیه شیمار می
و فضای اختناق، فعالانیه و میداوم در منیزل شخصیی  هنگام تعطیهی حوز  عهمیه مشهد در زمان حکومت پههویِ اول

 برد. میرزا مهدی اصفهانی در یک جهسه تدریس، تهرانی را موردعنایت وییژ  خیود قیرارداد واستاد از او بهر  عهمی می
طورجدی از او خواست که آموختن و پژوهش در معارف اعتقادی را ادامه دهد. میرزا جواد آقای تهرانی تحیت تیأثیر به

 مشی اعتقادی او کوشید.سهوک اخلاقی و مبانی معارفی استاد خود تا پایان عمر در تبیین و ترویج مبانی و خط
وی بر ارائه مستقل و اجتهادی مبانی اعتقادی تشیع، با ماهیت عقهی و نقهی، هماننید روش اجتهیاد در حیوز  

برخورد عمهی، سخت پایبند بود. میرزا جیواد آقیا  فقاهت شیعی، تأکید داشت و به این عقید ، چه در آثار عهمی چه در
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تهرانی از مخالفان برجسته اصول فکری و مبانی فهسفی و عرفانی )مشایی ی اشراقی، متعالیه، عرفان و تصوف( معاصیر 
رو، در انگار  مکتب معارفی خراسان )مکتب تفکیک( یکیی از بزرگیان ایین مکتیب بیه شیمار آمید  اسیت. بود؛ ازاین

نظران همه، تهرانی از صیاحبوی در شمار یکی از ناقدان مه  و استوار مکاتب فهسفی یادشد  است. بااین همچنین از
 کرد.مباحث فهسفی و از استادان فهسفه در مشهد بود و شرح منظومه را به شیو  انتقادی تدریس می

ررسیی در پیرامیون اسیلام، در ها بارها به چاپ رسید ، بدین قرار است: بی وی که برخی از آنشد آثار چاپ 
گویید؟ ردّی بیر نقد آرای احمد کسروی؛ فهسفه بشری و اسلامی، در نقد مکتب کمونیس  و ماتریالیس ؛ بهایی چه می

ها؛ میزان گویند؟ در تبیین مبادی و اصول عرفان و تصوف و تحهیل عهمی و نقد آنفرقه بهائیت؛ عارف و صوفی چه می
 های اخلاق اسلامی.رسالمطالب؛ آیین زندگی و د

کتاب میزان المطالب، کتابی در مباحث کلامی، دارای چهار باب خداشناسی، نبی شناسیی، امیام شناسیی و 
 معاد شناسی هست. این کتاب بیانگر دیدگا  ایشان در مورد نبی شناسی هست.

وصییت خیود، در براثر بیماری کبید در مشیهد درگ شیت و طبی   ۱۳۶۸آبان  ۲شنبه سرانجام در سحرگا  سه
 1بهشت رضا، قبرستان عمومی مشهد، به خاک سپرد  شد.

 . زندگی نامه آیه الله شیخ محمدباقر ملکی میانجی1-2-6-6
زمان با مرگ مظفرالدین شا  قاجیار و  . ش( ه  1285 .ق، )برابر با  1324الهه محمدباقر مهکی در سال آیت

مرکیز بخیش « تَیرْك»های این خطه به نیام ایجان، دریکی از قصبهگیری نهضت مشروطه در میان مردم شجاع آذرباوج
 های مه  شهرستان میانه است. دید  به جهان گشود.کندوان )گرمرود( که یکی از بخش

آموزش مقدمات عهوم اسلامی و زبان ادبیات فارسی را در زادگا  خود آغاز کرد. نخست خواندن و نوشتن را از 
عنوان سرمشی  بیرای را به -حک  فارس  -« مبیّن المهك گرم رودی»تید فن آموخت و خط کتب رایج آن زمان، نزد اسا

سیید واسیع کیاظمی »الهیه خود انتخاب کرد و دارای خطّی بسیار زیبا شد. بعد در همان روستا از محضر مرحیوم آیت
صیاحب  -خراسیانی   . ق( که از شاگردان برجسته و اعضای جهسیه اسیتفتای مرحیوم آخونید 1353)متوفی؛ « تَرکی

ها و بود، ادبیات عرب، منط ، اصول و فقه )قوانین و ریاض( را فراگرفت. سیپس بیرای تکمییل آموختیه -کفایةالاصول 
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ق، به مشهد مقدس مشرّف شد؛ و در جوار آستان قدس رضیوی  1349سیر در اعماق معارف و حقای  تشیع، در سال 
ق( فراگرفیت و  1380متیوفی؛ «)شییخ هاشی  قزوینیی»الهیه نزد آیت برای خود مسکن گزید. آنگا  سطوح عالی را در

ق( فراگرفت. بخشی از عه  هیلت را نیز  1386متوفی «)الهه شیخ مجتبی قزوینیآیت»فهسفه و مباحث اعتقادی را نزد 
ق( آموخت و همچنین در درس خیارج  1361)م.« الهه شیخ حسنعهی اصفهانی نخودکیآیت»در کرسی درس مرحوم 

ق( شرکت جست و درنهایت بخشی از مباحث فقه،  1356)متوفی « میرزامحمد آقازاد  خراسانی»الهه ه مرحوم آیتفق
یك دور  اصول فقه و یك دور  کامل عهوم و مباحث معیارفی خراسیان را از محضیر اسیتاد بزرگیوارش مرحیوم علامیه 

 . ق از محضیر  1361و در حیدود سیال  ق( آموخیت 1365)متیوفی« میرزا مهدی غروی اصفهانی»العظمی الههآیت
نامیه بعیدها توسیط مرحیوم حضیرت ایشان به دریافت اجاز  اجتهاد، فتوا و نقل حدیث مفتخیر گشیت کیه ایین اجاز 

  . ق( مورد تأیید قرار گرفت. 1372)متوفی« سید محمد حجت کو  کمری تبریزی»العظمی الههآیت
ر حوز  عهمیه مشهد و تحقیی  و تفحیص در فیروع، اصیول، روزی دوی پس از حدود سیزد  سال تلاش شبانه

مراتب والایی از عه  و معرفت و اخ  درجیه الرضا )ع( و نیل بهمعارف اسلامی و تشیع و الهام از بارگا  عهی بن موسی
ن بازگشت؛ و دررا  تشکیل خانواد  با یکی از خانیدان محتیرم سیادات حسیینی آ« تَرك»اجتهاد، سرانجام به وطن خود 

 دیار، عقد وصهت بست. سپس با استقرار کامل در وطن به تبهیغ دین و ارشاد مردم توفی  یافت.
الهه مهکی، همان سیر  و اسهوب فقهای اصولی شیعه در طول تاریخ بود. طری  تحقیقی و شیو  استنباطی آیت

مان شیو  فقاهتی و اجتهیادی کیه از های؛ فقه، تفسیر و کلام، تبحر و تخصصی ویژ  داشت، در هرکدام به هاو در رشته
کرد؛ یعنی علاو  بر فقه و اصول، در معارف، کلام و اصول دین نیز به کتاب، سنت و عقل سرچشمه گرفته بود، عمل می

 دانست.و بخش مهمی از فقاهت می« کبرافقه »اجتهاد و تفقّه، مبتنی بر این سه اصل، اعتقاد راسخ داشت و آن را 
الهه مهکی میانجی در پرتو آن بر دفاع از آرمانهیای اعتقیادی اسیلام و تشییع مرحوم آیت که« مکتب معارفی»

البلاغه، صحیفه سجادیه، دیگر کلام معصومین و عقل( اسلام را ترسیی  همت گماشت، تنها از را  صحیح )قرآن، نهج
هیای اعتقیادی اسیلام و... آرمانیك مکتب غنی است و در ارائیه « مکتب تشیع»کند و به نظر این عال  اندیشمند، می
ای در نظیر داشیت و حتیی برخیی اوقیات بیه دار مکاتب دیگر نیست، وی اگرچه نسبت به عه  و عقل جایگا  ویژ وام

های های عقلانی با فهسیفه را قبیول نداشیت و تیرویج دییدگا بحث« همانیاین»کرد؛ ولی هرگز سوگند یاد می« عه »
وپرداخته بشیر بیود  ییك نیوع هرحال ساختههای دانشمندان بیگانه یونانی و... را که بهندیشهفهسفی و عرفانیِ متأثر از ا
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اِنَ الیدّین عندالهیه »گفت: با توجه بیه کرد. او میحرکت انفعالی، تضعیف اسلام و انحراف از صراط مستقی  تهقی می
ترین باورهیای اعتقیادی خیود عیاجز شید ، اصیل، مکتب راستین اسلام، برتر و بالاتر از آن است که در ارائه «الاسلام

ها دراز بکند؛ بهکه دین اسلام دارای محتوای جدید و پویا بیود  و همیوار  در سوی سایر مکاتب و تمدندست تَکدّی به
عید حقیقیت آن -های کهن یونانی و ماقبل آن قرار داشته است و اسیلام ارزش عقیل را مقابل اندیشه کیه دارای چیه از ب 

کیید قیرار داد  أبیش از دیگران میورد ت -ذاتی و پیامبر باطن قهمداد شد  و چه در قهمرو اصول و احکام عقهی  عصمت
است. همچنین او بر این باور بود که علاو  بر معارف دینی، مسهمانان در عهیوم و فنیون دیگیر ماننید تیاریخ، جغرافییا، 

ای گونیهباید به -آید. حصول مشترك تمدّن بشری به شمار میکه م -اش ریاضیات، عهوم تجربی و... با تمام گستردگی
 وقت نیازمند بیگانگان نباشند.ابتکار، نوآوری و رشد از خود نشان بدهند که هیچ

های فهسفی و عرفانی مخیالف بیود و الهه مهکی در دفاع از تفکر خود اگرچه بامسهک برخی از شخصیتآیت
پسیندید و وقت گستاخی بیه سیاحت بزرگیان را نمیپنداشت؛ امّا هیچعقاید دینی میقرآن و « مسخ»ها را زمینه آراء آن

 داشت.خود را نیز از تقابل و خودنمایی به دور می
های اجتماعی و عبادی، کار پژوهش و تدریس را ادامه داد و کتیب ذییل، یادگیار آیةالهه مهکی در کنار فعالیت

 تحقیقات عهمی اوست.
 تفسیر آیات الاحکام بدایع الکلام فی - 1

این کتاب در تفسیر آیات مربوط به طهیارت و نمیاز بیود  و در آن پیرامیون تفسییر آییات مربیوط بیه موضیوع 
 . ق در بیروت به چاپ رسید   1402 . ق در ق  و در دومین بار در سال  1400کند. بار اول سال بحث می« شفاعت»

 است.
 تفسیر فاتحةالکتاب - 2

 1413ق  در سیال « دارالقرآن الکری »ن تفسیر سور  مبارك حمد است که از سوی انتشارات کتاب فوق پیرامو
 شد  است. . ق چاپ
 توحیدالامامیه - 3

در این کتاب ارزشمند موضوعات مهمی مانند اهمییت و جایگیا  عهی  و عقیل، شیناخت خداونید متعیال و 
و قدر، جبر، اختیار، حدوث عال ، بداء و... از دییدگا  توحید، عه  و قدرت، معنای عرش، کرسی، مشیّت، اراد ، قضا 
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وزارت فرهنیگ و ارشیاد »موردبحث و بررسی قرارگرفتیه اسیت. کتیاب از سیوی انتشیارات « مکتب معارفی خراسان»
 ق. به چاپ رسید  است. 1415در سال « اسلامی

 جهد( 6تفسیر مناهج البیان، ) - 4
قرآن کری  است که هرکیدام از اجیزاء در ییك مجهید قرارگرفتیه  از 30و  29و  4و  3و  2و  1شامل جزءهای 

گرفتیه و بیه طیرز برعهد « وزارت فرهنیگ و ارشیاد اسیلامی»سنگ را انتشارات است. مسلولیت چاپ این تفسیر گران
 مطهوبی آن را به چاپ رساند  است.

 نگاهی به عهوم قرآنی - 5
نقیی خیدا ییاری بیه فارسیی انجی است که توسط آقای عهیالهه مهکی میاین کتاب نیز یکی دیگر از آثار آیت

 در ق  به چاپ رسید  است. 1377، بهار «خرّم»شد  و به اهتمام آقای عهی مهکی میانجی، توسط نشر ترجمه
 الرشاد فی المعاد؛ مخطوط - 6
 الهه میرزا مهدی غروی اصفهانی؛ مخطوطتقریرات کامل درس اصول آیت - 7
 و تکفیر؛ مخطوط ای در حبطرساله - 8
 رساله ای در خمس؛ مخطوط - 9

 ای در احکام میت؛ مخطوطرساله - 10
نوشتاری در احکام صلا ، نکاح، طلاق، مواریث و ابحاثی پیرامون مسائل متفرقه تفسیر و معارف کیه در  - 11

 کند تا در آیند  نزدیك آماد  چاپ شود.حال حاضر مراحل تنظی ، تصحیح، تنقیح را طی می
توان دیدگا  ایشان در مورد مسیلهه ر تفسیر مناهج البیان ایشان و همچنین بخشی از کتاب توحید الامامیه مید

 وحی را استخراج نمود.
سال زندگی افتخیارآمیز همیرا  بیا تیلاش و کوشیش بیی وقفیه،  95این فقیه، مفسر و متکه  تلاشگر، پس از 

 . ق( دعیوت حی  را لبییك گفیت و بیه  1419رابر با ده  صفر  . ش )ب 1377سرانجام در شب جمعه پانزده  خرداد 
مندان خود را به سوگ و مات  نشاند. پیکر پك این فقیه بزرگ باشکو  خاص و با شرکت آیات سرای باقی شتافت و علاقه

در عظام و عهمای اعلام و جمع کثیری از طلاب و فضلای حوز  عهمیه ق ، در این شهر تشیییع و در قبرسیتان شییخان 
 (، به خاك سپرد  شد.لام الهه عهیهاجوار حرم حضرت معصومه )س
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گوید فهسفه ح ف شود؛ بهکه باید با این تأکید مکتب تفکیک بر ح ف نیست بر حفظ است. این مکتب نمی
تقیوی و تواضیع لازم را  - 3محکمات اسیلامی را قبیل از آن بداننید؛  - 2مستعدان بخوانند؛  - 1شرایط خواند  شود: 

تأویل اصل  - 6ی آرای منقوله با متون مصادر تطبی  شود؛  5ی اجتهاد عقهی معیار باشد نه تقهید عقهی؛  4شته باشند؛ دا
تیاریخ  - 7شناخته نشود، بهکه هموار  با نظر احتمال و تردید به آن نگا  شود و احادیث منع تأویل درست تبیین شیود؛ 

 هسفی و عرفانی تدریس و تبیین شود.فهسفه و عرفان و سیر تصوری و تحولی مسائل ف
توجه است که مکتب تفکیک حفظ و پاسداری از مرزهای والای معارف وحیانی و عه  قرآنی را این نکته قابل

 1داند.سطح با مبانی فهسفی و عرفانی نمیشمارد و این حقای  را ه واجب می
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در این فصل به بررسی مسأله وحی از دیدگا  نوصدراییان می پردازی  همان گونه که در فصیل اول اشیار  شید 
این دیدگا  براساس مبانی عقلانی خود که متأثر از دیدگا  فهسفه ملاصدرا می باشد به تحهیل مسأله وحی میی پردازنید 

رفانی پ یرفته شد  به مسأله وحی می پردازند و در برخیی از میوارد که در برخی از موارد براساس همان اصول فهسفی ع
 براساس آیات و روایات به بررسی مسأله وحی می پردازند.

گونه که در بحث مفاهی  اشار  شد در اعتقاد فلاسفه پییامبر بیرای دریافیت وحیی باعقیل فعیال متصیل همان
واسطه کمال این ند قو  حدس و تخیل و متصرفه هست و بهشود یعنی پیامبر انسانی است که دارای خصوصیاتی مانمی

 نماید.گردد و امور کهی و جزئی را از طری  آنجا دریافت میقوا باعقل فعال و یا نفوس فهکی متصل می
تر شد و بعید از سینا و شیخ اشراق و ملاصدرا کاملاین بحث ابتدا توسط فارابی مطرح گردید و بعد توسط ابن

اند به شرح و تبیین ایین مبیانی در مسیلهه وحیی فیهسوفانی که مبانی صدرا را در این موضوع قبول نمود  ملاصدرا دیگر
باشند که با پ یرش همین مبانی به تبیین اند که نو صدراییان ق  با عنوان نماد و شاخص در این عرصه مطرح میپرداخته

 مسلهه وحی پرداختند.
گیردد و سیپس بیه توضییح مبیانی نیو وحی در آثار نو صدراییان بییان میدر این فصل ابتدا گزارشی از مسلهه 

صدراییان در مسلهه وحی پرداخته و بعدازآن به توصیفات نو صدراییان در مسلهه وحی بر اساس مبیانی ذکرشید  اشیار  
 خواهد شد.

 .گزارشی از مسئله وحی در آثار نوصدرائیان2-1
آنیان در موضیوع وصدرائیان که در این تحقی  به بررسی نظرییات در این قسمت در صدد آن هستی  که ببینی  ن

وحی می پردازی  که علامه طباطبایی و آیة الهه جوادی آمهی و آیة الهه مصباح یزدی می باشند در کدام یک از تألیفیات 
آنان در مسأله وحیی و آثارشان  به مسأله وحی پرداخته اند و به عنوان مقدمه و ورود به بحث اصهی ابتدا گزارش از آثار 

 می آوری .

 . گزارشی از مسئله وحی در آثار علامه طباطبایی2-1-1
صورت جامع و کامل در مورد مسلهه وحی بحث نمود  است تفسیر ترین اثر علامه که شاید بتوان گفت بهمه 

 213گردد در ذییل آییه می عنوان نمونه به بعضی از آن اشار المیزان هست به مسائل مربوط به وحی پرداخته است که به
 طور مبسوط بحث نمود  است.به 51-53سور  بقر  همچنین سور  شوری آیه 
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ی وحی ذیل آیات وحی و نبوت در تفسیر المیزان به مباحث مختهف و مبیانی ی مسلههعلامه طباطبایی دربار 
 اند که بسیار غنی هست.بار  پرداختهخود دراین

عنوان وحی قرآن مجید در مورد مسیلهه وحیی سیخن بیه مییان آورد  اسیت. قرآن در اسلام بخش سوم تحت 
ای به مسلهه وحی نمیود  اسیت و در کتیاب مجموعیه همچنین در کتاب شیعه در اسلام در بخش پیغمبرشناسی اشار 

د  ی موضوع وحیی بحیث نمیوی وحی یا وحی یا شعور مرموز دربار ای دربار رسائل علامه طباطبایی جهد اول رساله
است که درمجموع این کتاب ابتدا مورد ضرورت وحی و نییاز جامعیه بیه وحیی بحیث نمیود  و بعید بیه ایین مطهیب 

کند و بعد اشار  به نظریاتی در میورد گیرد و سخنان انبیاء آن را تأیید میپردازد که این از وحی آسمانی سرچشمه میمی
 موز غیر فکر است.کند که وحی یک نوع شعور مروحی نمود و بعد اثبات می
ای به فارسی تحت عنوان وحی یا شعور مرموز و کتاب اسلام در قرآن و شیعه در اسیلام بیه همچنین در رساله

شد  است؛ اما عمد  مباحث ایشان در مورد ای به وحیتناسب، اشار اند. در سایر آثار علامه نیز بهاین موضوع پرداخته
ی تفسیر قرآن بیه قیرآن رفتیار شید  اسیت ولیی که در این کتاب بر اساس شیو ی وحی در تفسیر المیزان هست مسلهه

گونه نیست که فقط مباحث تفسیری، قرآن به قرآن باشد، بهکه از مباحث دقی  عهمی و فهسفی یا تجربی بیرای فهی  این
 شد  است. قرآن استفاد 

لفظ و به زبان عربی، الهامات غیبی  مباحثی مانند اقسام وحی، عظمت وحی و کلام خدا. انزال وحی در قالب
ی ی قهیب، رواییاتی دربیار وسییهه ی وحی، چگونگی دریافت وحی بیهو خواطر شیطانی، معنا و موارد استعمال کهمه

 شد  است.اقسام وحی نازل بر پیامبر، کیفیت نزول وحی بر رسول خدا، فرق نبی و رسول مطرح

 جوادی آملی . گزارشی از مسئله وحی در آیت الله2-1-2
 الهه جوادی آمهی در مورد مسلهه وحی در سه اثر ذیل است.بیشترین مباحث آیت

الف: تفسیر موضوعی قرآن کری  جهد اول تحت عنوان قرآن در قرآن که در بخش اول این کتاب کیه حقیقیت 
تنزل وحی و ترقیی  –رآن گ اری شد  است ایشان در مورد مطالب مرتبط با وحی مانند انسان کامل و حقیقت ققرآن نام

 نماید که در این قسمت بیشتر از جنبه عرفانی به مباحث وحی پرداخته است.کیفیت وحی الهی و... بحث می –روح 
ب: تفسیر موضوعی قرآن کری  جهد سوم به نام وحی و نبوت در قرآن که در این اثر ایشان در میورد ضیرورت 

وحی و نبوت عامه و نبوت خاصه بحث نمود  است که در بخش یک  ایین  اثر –فرق وحی و تجربه دینی  –وحی  –نبوت 
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کتاب تحت عنوان وحی به معنای لغوی و قرآنی وحی و اقسام وحی اشار  نمود  اسیت. در ایین اثیر بیشیتر از آییات و 
 شد  است و گاهی در تبیین مسائل وحی از مباحث فهسفی نیز بهر  برد  شد  است. روایات استفاد 
ب وحی و نبوت اثر مستقل دیگری از ایشان هست که در این اثر نیز به مباحث مربوط به وحی و نبیوت ج: کتا

وحی و اقسام آن و مسائل دیگری که مرتبط بیا موضیوع وحیی و  –ضرورت نبوت  –شد  است نظیر اصل نبوت  پرداخته
 نبوت هست.

فنای مقربان که شرح زییارت جامعیه کبییر  کتاب ادب  –همچنین ایشان در تفسیر تسنی  در ذیل آیات مربوطه 
اند. ذکیر تناسب موضوعات موردبحث به مسلهه وحی پرداختهها بهکتاب سرچشمه اندیشه –شناسی کتاب دین –هست 

 شد  است.ال کر بیانصورت مفصل در سه اثر فوقشد  در این آثار بهاین نکته ضروری هست که مطالب مطرح
بینی  ایشان در اکثر کتب خود پیرامون موضیوعات مختهیف لامه جوادی آمهی میبر اساس جستجو در آثار ع

اند. در کتاب تفسیر تسنی  خود در ذیل آیات وحی و نبوت به مباحث وحی پرداختیه، همچنیین وحی به بحث پرداخته
بار  مطالب  این فصیل درت به نام وحی و نبوت در قرآن به 3به نام قرآن در قرآن و جهد  1در تفسیر موضوعی ایشان جهد 

شد  است. همچنین در کتاب دیگری تحت عنوان وحی و نبوت به تبیین مبانی نبوت و رسالت و نیز جایگیا  آوریجمع
 نبی و یا رسول پرداخته و حقیقت وحی را واکاوی نمود  است.

رات و تفاسییر مجموع مباحث این دو کتاب با ساختار مناسب، هماهنگ و با دقت لازم چیینش شید  کیه نظی
 آوری گردید  است.حضرت استاد مهی سالیان متماری در مباحث تفسیری و تربیتی یا در دیگری مباحث آن جمع

انید: در جهد سوم تفسیر موضوعی که به نام وحی و نبوت در قرآن هست پیرامون مطالب ذییل را مطیرح نمود 
های میرتبط هسیت. همچنیین در دارای زیرمجموعیهی دینی، اثر وحی که هرکیدام حقیقت وحی، فرق وحی و تجربه

الهه نسبت به دریافت و ابلاغ وحی، خضوع عقل و کتاب وحی و نبوت بحث وحی و اقسام آن، کیفیت مظهریت رسول
 نقل در پیشگا  وحی پرداخته است.

یرامیون وحیی و ها پی اندیشیهها در آثار خود نظیر تفسیر انسان به انسان، سرچشیمهایشان علاو  بر این کتاب
تیرین انید. لییکن بیشی وحیی آورد شناسی مطالب مختهف و جیامعی پیرامیون مسیلههرهبری ادب فنای مقربان دین

 و کتاب وحی و نبوت هست. 3ی وحی در تفسیر تسنی  و تفسیر موضوعی جهد مطالب در مورد مسلهه
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 .گزارشی از مسئله وحی در آثار آیت الله مصباح2-1-3
شید  اسیت کیه در افیزار تهیهصورت کتیاب و نرمالهه مصباح یزدی تحت عنوان مشکات بهر آیتمجموعه آثا

بخش را  و راهنما شناسی ایشان در مورد مسلهه وحی بحث نمود  است و همچنین در کتیاب اصیول عقایید ایشیان در 
انید حثی که ایشان مطرح نمود ترین مبابخش نبوت یا راهنما شناسی در این موضوع مطالبی را مطرح نمود  است، مه 

 عبارت است از:
پردازد ضرورت بعثت انبیاء و فواید بعثت انبیاء و نارسایی دانش بشری مینیاز بشر به وحی که در این عنوان به

پردازد. همچنین ایشان در بعضی از آثار دیگر خود مانند کتاب و در بخش دیگری به پاسخ چند شبهه در مورد نبوت می
های بنییادین اسیلامی ای از اندیشهو کتاب پاسخ استاد به جوانان پرسشگر و کتاب چکید  2سیاسی اسلام جهد نظریه 

 پردازد.به پاسخ بعضی از شبهات در مورد وحی می
که تحت عنوان را  و راهنما شناسی از مجموعه آثار استاد مصباح ییزدی  5و  4در دو کتاب معارف قرآن جهد 

ان مطالبی را راجع به مسلهه وحی جستجو نمود. این دو جهید کتیاب پژوهشیی اسیت در قهمیرو توشد  است میچاپ
صیورت درسیی مسائل نبوت شناسی که با تلاش پژوهشگر ارجمند آقیای مصیطفی کریمیی تحقیقیی و بیازنگری و به

امکیان، ضیرورت و ی مسائل مربوط بیه وحیی، ی دیدگا  قرآن کری  دربار شد  است که هدف اصهی کتاب ارائهتنظی 
های معارف قیرآن اسیتاد مصیباح ییزدی از درس 79تا  35های اثبات نبوت و... است. مباحث این کتاب جهسات را 

 درس ارائه گردید  است. 26پردازد که کل مطالب در طور اختصاصی به مسائل وحی و نبوت و امامت میهست که به

 ان. روش شناسی ارائه معارف در مکتب نوصدرایی2-2
وقتی به فیهسیوفی چیون ملاصیدرا کیه از نبیوغ و تعمی  در مسیائل  ی اسلامی،ی فهسفهمیراث چند صدساله

وحیی در دییدگا  فهسیفی مطیرح بیود  و فلاسیفه بیا  فهسفی برخوردار بود، رسید، دستخوش تحولات زیادی گردیید.
رامون موضوع وحیی دییدگاههای خیود را دیدگاههای مختهف در مورد وحی سخنانی را بیان نمود  اند همچنین عرفا پی

 بیان کردند در این میان ملاصدرا با مبانی که خاص اوست مطالبی را پیرامون وحی بیان کرد  است.
نوصدرائیان چون مبانی ملاصدرا را پ یرفته و می توان آنها را به عنوان مروجین افکار ملاصدرا در زمان حاضیر 

روش و و لی ا ملاصدرا پایبند بود  و معارف این را با همان روش تبیین نمود  اند دانست و اینکه تا حدودی ه  به روش 
گونه است که آنان چون هماهنگی بیین سیه روش معرفتیی یعنیی فهسیفه، مشی نوصدرائیان در تبیین معارف دین به این
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فی و عرفیانی و آنچیه فهسیفه و دهند معارف دین را از طری  مبانی فهسبینند بنابراین به خود اجاز  میعرفان و وحی می
های شناخت در این دیدگا  ه  فهسفه و ه  عرفیان و دهد تبیین نمایند با تبع این روش را عرفان در اختیار آنان قرار می

 ای که در این دیدگا  موردتوجه هست سازگاری و همگونی بین این سه روش هست.ه  وحی هست و بنابراین مسلهه
 اند:ی معرفتی و لزوم اهتمام به عقل چنین بیان نمود گانههای سهرد را علامه طباطبایی در مو

تیر اسیت؛ تر و ازنظر اهمیتش برای زندگی دنیوی انسان مهی ی دیگر عمومیی عقل از آن دو طریقهو طریقه»
موهبتی  ی کشف ه زیرا وحی چیزی است که جز اهل عصمت یعنی انبیای گرام، کسی به آن دسترسی ندارد و طریقه

مانید ایین طریی  دهند و تنها طریقی که برای عموم بشیر بیاقی مییاست که جز به آحادی از اهل اخلاص و یقین نمی
ی خیود روز ی افراد بشر در زندگی همیهاست، حتی مردم برای استفاد  از دو طری  اول نیز به عقل نیازمندند. پس همه

 1«شود... و در آن سقوط انسانیت است.ن را  تقهید اجباری حاک  میاحتیاج مبرم به عقل دارند... و در اهمال ای
، وحی و کشف و عقل، میزان به این شکل است که کثرت وحی حتمیا  بیه گانههای سهدر صورت اختلاف را 

گردد؛ چون مبدأ فاعهی آن خدای سبحان هست و مبدأ قابهی آن نفس قدسی انسان کامل معصوم اسیت. وحدت بازمی
ورت اختلاف عرفان یا برهان با وحی در جهت حک  ثبوتی هر دو باید در مقابل وحی خضوع کنند و حک  اثباتی در ص

آن نیاز به ارزیابی موردی دارد؛ اما کثرت عرفان و برهان ممکن است به وحدت بازنگردد؛ یعنی تفاوت مشهود عارف با 
 2یرد.شترکی وجود ندارد که مورد ارزیابی قرار گمعقول حکی ، حتما  یکی صواب و دیگری خطاست؛ ولی میزان م

ی اداراکات نظری بیاور دارنید. ی اداراکات بدیهی و ه  در حوز علامه طباطبایی حجیت عقل را ه  در حوز 
­ها هیچ انسیانی هییچکنند که در میان ادراکات انسان یک سهسهه قضایایی وجود دارد که در صحت آنایشان بیان می

انید و معنیای حجییت گ اری نمود پ یرد. این ادراکات را عقل قطعی نامیدی ندارد و اضطرارا  آن را میگونه شک و ترد
کنند این اسیت کیه اگیر انسیان بخواهید مجهیولی از ی دیگری که بیان میدانند. نکتهها را همان قبول اضطراری میآن

                                                           
ق الثلاث، الوحی و الکشف و العقل و أعمّها و أهمّها بالنظر إلی حیاة الإنسان الدنیویة فالوحی لایناله إلا أهل العصیمة و هو العقل أحد الطر. »... 1

تعیاطی من الأنبیاء المکرّمین و الکشف لایکرم به إلا الآحاد من أهل الإخلاص و الیقین و الناس حتی أهل الوحی و الکشف فی حاجةٍ مبرمیةٍ إلیی 
، طباطبائی، محمدحسیین. «ة فی جمیع شلون الحیاة الدنیویة... و فی إهمال ه ا الطری  تسهیط التقهید ... و فی ذلک سقوط الإنسانیةالحجة العقهی

 .293. ص10. جالمیزان فی تفسیر القرآن
 .28. جوادی آمهی، عبدالهه، شمس الوحی تبریزی،ص 2
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گونه معهومات بدیهی و چیینش ی اینواسطهماید، بهمجهولات مسائل مربوطه به مبدأ و معاد و کهیات آفرینش را حل ن
 1شود.یو  و روش فهسفی نامید  مینماید و اصطلاحا  این بحث شها در کنار یکدیگر حل میآن

ی مطالیب و علامه طباطبایی به ارتباط دوسویه و متقابل عقل و وحی معتقدند. ایشان متن الهیات را مجموعه
ی آن اثبات صانع و اثبات وجیوب وجیود، وحیدانیت و سیایر شد  و نتیجهحس استفاد دانند که از عقل ممباحثی می

اند و ابتدائا  باید از را  عقل ثابت شوند تا ثبوت و حجییت تفاسییر گرفتهصفات کمالی خداوند هست که اصول دین نام
م برای وضع قانون جیامع بیرای دانند که از صلاحیت لازکتاب و سنت تأمین شود. ایشان وحی الهی را تنها طریقی می

 2ان برخوردار است.انسان و شکوفایی ابعاد وجودی انس
، ی اول احیادیثی کیه بیدون واسیطهنماینید: دسیتهعلامه طباطبائی در ابتدا اخبار را به چند دسته تقسیی  میی

اخبار را در حک  قرآن دانسیته و السلام بشنود. ایشان این الهه عهیه و آله یا ائمه عهیه شخصی از زبان پیامبر اکرم صهی
ی دوم احادیثی است که باواسطه به ما رسید  است که این اخبیار خیود متیواتر و واحید هسیت. دانند. دستهحجت می

داننید؛ ولیی در میورد خبیر واحید در ی احکام حجت میی اعتقادات و ه  در حوز ایشان اخبار متواتر را ه  در حوز 
­دانند و در معیارف و اعتقیادات حجیت نمییی احکام شرعیه معتبر مین را تنها در حوز صورت وثوق به صدور آن، آ

 دانند.
را  شناخت حقای  هستی یا وحی است یا کشیف و شیهود ییا برهیان »کنند که: الهه جوادی آمهی بیان میآیت

مندند. کشف و شهود عرفانی را از آن بهر  صوم است و انبیاء و امامان معصومهای کامل و معی انسانعقهی. وحی ویژ 
را  شناختی، وحی از جایگا  ویژ  برخوردار است؛ زییرا مند هستند. در میان این سهای از سالکان صالح از آن بهر عد 

مصون از آسیب خطا و منز  از اشتبا  و میزان ارزیابی معقول حکی  و مشهود عارف اسیت و هرگیز مییزان را بیا میوزون 
های فکری اسیت خیوا  در های عهمی و محاور ترین عامل رفع نیاز در بحثند؛ اما برهان عقهی مه دههمتا قرار نمی

ی شیلون اجتمیاعی ی تقهید اجباری را در همهادراک مبادی آن مستقل یا مستعین باشد و نپرداختن به دلیل عقهی زمینه
ست، نه حضوری، ادراک مفهوم ذهنی است نیه آورد. البته دلیل عقهی برخلاف شهود عرفانی، عه  حصولی افراه  می

 3«.است نه شخصی، غایب است نه حاضر  مصداق عینی، کهی
                                                           

 .197-196. طباطبایی، محمدحسین، شیعه در اسلام، ص 1
 .140-139مان، ص. ه2
 .26. جوادی آمهی، عبدالهه، شمس الوحی تبریزی، ص 3
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ای که در این دیدگا  موردتوجه هست سازگاری و همگونی بین سه روش وحی، برهان و کشف هسیت و مسلهه
از آن نیسیت علامیه  ادعای این مکتب بر آن است که برهان و کشف نیز منتهی به وحی و کیلام خیدا هسیت و جیدای

قرآن کری  در تعهیمات خود برای رسیدن و درك نمودن مقاصید دینیی و معیارف »کنند که: بار  بیان میطباطبائی دراین
درك معنیوی از دهد. ظواهر دینی و حجت عقهیی و را  در دسترس پیروان خود قرار داد ، به ایشان نشان میاسلامی سه

 کنند که:عقل را جزء ذاتیات انسان دانسته و در تعریف آن بیان میو همچنین  1«را  اخلاص بندگی.
 شد :عقل در اصل لغت یعنی تعقل اشیاء و فه  اشیاء؛ و عقل در اصطلاح به اموری گفته

قو  ادراك خیر و شر و تمیز میان آن دو و توان شناخت اسباب امور و شناخت خود آن  یعنی اصطلاح اول: عقل
ها؛ و عقل به این معنیی میلاك تکهییف و ثیواب و دارد از آنها یا بازمیشود به آنخت آنچه منجر میاسباب؛ و نیز شنا

 عقاب است.
شود انسان را بر اختیار خیر و نفع و اجتناب ای و حالی است در نفس که رهنمون میاصطلاح دوم: عقل مهکه
ات نفسیانی و عوامیل غضیبیه و وسوسیات شییطانی وسیهه آن بر کنترل عوامل شیهواز شرور و ضررها و نفس انسان به

 2شود.توانمند می

 . مبانی نوصدرائیان در ارتباط با وحی2-3
طور مسیتقل قبیل از در ارتباط با مبانی نوصدرائیان پیرامون مسلهه وحی باید گفت که آنان مبانی خاصی را بیه

توان قائیل شید اند میکاربرد هایی که بهوحی و کهیدواژ لای توصیفات آنان در مورد اند اما از لابهتوصیفات ارائه نکرد 
گوینید بیر انسان کامل، عیوال  وجیود می –اند به عبارتی وقتی سخن از قوس صعود که آنان بر مبانی خاص سخن گفته

ینی  ایین باند و ل ا قبیل از توصییفات لازم مییاند سخن گفتهمبانی از پیش پ یرفته فهسفی عرفانی که از صدرا پ یرفته
 مبانی تبیین گردد.

ت ی سه درجه هست و ل ا عوال  ییا نشیأملاصدرا بر اساس دیدگا  خود قائل است که قوای ادراکی انسان دارا
گردد و هریک از قوای ادراکی انسان مربوط به یک عال  هست. انسان نیز بر اساس کمیالی نیز در سه عال  منحصر می

  3گیرد.گانه قرار میکند دریکی از این عوال  سهپیدا می گانهکه در هریک از این درجات سه
                                                           

 .73. طباطبایی، محمدحسین، شیعه در اسلام، ص1
 .20. همو، نقدهای علامه طباطبایی بر علامه مجهسی )حواشی بر بحارالانوار( ، ص2
 .42و531.قوام شیرازی، صدرالدین محمد بن ابراهی  )ملاصدار(، تفسیر القرآن الکری ، ص 3
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گانیه داند که نشله محسوسات هست و صور حسی آن توسط حیواس پنجملاصدرا اولین عال  را عال  دنیا می
 ها با حیوانات شریک هست.شود در عال  دنیا انسان در درک صور مادی و ل ت بردن از آندرک می

ر اخروی و خییالی نفصل هست یا به تعبیر دیگر عال  مثال مطه  و عال  سوم عال  صوعال  دیگر عال  مثال م
 1هست.

دهد و از این عال  برای تبیین هستی شناسنامه صورت جدی مورد تأکید قرار میملاصدرا وجود این عال  را به
 کند.و معرفت شناسنامه وحی مخصوصا  در مورد عه  نبی به جزییات استفاد  می

ملاصدرا از مسلهه وحی، مبتنی بر اصول فهسفی، تفسیری و عرفانی خاصیی اسیت. اکثیر ایین اصیول،  تبیین
موردپ یرش نوصدرائیان نیز هست. در اینجا اصول فهسفی را که ملاصدرا برای اثبات مسلهه وحیی مبنیا و اسیاس قیرار 

های برخیی از ایین اصیول را در فصیل خیود کنی . ایشیان در آثیارداد ، با استفاد  از آثار مختهف نوصدرائیان نقل میی
اند، تبیین و اثبات نمود  )اصیولی ماننید اصیالت وجیود، تشیکیک وجیود، حرکیت مستقهی که معنون به همین اصول

هیای مختهیف اند. لازم به ذکر است کیه ملاصیدرا در کتابجوهری...( و برخی را نیز در حین مباحث دیگر بیان کرد 
متفاوت ذکر کرد  است. در الشواهد الربوبیه هفت اصل، در زاد المسافر دوازد  اصل، در مبدأ خود، تعداد این اصول را 

توان برخی از این اصول را در یکیدیگر ادغیام نمیود. در اینجیا و معاد هفت اصل و در اسفار الاربعه یازد  اصل؛ که می
 اصولی را با استفاد  از آثار و کتب نوصدرائیان بیان خواهد شد:

 . اصالت وجود و تشکیک و وجود اشتداد2-3-1
ترین اصول فهسفه صدرایی و نو صدرایی است و تمامی مسائل فهسفی بر آن مبتنی است تا این اصل از بنیادی

داند و جایی که ملاصدرا آن را اساس حکمت و مبنای مسائل الهی از قبیل توحید، وحی معاد، حشر ارواح و اجساد می
آورنید و ییا آن را امیری ائل به اصالت ماهیت هستند و وجود را از اموری اعتبیاری بیه شیمار میدرنتیجه باکسانی که ق

دهنید. کنند، مخالفت نمود  و به عینی بودن وجود و معرفت شهودی آن نظر میانتزاعی و از معقولات ثانی قهمداد می
 2کند.یا مل ا این اصل در اثبات مسلهه وحی با رویکرد نو صدرایی، نقشی اساسی ایف
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الوجیود کیه بیه لحیاظ ی موجیودات ممکندارد که در همیهعلامه طباطبایی در کتاب نهایت الحکمة بیان می
و  1اند، وجود اصیل است و مصداق واقعی دارد و ماهیت اعتباری و حد وجیود هسیت.ذهنی مرکب از وجود و ماهیت

 2.ق هستند(اوو تشخص مس ملاک تشخص هر موجودی، وجوداست )وجود
علامه طباطبایی در کتب خود به این مباحث به جدّ پرداخته است و در این سه اصل از ملاصدرا تبعیت نمود  

دارد وجود، حقیقت مشکّک و دارای مراتب مختهیف و به تحسین این بحث در فهسفه اسلامی پرداخته است و بیان می
ه الامتیاز و ما به الاشیتراک در کیل موجیودات هاست و مابی موجودات است عین وحدت آناست؛ کثرتی که در همه

دیگر عبارتگردد، بیهای که در هر مرتبه مابه الامتیاز به مابه الاشتراک بازمیگونهبه 3ل  در خود حقیقت وجود است.عا
که کثییر اسیت واحید اسیت، چراکیه از تمیامی مراتیب و که واحد است، کثیر است و درحالیحقیقت وجود درحالی

پی یرد و لی ا شیود. وجیود ذاتیا  اشیتداد و تضیعیف میقای  وجودی، مفهومی عام به نیام وجیود انتیزاع میمصادی  ح
حرکت تکامهی جیوهری  ی وجود،تواند از طری  حرکت اشتدادی به سمت بالاترین درجهی وجود میترین درجهپایین

عنوان برترین موجود جهان آفرینش از مراتب هی حقیقت انسان نیز صادق است و انسان باین مسلهه دربار 4داشته باشد.
حک  صریح عقل، قیول بیه دارد، بههای اسلامی بیان میو در کتاب بررسی 5.و ضعیف برخوردار استمختهف شدید 

 6توان عین واقعیت دانست.ست، نمیاصالت ماهیت و اعتباریت وجود که نسبتش به واقعیت و عدم واقعیت مساوی ا
جوادی آمهی به تبعیت از سیر  معاصر و اسیاتید خیود بیه اصیالت وجیود، تشیکیک و ذو  الههو همچنین آیت

مراتب بودن وجود پایبند بود  و حدودا  در یازد  کتاب از کتابهای خیود بیه ایین بحیث پرداختیه اسیت و معتقید اسیت 
تیرین ان کیه از ضیعیفاصالت، از آنِ وجود است؛ نه ماهیت و این وجود، حقیقتی است تشکیکی و دارای مراتب فراو

شود؛ چون مراد از مرتبه تا به شدیدترین مراتبْ گسترد  است، آنگا  با اصل سوم، یعنی اشتداد وجود، سخن تکمیل می
تواند میان آن مراتب تشکیکی وجود، حرکت داشته باشد؛ اشتداد در برابر شدّت و ضعف، آن است که موجود مادی می
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رکت کند و به مرتبه ضعیف رسد و از ضعیف به قوی و از قوی بیه اقیوا و اَشید تحیوّل ای که از اضعف مراحل حگونهبه
 1یابد.

 . حقیقت علم و عقل2-3-2
یکی از مبانی نوصدراییان تعریف عه  و عقل و پرداختن به حقیقت عه  و عقل می باشد. که در رابطه با عهی  

ی که علامه طباطبایی بازگشت عه  حصولی را به عهی  آن را به دو دسته تقسی  می نمایند: عه  حصولی و عه  حضور
حضوری می داند و کاربرد این مبنا در مسأله وحی شاید این باشد که وحی نیز از اقسام عه  میی باشید و لی ا دو نیوع 

 . شناخت حصولی.2. شناخت حضوری 1شناخت یا شناسایی برای انسان مطرح می کنند: 
و مفهوم مرحوم علامه عه  را به لحاظ هستي شناسي به دو قس  تقسیی  علامه می گوید: عه  به لحاظ وجود 

مي کند: عه  حصولي و حضوري. در بحث وجود ذهني نحوة عه  حصولي را چنین بیان مي کنید: میاعه  بیه برخیي 
ثیار نه با وجودهاي خارجي که داراي آ 2،با ماهیاتشان در نزد ما حاضرندموجودات خارجي داری ، یعني اشیاء خارجي 

خارجي حضور اشیاي خارجي با ماهیاتشان  هستند. این نوع عه  را حصولي مي نامند. مراد ازاین اسیت کیه آنچیه در 
نزد ما حاضر مي شود شبح آن اشیاي خارجي نیست؛ در نزد ما چرا که اگر آنچه در ذهن تحق  میي یابید شیبح شیيء 

نسیبت عکیس بیه صیاحب عکیس باشید، مییان آن خارجي بود  و نسبتش به آن نسبت مجسمه به صاحب مجسمه یا 
زییرا در ایین صیورت  3؛و درنتیجه سفسطه لازم خواهد آمیدصورت ذهني و شي ء خارجي تطاب  ماهوي نخواهد بود 

همه عهوم ما در واقع جهل مي باشند. افزون بر آن، انسان تنها در صورتي از حاکي به محکي منتقل مي شیود کیه قیبلا  
شد. حال آن که در این نظریه فرض شد  است که عه  به محکي، خودش متوقف بر حکاییت و عه  به محکي داشته با

منوط بر انتقال از حاکي به محکي م یباشد. بنابراین، چیزي که به ذهن میي آیید در عیین مغیایرت شخصیي، وحیدت 
م عهی  حضیوري عه  حصولي عبارت است ازقس  دو« : عه  به ماهیات اشیاء » شخصي با ماهیت خارجي دارد. پس

است که ایشان مصادیقي را به عنوان عه  حضوري ذکرمي کند و با ذکر این موارد، عه  حضوري را اثبات میي نمایید. 
 به آن اشار  می کنی .« من»یکي از مصادی  عه  حضوري عبارت است از عه  ما به ذات خویش که با کهمه 

 دو دلیل بر حضوري بودن این عه  بیان مي کند:
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ول: عه  انسان به ذات خود تنها با حضور ماهیت ذات انسان نزد او به نحومفهومي نیست؛ زییرا مفهیوم دلیل ا
به هر صورت که باشد قابل صدق بر کثیر است و فقط با وجود خارجي تشخص پیدا مي کند. از طرفي، آنچه انسان در 

واژ  نمیي « مین » امر مشخص است و اشیتراك درون خود مشاهد  و با از آن تعبیر مي کند، حقیقتي است که ذاتا  یك 
پ یرد و تشخص تنها به وجود است. بنابراین، عه  ما به ذات خود، یعني ذات ما با وجود خارجي اش که همان وجیود 
شخصي داراي آثار خارجي است نزد ما و براي ما حاضر است. در واقع، این برهان بر سه مقدمه مبتني است: یکي این 

گاهي شخصي نسبت به خویش  که همه مفاهی  حاضر در ذهن في نفسه کهي هستند؛ دیگر این که هر یك از ما نوعي آ
گاهي بر هیچ چیز دیگري منطب  نیست؛ سوم این که تشخص تنها به وجود خارجي است. نتیجه این که  داری  که این آ

 1.ود خارجي آن نزد خویش مي یابی ما ذات خود را با حضور وج
آنچه هنگام عه  ما به ذات خویش حاضر است ماهیت باشد و نه وجود، لازم مي آیید کیه ییك دلیل دوم: اگر 

وجود دو ماهیت داشته باشد به نحوي که هر دو ماهیت )یکي قائ  به وجود عیني و دیگري حضور ماهیت در نزد نفس 
بیه ییك وجیود، اجتمیاع مثهیین  هنگام عه  به خود(، موجود به وجود نفس و قائ  به آن باشند. قیام دو ماهیت مماثیل

است.ایشان با این دو دلیل نتیجه مي گیرند که عه  دیگري داری  به نام عه  حضوري و این عه  بیدون وسیاطت هییچ 
 2.ر نزد ما حاضر مي شودصورت عهمي، شئ د

کیه مرحوم علامه سپس مي فرماید این تقسی ، تقسیمي است که در نگا  بدوي به نظرمي آید. ولي باید گفیت 
 هر عه  حصولي به عه  حضوري بر مي گردد. ایشان براي اثبات این ادعا دو دلیل اقامه مي کند:

دلیل اول: صورت عهمي، چه صورت عقهي و یا حسي و خیالي، مجرد از ماد  است؛ زیرا صورت عهمي از آن 
صورت دو صورت مباین خواهند جهت که براي نفس معهوم است هیچ گونه قو  تغییر و تبدیل در آن نیست. در غیر این 

بود. این در حالي است که اگر صورت عهمي یك امر مادي بود، امکان تغییر در آن وجود داشت. دلیل دوم: اگیر صیور 
تهاي عهمي اموري مادي باشند، داراي خواص مادي خواهند بود. یکي از ویژگي هاي امیور میادي، انقسیا مپی یري و 

رت هاي مادي فاقد این گونه ویژگ یها هستند؛ چون عه  از آن جهت که عه  اسیت داشتن زمان و مکان است. اما صو
نمي تواند انقسام بپ یرد و نمي تواند مقید به زمان باشد و اگر مقید به زمان باشد، باید با گ شت زمیان، در آن تغیییر و 
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ل آن که اگر ییك امیر میادي تحول روي دهد. همچنین، عه  قابل اشار  حسي نیست تا در یك مکان خاصي باشد، حا
 1.یك مکان خاص حهول مي کرد بود، باید در

نتیجه این که صورت هاي ذهني حسي و خیالي کیفیاتي نیستند که عارض بر بدن و یا حتي عیارض بیر نفیس 
شد  باشند. بهکه اموري هستند قائ  به خود که در عال  نفس موجودند. بنابراین، صیورت هیاي حسیي و خییالي ییك 

جوهرهاي مجرد مثالي هستند که در عال  مثال وجود دارند، همان عالمي که نفیس بیا مرتبیه مثیالي خیود در آن دسته 
موجود است، همچنان که صورت هاي عقهي، جوهرهاي عقل یاي هستند که در عیال  عقیل وجیود دارنید و نفیس بیا 

مستعد مي سازد تا صورت عهمي خاص با  مرتبه عقهي خود آن ها را درك مي کند. رابطه نفس با اجزاي عصبي، نفس را
ویژگي هاي معهوم نزد وي حاضرگردد و در عال  نفس پدیدار شود. تقارني که میان ادراکات و زمان به نظر مي رسد، در 
واقع تقارن میان عمل مادي و اعدادي است که نفس در ابزار ادراك انجام میی دهید. نباییداین تقیارن را مییان صیورت 

نداشت. ل ا خیهي مواقع چیزي را ادراك مي کنی  و نزد خود حفیظ میي نمیایی  و پیس از سیپري شیدن عهمي و زمان پ
سالیان متمادي همان صورت عهمي و همان ادراك را بعینه یادآور مي شوی ، بدون این که هییچ چییزي در آن روي داد  

 ول روي مي داد.باشد. اگر ادراك مقید به زمان بود، با گ شت زمان باید در آن تغییر و تح
نتیجه اي که مرحوم علامه از این سخن مي گیرد این است که صورت عهمیي مطهقیا  )خیوا  عقهیي، حسیي و 
خیالي( مجرد از ماد  و قو  است و چون صورت عهمي امري مجرد است، وجودش از معهوم مادي که احسیاس بیه آن 

قوي است. آثار معهوم خیارجي در حقیقیت آثیار معهیوم تعه  مي گیرد و ادراك خیالي و عقهي به آن منتهي مي گردد، ا
حقیقي نیست. ل ا معهوم در هنگام تحق  عه  حصولي در حقیقت یك موجود مجرد است که به وجود آورندة آن، شئ 
مادي بود  است و دربردارندة کمال آن مي باشد. این وجود مجرد با وجود خارجي خود نزد مدرِك حاضر است و انسان 

عه  حضوري درك مي کند؛ یعني عه  حصولي در واقع یك اعتبار عقهي است که از معهوم حضوري بیه دسیت آن را با 
آمد  و آن معهوم حضوري در ادراکات حسي و خیالي یك موجود مجرد مثالي اسیت و در ادراکیات کهیي ییك موجیود 

وجیود مجیرد از دور ادراك میي مجرد عقهي است که با وجود خارجي خود نزد مدرِك حاضر است، اگر چیه ادراك آن م
شود. بنابراین، مرحوم علامه عه  را عبارت مي داند از حضور شئ براي یك شئ، به این بیان که حصول عه  براي عال  
عبارت است از حصول یك امر بالفعل که فعهیت محس بود  و قو  هیچ چیز را ندارد؛ زیرا وجدانا  مي یابی  که صورت 
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تواند از دست بدهد و فعهیت  يفعهیت خاصي را که واجد آن است نمصورت دیگر را ندارد و  عهمي قو  تبدیل شدن به
 1.دیگري را واجد گردد. پس عه  عبارت است از حصول یك امر مجرد از ماد  نامید  مي شود

ییا  و باشد و تجرد یا مثیاليی ست مجرد مو قو  که به تعبیر دیگر، معهومي که در نزد عال  حاضر ا« حضور » 
عقهي است و از طرف دیگر، عه  نیز عین وجود مثالي یا عقهي معهوم است. پس معهوم چه به وجود خیارجي مثیالي و 
چه وجود عقهي در نزد عال  حاضر است و چیزي که به وجود خارجي در نیزد عیال  حاضیر باشید، معهیوم حضیوري 

به واسطة ارتباط بیا صیور و موجیودات میادي و  رسد و بعد يابتدا به آن موجود خارجي مجرد مخواهد بود. پس نفس 
 ا نیدارد، عهی  حصیولي درسیت میيباشد و آثیارآن ر يرسید  است صورت آن موجود مادي م توه  این که آنچه به آن

پس در عال  مجردات، عه  حصولي نیست؛ چون عه  حصولي بیه واسیطه مقایسیه موجیود مجیرد مشیهود بیا  2.شود
  3.آید و این در موردي است. که عال  به نحوي با ماد  ارتباط داشته باشد موجود مادي است که به دست مي

گاهي مي داند و براي واقعیات مادي فقط نقش اعدادي در  مرحوم علامه ارتباط با جهان مادي را معد ادراك و آ
میادي بیه رؤیت صور مجردي هستند که عهیت فیاعهي واقعییات  پیدایش عه ، قائل است. ولي این ارتباط حسي معد

شمار مي آیند. ایشان همچون صدرالمتألهین صورت هاي عهمي اشیا را صورت هاي متعه  به واقعییات میادي خیارج 
نمي داند که فقط با تبدیل وجودشان از خارجي به ذهني، آثار مربوط به خارج را رها کرد  و آثار دیگري مربوط به وجود 

آثار را به آنچه حقیقتا  معهوم ما است، متعه  نمي داند. ل ا بحث از ترتب  ذهني، پیدا کرد  باشند. بهکه او از اساس این
 4.معنا مي داندیا عدم ترتب آثار بر صورت هاي عهمي را بي 

ایشان صورت هاي عهمي اشیاء را صورت هاي متعه  به واقعیات مادي خارجي نمي داند که آثار خارج را بیه 
آن ها را موجودات مجردي مي داند که خود، مبدأ فاعهي موجیودات میادي  عهت ذهني شدن از دست داد  باشند، بهکه

بود  و تمام کمالات آن ها را دارا م یباشند. از این رو، بدون توجه به واقعیات مادي ه  موجودنید اگرچیه میورد غفهیت 
 5.قرارگرفته و مشاهد  نشوند
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رالمتالهین است. مرحیوم صیدرا میي مرحوم علامه در این جا در نحوة وجود صورت هاي عهمي ه  رأي صد
ن سیهب میي شیود، از آ« هیاي میادي  ي)صور تهاي ادراکي عهمي( کیه کاسیت گوید: همانا این نحو  از وجود صوري

ترند. پس اثبات این معاني جسمي مادي براي این صور تهاي عهمي از جهت تحق  مبدأ و اصل  فوجودي برتر و شری
ي ادراکي است. این صورت هاي مادي، قالب هایي براي آن صور تهاي مجرد معاني جسمي مادي براي این صورت ها

هستند و اما سهب صور تهاي ادراکي از معاني جسمي مادي، به خاطر آن است که این صورت ها شریف تیر و برتیر از 
)وجیود( آن هستند که به هستی هاي پست و مادي یافت شوند. این حیوان گوشتي )مادي( که مرکب از اضداد اسیت، 

مثالي و سایة آن حیوان نفساني بسیط است و اگر چه بالاتر از آن وجود مثالي نیز، حیوان عقهي بسیط واحدي است کیه 
با وجود بساطتش، شامل تمام اشخاص و اصناف مادي و نفسانیاي است که ذیل او قرار دارد از این رو، صیورت هیاي 

د  و سپس عه  حصولي پدید مي آیید و انسیان متوجیه ماهییت عهمي، با وجود خارجي مجردشان نزد انسان حاضر ش
اشیاء و آثار خارجي آن ها مي شود که این حکایت از تقدم عه  حضیوري بیر عهی  حصیولي دارد کیه بیا نظیر غالیب 

 فیهسوفان پیشین در حضوري بودن صورتي که از حصول آن پدید آمد ، متفاوت است.
جود  الخارجي لهمدرك و هو عه  حضوري و یتعقبه انتقال المدرك مرحوم علامه در ادامه مي گوید: یحضر بو

ل لك الامر من الماهیة و الآثار المترتبه عهیه في الخارج بیانگر تقدم عه  حضوري بر عه  حصیولي اسیت؛ »  1الي ما
ست نیزد او کهمه عه  حصولي پدید آید، باید موجود مجردي که معهوم حضوري انسان ا« یتعقبه » یعني پیش از آن که 

العه  حاضر باشد تا عه  حصولي با تکیه بر آن پدید آید. ل ا چنین تصریح مي کند الحصولي اعتبار عقهي یضطر الییه 
او عقهي حاضر بوجود  الخارجي لهمدرك و ان کان میدرکا  »  2العقل مأخوذ من معهوم حضوري هو موجود مجرد مثالي

وعات مرحوم علامه در این بار  مي گوید عهوم و ادراکات پي ببری ، باید به من بعید اگر بخواهی  به کیفیت تکثرات و تن
سوي اصل منعطف شد ، ادراکات و عهوم حضوري را بررسي نمایی  زیرا همة شاخه ها بالاخر  به این ریشه رسید  و از 

دیل میي شیود وي سرمایة هستي مي گیرند. عه  حضوري است که به واسطة سهب منشأیت آثار به عهی  حصیولي تبی
پرسشي که در اي نجا مطرح است آن است که اگر صورت هاي عهمي، موجودات مجرد مثالي یا عقهي مي باشیند کیه 
پیش از عه  حصولي و توجه به ماهیت اشیاي مادي و آثار خارجي آنها نزد عال  حاضرند، پیس عهی  حصیولي کیه از 

                                                           
 .239. طباطبایی، محمدحسین، نهایة الحکمة، ص1
 .همان.2



)56) 
 

کل معرفت شناختي عهوم بشر در مطابقت با جهان خیارج توجه به عال  مادي پدید مي آید، دیگر چیست و چگونه مش
قابل حل خواهد بود. براي پاسخ به این پرسش باید روند شکل گیري عهی  حصیولي و مطابقیت آن بیا خیارج و نحیو  

 بازگشت آن به عه  حضوري تبیین گردد.
و عه  حضیوری  درس چهل و نه  در مورد حقیقت عه  2همچنین آیة الهه مصباح در کتاب آموزش فهسفه ج

درس چهارده  در مورد عه  حصولی و در کتاب رابطه عه  و دین فصل دوم با معناشناسی  1بحث می نماید و در جهد
 عه  می پردازد.

 ازد.همچنین آیة الهه جوادی در کتاب معرفت شناسی در قرآن و دین شناسی با این موضوع می پرد
ان عهی  را بیه حصیولی و حضیوری تقسیی  نمیود  و در در موضوع وحی حقیقت عه  یا تعریف عه  است آن

 تحهیل ماهیت و چیستی وحی استفاد  می کنند و این بحث درمعرفت شناسی یا شناخت مطرح می گردد.
. شیناخت 2. شیناخت حضیوری؛ 1دانشمندان دو نوع شناخت یا شناسایی بیرای انسیان مطیرح میی کننید: 

 حصولی.
لی، تعریفه صورة شیء حالة لهشیء والثیانی الحضیوری، تعریفیه حاج ملاهادی سبزواری می گوید: الحصو

 1.حضورالتی نفسه لا أی لهشیء وله ا قالوا: العه  الحضوری هوالعه  ال ی عین المعهوم الخارجی
یا مدرک ذاتی در معرفت حضوری به مدرکات و معهومات دریافت شد  و معهوم بال ات می گویند. چیون در  

معهوم »معهوم را عینا  دریافت می کند و به معهومات خارجی حاصهه در معرفت حصولی « خود»این گونه معرفت عال  
واقعییات « عیوارض»یا مدرک عرضی گفته می شود. زیرا در این نوع معرفت معهومات به دسیت آمید  تنهیا « بالعرض

 خارجی می باشند تا خود آنها.
ل ات می باشد و بین عال  و معهوم اتحاد برقیرار در شناخت حضوری یک معهوم وجود دارد که همان معهوم با

می شود. یعنی عال  همان معهوم و معهوم همان عال  است. در حالی که در شیناخت حصیولی دو معهیوم وجیود دارد: 
یکی معهوم بال ات و دیگری معهوم بالعرض، معهوم بالعرض همان صورت ذهنی است کیه واسیطه بیرای ادراک شییء 

بالعرض نیز همان شیء خارجی است که به واسطه صورت ذهنی مورد شناسایی قرار می گیرد.  خارجی می شود معهوم
در عه  حضوری معهوم بدون وساطت صورت ذهنی نزد انسان حاضر میی شیود و عهی  بیه صیورت مسیتقی  و بیدون 
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رجی وجیود واسطه واقعیت معهوم عال  می شود. در عه  حصولی سه رکن اساسی ذهن به صورت ذهنی و واقعیت خیا
دارند و بدون یکی از آنها تحق  معرفت حصولی امکان ندارد. ولی در عه  حضوری دو و گاهی یک رکن بیرای تحقی  

گاهی ما نسبت به صور ذهنی خود تنها دو عنصر  گاهی کفایت می کند مانند اینکه در آ « عیال  و عهی »امر شناخت و آ
ناخت ما از مفاهی  ذهنیی خیود در گیرو صیورت دیگیری نیسیت دخالت دارد و در اینجا عه  و معهوم یک چیزند و ش

همچنین در قس  دیگر عه  حضوری مجموع سه عنصر را یک چیز تشکیل می دهند و عال  و معهوم و عه  امر واحدی 
 می باشند مانند عه  ما به خود.

ایین سیه نقطیه در  به عبارت روشن تر در عه  حضوری بین عال  و معهوم و عه  رابطه اتحادی برقرار اسیت و
 1عال  مفاهی  قابل تفکیک است ولی در عال  واقع در حقیقت بیش از یک واقعیت وجود ندارد.

 . ملاک معرفت حضوری2-3-2-1
یکی از مسائل مه  در بحث شناخت ماهیت عه  و چگونگی دریافیت معهیوم توسیط عیال  اسیت؟ در عهی  

راک شد  با واقعیت شیء ادراک کنند  اسیت. یعنیی میلاک حضوری ملاک ارتباط و اتصال وجودی واقعیت شی بر اد
عه  حضوری، حضور واقعی و چیزی بیش از چیز دیگر است. این حضور در جایی تحق  میی یابید کیه عیال  وجیود 
جمعی معهوم را دریابد. یعنی عال  همه وجود معهوم را دریافت کند و ویژگی های مادی اع  از زمانی و مکانی در میان 

هر موجودی که وجود مادی یا وجود مکانی و زمانی نداشته باشد و از ابعیاد و فواصیل مبیرا باشید یعنیی دارای نباشد. 
وجود مجرد گردد. قهرا  وجودش از خودش و وجود هر آنچه با وی اتصال و پیوستگی ذاتی دارد بیا صیورت حضیوری 

 2دریافت کند.

 . خطاناپذیری علم حضوری2-3-2-2
اناپ یر و عه  حصولی خطاناپی یر میی باشید. چیون در معرفیت حضیوری خیود عه  حضوری معرفتی خط

واقعیت به صورت بال ات نزد عه  حاضر می شود و عال  به طور مستقی  آن را شهود می کند یقین به آن معرفیت پییدا 
 می کند.
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هوم مستقی  اما در عه  حصولی مفاهی  و صورت های ذهنی نقش واسطه و میانجی را ایفا می کنند و خود مع
 1ا  باشد.نزد عال  مطاب  با واقعیات خارجی نباشد و خطا و اشتب

از دیدگا  علامه طباطبایی، عقل حقیقتی است در انسان که به وسیهه ی آن میان صلاح و فساد، ح  و باطیل و 
زییادی قائیل  وی برای این حقیقت به عنوان عامهی برای شناخت، اعتبیار و ارزش 2و ک ب تمایز قائل می شود. صدق

محکی  میی  مانند غالب مسائل مربوط به معاد، قابیل اطمینیان و -مادی یا غیرمادی  -است و آن را در فه  امور کهی 
 3داند.

کیه وظیفیه ی آن تشیخیص  یشود. تعریف یاد شد ، عقیل نظیری  عقل، به دو قس  نظری و عمهی تقسی  می
کند، نیرویی اسیت  که انسان را به ح  و عمل به آن دعوت میکند. اما عقل عمهی آنست  معرفی میی حقیقت است را 

گییرد. از  دهد و مقدمات حک  خود را از احساسات باطنی می در درون انسان که حسن و قبح اعمال را به او نشان می
  4.نظر علامه طباطبایی، عقل عمهی برخلاف عقل نظری، در آغاز خهقت آدمی بصورت بالفعل در او موجود است

 د توجه داشت که واژ  ی عقل در آثار علامه طباطبایی به دو معنا بکار رفته است:بای
الف( عقل بمعنای مصطهح که همان است که در این بخش دربار  ی آن سخن گفتی ؛ عقهی که وظیفیه ی آن 

و خطابه  توان در سه شاخه ی برهان، جدل تفکر و مرتب کردن معهومات برای کشف مجهولات است و افعال آن را می
 دسته بندی کرد.

معنای نفس انسانی، علامه در مواردی عقل را همان نفس انسانی دانسیته اسیت کیه مرکیز ادراک ه ب( عقل ب
و هیو )العقیل( نفیس »همه ی مدرکات است و تأکید می کند که عقل، عین نفس مدرک است نه قو  ییی از قیوای آن؛ 

 5.«الفروع لهنفس کالقوة الحافظة و الباصرة و غیرهماالإنسان المدرک و لیس بقوة من قواة التی هی ک
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 . افاضه ی صور عقلی2-3-2-3
گویید: صیورت عهمیی در  دانید و میی علامه طباطبایی تعقل را افاضه ی صور عقهی از سوی عقل مجرد می

باشد، مجرد  یلحاظ اینکه این صورت، کهی و قابل اشتراک بین موارد متعدد مه لحاظ عه  بودنش و ه  به ذهن، ه  ب
است اما ماد  و آنچه در ماد  حهول کرد  است، شخصی و غیرقابل اشتراک است؛ در نتیجه، آفرینند  و افاضه کنند  ی 

توانند نفس تعقل کننید   صورت عقهی نیز باید مجرد باشد. این موجود مجرد که افاضه کنند  ی صور عهمی است نمی
ه صور حالت بالقو  و نقص دارد. پس افاضه ی صور عقهی را جوهر عقهی ی آن صور باشد؛ چرا که نفس هنوز نسبت ب

مجردی برعهد  دارد که همه ی صور عقهی نزد او بصورت عه  اجمالی عقهی حاضر است. نفسیی کیه آمیادگی تعقیل 
آمیادگی گردد و آنگا  او صور عقهیه یی را کیه نفیس  مقدار استعداد خاص خود با این عقل مجرد متحد میه پیدا کرد  ب

 1.کند دریافتشان را بدست آورد  به وی افاضه می

 . مراتب عقل2-3-2-4
 کند که عقل، چهار مرتبه دارد: علامه در نهایة الحکمه بیان می

عقل هیولانی: عهت نامگ اری این مرتبه از عقل به عقل هیولانی، شباهت آن با هیولای اولیه است، چرا که از 
  است. در این مرحهه هنوز هیچ نقشی رس  نشد  است و نفیس از همیه ی معقیولات هر فعهیتی خالی است و فقط قو

 خالی است.
گوید عهیوم بیدیهی،  کند. علامه می عقل بالمهکه که در آن نفس، بدیهیات )تصوری یا تصدیقی( را تعقل می

 گردد. براساس عهوم تقدم دارد، چرا که عهوم نظری به آن باز می
از عهوم بدیهی بدسیت میی آورد. در « استنتاج»ی است که نفس دانشهای نظری را با عقل بالفعل و آن مرتبه ی

 این مرحهه معهومات نظری در نفس بالفعل است.
زند و بر جمیع حقای  عیال  بیالا و عیال   عقل بالمستفاد؛ مرتبه یی که در آن نفس حجابهای مادی را کنار می

حقای  نزد او حاضر است و نفس بدون اشتغال به هیچ میانع میادی، پایین مستحضر می شود؛ به این ترتیب که همه ی 
 2.شود. پس نفس در این مرتبه، یک عال  عهمی است شبیه عال  عینی به آن متوجه می
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 همچنین آیة الهه جوادی آمهی در مورد نام های عقل می گوید: 
هرییک از آن شیلون، نیامی  ممکن است یک حقیقت و واقعیت، دارای شلون مختهف باشد و با در نظرگیرفتن

نامیید  میی « الهیه»خاص بر آن نهاد  شود؛ مثلا  ذات اقدس باری تعالی، چون مستجمع جمیع صفات کمیال اسیت، 
نامید  می شیود  و بیدان سیبب کیه موجیودات را خهی  « رازق»شود. از آن جهت که به بندگان خود روزی می رساند، 

 است... .« غافر»ی آمرزد، است و چون گنا  بندگان را م« خال »کرد ، 
انسان از نیرو و قو  ای برخوردار است که با آن، حقای  را درک می کند و بر سایر حیوانیات برتیری میی یابید. 

 هریک از شلون گوناگون این نیرو و قو ، اس  ویژ  ای دارد که برخی از آنها عبارت است از:
ی کند، چنان کیه عقیال بیه معنیای بسیتن زانیوان شیتر عقل: چون انسان را از ناپسندی ها و زشتی ها عقال م

 نبی اکرم صهی الهه عهیه وآله در جواب شمعون بن لاوی فرمود: 1چموش، برای مهار کردن آن است.
عقل، عقال از جهالت و نادانی است و نفس، همانند خبیث ترین جنبندگان است که اگر عقال نشود، 

إنّ العقل عقال من الجهل و النفس مثل أخبث »ال از جهل است؛ خود را به هلاکت می اندازد. پس عقل، عق
 2«.عقالٌ من الجهلالدوابّ فإن ل  تعقَل حارت فالعقل 

قهب: از آن جهت که د مقابل آراء، اندیشه ها و افکار، به سرعت عکس العمل نشان داد ، متحول و منقهب می 
قرآن کری ، فه  و عیدم فهی  را بیه قهیب نسیبت داد   شود )همان طور که قهب مادی صنوبری شکل نیز چنین است(.

 4بنابراین، مراد از قهب در قرآن، همین قو  ی دراکه است.3فقهون بها(.است؛ )له  قهوب لای
هیه: این نام بدان سبب است که انسان را از ارتکاب زشتی ها و قبایح نهی می کند یا دیگران  6و صاحب خود5ن 

گفته می شیود « اولوالنهی»ن که امین الاسلام طبرسی می گوید: از آن جهت به خردورزان را از زشتی باز می دارد. چنا
 7که مردم را از ارتکاب قبایح باز می دارند.

                                                           
 .17.جوادی آمهی،عبدالهه، وحی و نبوت، ص 1
 .117، ص1. مجهسی، محمدباقر، بحار، ج2
 .179. سور  اعراف، آیه3
 .18-17. جوادی آمهی، عبدالهه، وحی و نبوت، ص 4
 . راغب اصفهانی، حسین، مفردات، ماد  نهی.5
 139، ص5. مبارک بن محمد، ابن اثیر، النهایة، ج6
 .21، ص8-7. طبرسی، فضل بن حسن، مجمع البیان، ج7
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هییه  برخی گفته اند: هرچیزی که به وسیهه ی آن، ترک و خودداری از ناپسندی های عقهی و نقهی طهب شود، ن 
 1و... . زم، بصیرتنامید  می شود، مثل عقل، عه ، ع

می شیود و وجه تسمیه ی دیگر، آن است که مراجعه ی مردم برای حل و فصل کارهایشان به خردورزان منتهی 
 2به سراغ آنان می روند.

هیه می گوید:  ابوهلال عسکری در فرق عقل و ن 
نهیه مرحهه ی نهایی معارف است؛ به گونیه ای کیه در مفارقیت اطفیال، مجیانین و... از طفولییت و 

 ، نیاز به آن نیست ]در حالی که برای مفارقت آنها از این مرحهه، به عقل نیاز است[.جنون
جعیه شیود و مرجیع نیز ممکن است از آن جهت باشد که صاحب نهیه، صلاحیت دارد که بیه او مرا

 3ز عقل است.بنابراین، نهیه مرحهه ی بالاتر ا داوری قرار گیرد.
ن دور چیزی برای نزدیک نشدن به آن است. در زمیان هیای اصل آن به معنای مانع ایجاد کردحِجر: 

قدی ، دور زمین را سنگ چین می کردند تا دیگران در ان تصرف نکنند. سپس آن را آبیاد میی کردنید. ایین کیه 
، بیدان «ذلِیکَ قَسَیٌ  لِی ی حِجْیرهَلْ فی »معرفی کرد  اند: « ذی حجر»و صاحب آن را به « حِجر»عقل را به 

 یروی مزبور، انسان را از امور ناپسند منع می کند.سبب است که ن
حجا: چون قوای انسان را احاطه کرد  و بر ان سهطه دارد به آن حجا می گویند. حجا همیان عقیل     

)اقامت گزیدن در مکانی( گرفته شد  است. در هر صیورت، حجیا « تحجی بالمکان»ثابت است که از ریشۀ 
 .نیز مرحهه ی کامل تر از عقل است

ب می گویند.انگیزۀ اصهی از کاشت و پرورش درخت گرد و بادام،   بّ: به خالص و مغز هر چیزی ل  ل 
مغز آن ها است. به همین دلیل به مغز گردو و بادام و مانند آن، لب می گویند.  عقل را از آن جهت که باارزش 

سیان بیه منزلیه ی پوسیت و بیرای ترین چیز انسان است، لب می گویند. به گونه ای که گویا سایر اعضیای ان
 4«.دا  کأنّه قشرسمّی العقل لبّا  لأنّه أنفس ما فی الانسان فما ع»صیانت از این شیء نفیس است: 

                                                           
 «.نهی». مصطفوی، حسن، التحقی ، 1
 .21، ص8-7. طبرسی، فضل بن حسن،مجمع البیان، ج2
 .18. جوادی آمهی، عبدالهه، وحی و نبوت، ص3
 .190، .84. مجهسی، محمدباقر، بحار، ج4



)62) 
 

رابطۀ عقل و لب، عموم و خصوص مطه  است؛ زیرا لب، عقهیی اسیت کیه از هرگونیه ناخالصیی و 
نیست. به همین دلیل قرآن کری  توجه پیدا  شائبه ای پاک باشد. در نتیجه هر لبی عقل است، اما هر عقهی لب

کردن و مت کر شدن نسبت به برخی از امور دقی  را که از عهیدۀ عقیل بیر نمیی آیید، بیه اولوالالبیاب، یعنیی 
وتِییَ » 1صاحبان عقل خالص و بی شائبه نسبت داد  است. یؤْتَ الْحِکْمَیةَ فَقَیدْ أ  ؤْتِی الْحِکْمَةَ مَنْ یَشاء  وَ مَنْ ی  ی 

کَّ خَیْ  وا الْألْبابرا  کَثیرا  وَ ما یَ َّ ول   2«ر  إِلاَّ أ 
 سپس ایشان به مقصود از عقل در معارف اسلامی اشار  نمود  و می گوید: 

 در معارف اسلامی، در دو مقام از عقل بحث شد  است:
مرحهه ای که در آن زندگی می کنی  و می گویند:  «مراحل هستی»در هستی شناسی، هنگام بحث از 

ه آن صفّ النعل )کفش کن( هستی گفته می شود، آخرین مرحهۀ هستی است که عال  ماد  نامید  می شود و ب
از آن جهت که به آن دنیا )پست تر( می گویند که پست ترین و پایین ترین مرحهۀ هستی بود ، بعد از آن عیدم 

ود دارد. این مرحهه به لحاظ آن که این تعبیر نشان می دهد که قبل از این مرحهه، مراحل دیگری نیز وج. است
مقارن ماد  و مقهور آن است، خواص ماد  را دارد. بسیاری از اختلاف های انسان ها، ناشی از مادی بودن این 

 نشله و محدودیت های آن است.
مرحهۀ بالاتر از عال  ماد ، عال  مثال است که برز  و واسطۀ بیین عیال  میاد  و عیال  عقیل اسیت. 

یت بزرگ این عال ، تجرد از ماد  و نزاهت از مادی بودن است، اما از آثار میادی بیودن خیالی اگرچه خصوص
نیست. مانند آن چه در عال  رؤیا می بینی . رؤیای بشر، اگر چه از عال  ماد  بیرون است، اما خواص و ویژگی 

است، با همیان عیال   البته جسمی که در آن جا مطرح… های آن را دارد. مثل جزئیت، طول، عرض، عم  و 
تناسب دارد. عال  مثال، به دو قس  متصل و منفصل تقسیی  میی شیود و هیر کیدام، حکمیی خیاص و اثیری 

 مخصوص دارد.
مرحهۀ بالاتر از عال  مثال، عال  عقل است که مجرد از ماد  و آثار آن است و آن چه در روایات از آن 

 عال  خواهد بود. به عال  ملائکه تعبیر شد ، قابل انطباق بر همین
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ترتیب این سه عال ، به صورت عرضی نیست تا در کنار یکدیگر باشند، بهکه ترتییب آن هیا بیه نحیو 
و عیال  مثیال، عهیت و مفییس ” عال  مثیال“، عهت و مفیس ”عال  عقل“طولی و عهت و معهوم است؛ یعنی 

خداونید بیودن اسیت کیه عهیت است. منظور از عهیت و افاضه در این جا، همان مجرای فییس ” عال  ماد “
 اصهی و مفیس ذاتی است.

کیه انسیان بیا انیدام هیای  وی می گوینید: آن گیا در انسان شناسی، هنگام بحث از قوای ادراکی .2
اداراکی خود، در تماس مستقی  با محسوسات است؛ مثل آن که چشی  او منظیر  ای را میی بینید، گیوش وی 

ی چشد، بینی وی بویی را استشمام می کند، یا لامسۀ او نرمی و زبری صدایی را می شنود، زبان او مز  ای را م
را لمس می کند. نام این ادراک ها احساس است و ل ت و دردی که در چنین ادراکی برای آدمی حاصیل میی 
شود، ل ت و درد حسی است؛ چنان که اگر مطهبی را از این را  ها بفهمد و بدان عه  پیدا کند، معرفت حسی 

 بود.خواهد 
اما هنگامی که انسان بدون بهر  گیری از اندام های حسی، صحنه ای را در ذهن متمثل کنید و بیدون 
ارتباط با مادۀ خارجی، با شیء مورد نظر خود سر و کار داشته باشد و بیدین طریی  معرفتیی بیرای او حاصیل 

از سینخ معیانی باشید؛ مثیل شود، یا ل ت و درد را احساس کند، اگر آن چه در پیشگا  ذهن وی حاضر شد ، 
قوۀ شهوت و غضب )که از آن ادراک جزئی حاصیل  ال عداوت و محبت جزئی، آن معرفت، وهمی و ل ت و 

اما اگر آن چه در پیشگا  ذهن وی حاضر شید ، از سینخ صیورت باشید، احضیار  می شود( نیز وهمی است.
خیالی اسیت؛ یعنیی ادراک مزبیور بیرای چنین صورتی، تخیل نام دارد و ل ت و درد حاصل از چنین ادراکی، 

نیروی وه  حاصل می شود، ولی ل ت یا درد، برای نیروی شهوت یا غضب پدیید میی آیید و بیه تبیع، ادراک 
 ل ت و درد خیالی نامید  می شود. تخیهی،

ادراک های سه گانۀ حس، وه  و خیال، مربوط به امور جزئی است، اما اگیر از ایین مراحیل جزئیی 
ادارک کهی برسد، مثل این که کسی بتواند از تصور زید، بکر و خالد بگ رد و انسان کهی را ی همان بگ رد و به 

…( حیوان ناط  را ی بدون در نظر گرفتن خصوصیات افراد )از جهیت میادی، مشخصیات زمیانی، مکیانی و 
ان بیه کمیک آن میی ادراک کند، به مرحهۀ تعقل رسید  است و آن قو  ای که در این مرحهه کار می کند و انسی

تواند آن معانی کهی را ادارک کند، عقل نامید  می شود. البته ادراک عقهی و رسیدن بیه مرحهیۀ تعقیل، بسییار 
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مشکل است. هر چند بسیاری گمان می کنند به مرحهۀ تعقل رسید  اند و ادراک آن هیا عقهیی اسیت، لییکن 
متفکری میسور نیست بیه مرحهیۀ تعقیل برسید،  نوعا  گرفتار وه ، خیال و حس هستند. غرض آن که برای هر

بهکه باید از مراحل عالی وجود برخوردار باشد تا به مرحهۀ تعقل بار یابد و هر چه درجۀ وجودی او کامیل تیر 
 1شود، آن مرحهه کامل تر می گردد.

 . حرکت جوهری2-3-3
رکت در بیان فهسفی عبیارت برای بیان حرکت جوهری لازم است در ابتدا معنای حرکت و جوهر بیان شود. ح

واسیطه آن است از: تغییر تدریجی یا خروج تدریجی شیء از قو  به فعل؛ یعنی حرکت، نحو  وجودی است که شیء به
رسد. تدریجی بودن آن به این معنا است که اجزایی که برای آن وجیود شد  و به فعهیت میتدریج از حالت قو  خارجبه

  2آیند.تدریج به وجود میزمان بهشوند، بهکه در طول باه  جمع نمی زمان واحدشود در یکفرض می
. 3. صورت 2 . ماد 1جوهر ماهیتی است که برای موجود شدن نیاز به موضوع ندارد و دارای پنج قس  هست: 

واع برخلاف عرض که برای ایجاد شدن در خارج به موضوع نیاز دارد. مثل رنگ که یکی از انی 3. جس .5. نفس 4عقل 
اعراض است و برای موجود شدن در خارج، حتما  باید بر روی یک موضوع ایجاد شود، ولی جوهر چون وجود مستقل 

 دارد مثل جس  برای موجود شدن در خارج نیازمند موضوع نیست.
دهند و همه جیواهر اما حرکت جوهری )به بیانی ساد ( به این معنا است که اساس عال  را جواهر تشکیل می 

که اعراض یک جیوهر؛ مثیل رنیگ و حجی  و ... تغیییر لحظه در حال حرکت هستند، حتی عهت این به ئما  و لحظهدا
دیگر حرکت جوهری عبارتطور دائمی در حال حرکت است. بهکند به خاطر حرکت در ذات این جوهر است که بهمی

و ایجاد جوهر عینا  همان ایجاد حرکت جوهری  بخش بود عین وجود جوهر است و تنها نیازمند به فاعل الهی و هستی
ها است؛ یعنی میا های اعراض معهول طبیعت جوهری آنو دگرگونیاست، اما حرکت اعراض تابع حرکت جوهر است 

رو فاعیل طبیعیی ایین ر، حرکت در جوهر آن است، ازاینشکی درحرکت اعراض یک جوهر نداری ، اما عهت این تغیی
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رود باید ها متغیر باشد، پس خود جوهر که فاعل طبیعی برای حرکات عرضی به شمار میها باید مانند خود آندگرگونی
 1تحرک باشد.م

پنیداری، مییهیا را سیاکن و جامید بینیی و آنهیا را مییکو »علامه طباطبایی تفسیر آیاتی از قرآن مانند آیه:  
انید تمیامی موجیودات بیا انید و گفتهرا بر معنای حرکیت جیوهری حمیل کرد 2،«اند...که مانند ابر درحرکتلیدرحا

 3اند و این بیانگر حرکت جوهری است.سوی غایت وجود خود درحرکتی ذاتشان بهجوهر 
اساسا  این حرکت تکیامهی  غایت خود باید گفت:در تبیین حرکت جوهری و طی طری  موجودات تا رسیدن به

شود که استعداد محس بود  و فاقد هرگونه فعهیتی است، سیپس ایین میاد  در ابتدا از )هیولا( یا ماد  نخستین آغاز می
گییرد و سیپس تبیدیل بیه محس برای نخستین بار فعهیتی ضعیف را در خود آشکار کرد  و صورت عنصری به خود می

آورد و پس از طی مراتب و منازل، صورت حیوانی ریجی، سر از عال  گیاهان درمیشود. در ادامه حرکت تدجمادی می
شود که خود دارای درجات و منازل فیراوان کند و بعدازآن وارد عال  آدمیت میرا حائز شد  و در عوال  حیوانی سیر می

سوی انسیان درنهایت روی بهاست؛ بنابراین، در طی حرکت جوهری و خروج از قو  به فعل تمامی قوافل جواهر مادی 
ال  الکیونی ان کمیال العی»انید: دارند و انسان نیز در ادامه این حرکت رهسپار عال  مجردات است. همچنیان کیه گفته

دیگر، عیال  کارخانیه پییدایش عبارت یعنی کمال جهانِ تکوین این است که انسان خه  شود. به 4؛«یحدث منه انسان
با توجیه بیه ایین نکتیه، چیون کیون و فسیاد در  .ن نیز رسیدن به مقام انسان کامل استانسان است و غایت کمال انسا

گردنید، پیس میواد برمیی گیرند و به حرکیتموضوعات مختهفه به نحو دفعی و آنی، محال و ناگزیر با تدریج انجام می
است، خود  حرکتاند. وصف سیلان صورت جوهری که عین ، مصور و مهبسعال  طبیعت، به صور حرکات جوهری

م کور که وجود لغیر  و ناعتی بیود  در جیواهر متحرکیه عیین  متحرك و موصوف به حرکت است، زیرا وصف جوهری
نفسه و لنفسه است، پس ناگزیر در این مورد، وصف، عین موصوف و حرکت، عین متحرك اسیت بیه خیلاف وجود فی
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رو مقتضیای وقیوع حرکیت در موضیوع اسیت و ازایین نفسه آن، لغیر  یعنیی نعیت از بیرایوصف عرضی که وجود فی
 مغایرت بین متحرك یعنی ذات موضوع و بین حرکت است. 1اعراض،

هر موجود مادی بر اساس حرکت جوهری، حادث زمانی است؛ یعنی هیچ موجیود میادی در نظیام کیهیانی، 
 2که حدوث زمانی، ذاتی اوست.شود مگر آناع  از آسمان یا زمین، یافت نمی

بر اساس حرکت جوهری، هر موجود ممکنی هموار  در حال نو به نو شدن و موجیود گشیتن اسیت )البتیه  ل ا
چیز ثبات و بقا ندارد؛ ولی ما براثیر خطیای دیید، وجود جدید استمرار وجود اول است؛ نه جدای از آن(، بنابراین هیچ

آید روشینایی بعیدی آن نند لامپی که به نظر میپنداری ؛ همادقتی موجودات را دارای ثبات و بقا مینگری و بیسطحی
تابانید و نییز گیرد و نوری تیاز  میکه هرلحظه از منبع مولد خود انرژی جدید میهمان روشنایی قبهی اوست، درحالی

آب کیه براثیر جرییان و تغیییر آید همان عکس اوّلی اسیت، درحالیمانند عکس ما  و اختر در نهر جاری که به نظر می
 3شود.  نو میهموار

حرکیت جیوهری،  4.رساندارگا  منیع میبا حرکت جوهری، روح انسان کامل و مستعد و لای  و قابل را به آن ب
مستهزم انتقال مکانی نیست؛ زیرا حرکتی است درونی و تحولی است نهفته در متن هویتِ هستی و این حرکت درونی، 

گر موجودی از طبیعت به فراطبیعت، حرکت جوهری دارد، نییازی سازد و ه  با تعدد آن؛ پس اه  با وحدت مکان می
پ یرد؛ نه به شیکل تجیافی. به ترك طبیعت ندارد؛ چون این اشتداد وجودی و حرکت جوهری به نحو تجهّی صورت می

البته چنین نیز نیست که انسان با حرکت جوهری، ناگهان از مرتبه طبیعت به تجیرد فراطبیعیی گیام نهید؛ بهکیه لحظیه
شود و همیین افاضیات او را در مسییر اشیتداد وجیود بیه لحظه از عال  بالا صورتی جدید بر انسانِ طبیعی افاضه میبه

  5.مکان سیرآورد و چون این حرکت، درواقع، صیرورت است و نه دارد و بالا میمیحرکت وا
 
 

                                                           
 .115-114،ص 2. طباطبایی، محمدحسین،مجموعه رسائل. ج 1
 .20،ص 4. جوادی آمهی، عبدالهه، ادب فنای مقربان، ج 2
 .51.همان، ص3
 .250.همان، ص4
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 . نفس ملاک تشخص بدن2-3-4
تبع آن نوصیدرائیان و بیه 1ست، لی ا بنیا بیر دییدگا  ملاصیدرادارد که تشخّص بدن به نفس ااین اصل بیان می

ای که در آن تشخّص بدن به نفس و تشیخّص نفیس بیه توان تشخّص را در یک سهسهه طولی در نظر گرفت؛ سهسههمی
وجود است. در این اصل چون هویت و تشخّص انسان به نفس ذکر گردید  است، هرگونه تغییر و تحولی که در بدن در 

دهد و شیخص همیان شیخص اسیت. لی ا در روز همانی انسان را، تغییر نمیمدّت عمر دنیوی عارض شود، اینطول 
قیامت اگر نفس عین آن نفس باشد ولی بدن مثل آن نباشد مضر به وحیدت شخصییت نیسیت چنانچیه ایین وحیدت 

ان باقی است و بیه ایین شود و بااینکه بدنش عین بدن کودکیش نیست ولی خود انسشخصیت در طول زندگی حفظ می
ی» 2اند کهآیه استشهاد نمود  ْ  مَهَك  الْمَیوْتِ الَّ اک  لْ یتَوَفَّ ا لَفِی خَهٍْ  جَدِیدٍ ... ق  رْضِ أَ إِنَّ

َ
وا أَ إِذا ضَهَهْنا فِی الْأ یلَ وَ قال  کِّ ِ ی و 

  ْ  3«بِک 
واسیطه جیاودانگی ن بهدرنتیجه روح یا نفس انسان که ملاک شخصیت واقعی انسان است و جاودانگی انسیا

اوست، ازنظر مرتبه وجودی مافوق مادیات است و قرآن نیز به این حقیقت قائل است چراکه در بعضی آیات اسیمش را 
نفس به جهت خود انسان و در بعضی آیات روح به جهت مافوق جسمانی بودن، قرار داد  است و خود واقعیی، مینش 

وحی است و بدن جنبه آلت و عاریت دارد و چیزی شبیه لباس برای آن واقعی و شخصیت واقعی همان نفخت فیه من ر
 4.گرددشوند و در همین جهان تدریجا  منهدم میجایی تحویل نمی ها بهاست؛ چراکه بدن و جهاز بدنی و توابع آن

 5گوید: هویت و تشخص بدن انسان به نفس انسان است نه عناصر مادی بدن.علامه طباطبایی می
دیگر بدن در هر مرحهه مناسب و تابع نظام آن مرحهه است جس  دنیوی عوارض و آثار دنییوی را دارد و بیان به

های متناسب با آخرت را داراست؛ بنیابراین اصیالت را جس  برزخی متناسب با برز  و جس  اخروی نیز آثار و ویژگی
 6آن مرحهه است. مرحهه تابع نظام دهد و جس  تابع جان است و در هرروح او تشکیل می

                                                           
ر سه کتاب به صورت مستقل آمد  است. در اسفار اصل هفت ، در زاد المسافر اصل ششی  و در المبیدأ و المعیاد اصیل دوم اسیت. از . این اصل د1

 سوی دیگر این اصل در کتاب های شواهد الربوبیه و مفاتیح الغیب در ضمن اصل اول آمد  است.
 .118، ص14. طباطبایی، محمدحسین،المیزان، ج 2
 .11-10ه. سور  سجد ، آی3
 .560، ص14. مطهری، مرتضی،مجموعه آثار، ج 4
 .82. طباطبایی، محمدحسین،نهایه الحکمه،ص 5
 .174. جوادی آمهی، عبدالهه، معاد در قرآن،ص 6
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شناسیی. اصیطلاح رواناصطلاح فهسفی و شخصییت بهفرق است میان شخص و شخصیت، یا شخصیت به
و این واقعییت « من»گویی  شخص یا شخصیت و مقصودمان هویت فردی است، یعنی این شخص، این وقت مییک

کنی  که تمام خصوصیات جسیمی و که الآن وجود دارد، خودش یك فرد بالخصوص است. اگر ما فرد دیگری را فرض 
وقیت هی  در او باشید، آنروحی او صد درصد مشابه این فرد باشد و اگر میهیاردها خصوصیت در این هست، شیبیه آن

هی  دارد و دو از نظر شخصیت یکی هستند؛ یعنی از نظر ظاهر جسی  هرچیه کیه ایین دارد آنتوانی  بگویی  که اینمی
هی  دارد و ذر  تفاوت نیست و ازنظر خصوصیات روحی ه  هرچه کیه ایین دارد آند و یکهرچه که آن دارد این ه  دار

ییک سرسیوزن دو ازنظر شخصیت یکی هستند، یعنی شخصیت این باشخصییت آنهرچه که آن دارد این ه  دارد. این
اسیت و آن، « مین»ییک هسیتند، این« من»حال دو شخص و دو فرد هستند، دو هویت و دو تفاوت ندارد، ولی درعین

دیگری است. آنچه در مسلهه قیامت مطرح است وحدت شخص است نیه وحیدت شخصییت؛ یعنیی شیخص « من»
همان شخص است، نه اینکه شخصیت همان شخصیت باشد ولی شخص شخص دیگری باشد. اگیر در قیامیت فیرد 

خود من نیست ، ایین ازنظیر آن چیز او بدون تفاوت مثل من است اما دیگری صد درصد مشابه با من آورد  شود که همه
ْ  )شما( که قرآن می   1کافی نیست.« شویدشما هستید که پاداش داد  می»گوید: ک 

ذکر این نکته ضروری است که بیان برخی از مطالب از قول شهید مطهری به این دلیل می باشد که ایشیان بیه 
د  اند و ل ا نقل قول از ایشان در این تحقی  به ایین عنوان یکی از شاگردان و شارحان افکار علامه طباطبایی شناخته ش

 جهت خلاف موضوع تحقی  نمی باشد.

ی خیال و قیام صدوری ادراکات خیالی به نفس و وجود کمیتت . تجرد قوه2-3-5
 در صور خیالی بدون ماده در مبانی برود

ی در مسییر تکامیل ی ملاصدرا نفس انسان که جسمانیت الحدوث است، از طری  حرکیت جیوهردر فهسفه
، از اسیت کمیال نماید. نفس انسیان در مسییر ایینگیرد و مراتب کمال را یکی پس از دیگری طی میتدریجی قرار می

ادراک عقهیی  بیهی ادراک خییالی رسد و بعد از عبور از مرحهیهکند، سپس به ادراک خیالی میادراک حسی شروع می
ی هیا از مرحهیهی آنیابند اما همیهمراتب بالایی از ادراک عقهی دست نمیها بهشود؛ هرچند بسیاری از انساننائل می

ی ها قیو ی انسیانکنند. منشأ اعمال جزئی روزانهادراک خیالی عبور کرد  و مراحل نازلی از ادراک عقهی را نیز طی می

                                                           
 .701، ص 4. مطهری،مرتضی، مجموعه آثار، ج 1
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هیولا و جرم مجرد است اما  ی خیال که بنابر اصول فهسفی ملاصدرا قوهای نیمه مجرداست )از ماد  وخیال است. قو 
ی مادی وجود انسان هست. با توجه به تجرد ی مجرد و مرتبهی بین مرتبهاز مقدا و ابعاد، مجرد نیست(، برز  و واسطه

ها و نقش رابطی و وساطت آن بیین نفیس مجیرد و بیدن میادی، ی خیال و تماس آن با زندگی روزانه و دنیوی انسانقو 
مانی )بدن جسمانی و ع اب یا پاداش جسمانی(، بقیاء همیین قیو  هسیت. در آخیرت، نفیس ملاک و منشأ معاد جس

تواند از طری  تصور کردن بدن مخصوص خود، آن بدن را انشیاء و ی خیال میی قو واسطه ی خداوند و بهانسان بااراد 
 در نفس انسان محفوظ اسیت، بیا کهی خود،تواند با تصور کردن مهکات مکتسبهایجاد نماید. همچنین نفس انسان می

سنخ با آن مهکات را نیز انشاء و ایجاد نماید. لازم بیه تأکیید ی خیال، ع اب یا پاداش ه ی قو واسطه ی الهی و بهاراد 
گییرد، اولا  ی خییال نشیلت میی خیال و همچنین ع اب یا پاداشی کیه از قیو ی قو واسطه است که بدن ایجادشد  به

ی دنییوی جسی  ی عنصری دنیوی، چرا که از میاد دارند، ثانیا  جسمانی هستند اما نه همان جس  و ماد  وجودی عینی
گییرد، ایین با توجه به اینکه در آخرت بدن هر انسانی از نفس خودش نشیلت می حال،شود. درعیناخروی ساخته نمی

ک عینیت انسان اخیروی و انسیان دنییوی نییز خیود بدن عینا  همان بدن دنیوی خواهد بود؛ به عبارت دیگر، نه تنها ملا
 1باشد( نه تحق  یافتن بدن اخروی از ماد  و عنصر دنیوی.نفس است )که مصدر و منشأ بدن می

مجیرد از  کنند: خیال متصیل و خییال منفصیل،همچنین علامه طباطبایی نیز همین اعتقاد را دارند و بیان می 
و قیام صیور ادراکیی خییالی بیه  2ار و امتداد را به همرا  دارند.ر جس  مانند مقدعناصر مادی هستند، هرچند برخی آثا

و صیور  3است به فاعل، نه مقبول بیه قابیل.نفس، قیام صدوری است نه حهولی و نسبت این صور به نفس، نسبت فعل 
ا مشارکت قابل و استعداد ی فاعل بوسیههبه خیالی که واجد امتداد، مقدار و هیلت جسمانی بدون عناصر مادی هستند،

 4ی فاعل، بدون مشارکت قابل و استعداد مادی.وسیههپ یرد و ه  بهمادی تحق  می

 . تجرد روح2-3-6
ی آن با جس  کدام است، از مباحث فهسیفی و راییج هیر دور  بیود  که روح آدمی چیست و رابطهبحث از این

که بوعهی سینا دلایل متعددی برای اثبات تجرد قامه شد. تا ایناست. در عصر افلاطون و ارسطو دلایهی بر تجرد روح ا

                                                           
 .277-261، ص 9ملاصدرا، محمد، اسفار، ج  .1
 .314،322، 238،245، 39الحکمه، ص . طباطبایی، محمدحسین، نهایة2
 .246-245. همان، ص3
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آوری نمود. پیس از ها را جمعنقد قرار گرفت. فخر رازی دلایل او را که گویا پراکند  بود و ایرادهای آن روح آورد و مورد
ری نیز همان دلایل را آورد او ملاصدرا دلایل بوعهی و فخر رازی را بابیان دیگر و توضیحات بیشتر آورد. ملاهادی سبزوا

 آوری و در کتابی مستقل ارائه نمود.زاد  آمهی تمام دلایل تجرد روح را جمعالهه حسنتا این که آیت
همچنین علامه طباطبایی در آثار خود به تناسب به این موضوع پرداخته اند ل ا برای روشن شدن بحیث ابتیدا 

به بیان ادله تجرد نفس از دیدگا  ایشان اشار  خیواهی  ه پرداخته و سپس به معنای لغوی و اصطلاحی نفس از نگا  علام
 نمود.

علامه طباطبایی معنای لغوی نفس را در ضمن مضاف الیه آن معنا می کند ودر صیورت نبیودن مضیاف ا لییه 
ماحصیل کیلام  نقش تأکیدی را برای آن برمی شمرد. ایشان نوعی تطور استعمالی را در کاربرد این لفظ عنوان می کند.

 ایشان چنین است:
که بدان به دست می آید که این کهمه معنایی ندارد جز معنای کهمه ای « نفس»با تأمل در موارد استعمال لفظ 

همیان « نفیس الحجیر»و « انسیان»همیان « نفیس الانسیان»و « شیء»همان « یلشس انف»اضافه می شود. بنابراین، 
بیرای « نفیس» ظلفیو، رن ایی زد. اردانای محصهی معنبرند،  رکا هب هیلاف امض زا جدای ااست اگر این لفظ ر« حجر»

حْمَة» خداوند متعال مانندلاق است حتی بر اط قابلر چیزی هفظ بر لود. این رمی  رکا هتأکید ب  ؛ «کَتَبَ عَهَی نَفْسِهِ الرَّ
 1رحمت را بر خویش واجب گردانید.

بیر شیخص  هحتیی بیدون اضیاف–ا کیه آنجا ت،  هنسان شیوع یافتد ارمو رفظ دلاین  استعمالبعدی،  ه یهوه رد
ْ  مِنْ نَفْسٍ وَاحِدَةٍ  »  است، مانند: دشلاق اطبدن و وح است  زا بمرک هانسان ک ِ ي خَهَقَک  وَ الَّ وست که شیما را از ا« ه 

 2]یعنی از یک شخص انسان[ آفرید.یک وجود 
جَادِل  »و گاهی هر دو معنا در یک آیه به کار رفته است،  لُّ نَفْسٍ ت  ودش دفاع می خ ر انسانی از؛ ه«نفسها نْ عَ ک 

 3.دکن
 

                                                           
 .21. سور  انعام، آیه 1
 .281. سور  اعراف، آیه 2
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 دماننی -وام شخصییت انسیان اسیتقی ه یمایی هنچآچون به کار رفته است، « روح»ی  هکهم مه معادلن کهای
وا أَخْ »نظیر:  1از روح است،-« قدرت»و« عه » ،«حیات» سَکرِج    2خودتان را بیرون دهید. «   أَنْف 

 هفینطون و خای معن هنفس ب ونچ یردیگد ر، موا رظومنو ابن  رسانی چون ابن فاهغت پژولس عک هبایشان، 
 !دگردانی برم (یلشات ا)ذ امعناین  ها بر

 می نویسد: ر این با رد باییطباط لامهع 
انسیان وام قی رد رایین امیو هباشد ک نایس نف هب هفنطون و خنفس و نیز  هدم بزی دم و بارشأ نامگ امنبسا  هچ»

  ین نفس است ییا دییدهماست   و مرد  ندزق بین رفا ظاهر بحس هنچآ ت کهاس  ددیی انسان یعنند، رنقش اساسی دا
اسیت  هفینطاین  هک  است. یا دید  دنامیس نفا رن آس، پت. اس هبدن وابست رون دخجریان  هو حرکت انسان ب حس هک
 3.تاسفه نط ران اجزای اصهی موجود دهمنفس انسان  هاست ک  سیدر ن نتیجهایمی شود. پس، به  لانسان تبدی هب هک

 رد بیاییطباط هلامیع، مادی.  لفع اممق ررد و دمجا  ذاتت اسری جوه، نفس  هلامعتقاد عا هلاح، باصط راما د
 د:گویی مس نف تعریف رکمة دالحبدایة 

، المتعهی  بهیا  نعرد المجوهر  الجفالعقل  هو جوهر  المجرد  عن المادة ذاتا  و فعلا  و النفس  هی »
 
المیادة ذاتیآ

  میاد زاتا  مجیرد اذری است ک جوهاما نفس بنابراین عقل عبارت از جوهری که ذاتا  و فعلا  مجرد از ماد  است « فعلا  
 ن می باشد. آ هب متعه  لا  فعا امت اس

ل یذ راست: ایشان د هتاخپردنفس  زا ریتعبیبیان  هتفسیر المیزان ب زدو موضع ا رد باییطباط هلامعین، همچن
ا، من، مت راعبگام سخن با هن رما د زا کر یه هن حقیقتی است ک: مراد از نفس آمی فرماید  بقر ر سو 157 آیه ی

 .ایی نمی م ر ااشدان بی  یا کنایت می حکن آ زن اآ امثالفلانی و  ا، او،شم
همان قو  ی دارای تعقل اسیت کیه از  حقیقت نفس: »است  فرمود  مائد ر سو 105 ل آیهیذموضع دیگر  رو د

 «آن به کهمه ی من تعبیر می شود
ی گییرد ییا مین رراقموضوع  را اصلا  دید ، یابی م تحق تی وق هیتی کماه هب -رجوه زایشان ا فتعری هب هبا توج

ردات مجی هیید کیآ ین برمییچنایشان  فای تعریقیده زا-د ردا زر نیاجوه نای هن موضوع بآگیرد  رراقی عموضو راگر د
                                                           

 .312، ص 14. طباطبایی، محمدحسین،المیزان ، ج1
 .93. سور  انعام، آیه2
 .191، ص6. طباطبایی، محمدحسین، المیزان،ج3
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 هبی لمقیام فعی رودمجرد اسیت، دخات ذ رد دهرچند که، مانها نفس می تنمی شوند و  رجاخ فتعری زی الی و مثاعقه
 .دردا  ماد هب زایش نیارهکا زی ار برخت که داسانی انسس نفد همانند یا ردا زنیا  ماد

 . ادله اثبات تجرد نفس2-3-7
نقهی استفاد  می نماید که کهیات دلایل عقهی ایشان را می توان در علامه برای بیان تجرد نفس از ادله عقهی و 

 آثار دیگر فیهسوفان نیز مشاهد  نمود که ابتدا به ذکر ادله نقهی و سپس به بیان ادله عقهی ایشان می پردازی :

 . ادله نقلی2-3-7-1
ولاوَ » می آید: برخی از ادله ی نقهی که علامه به آنها اشار  کرد  عبارت است از آنچه پیش رو  لنْ یقْتَ لمَ وا ل تَق 

ونَ لانْ لکوَ  ءأَحْیا لأَمْوَاتٌ بَ  لهها لفی سَبِی ر  کسانی که در را  خدا کشته می شوند مرد  نخوانیید، بهکیه زنید  انید «  تَشْع 
 1ما نمی دانید.ش

م کهی برگرفته از ایین علامه طباطبایی در ذیل آیه ی شریفه بحثی در مورد تجرد نفس دارد. علامه طباطبایی پیا
 آیه ی شریفه را چنین عنوان می کند:

به طور کهی، نفس آدمی موجودی است مجرد، موجودی است ماورای بدن احکامی دارد غییر احکیام بیدن و 
غیر احکام هر مرکب جسمانی دیگار، بهکه با بدن ارتباط و عهقه ای دارد و، به عبارتی، با آن متحید اسیت و بیه وسییهه 

 اراد  و سایر صفات ادراکی بدن را ادار  می کند.شعور و 
تیِ قَضیَ  » مْسِك  الَّ تْ فیِ مَنَامِهَا  فَی  تیِ لَْ  تَم  سَ حِینَ مَوْتِهَا وَ الَّ نف 

َ
ه  یَتَوَفیَّ الْأ خْیرَی  الهَّ

 
رْسِیل  الْأ عَهَیهْا الْمَوْتَ وَ ی 

قَ  ی  إِنَّ فیِ ذَالِكَ لَایَتٍ لِّ سَمًّ ونإِلیَ أَجَلٍ مُّ ر  گیرد، [ را هنگام مرگشان به طور کامل میو خداست که روح ]مردم« وْمٍ یَتَفَکَّ
گیرد[، پس روح کسی که مرگ را بر او حک  کیرد  نگیه [ نمرد  است نیز به هنگام خوابش ]میو روحی را که ]صاحبش

[ برای مردمی ستد؛ مسهما  در این ]واقعیتفرگرداند[ و دیگر روح را تا سرآمدی معین باز میدارد، ]و به بدن باز نمیمی
 2قدرت خدا[ ست. هایی ]براندیشند، نشانهکه می

علامه ضمن استفاد  ی غیریت نفس و بدن از این دلیل قرآنی، خواص نفس را غیر خواص بدن میی شیمارد و 
 می فرماید: ، ردکان نش خاطرتفاوت جوهری این دو را 

                                                           
 .154. سور  بقر ، آیه1
 .42ور  زمر، آیه. س2
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ی که متعه  به بدن ها است ، نه مجموع روح و بدن، چون مجموع روح و ارواح است، ارواح« انفس»مراد از 
جان ها گرفته می شوند، یعنی علاقه ی روح از بدن قطع می گردد و  بدن کسی که در هنگام مرگ گرفتار نمی شود، تنها

ها اسیت، حیال ییا میرگ بیدن« موتها»و مراد از کهمه ی  دیگر روح به کار تدبیر بدن و دخل و تصرف در آن نمی پردازد
سَ حینَ مَوْت أَبدان هَیا» اینکه مضافی در عبارت تقدیر بگیری  و بگویی  تقدیر آیه چنین بود :  نْف 

َ
ی الأ هه یتَوَفَّ ؛ خیدا «الَّ

یا اینکه نسبت دادن مرگ به روح را مجاز عقهی بگیری . عیین همیین حیرف در جانها را در هنگام مرگ بدنها می گیرد، 
می آید، چون روح نمی خوابد، بهکه این بدن است که به خواب می رود. پس، در اینجا نییز ییا بایید  «منامها»کهمه ی 

 است یا به مجاز عقهی قائل شوی .« فی مَیامِ أَبدَان«  »بگویی : تقدیر 
 ایشان به سبب همین دوگانگی جوهری، احکام هر کدام را مختص به خودش می داند و می فرماید:

ین امر مشهود امری است مستقل که حد ماد  بر آن منطبی  و صیادق نیسیت وهییچ ییک از معهوم می شود ا»
مجرد از ماد  که تعهقی به بدن مادی خیود دارد، تعهقیی احکام لازم ماد  در آن یافت نمی شود. پس، او جوهری است 

ی نماید ]و نمی گ ارد دستگا  های که او را با بدن به نحوی متحد می کند، یعنی تعه  تدبیری که بدن را تدبیر و ادار  م
 « بدن از کار بیفتد یا نامنظ  کار کند[. مطهوب و مدعای ما ه  اثبات همین معنا است.

به معنای گرفتن ح  به تمام و کمال است و مراد این آیه، از گرفتن، نگه داشتن « استیفاء»و « توفی»چون کهمه 
 و بدن دوئیت جوهری و فرق ذاتی است.و رها کردن گرفتن روح و نفس است پس میان نفس 

سپس علامه طباطبایی روایتی را که در مجمع البیان در ذیل همین آیه ذکر شد  در تأیید سخن خد می آورد که 
 روایت کرد  که ایشان فرمود: عیاشی به سند خود از امام باقر عهیه السلام

ند و جانش در بدنش باقی می ماند و بین هیچ کس به خواب نمی رود مگر آنکه نفسش به آسمان عروج می ک
 نفس و جان او رابطه ای چون شعاع خورشید برقرار است. 

حال، اگر خدا اجاز  ی قبس ارواح را داد  باشد، جان ه  به سوی نفس می رود و اگیر اجیاز  برگشیتن را داد  
  »باشد، نفس به سوی روح می رود و این است معنای آیه 

َ
ی الْأ ه  یَتَوَفَّ سَ حینَ مَوْتِهالهَّ  «نْف 

اک   » ون* قلَ یَتَوَفَّ هِْ  کافِر  ْ  بِهِقاءِ رَبِّ ا لَفی خَهٍْ  جَنینٍ بَلْ ه  رْضِ أَ إِنَّ
َ
وا أَ إِذا ضَهَهْنا فِی الْأ ْ  مَهَک الْمَوْتِ الَّ ی وَ قاَل 

ون رْجَع  ْ  ت  ک  ْ  ث  َّ إِلی رَبِّ لَ بِک  کِّ  «و 
 ین گ  شدی ، دوبار  به خهقت جدیدی درمی آیی ؟ این سخن ازو گفتنند آیا بعد از آنکه در زم



)74) 
 

ایشان صرف استبعاد است، و دلیهی بر آن ندارند، بهکه عهت آن است که ایمانی به دیدار پروردگارشان ندارند. 
 پروردگارتیانوی سیه بیس سیپرد و می گییال کمم و تماه برا  شما، شما استالموت، که موکل بر  کبگو در دم مرگ مه

 1گردید.رمی ب
در این آیه ، خدای سبحان یکی از شبهه های کفار منکر معاد را ذکر می کند، و آن ایین اسیت کیه آییا بعید از 
مردن و جدایی اجزای بدن )از آب و خاک و معدنی هایش( و جدایی اعضای آن ]از دست و پیا و چشی  و گوشیش[ و 

تن در زمین، به طوری که دیگر هییچ باشیعوری نتوانید صورت ها و گ  گشنابودی همان اجزاء عضوی و دگرگون شدن 
خاک ما را از خاک دیگران تشخیص دهد، دوبار  خهقت جدیدی به خود می گیری ؟ این شبهه هییچ اساسیی بیه غییر 
استبعاد ندارد، و خدای تعالی پاسخ آن را به رسول گرامی اش یاد می دهد و می فرماید: بگو شما بعد از مردن گ  نمیی 

اجزاء شما نیست و ناپدید نمی گردند، چون فرشته ای که موکل به شما است شما را به تمامی و کمال تحوییل  شوید و
می گیرد و نمی گ ارد گ  شوید، بهکه در قبضه و حفاظت او هستید. آنچه از شما گ  و دره  و بره  می شود بدن های 

 2س شما.شما است، نه نف
نْسان مِ  » لالَة مِنْ طِینٍ ... ث  َّ أَنْشَأْنا   خَهْقا  آخَرَ وَ لَقَد خَهَقْنَا الْإِ ل گِیو بیه یقیین انسیان را از عصیار  ای از « نْ س 

 3نمودی . ءانشار را در او دیگی خهقتس، سپ...  آفریدی 
 علامه طباطبایی در توضیح این کریمه آورد  است:

ت هایی گوناگون به خود گرفیت، تیا در انسان در آغاز به جز یک جس  طبیعی نبود و از بدو پیدایشش صور »
آخر، خدای تعالی همین موجود جسمانی و جامد و خمود را خهقتی دیگر کرد که در آن خهقیت انسیان دارای شیعور و 
اراد  گشت؛ آدمی کارهایی می کند که کار جس  و ماد  نیست، چون شعور و اراد  و فکر و تصرف و تسخیر موجودات 

 -ه نقل دادن و دگرگون کردن و امثال آن که از کارهایی کیه از اجسیام و جسیمانیات سیر نمیی زدو تدبیر در امور عال  ب
نیازمند است. پس، معهوم شد که روح جسمانی نیست، بدان سبب که موضوع و مصدر افعالی اسیت کیه فعیل جسی  

 نیست.
 1«او بدمید. رود دخوح ر ز؛ و ا هوحرمنْ  هفینَفَخ وَ  »

                                                           
 .11-10. سور  سجد ، آیه1
 .528، 1. طباطبایی، محمدحسین، المیزان، ج2
 .14-12. سور  مؤمنون، آیه3
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ای این آیه ، سخن از خهقت بدنی و تسویه ی قامت انسان است که پیس از اسیتوای آدمیی در آیه ی قبل و ابتد
نفخ  روح در درونش توسط ح  متعال دمید  می شود. این نشله ی جدیدی که بدن بعد از استوار دریافت می کند جنبه 

 ی روحانی و تجردی آدمی است.
ونَ لِمَ  » یكَ بِبَدَنِكَ لِتَک  نَجِّ ونفَالْیَوْمَ ن  اسِ عَنْ ءَایَاتِنَا لَغَافِه  نَ النَّ ا مِّ پیس امیروز تیو را بیا « نْ خَهْفَكَ ءَایَة   وَ إِنَّ کَثِیر 

ای ]از قدرت ما و زبیونی و [ تا برای آیندگانت نشانهگ ارمده  ]وبر بهندایی از ساحل دریا میجانت نجات میبدن بی
 2خبرند.های ما بیدم از نشانهمر[ باشی؛ و یقینا  بسیاری از خواری گردنکشان

از دلایل نقهی قرآنی که علامه طباطبایی برای تجرد نفس به آن اشار  می کند این آیه است. ایشان از آن نتیجه 
ا بعد رمَنِ اصهی انسان است. نفس مجرد انسان ک بدن   ا کردرها رمادی  ه ینشل می گیرد نفسی که از بدن جدا شد  و

 . ایشان می فرماید:دهدمی  لیتشکا رد، حقیقت انسان نکت می رقمرگ مفاز ا
نتیجه به بدن فرعون دلالت داد بر اینکه فرعون غیر از بدن چیز دیگری داشته که بدن بعد از نزول ع اب آن را »

بود  و بدن او بود  همان نفسی است که روح ه  خواند  می شود، و این « فرعون»از دست داد ، و آن چیزی که نامش  
 3نفس همان چیزی است که خدای تعالی در دم مرگ هر کس آن را می گیرد.

 طباطبایی در یک بیان کهی پیام آیات و دلایل عقهی را مورد تجرد نفس این چنین جمع بندی می کند: علامه
به طور کهی، نفس آدمی موجودی است مجرد، موجودی است ماورای بدن، و احکامی دارد غیر احکام بدن »

رکب جسمانی دیگر.... دقت در آیات این معنا را به خوبی روشن می سازد، چون می فهماند که تمام شخصییت و هر م
ایش و متلاشیی هی بترکی انحلالانسان بدن نیست، که وقتی بدن از کار افتاد، شخص بمیرد و با فنای بدن و پوسیدن و

اسیت ییا   نیدز  هی زمردن بدن بیا زبعد ا هک چیز دیگری است، هدمی بآ یتشخصام تمه بهکود، ششدن اجزائش فانی 
 4.سر می گیرد زا اری مقی  نعیما و رو گوا  دائیشی ع

 و همچنین می فرماید:

                                                                                                                                                                                            
 .19. سور  سجد ، آیه 1
 .92. سور  یونس، آیه2
 .174صترجمه: محمدباقر موسوی همدانی، ، 10المیزان، جترجمه . طباطبایی،محمدحسین، 3
 .528، ص1. همان، ج4
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این آیات دلالت می کند بر این که انسان جزئی از اجزا کر  ی زمین است و از آن جدا نمی شیود و مبیاین آن  
طور نمود  ، مراحل خود را طی می کند، تا می رسید بیه آن نیست. چیزی که هست از همین زمین نشو کرد  شروع به ت

جایی که خهقتی غیرزمین و غیرمادی می شود، و این موجود غیرمادی عینا  همان است که از زمین نشو کیرد و خهقتیی 
د، و دیگر شد و به این کمال جدید تکامل یافت. آن گا ، وقتی به این مرحل رسید، فرشته ی مرگ او را از بدنش می گییر

 1استی انسان است.بدون ک  وکاست می گیرد. سپس، این موجود به سوی خدای سبحان برمی گردد. این صراط و را  ر
ه مسله هک لیذوایت ر لد ، مثکنمی ر  ااشس نفتجرد  هب هد کروجود دااستدلال این  هوایات نیز دلایهی شبیردر 

بیرای تجیرد نفیس  هیه السیلامرعباقامام  زوایت اراین  هنیز ب هلامعاست.  هودمش ریابسن ر آدن دبا بدوگانگی نفس  ی
 است:  ودنماد استن

ه   أَحَدمَا مِنْ  وح  مَاءِ وَ بَقِیَتْ ر  ه  إِلَی السَّ یمْسِ فَیإِذَا  رَ صَاهِ وَ بَدنی فِ یَنَام  إِلاَّ عَرَجَتْ نَفْس  یعَاعِ الشَّ مَا سَبَبٌ کَش  بَیْنَه 
ه  فِی نأَذِ  وح   رد:َ الهَّ فْس  الأَجَابَتِ  لرُّ وَ  نَّ وح  وَ ه  بْحَانَه  قوْ الرُّ ه  س  ییَتَ ه  الهَّ ل  تْ فِیی مَنامِهیا  وَفَّ تِی لَْ  تَم  سَ حِینَ مَوْتِها وَ الَّ نْف 

َ
الْأ

مَ وتِ مَهَک  فَمَهْمَا رَأَتْ فِی    وَاتِ السَّ
َ
مَاءِ وَ الْأ ا لَه  تَأْوِیلٌ وَ مَا رَأَتْ فِیمَا بَیْنَ السَّ وَ مِمَّ یا فَه  یوَ مِمَّ یرْضِ فَه  ه  خَیِّ ییْطَای  لَا  وَ  ن  ه  الشَّ

 2؛تَأْوِیلَ لَه  
و  مانیدمیی  قیین او با ددر ب ؛ روحشکندمی  عروج نمگر اینکه نفس او به سوی آسما خوابدهیچ کس نمی 

 بیرای ونیدخداه کیعاع نوری از آفتاب. در نتیجه، زمانی ش نهمچوی شود مانی مریس ناو به عنوا بدنروح بین نفس و 
دهید، روح و نفیس میی  ز اجیاروح  برگرداندنو اگر برای  کنند، روح و نفس هر دو اجابت می دهداجاز   بس ارواحق

ی یَتَ ه  الهَّ »پ یرند و این معنای آیه شریفه   وَفَّ
َ
سَ الْأ تْ فِی مَنامِها ینَ حِ نْف  تِی لَْ  تَم  پس، هرگا  در مهکوت  است.« مَوْتِها وَ الَّ

 نیطاشیی است که زچیبیند ی مین زمو  نآسما ندارای تعبیر و تأویل است ولی آنچه میا کند مشاهد ی یزن ها چآسما
 .اردنددر خیال او وارد کرد  است و تعبیر و تأویل 

 . ادله عقلی2-3-7-2
علامه دلایل عقهی مختهفی برای اثبات تجرد نفس بیان می کند که این دلایل بیشتر رد دلاییل میادی انگیاران 

 نفس می باشد و ل ا ایشان به مناسبت های مختهف در لابه لای آثار خود به توضیح تجرد نفس می پردازد.

                                                           
 .173، ص1ج. همان، 1
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 .عدم غفهت از خویش: 1
در تقریر است. بیان علامه طباطبایی « عه  حضوری به خویش»یکی از مهمترین راههای اثبات تجرد نفس 

 این برهان چنین است:
رائن نشان می دهد که موجودات زند  ی دیگر نیز همین حال را دارند[ شعور ]چنان که تجربه و قهریک از ما »

عینا  چیزی است که قابل انطباق به هیچ عضو و خیواص عضیوی «[ من»دارد؛ مشاهد  می کند ]که « من»به خویشتن 
غییر نمی پ یرد. جز زیرا با زیاد  و نقیصه ی اعضاء تفاوت نمی کند، و با اختلاف سنین عمر و تحهیل رفتن قوا تنیست، 

اینکه کامل تر و روشن تر می شود و گاهی می شود که یک یا چندین عضو و گاهی همه ی بدن فراموش می شود ولیی 
خویشتن فراموش شدنی نیست. مشاهد  می کند که از آن دمی که می تواند از روزهای گ شته ی خود به یاد آورد و این 

یک چیز ثابت و غیرمتحول مشاهد  می کرد  که از آن دمیی کیه میی توانید از  حال شهودی خود را مت کر شود، پیوسته
روزهای گ شته ی خود به یاد آورد و این حال شهودی خود را مت کر شود، پیوسته یک چیز ثابت و غیرمتحول مشیاهد  

 نمی دید  و نمی بیند.« من»می کرد  و کمترین تغییر و تبدل در خود 
احد که هیچ گونه کثرت و انقسامی ندارد. مشیاهد  میی کنید ]و ایین از همیه مشاهد  می کند چیزی است و

بالاتر است[ این چیزی است که صرف و خالص، که هیچ گونه تحدید نهایی و خهیط درونی نیست و هیچ گونه غیبیت 
ی نیسیت و ونه حایهی میان خودش و خودش نیست. این بیان نتیجه می دهد که عه  به نفس ماداز خود ندارد و هیچ گ

بالاتر از این نتیجه می دهد که نفس خودش عه  به خودش می باشد یعنی واقعیت عه  و واقعیت معهوم در مورد نفس 
 1ست.یکی ا

غافیل میی شیوی ، ولیی  -که آن را بدان می نیامی –ما گا  از هریک از اعضای مادی خود و گا  از همه ی آنها 
 2اشار  می کنی  غافل نمی شوی . نبه آ« من»هیچ گا  از آنچه که با کهمه ی 

 ایشان می نویسد:
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به دلیل اینکه بارها شد  و می شود که من از اینکه دارای بدنی هست  یا دارای حواس باطنی یا ظاهری هست ، »
« مین»در نیزد « مین»به کهی غافل می شوم اما حتی برای یک لحظه ه  نشد  که از هستی خودم غافل باش ، و دائمیا  

 1«است. غیر بدن و غیر اجزاء بدن« من»پس، معهوم می شود این  حاضر است
نیاممکن « مین»و حاصل آن این است کیه غفهیت از سینوی است نفس معه  این برهان، در واقع شبیه برهان 

)خیود ییا نفیس( غییر از « من»یک چیز نیستند، بهکه « بدن»و « من»است، ولی غفهت از بدن ممکن است، بنابراین، 
 بدن است. 

ممکن است گفته شود که انسان ها گا  اظهار می کنند که از خود غافل شوم؛ علامه طباطبیایی)ر ( ایین گونیه 
اگر تأمل کنی ، این خود انسان است که می گوید از خویش غافیل شید  »سخنان را از باب مجاز می داند و می گوید: 

را از خود نیز ناقس این نکتیه نمیی دانید، زییرا است و غفهت را به خود نسبت می دهد. وی غفهت فرد بی هوش شد  
آنچه که انسان بی هوش پس از به هوش آمدن می یابد این است که در حال بی هوشی ادراک و شیعور خیود را بیه ییاد 

  2است و این دو با ه  متفاوت اند.نمی آورد، نه آنکه نفس خود را ادراک و شعور نمی کرد  
برای تجرد  3«انسان معه  در فضای خلأ»تدلال ا یافته یا شرح و توضیحی از اساین دلیل علامه، در واقع، ارتق

نفس می باشد. براساس استدلال م کور، با اینکه هیچ یک از حواس ظاهری انسان کار نمی کند، انسیان خیود را میی 
 غافل نیست. « خود»یابد و با اینکه از همه ی حواسش غافل است، از 

مه در جاهای مختهفی از المیزان به تغییرناپ یری نفس در مقابل تغیییر دایی  بیدن علا( عدم تغییر در نفس: ۲
، این نفیس جیوهری غییر از جیوهر  ، نفس غیر از بدن است و ثانیا  اشار  می کند و از همین مطهن نتیجه می گیرد: اولا 

 جسمانی است و نشله ای غیر از نشله ی بدن دارد.
 آید این است:آنچه از فرمایش ایشان به دست می 

بدن از روزی که متولد می شود تا روزی که می میرد به طور دائ  در حیال تغیییر اسیت، و دائمیا  در معیرض »
تبدل های طبیعی است که چه بسا تمامی بدن تحهیل برود و اجزای جدیدی جای تحهیل رفته ها را بگیرد و از بدنی که 

همیان  -بدن بدنی دیگر شود و اگر حقیقت زید عبارت باشید از بیدن او از روز اول به دنیا آمد چیزی باقی نماند، بهکه
                                                           

 .550،ص 1، جمدانیطباطبایی، محمدحسین، ترجمه المیزان، محمدباقرموسوی ه. 1
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و کهمه ی زید ه  نام آن باشد، باید در حال جوانی اش او را زید ننامی ، تا چه رسید بیه  –بدنی که مادرش به دنیا آورد  
نیام شخصیی دیگیر غییر او هفتاد سالگی و هشتاد سالگی اش، که به طور قطع بدن زمان تولد را ندارد و حتما  نام زید 

خواهد بود. بر همین حساب، اگر این شخص در جوانی کار خوبی یا جنایتی کرد  باشد، در این سنین عمرش، نه میی 
توان پاداشش دارد و نه کیفرش کرد، برای اینکه کار خوب از شخص دیگری بود  و شخص دیگری غیر از ایین شیخص 

 1«است.جنایت کرد  
از این رو، مادی نیسیت. هیرکس  غییر و تبدل اند، تغییری ندارد ویات، که در حال تنفس برخلاف همه ی ماد

بود  و بر حال خود باقی است و کمتیرین تغیییری در آن بیه وجیود که به خود مراجعه کند در می یابد که همیشه واحد 
و زنیدگی دنییوی سیبب غفهیت  به اعتقاد علامه، این نکته ساد  است و اشتغال به کارهای مادی روزمر  2نیامد  است.

 3بودن نفس می شود. انسان از مجرد
 ایشان در جای دیگر می فرماید:

به شهادت اینکه هر کس به این مشاهد  ]که گفتی  آنی و لحظه ای از آن غافل نیست[ مراجعه کند و، سپس، »
-ود را از دیگران تمیز می داد یعنی از آن روزی که چپ و راست خود را شناخت و خ -همین مشاهد  را که سال ها قبل

است و کمترین دگرگونی یا تعددی بیه خیود نگرفتیه، ولیی « من»به یاد بیاورد، می بیند  که منِ امروز با منِ آن روز یک 
بدنش و ه  اجزاء بدنش و ه  خواصی که در بدنش موجود بود  از هر جهت دگرگون شد  و ه  از جهت ماد و هی  از 

غییر از « من»از جهت سایر احوال و آثارش جور دیگری شد  است. پس، معهوم می شود جهت صورت و شکل و ه  
 قبیل از خصشیان هم بهکه،  نشد فود او نصخی لو  شد قطعبدنش  زا بدن من است و ای بسا در حادثه ای نیمی از

 4«است. حادثه
 می توان خلاصه ی آنچه گفته شد را به صورت برهان درآورد:

 نمی کند؛ نفس انسان تغییر -
 آنچه تغییر نمی کند مجرد است و مادی نیست؛-
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 پس، نفس مجرد بود ، مادی نیست.
، در حالی که ما نفیس خیود را مرکب اندامور مادی  ی ( بسیط و واحد بودن نفس: بر اساس این دلیل، همه۳

 1.واحد و بسیط و بدون هر گونه کثرتی می یابی 
معنیایی اسیت « من»پیش با من حاضر( را با ه  بسنجد، می بیند که اگر فردی این دو مشاهد  )منِ د  سال »

بسیط که انقسام پ یر و تجزیه پ یر نیست، ولی بدنش انقسام پ یر است و اجزاء و خواص بدنش نیز انقسام می پ یرد، 
ست و نه چون به طور کهی ماد  و هر موجودی این طور است. پس، معهوم می شود نفس غیر بدن است، نه همه ی آن ا

جزئی از اجزاء آن و نه خاصیتی از خواص آن، نه آن خواصی که برای ما محسوس است و نه آن خواصی که با استدلال 
 2وز درک نشد  است.به وجودش پی برد  ای  و نه آن خواصی که برای ما هن

ز علای  مجرد بودن ایشان، سپس، با توجه به اینکه هر نشله ای احکام و خواص خود را دارد، بساطت روح را ا
 آن می شمارد و می نویسد:

حک  ماد  این است که محکوم تغییر و دگرگونی است و انقسام می پی یرد و مفیروض میا ایین اسیت کیه آن »
وجیه میادی  مشاهد  می کنی  هیچ یک از این احکام را نمی پ یرد. پس، نفس بیه هییچ« من»چیزی که در خود به نام 

 3«نیست.
ن امر مشهود برای اثبات حدی مستقل برای عال  مجردات در مقابل عال  میاد  اسیتفاد  میی علامه )ر ( از ای

 کند و می فرماید:
این حقیقتی که مشاهد  می کنی  امر واحدی می بینی ، امری بسیط که کثرت و اجزاء و مخهیوطی از خیارج »

و درک می کند که او است و غیر او نیسیت  ندارد، بهکه واحد صرف است؛ هر انسانی این معنا را در نفس خود می بیند
و دو کس نیست، بهکه یک نفر است و دو جزء ندارد، بهکه یک حقیقت است. پس، معهوم می شیود ایین امیر مشیهود 

مستقل که حد ماد  بر آن منطب  و صادق نیست و هیچ یک از احکام لازم ماد  در آن یافت نمی شود. نتیجه امری است 
هری است مجرد از ماد  که تعهقی به بدن مادی خود دارد، تعهقی که او را با بدن به نحوی متحید می گیری : پس او جو
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می کند، یعنی تعه  تدبیری که بدن را تدبیر و ادار  می نماید. ]و نمی گ ارد دستگا  های بدن از کار بیفتید ییا نیامنظ  
 1«.همین معنا است کار کنند( و مطهوب و مدعای ما ه  اثبات

ین بیان، ایشان این مشاهد  ی بساطت در درون خودمان را یک امر مسه  و بدیهی می داند و، در نهاییت، در ا
 اثبات و درک این امر را به وجدان اشخاص واگ ار می کند.

بیه مجیرد بیودن شیعور و ادراک بیه اثبیات تجیرد نفیس  با اسیتدلال( تجرد عه  و ادراک: علامه طباطبایی ۴
ا که شعور و ادراک کار نفس است و اقسام و انواع ادراکات )حس، خیال و تعقل( از آن جهت که پرداخته است. از آنج

مدرک هستند، در عال  و ظرف خاص خود تقرر دارند، این ظرف نمی تواند مادی و در حواس مادی بدن باشد؛ چرا که 
 2.حواس بدن فی نفسه بی بهر  از حیات و شعورند

. حال، اگر نفسی که عهی  بیه آن ور عهمی مجرد از ماد  اند و نزد عالِ  حاضرندما در خود عه  می یابی ؛ ص»
میاد  وجیود صور است مجرد نباشد؛ حضور عه  برای وی بی معناست. بنابراین، نفس جوهر تعقل کنند  ی مجیرد از 

 3«دارد.
 ایشان، با توجه به این مقدمات، نفس انسان را مجرد می شمارد:

 صور عهمی مجردند؛-
 ه  معنایش حضور مجرد نزد مجردی دیگر است؛ع-
 اگر نفس مجرد نباشد، حضور و حصول عه  برای او معنا ندارد؛ چون سنخیتی میان مدرَک و مدرکِ نیست.-

 پس، نفس مجرد است.
و معاد در  543تا  541، صفحه4همچنین آیة الهه جوادی در مورد تجرد نفس در کتاب سرچشمه اندیشه ج

 44مطالبی را بیان می نماید و همچنین آیة الهه مصباح در جهد دوم کتاب آموزش فهسفه درس 16، صفحه4قرآن، ج
 .بحث تجرد نفس را مطرح می نماید
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 . تفسیرو تأویل2-3-8
که دو دیدگا  از سیایر دییدگا  هیا مناسیب تیر بیه نظیر  استدرمعنای تأویل، آرا و نظرات گوناگونی ارائه شد  

 رسد:می
دما این بود  است که تأویل را همان تفسیر و مراد از کلام می دانسته اند؛ در حالی که متأخران مشهور در بین ق

اند: منظور از تأویل، معنایِ مخالف با ظاهر لفظ است و این عقید ، چنان شایع شید  کیه تأوییل بعید از آنکیه از گفته
 1ید  است.ای مخالف با ظاهر لفظ گردجهت لغوی به معنای مطه  ارجاع یا مرجع بود ، حقیقت ثانوی در معن

اسیت، کیه آن را از قبییل « تأوییل»یکی از شاخص های علّامه در تفسیر قرآن دیدگا  خاصّ ایشان در مسیأله 
قهمیداد  -چه معارف چه احکام -دانند، بهکه تأویل را زیر بنای تمامی تعالی  قرآنیداند چنانچه دیگران میمفاهی  نمی

ای از آن حکاییت دارد، گونیهرود، گرچیه بیهیه، حقیقت خارجی است که مدلول آیه به شمار نمییکنند. تأویل هر آمی
 2سازد.یگونه که یك مثال بر موردش دلالت مطابقی ندارد گرچه حال و وضع آن را آشکار مهمان

 مرحوم علّامه پس از نقل اقوال گوناگون و ردّ همۀ آنها چنین نتیجه می گیرد:
ین است که بگویی : تأویل، واقعیتی است که مستند بیانات قرآن، اع  از حکی ، حکمیت ییا ح  در تأویل ا»

موعظه قرار می گیرد. تأویل برای همۀ آیات قرآن، چه محکمات و چه متشابهات وجود دارد و از قبیل مفاهی  و معیانی 
ر از آن است که قالب های الفیاظ، آن را نیست که الفاظ بر آن دلالت داشته باشد؛ بهکه تأویل از امور عینی است و فرات

فرا گیرد. خداوند، آن امور و حقای  عینی را فقط برای تقریب به اذهان ما به قید الفاظ و کهمات و عبارات مقیّید نمیود  
است. این الفاظ، همانند مثل هایی هستند که با آوردن آنها انسان به معنای مورد نظر نزدیک میی شیود. قیرآن در تمیام 

 3ینی خارجی را در نظر گرفته است.ارد استعمال لفظ تأویل، همان واقعیّت عمو
 فرماید:سور  کهف می 82و در تفسیر آیه 

تأویل در عرف قرآن، حقیقتی است که هر چیزی آن را دربردارد و وجود آن چیز مبتنی بر آن و برگشت آن چیز 
ست و تأویل حک  که مراد ملاك حک  است و تأویل فعل که به آن است؛ مانند تأویل خواب که به معنای تعبیر خواب ا

مراد مصهحت و هدف حقیقی آن است و تأویل واقعه، که منظور عهت واقعی آن واقعه و حادثه است و همچنین در هیر 
                                                           

 .168-170ص، . طباطبایی، محمدحسین، شیعه در اسلام1
 .166مرزبان وحی و فرد، صین، . طباطبایی، محمدحس2
 .49. همان، ص3
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شاید بهترین توضیح برای درك مقصود ایشان از تأویل، همین عبارت اخییر باشید. میوارد  1جای دیگری که به کار رود.
و نییز در داسیتان  2(هیه السلام( و خضر)عهیه السلامتعمال و کاربرد تأویل از جمهه در دو داستان حضرت موسی)عاس

 .ا است( و جز آن، شاهد بر این مدعهیه السلامحضرت یوسف)ع
آیت الهه جوادی آمهی بر این باور است کیه تأوییل در قیرآن کیری  اسیتعمالات گونیاگونی دارد و جیامع آنهیا 

آید؛ مثلا  تأویل بر رؤیاهای صادقه اطلاق شد  است کیه برخیی از حقیای  در است که در قالب صورتی درمیحقیقتی 
شود و آن حقای ، تأویل این خواب هاست .بنابراین، تأوییل عال  رؤیا در قالب خاصّ صورت مثالی بر انسان ظاهر می

است، اطلاق شد  و ه  برای عین خارجی که متن تحقّی  در قرآن کری  ه  به تعبیر، که از مقوله الفاظ و مفاهی  ذهنی 
شود که همه قرآن تاویل دارد، این تاویلْ ممکن است هی  و واقعیت است، استفاد  شد  و بر این اساس، وقتی گفته می

گردد و ه  وجودی عینی و خارجی باشد که قیرآن کیری  در یك سهسهه معانی ذهنی باشد که مفاهی  قرآن به آنها برمی
کننید. پیس تاوییل کیه از کند؛ این دو معنای تاویل قابل جمعند و یکدیگر را نفی نمییقیامت در آن حقیقتْ ظهور می

تواند به معنای ارجاع مفهوم به مفهوم دیگر باشد و ه  به معنای ارجاع مفهوم به عین خارجی و رجوع است، می« اَوْل»
مثّل  3.باشد و نیز ارجاع مثال به م 

معصیومین عهییه  السیلام  ائمیه اختییارکه ایشان معترفند که  دست یابی به تأویل آیات قرآن در عهی رغ  این
ولیکن با توجه به مطهبی که علامه طباطبایی در مجموعه رسائل در بحث ولایت امام  می آوررند که، ممکن  4باشد؛می

ا که اکنون از او پوشید  و پنهان است و پیس است انسان در همین عال  مادی، به مقام ولایت برسد که بتواند حقایقی ر
ل ا دست یابی به بواطن قرآن و تأویل آن نیز  در همیین دنییا ممکین  5.رو خواهد شد، مشاهد  کندا روبهاز مردن با آنه

خواهد بود. و شاید از همین جهت بود  است که ایشان و آیت الهه جوادی آمهی هنگام تفسیر برخی آیات که به ظاهر با 
 قل جور نمی آمدند دست به تأویل زد  اند؛ که در ادامه به برخی از آنها اشار  خواهی  نمود.ع
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دیگیر دست انسان است و ازسیویسو عربی مبین و بهکنند که: قرآن کری  ازیکآیت الهه جوادی آمهی بیان می
ا جَعَهْنا   ق  در امّ الکتاب، عهیٌ حکی  است که آن به ه  فیدست خداوند است. إِنَّ ونَ * وَ إِنَّ ْ  تَعْقِه  ک  مِّ الْکِتابِ  رْآنا  عَرَبِیا لَعَهَّ أ 

)ما آن را قرآنی عربی قرار دادی ، باشد که بیندیشید و همانا که آن در کتاب اصهی ]لوح محفوظ[ بیه 1لَدَینا لَعَهِی حَکی   
یر و آنجیا کیه سیخن فراتیر از لفیظ و نزد ما سخت والا و پرحکمت است.( آنجا که سخن از لفظ و مفهوم است، تفسی

 مفهوم است، تأویل یاور انسان است.
های بیاطنی متمیایز بیود  و امیری عینیی و تأویل از منظر علامه طباطبایی در مقابل تفسیر است و با برداشت

ح  مطهب در تفسیر تأویل این است که بگوئی  تأویل حقیقتی اسیت واقعیی کیه بیانیات قرآنیی چیه »خارجی است. 
هایش مستند به آن است، چنین حقیقتی در باطن تمامی آییات قرآنیی هسیت، احکامش و چه مواعظش و چه حکمت

رسد نیست؛ بهکیه چه محکمش و چه متشابهش و نیز بگویی  که این حقیقت از قبیل مفاهیمی که از الفاظ به ذهن می
هیا را در الفاظ قرار گیرد و اگر خدای تعالی آنی امور عینی است که از بهندی مقام ممکن نیست در چهاردیواری شبکه

قالب الفاظ و آیات کلامش درآورد  در حقیقت از باب"چون که با کودك سر و کارت فتاد" است، خواسیته اسیت ذهین 
ی مثههیایی اسیت کیه بیرای ای از آن حقیای  نزدییك سیازد. درحقیقیت، کیلام او بیه منزلیهای و روزنیهبشر را بگوشه

  2«شود تا مطهب بر حسب فه  شنوند  روشن گردد.ن شنوند  به مقصد گویند  زد  میکردن ذهنزدیك
ها را بیا بیاطن و تأویههیا را بیا امّ همچنین آیت الهه جوادی آمهی اشار  دارند که: باید ظاهرها را با ظاهر، باطن

حکمات بازگردد، بیاطن و تأوییل طورکه ظاهر متشابهاتی دارد و محکماتی و متشابهات باید به مالکتاب سنجید. همان
دهند؛ مثلا  در روایات ه  متشابهاتی دارند که باید به محکمات برگردند و خطوط کهی آن را خود قرآن و عترت ارائه می

ی حری  سوزند، بهکه کسانی طعمهفرمایند اهل ولایت نمیدهد؛ زیرا امام میباب طینت برخی مسائل تأویهی ر  می

                                                           
 .4-3.سور  زخرف، آیه 1
رآنییة سیر التأویل أنّه الحقیقة الواقعیة التی تستند إلیها البیانات القرآنیة من حکٍ  أو موعظةٍ أو حکمةٍ و أنّه موجود لجمییع الآییات القالح  فی تف» .2

الألفاظ و إنّما محکمها و متشابهها و أنّه لیس من قبیل المفاهی  المدلول  عهیها بالألفاظ بل هی من الامور العینیة المتعالیة من أن یحیط بها شبکات 
 قیّدها الهه سبحانه بقید الألفاظ لتقریبها من إذهاننا بعس التقریب فهی کالأمثال تضرب لیقیرّب بهیا المقاصید و توضیح بحسیب میا یناسیب فهی 
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شیود شود، به پای کسانی نوشته مییههیت را ندارند و همچنین هر گناهی که از اهل ولایت صادر میشوند که این امی
 1شود.حساب معترفان ولایت نوشته میشود، بهکه اهل ولایت نیستند و هر چیزی ه  که از منکران ولایت صادر می

ةٍ خَییرا  ییرَ   * وَ مَینْ فرماید: فَمَ این مطهب با ظاهر هیچ شریعتی سازگار نیست؛ زیرا قرآن می نْ یعْمَلْ مِثْقالَ ذَرَّ
ةٍ شَرا یرَ    یعْمَلْ مِثْقالَ  ای بیدی وزن ذرّ  که ه  ی[ آن را خواهد دید و هرای نیکی کند، ]نتیجهوزن ذرّ )پس هرکه ه  2ذَرَّ
 3های دیگری ه  هست.هر، را بر را  ظا دهد که علاو گونه روایات نشان می[ آن را خواهد دید.( اینکند ]نتیجه

پس طب  نظر علامه طباطبایی تأویل از سنخ واقعیت خارجی است و از نوع الفاظ و مفاهی  نیسیت و منطبی  
 4ندارد. با امّ الکتاب قرآن کری  است و هیچ تعارضی با الفاظ و مفاهی  ظاهری

رآن، باطن آیات می باشد. تسیهط و تبحیر از نظر ملاصدرا نیز، قهمرو تفسیر قرآن، ظاهر آیات و قهمرو تأویل ق
در عهوم مرسوم، منقول و معقول برای وصول به تأویل قرآن به هیچ وجه کافی نیست. شرط اساسی برای نییل بیه تأوییل 
قرآن طهارت نفس و پاکی روح و تزکیه درون است. به اعتقاد ملاصدرا تأویل قرآن در انحصار پاکان و راسخان در عه  

 5ی می باشد.اله و اولیای

 . شهود عرفانی2-3-8
به مکاشفه اهمیت خاصی داد  شد  است. مرید ییا سیالک  –اع  از عرفان عمهی یا نظری  –در عرفان اسلامی 

براثر تحمل ریاضاتی که از سوی مرشد یا پیر تجویز می شود، به حالات و مقاماتی دست می یابد که از آن به شهود ییا 
عرفان عمهی، عمل و ریاضت نقطه ی آغاز است و سیالک طریی  حقیقیت در نهاییت بیه در  6مکاشفه تعبیر می شود.

مکاشفاتی اسمایی یا ذاتی دست پیدا می کند یعنی حالات و مکاشفات عارف براثر تجهیات الهی ر  میی دهید و هیر 
ر عارف متجهیی ح  بکدام از تجهیات یا یکی از اسماء و صفات ح  تناسب دارد و بسته به این که چه اس  یا صفتی از 

ی به او دست می دهد که اصطلاحا  بدان کشف و شهود یا مکاشفه میی گوینید؛ بنیابراین، بایید صشد  باشد حالت خا

                                                           
 .151جوادی آمهی، عبدالهه، شمس الوحی تبریزی، ص. 1
 .7-8. سور  زلزله، آیه 2
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 .14، ص6. ملاصدرا،محمد، تفسیرالقرآن الکری ، ج5
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گفت که کشف و شهود پایان مسیر سیروسهوک است. مکاشفات عرفانی به عیارف کمیک میی کنید کیه در خصیوص 
که از تجارب درونی و یافته های عرفانی سالک حاصل  هستی و عال  به یک بینش و تهقی خاص دست یابد. این بینش

می شود و برای خود چهارچوب تلوریک و استدلالی یافته است. همان عرفان نظری است. پس مکاشیفه پاییان عرفیان 
 1عمهی و سرآغاز عرفان نظری و حهقه ی واصل آن دو است.

می رسد دیگر نمیي تیوان « جمع » و یا «  محو» در بالاترین درجه از معرفت شهودي ، وقتي عارف به مقام ، 
نمي تواند خود را به مثا بة امري شناساگر بر  شناسل شد و به عبارت دیگر ، فاعل ئمرز و یا تفکیکي میان سوژ  و ابژ  قا

آنچه حکمیاي اسیلامي آن را  ي نیست و در رتبه اي پایین تر ازمورد شناسا تحمیل کند . البته انسان فاعل شناساي نهای
عقل فعال مي نامند قرار دارد . این عقل به دلیل اتصالش به منبع فیس به معرفت حقیقي دست مي یابد. بنابراین عارف 
در حال اتحادش با خداوند ، به عنوان اصل و اساس معرفت، به حالت هوشیارانه اي مي رسد که نقطه ی اوج معرفیت 

 است. اوست . به عبارت دیگر ، فنا خود یك مرحهه از شناخت

معرفت حاصل از شهود با وجود آن که ذي مراتب است و همه ی مراتب آن از اعتبار برخوردار است، دلیل بر 
تکثر صور شناختي نیست، چه این که آدمي باید همه ی این شعاع نوري را که در ادبیات عرفاني با مقامات و حالات و 

رسد ؛ چرا که تمامي شعا ع هاي نور متصل به یك مرکزنید و قوس صعود و نزول مرتبط است ، طي کند و به مرکز نور ب
عارف در نهایت را ، به وحدت شناخت مي رسد.چنین عهمي تنها و تنها در قهبي نقیش میي بنیدد کیه چیون آ یینیه اي 
صیقل داد  شد  است و معرفت حاصل از آن حصولي و نظري نیست، بهکه حضوري و ذوقي است . عرفاي اسلامي به 

  ی کشف بر آن نهاد   اند تا دلیل بر این باشد که شهود عهمي است که در ظواهرعال  هویدا نیست، بهکه در خوبي واژ
باطن عال  وجود دارد و رسیدن به آن ، به معناي کشفي است که بین الاذهاني نیست و شاید عهت مخالفت بسیاري بیا 

 2آن همین باشد.
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 . عوالم سه گانه وجود2-3-9

اس دیدگا  خود قائل است که قوای ادراکی انسان دارای سیه درجیه میی باشید و لی ا عیوال  ییا ملاصدرا براس
نشلات نیزدر سه عال  منحصر می گردد و هریک از قوای ادراکی انسان مربوط به یک عال  می باشد. انسان نیز براساس 

 1سه گانه قرار می گیرد.ین عوال  کمالی که در هریک از این درجات سه گانه پیدا می کند در یکی از ا

ملاصدرا اولین عال  را عال  دنیا می داند که نشله محسوسات می باشد و صور حسی آن توسیط حیواس پینج 
 گانه درک می شود در عال  دنیا انسان در درک صور مادی و ل ت بردن از آنها با حیوانات شریک می باشد.

خیروی و یگر عال  مثال مطه  و عیال  سیوم عیال  صیور اعال  دیگر عال  مثال منفصل می باشد یا به تعبیر د
 2.خیالی می باشد

ملاصدرا وجود این عال  را به صورت جدی مورد تأکیید قیرار میی دهید و از ایین عیال  بیرای تبییین هسیتی 
 شناسنامه و معرفت شناسنامه وحی مخصوصا  در مورد عه  نبی به جزییات استفاد  می کند.

 نزول . قوس صعودی و قوس2-3-10

حکما و عوال  را به چهار مرحهه تقسی  نمود  اند به نحوی که هر یک از این عوال  بالاتر محیط بر عال  پایین 
نییز « نشیله»تر است. این عوال  چهارگانه که عوال  تکوینی،  و مستقل از ذهن و اعتبار هستند و از هرییک از آنهیا بیه 

که از آن به عال  مهک و عال  ماد  نییز تعبییر میی شیود و منظیور از آن . عال  ناسوت 1تعبیر می شود عبارت است از: 
. عال  جبروت که عال  عقول مجرد  است و نیور پیاک 3. عال  مهکوت که عال  امر و ملائکه است. 2همین دنیاست. 

ه عال  ذات اقیدس . عال  لاهوت ک4رسول اکرم صهی الهه عهیه وآله به عنوان اولین مخهوق خدا در این نشله قرار دارد. 
 اله است و هیچ موجود دیگری در آن را  ندارد و مختص ذات پاک اوست.
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گفته می شیود و اگیر از بیالا بیه پیایین « قوس صعود»این عوال  چهارگانه اگر از پایین به بالا مدنظر قرار گیرد 
اغ قیوس نیزول و صیعود و از صدرا در تبیین دیگر از کیفیت وحی بیه سیر1یر می شود.تعب« قوس نزول»ملاحظه گردد. 

طری  آن به توصیف نحو  اطلاع نبی از وحی پرداخته است. او می گوید خداوند نسخه عیال  را بیه صیورت کامیل در 
عال  عقل و سپس در عال  خیال ایجاد نمود  و عال  حس را مطاب  آن به وجود آورد  اسیت و چیون در دییدگا  صیدرا 

د او به هر دو قوس صعود و نزول اشراف داشته ل ا بر عه  الهی و لوح محفوظ که انسان کامل جامع هرسه نشله می باش
 2ای  در آن ثبت است مطهع می گردد.حق

 . عقل فعال2-3-11
2-3- 

نماینید از طریی  عقیل این مبنا ازآنجا اهمیت دارد که در دیدگا  صدرا آنچه انبیاء در قالب وحیی دریافیت می
 گوید:فعال است در این اصل صدرا می

سیو وحیدتی روحیانی و از سیوی که با عنایت به تعدد عوال  و نشلات و این واقعیت که در این عوال  از یک»
دیگر کثرتی جسمانی و مادی وجود دارد، ل ا عنایت ربانی بر این قرارگرفته که نشأت جامعی ایجاد نماید که مدرك همه 

دانید زییرا یشان عقل فعال را کمالِ عیال  دنییا و غاییت آن میا3«. این نشأت جامع، عقل فعال است نشلات باشد؛ نام
غایت اصهي ایجاد عال  کون و کائنات حسي، خهقت انسان بود  و غایتِ خهقت انسان نیز مرتبیه عقیل مسیتفاد یعنیي 

 4آید.قل فعال به دست میمشاهد  معقولات و اتصال به ملأ اعهی است که از طری  اتحاد باع

ای برسد که همه موجودات، اجزاء ذات آن فس آدمي این صلاحیت را دارد که به درجهگوید که نصدرا می
باشند و قواي آن ساري در کل بود  و وجود انسیان غاییت و هیدف خهقیت تهقیي گیردد. سیپس ایشیان در تبییین 

 نویسد:چگونگي تحق  این امر می
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را کمیال نفیس انسیانی و نفسه و وجودي دیگر در نفیس ماسیت. زییعقل فعال دارای یك وجود فی»
تمامیتش به آن است که باعقل فعال متحد گردید  و مبدل به آن شیود نفیس انسیان هی  از عقیل فعیال متیأثر 

گردد و ه  با آن متحد. دلیل و برهان بر این اتحاد آن است که نفس انسان در دوران کودکی نسبت به کمال می
شیود( بیدیهی گر میو تصویرِ حقای  و عهوم در آن جهو  عقهی بالقو  و مستعد است و سپس به فعهیت رسید 

آید باید یك عامهی داشته باشد که  )در موردبحث ما(  اگیر آن عامیل، است) که هر چه از قو  به فعهیت درمی
ذاتا  به تکامل عقهی نرسید  باشد، باز خود نیازمند به عامل دیگری است و ازآنجاکه تسهسل محال است پیس 

به فیضی الهی برسی  که خود به کمال بالفعل رسید  و فعال در نفوس انسانی بود  و از هرگونه شائبه  باید نهایتا  
گردد. مانند نور که تیا بیه نقص بری است که نفس انسان از طری  اتحاد با آن و انقلاب به آن عاقل بالفعل می

 1«.و  استقبیند و فقط مبصر بالچش  نرسد و با آن متحد نگردد، انسان هیچ نمی

چیز در عقیل فعیال ذاتیا  اند و ل ا صور عقهیی همیهصدرا معتقد است ازآنجاکه همه موجودات در عقل جمع
یابد؛ مانند بصیر کیه هیر قدر اتصال و اتحاد خود باعقل فعال، به درك معقولات دست میموجود است و نفس آدمی به

رسید صیور د البته با این تفاوت که در نوری کیه بیه چشی  مییابچه نور بیشتری به آن برسد، قدرت بینایی بیشتری می
 مبصرات وجود ندارد. لکن در عقل فعال این نور عقهی است و همه معقولات در این نور هویدا و ظاهرند.

نمایند از طری  مشیاهد  عقیل در اعتقاد ملاصدرا عهوم شهودی و اشراقی که انبیاء در قالب وحی دریافت می
هب همه صور فعهی موجودات و خال  همه عهوم تفصیهی است. بیر همیین اسیاس اسیت کیه وی در فعال است که وا

 نماید:داند که حقای  را به قهب نبی الهام میمواضعی عقل فعال را همان مهك وحی و جبرئیل می

 2«.علهه  لهعهوم فی العقل المنفهو مشاهدة المهک المهه  لهحقائ  من قبل الهه و هو العقل الفعال الم»
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 . عالم مثال منفصل2-3-12

صدرا معتقد است که انسان در این نشله و عال ، .یکي از مبانی صدرا در بحث وحی، عال  مثال منفصل است
تمام مشاعر و ادراکات عال  حس را داراست و قادر بر انجام افعال خواهد بود و هر آنچیه در عیال  دنییوی وجیود دارد 

در این عال ، نفس پس از مشاهد  حقای  مثال موجود  1مهکوت اوسط یا مثل معهقه است.  واجد صورتی مثالی در عال
های مثالی شامل همه حوادث حال، آیند  و گ شته کند این صورتهایی ابداع میدر عال  منفصل، بر طب  آنها صورت

اند و صیور در الواح عالیه محفوظ شوند(شود.کائناتی که موجود شدند )یا موجود میعال  ماد  در عال  مثال معهقه می
همه آنها در ذکر حکی  موجود است. ذکر حکیمی که مکتوب به قه  ح  اول، بر الواح نفیوس سیماوی ییا موجیودات 

 عال  مثال است.  

های مثالی از عال  اشباح و مثیال منفصیل کائنیات الگیوبرداری آید صورتبا مرور بر آثار صدرا به دست می
صدرا براي تبییین عهی  نبیی بیه جزئییات از عیال  مثیال 2گردد.ر آیینه نفس نبی منعکس میها ه  دشد  است و همان

که وجود او جامع تمام عوال  وجود است فه ا بیا مرتبیه عقیل نماید. در حقیقت پیامبر به عهت اینمنفصل استفاد  می
کنید و بیا دید  و صور الفاظ را دریافیت میخود با عال  عقل متصل شد. و با خیال خود به عال  مثال منفصل مرتبط گر

نماید. بنابراین صیورتی از هیر مرتبه طبیعی و مادی خود به عال  طبیعت و دنیا پیوسته است که آنها را به مردم ابلاغ می
گردد و سپس همان صورت بیراي نماید ابتدا در عال  مثال و اشباح براي او متجهی میآنچه نبی در عال  عقل ادراك می

 3کند.پیدا میاو جنبه حسی 

بنابراین می توان چنین گفت که نوصدراییان در مسأله وحی مبانی صدرایی را پ یرفتیه انید و آنچیه در دییدگا  
صدرا در تبیین وحی آورد  شد  است مدنظر آنن نیز می باشد زیرا وقتی به آثار فهسفی و عرفانی نوصدراییان مراجعه می 
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ز عین این مباحث را خصوصا  در بحث عه  و عقل نفیس شناسیی مطیرح میی نماینید گرچیه کنی  می بینی  که آنان نی
ممکن است اختلاف نظری با صدرا در بعضی از موارد داشته باشند اما در کهییت ایین مباحیث بیا او اخیتلاف نظیری 

 ندارد.

زند و وحیی الهیی را در ل ا نوصدراییان براساس این مبانی پ یرفته شد  به تحهیل و تبیین مسأله وحی می پردا
راستای همین مبانی تهقی می کنند و ل ا وحی را نوعی عه  و شهود عرفانی براساس حرکت جوهری و مراتب عقلانی و 

 نفسانی انسان و وجود عوال  سه گانه تفسیر می کنند که در بحث توصیفات بدان اشار  خواهد شد.

 .توصیف مساله وحی در آثار نوصدرائیان2-4

انید؛ کیه  یان از طرفی به مبانی ملاصدرا قائل بود  و حتی در تبیین برخی از اصول دلائل بیشتری آوردنوصدرائ
ای جز نتایج ملاصدرا و تبیین خاص او از مساله وحی را به همرا   نیدارد، و طور که بیان می کنی  نتیجهاین اصول همان

هماهنگ  نیست،   ل ا  در مقام توصیف آیات وحی  تنها به از طرف دیگر  ظاهر وحی ملاصدرا با وحی آیات و روایات 
 بحث های قرآن و روایی بسند  کرد  اند.

ل ا با اینکه مبانی ملاصدرا را می پ یرند و در بعضیی مسیائل وحیی  بیا همیین مبیانی و اصیول بیه تبییین آن 
د  و کاملا  شاگرد متعبد آیات و روایات پردازند ولی وقتی به آیات و روایات  می رسند، از این اصول عقب نشینی نمومی

 شد ، که این مطهب را به وضوح در کتب نوصدرائیانی مانند جوادی آمهی می توان مشاهد  نمود.  

لازم به ذکر است که توصیف مفاهی  بیان شد  با غور بسیار در آثار ایشان بدست آمد  است و عمدتا  ایشان از 
   در دیدگا  خود  پرهیز نمود  اند. ی صریح به توصیف این مفاهیاشار 

مشاهد  می کنی  یک گونه توصیف که کیاملا  براسیاس  را ل ا ما دو گونه توصیف در مورد وحی در این دیدگا 
پ یرفته شد  توسط )این گرو ( مدرسه کلامی می باشد و گونه دیگیر توصییفاتی اسیت کیه ارتبیاطی بیا  صدرایی مبانی

عبارت دیگر براساس آیات و روایات پیش رفته اند که در این قسمت ما به بررسی هر دو گونه ندارد یا به  صدراییمبانی 
 توصیف می پردازی :
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 . ماهیت وحی2-4-1

اولین موضوعی که در مورد وحی مطرح می شود ماهیت و چیستی آن می باشید کیه در ایین دییدگا  براسیاس 
 ازند.مبانی پ یرفته شد  خود به تحهیل چیستی وحی می پرد

 .وحی دریافت حضوری2-4-1-1 
کنید کیه قیرآن در توان دریافت که وحی از سنخ امور خواندنی اسیت؛ زییرا اشیار  میاز برخی آیات قرآن می

 خواند:الهه عهیه و سه  میها را بر پیامبر اکرم صهیهایی ارجمند و پاک است که فرشته وحی آنلوح
هَا تَْ کِرَةٌ* فَمَنْ شَ  رَةٍ* بِأَیْدِي سَفَرَةٍ* کِرَامٍ بَرَرَةٍ؛ کَلاَّ إِنَّ طَهَّ وعَةٍ م  مَةٍ* مَرْف  کَرَّ فٍ م  ح  * فِي ص  زنهار این »اءَ ذَکَرَ  

شد ، به دست فرشتگانی هایی ارجمند، والا و پاک]آیات[ پندی است تا هر که خواهد از آن پند گیرد؛ در صحیفه
 1«وکار است.ارجمند و نیک

هِ  ولٌ مِنَ الهَّ ؛  رَس  رَة  طَهَّ ا م  ف  ح  و ص    2«هایی پاک را تلاوت کند.ای از جانب خدا که ]بر آنان[ صحیفهفرستاد »یَتْه 
 مور شنیدنی است؛ مانند:ت نیز دلالت دارد که وحی از سنخ ابرخی آیا

؛  رْآنَه  بِعْ ق   3«واندی ، از خواندن آن پیروی کن.پس هرگا  آن را خ»فَإِذَا قَرَأْنَا   فَاتَّ
ولٍ کَریٍ   ه  لَقَوْل  رَس   «ای بزرگوار است.که ]قرآن[ سخن فرشتهراستیبه»؛ إِنَّ

ا لِجِبْراز سوی دیگر برخی از آیات از نزول قرآن بر قهب پیامبر سخن می وًّ لْ مَنْ کانَ عَد  ه  گویند؛ مانند ق  یلَ فَإِنَّ
لَه  عَهي هِ؛  نَزَّ قرآن فرمان خدا بگو کسی که دشمن جبرئیل است، ]درواقع دشمن خداست[؛ چرا که او به»قَهْبِکَ بِإِذْنِ الهَّ

 4«را بر قهبت نازل کرد  است.
* عَهَی قَهْبِكَ؛  مِین 

َ
وح  الْأ ه  لَتَنْزِیل  رَبِّ الْعَالَمِینَ* نَزَلَ بِهِ الرُّ إِنَّ و راستی که این ]قرآن[ وحی پروردگار جهانیان »وَ

کند. آید که فرشته وحی، قرآنی را بر قهب پیامبر نازل میاز این دو آیه برمی1«کرد. الامین آن را بر دلت نازلاست. روح
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وحانی با عنایت به ر 3آید.حواس بر قهب پیامبر فرود مییابی  که وحی بدون دخالت نیز درمی 2«عهی قهبک»از عبارت 
توان آن که نمی 4یک ارتباط روحانی استبودن فرشته وحی و نزول وحی بر قهب پیامبر )نفس پاک او(، باید گفت این

 را از سنخ عهوم حصولی شمرد.
شد ، مراد صدای مادی و یا دفترهایی که با نتیجه اینکه اگر گاهی قرآن از سنخ امور دیدنی و شنیدنی معرفی

زیرا اگر مراد صوت و صحیفه مادی بود، دیگر نزول آن بر قهب معنا نداشت؛ بنابراین پیامبران چش  دید  شوند نیست؛ 
 5کنند.وحی را با چش  دل و گوش جان دریافت می

همچنین تکه  خداوند با پیامبران از ورای حجاب نیز ارتباطی حضوری و غیرمادی است؛ مانند آنچه در 
 ر  داد: السلاموادی طور برای حضرت موسی عهیه

وسي جَرَةِ أَنْ یا م  بارَکَةِ مِنَ الشَّ قْعَةِ الْم  یْمَنِ فِي الْب 
َ
ودِيَ مِنْ شاطِئِ الْوادِ الْأ ا أَتاها ن  ه  رَبُّ الْعالَمینَ  فَهَمَّ ي أَنَا الهَّ ؛ إِنِّ

ای موسی، »آن آتش رسید، از جانب راست وادی، در آن جایگا  مبارک، از آن درخت ندا آمد که: پس چون موسی به 
 6«من، خداوند، پروردگار جهانیان. من 

ای در رسیدن آن ندا به موسی دخیل بود، ولی به هر روی آن درخت نبود که گونهدرست است که آن درخت به
گفت؛ البته حجابی که السلام سخن میبا حضرت موسی عهیه گفت، بهکه خداوند خود از ورای حجابسخن می

                                                                                                                                                                                            
 .194-192سور  شعراء، آیه  .1
ز آن نفس انسانی اسیت کیه در فرهنگ قرآن کری ، نه عضو صنوبری شکهی است که در سمت چپ بدن قرار دارد، بهکه منظور ا« قهب». منظور از 2

شناسیی(، شناسیی، انسان)خداشناسیی، کیهان 3-1درک، احساسات و اراد  انسان بدان وابسته است )ر.ک: محمدتقی مصباح یزدی، معارف قرآن 
 .(403-398ص 

 .345، ص 15طباطبایی، محمدحسین، المیزان فی تفسیر القرآن، ج  .3
وَ الإلقاء  الخفیی مینَ الامیر  . به تعبیر بوعهی، تأثیر نفسانی در نفس4 است: اَمّا الوَحی وَ الکرامات فانّها داخههٌ فی تأثیر النفسانی؛ اِذ حَقیقه  الوَحی ه 

ستَعِدَ  لِقَبولِ مِثل ه ا الإلقاء )حسین بن عبدالهه بن سیینا، تسیع رسیائل فیی   الحکمیه و اطبیعیه، صالعقهی بإذنِ الههِ تَعالی فِی النفوسِ البشریهِ الم 
223). 

، ص 1شد  است، وحی از سنخ عه  حضوری است )ر. ک: صدرالدین محمد بن ابراهی  شیرازی، مفاتیح الغییب، ج که در جای خود ثابت. چنان5
، تحقیی  و نگیارش 1شناسیی، ج ، مصیباح ییزدی، محمیدتقی، قرآن317، ص 15؛ سید محمدحسین طباطبایی، المیزان فی تفسیر القیرآن، ج 95

 (.123-120، ص محمود رجبی
 .30سور  قصص، آیه  .6
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به همین جهت، آیات دیگر، از سخن گفتن خدا با  1چیز منافات نداشته باشد.بر همهلای  خداوند بود  و با احاطه الهی 
 کند:السلام در این واقعه، به وحی و سخن رمز تعبیر میحضرت موسی عهیه

و رْ فِي الْکِتَابِ م  بْنَا   نَجِیًّ وَاذْک  یْمَنِ وَقَرَّ
َ
ورِ الْأ ا* وَنَادَیْنَا   مِنْ جَانِبِ الطُّ ولا  نَبِیًّ ا وَکَانَ رَس  خْهَص  ه  کَانَ م  و در »ا؛ سَی إِنَّ

ای پیامبر بود؛ و از جانب راست طور او را ندا دادی  و دل و فرستاد این کتاب از موسی یاد کن؛ زیرا که او پاک
 2«ی ، او را با خود نزدیک ساختی .گفتراز میکه با وی درحالی

ای صدای معنادار، مجوز این نیست که بتوان معنپس آن ارتباط، حضوری بود  است، وگرنه صرف شنیدن یک
 3آن الفاظ را به خدا نسبت داد.

علاو  بر آیات قرآن، شواهدی نیز بر حضوری بودن وحی در دست داری . یکی از شواهد حضوری بودن وحی 
دید؛ مگر کسی که در شنید و فرشته آن را نمیو تکه  الهی با پیامبران این است که کسی جز پیامبر صدای وحی را نمی

کرد که و یا اینکه خداوند بنا به مصالحی اراد  می 4السلام،درجه بالایی از کمال انسانی بود؛ مانند حضرت عهی عهیه
السلام درگرفتن وحی متکی به حواس ظاهری خود بودند، دیگران نیز یه افرادی وحیانی را بشنوند. اگر پیامبران عه

توان گفت خدا هنگام نزول وحی حواس دیگران را از کار توانستند وحی را بشنوند و فرشته وحی را ببینند. نمیمی
های دم ساختن بنیاناندازد تا نتوانند امور غیبی محسوس برای پیامبران را درک کنند؛ زیرا این کار به معنای منهمی

جا های انسانی بهافتهتصوی  عهمی است. اگر چنین خطایی در معرفت بشری ر  دهد، دیگر هیچ اطمینانی به ی
 5ماند.نمی

                                                           
 .44، ص 16طباطبایی، محمدحسین، المیزان فی تفسیر القرآن، ج  .1
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و پییامبر نیسیتی شینوی، جیز اینکیه تیشینوم تیو میبینی و آنچه را من میبین  تو می. پیامبر اکرم )ص( به حضرت عهی )ع( فرمود: آنچه را من می4

 (.190البلاغه، تصحیح صبحی صالح، خطبه )نهج
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شدند گا  در گرفتن وحی دچار شک نمیشاهد دیگر بر حضوری بودن تکه  الهی این است که پیامبران هیچ
توانستند در نخستین مرتبه دریافت مال خطا در عه  حصولی، پیامبران نمیاگر دریافت وحی حصولی بود، به دلیل احت

 1وحی با یقین کامل آن سخنان را به خدا نسبت دهند.
البته یادآوری این نکته ضروری است که مفاهی  ذهنی حاصل از وحی، حصولی است؛ چون از ماورای خود 

 کند.حکایت می

 . وحی شهود عرفانی انسان کامل2-4-1-2
ر مورد ارتباط نزول وحی و انسان کامل و چگونگی ارتباط نزول وحی با انسان کامل آیة الهه جوادی آمهی د

از برخی از تعبیرات قرآن کری  برمی آید که ذات اقدس اله، رسول اکرم)صهی الهه عهیه وآله( را به همرا  »می گوید: 
واتبعور »شد  باشد بهکه قرآن را همرا  ایشان فرستاد  است: قرآن نفرستاد  تا قرآن اصل و پیامبر در معیت او فرستاد  

قرآن نوری است خدایی، که باید از آن تبعیت کنید این نور در معیت وجود مبارک پیغمبر)صهی « النور ال ی انزل معه
 2«.الهه عهیه وآله( نازل شد  است

نوان دو موجود مستقل و جدای از ه  براساس این مطهب این دیدگا  قائل به جدایی بین قرآن و پیامبر به ع
نمی باشد یا اینکه یکی اصل باشد و دیگری فرع بهکه قائل به معیت و یکی بودن هر دو می باشند بهکه شاید بتوان ادعا 
نمود براساس این عبارت ایشان، پیامبر به عنوان انسان کامل یا صادر اول می باشد که قرآن همرا  وجود ایشان نازل 

یرا ایشان در ادامه می گویند: برهان عقهی می گوید که همه مخهوق ها در یک رتبه وجودی نیستند بهکه شد  است ز
برخی برتر از دیگری هستند. بنابراین بعضی از مخهوق ها از مخهوق های دیگر به خال  خود نزدیکتر بود  و به 

 3«دی شرافت وجودی دارد.خهوقات بعاصطلاح صادر اول است، اگر چیزی مخهوق اول و صادر اول بود بر همه م
بنابراین چون براساس روایات پیامبر به عنوان صادر اول یا اول ماخه  الهه مطرح شد  است ل ا وجود ایشان 
قرب به خدا و برتری بر سایر موجودات دارد که قرآن نیز در زمر  ی یکی از موجودات می باشد و برهمین اساس برتری 

 بنابراین ارتباط وحی با انسان کامل به نحو معیت تبیین می گردد. پیامبر مشهود می گردد.

                                                           
؛ . امیام صییادق عهیه1 شِییفَ عَنهیا الغِطییاء  گییاهی انبییا از نبوتشییان فرمییود: ک  پییرد  از چشی  آنییان ]پیییامبران[ برداشییته »السییلام در بییان چگییونگی آ

 (.56، ص 11جهسی، بحارالانوار، ج محمدباقر م«)شودمی
 .309جوادی آمهی، عبدالهه، قرآن در قرآن، ص  .2
 .40همان، ص  .3
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نکته دیگری که باید بدان توجه نمود این است که آیا پیامبران و سفیران الهی نسبت به آنچه به عنوان وحی 
 دریافت می کنند دچار خطا و تردید می گردند یا خیر؟ 

امبران و سفیران در اثر تجرد جان و صفای روح و طهارت در پاسخ به این سؤال آیة الهه جوادی می گوید: پی
ضمیر به مرحهه خاص وجودی می رسند که در آنجا باطل و دروغ و خلاف واقع و شک و تردید نیست قهمرو شک 

 1«.جایی است که دو چیز باشد
چ نوع براین اساس این سخن پیامبران به خاطر وجود وحدت و یگانگی که در آن مقام بدان می رسند هی

دوگانگی را احساس نمی کنند تا برای آنان ایجاد شک کند و ل ا آنجا چون ح  را به طور صریح و شفاف می بینند 
همان گونه نیز آن را دریافت می نمایند زیرا در آن جا جز ح  نیست و ل ا مجالی برای باطل و ح  وجود ندارد. ل ا 

 بیند چیزی جز آنچه دید  دریافت نمی کند. پیامبر چون ح  را به طور شفاف و بدون ابهام می
ل ا ایشان در ادامه می گوید: چیزی که انسان کامل و مخهَص آن را در مقام تجرد تام دریافت می دارد، اصلا  
مشوب و خهیط و مغشوش و مجعول ندارد تا شیطان بدیل سازی کند و شبیه آن را فراه  آورد و کسی را فریب دهد. 

تنها ح   –چون دیدن فرشته وحی در بیداری  -و در مثال منفصل -چون برخی از اقسام رؤیا–ل متصل پس پیامبر در مثا
 2ت.را می بیند و می شنود و شهود و کشف او همه ح  خالص اس

با دقت در این تعابیر مشخص می گردد و این بیان شبیه همان تعابیر ملاصدرا از وحی می باشد که الفاظ آن 
اما از جهت محتوا تفاوتی حاصل نشد  است و قائل به این هستند که نزول وحی در خود وجود  تغییر نمود  است.

 پیامبر ر  می دهد.
از موضوعات دیگری که در این دیدگا  پیرامون وحی مطرح می گردد رابطه بین وحی و شهود عرفانی می باشد 

آنان از هرگونه هوا و آفت های نفسانی به دور می  از آنجایی که پیامبران الهی جز از را  وحی سخن نمی گویند و سخن
 باشد و همچنین حس و تخیل و وه  و شهود و عقل آنان همگی از خطا مصون می باشد.

او )پیامبر( نخست مطالب عامی را با شهود قهبی می بیند و آن گا  با تعقل »آیة الهه جوادی آمهی می گوید: 
یعنی پیامبر مطالب عامی وحی را با قهب خود شهود  «.ل و نط  می گشایدلب به استدلا برهانی آن را تحهیل، سپس

                                                           
 .93جوادی آمهی، عبدالهه، وحی و نبوت، ص  .1
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می کند و سپس برای تحهیل از برهان عقهی استفاد  نمود  و سپس آن را با استدلال و نط  برای مردم بیان می نماید اما 
ست یا حکیمانه یا فقیهانه سخن او یا عارفانه ا»مرحهه اول آن شهود قهبی می باشد و برای اثبات این مطهب می گوید: 

غهط و مغالطه و تدلیسی  -اع  از حسی و تخیل و توه  و تعقل و شهود–یا... و در هیچ یک از مراحل ادراکی وحی 
 1آنچه را دل دید، انکارش نکرد.« یماک ب الفؤاد مارأ»و... را  ندارد: 

نکرد اولین مرحهه یا سرآغاز شروع وحی  ل ا با استناد به این آیه شریفه که قهب آنچه را دید انکار و تک یب
برای نبی را شهود قهبی بیان می دارد. بنابراین می توان گفت که در این دیدگا  وحی نوعی تجربه شهودی یا شهود قهبی 

 ند پیامبر صاحب کشف تام می باشد.می باشد یا به تعبیر دیگری که پیروان این دیدگا  مطرح می نمای
ابن عربی جمهه زیبایی دارد، وی پیامبراکرم )صهی الهه عهیه وآله( ین رابطه می گوید: آیت الهه جوادی در هم

را صاحب کشف تام دانسته می گوید: فکان له صهی الهه الکشف الأت  فیری مالایری... یعنی کشف تام و کامل از آن 
ر این دیدگا  اولین مرحهه وحی یا سرآغز او )پیامبر( است و او چیزهایی را مشاهد  می کند که ما نمی بینی . بنابراین د

وحی به واسطه کشف و شهود تام ر  می دهد که با دلایل گوناگون وجود آن را اثبات نمود  و همچنین این نوع از 
 2ز هرگونه خطا و اشتبا  می دانند.کشف را مصون ا

 . قرآن حقیقتی ذو مراتب          4-3- 2
ورد خداوند در قرآن به کار می برد و گاهی خداوند را با اس  اشار  دور و براساس تعابیری که قرآن کری  در م

 گاهی با تعابیر قریب به کار می برد این دیدگا  قائل است که این کتاب الهی دارای مراتب می باشد.
ذلک  الهه »آیة الهه جوادی می گوید: قرآن کری  دربار  خدا سبحان دو گونه تعبیر دارد گاهی می گوید: 

هو معک  أینما »و در این بخش از کهمه ذلک که برای اشار  به دور به کار می رود استفاد  نمود و گا  می گوید: « ربک 
همین دو نوع تعبیر دربار  ی قرآن کری  نیز که به فرمایش نورانی امیرالمؤمنین )سلام الهه عهیها( تجهی گا  «... کنت 

این دوگانگی تعبیر آن است... قرآن کری  کتابی الهی و دارای مراتب  ذات اقدس اله است، آورد  شد  است... سرّ 
و به لفظ عربی ظهور « لدی الناس»است، مرتبه والا و مرحهه اعلایش همان ام الکتاب است... و مرحهه نازله اش 

  3کرد  است.
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  شد  است برای قرآن مراتب و بنابراین در این دیدگا  با استفاد  از الفاظ و کهماتی که در مورد قرآن به کار برد
درجات قائل می شوند. ایشان در ادامه می گوید: ه ا القرآن: سخن از هدایت است و ذلک الکتاب: سخن از غیب 
است: ال ین یؤمنون بالغیب و این نشانگر آن است که قرآن، غیب و کتاب مکنونی دارد که اصل مرتبه نازله قرآن 

 1است... .
اتوجه به الفاظ به کار رفته در مورد قرآن و خطاب هایی که در قرآن پیرامون خود قرآن و ل ا در این دیدگا  ب

 آیات آن به کار رفته است این استفاد  می شود که قرآن دارای مراتب و ذوابعاد می باشد.

 . منشأوحی2-5-1
یدگا  منشأ از موضوعات دیگری که در توصیف وحی مطرح می شود منشأ و مبدأ وحی می باشد که این د

وحی را خداوند تبارک و تعالی می داند که عین عه  و شهود می باشد ل ا وحی از آن مبدأ نشأت گرفته و توسط ملائکه 
امین صحیح و سال  در اختیار پیامبر قرار می گیرد. سپس وحی در مسیر رسیدن به مردم نیز توسط فرشتگان معصوم 

یب و نفوذی در آن صورت نمی گیرد. ل ا وحی در مرحهه دریافت و نگهبانی و محافظت می گردد و هیچ گونه آس
 مرحهه ابلاغ صحیح و سال  می باشد و پیامبر در این مراحل معصوم می باشد.

گونه جهل و غفهت را به حیرم داند که عین عه  و شهود است؛ ل ا هیچقرآن کری ، مبدأ وحي را خداوندي مي
گونیه فراموشیي را فراسیوي حی  تعیالي گی ري که هیچ( ؛ چنان3مثقال ذرة( )سبأ/امن الهي را  نیست: )لا یعزب  عنه 

( )مری /نمي ( و مسیر وحي را تا به پیامبر)صهي الهه عهیه و آله و سه ( توسّیط فرشیتگان 64باشد: )و ما کان ربّك نسیّا 
ذي قوةٍ عند ذي العرش مکین  مطیاع داند: )...إنّه لقول رسول کری   امین و معصوم، سال  از آسیب هر شیطان مارد مي

 (16-13( ، )... فی صحفٍ مکرّمة  مرفوعة مطهّرة  بأیدي سفرة  کرامٍ بررة(.)عبس/21-19ثّ  أمین()تکویر/

سپس گ رگا  وحي از پیامبر اکرم تا سمع مردم را توسیط فرشیتگان معصیومي کیه رصیدبان کیلام خداوندنید 
گانه تهقّي و ضبط و رك پیامبر)صهي الهه عهیه و آله و سه ( را در مراحل سهکه محدود  وجود مباداند؛ چنانمحفوظ مي

                                                           
 .36.همان، ص1



)99) 
 

قرئك فیلا تنسیي()الاعهی/193شمارد: )...نزل به الروح الأمین  عهي قهبك()شیعراء/ابلاغ معصوم مي ( ؛ 6( ؛ )...سین 
 1ي یوحي(.)...ما ینط  عن الهوي  إن هو إلّا وح

و اظهار آن نیز تجهّي عهمي ویژ  است و حاملان آن هی  فرشیتگان مبدأ نظام فاعهي وحي، خداوند است و نح
توان از آیات اند؛ بنابراین، هیچ بطلان و خلافي در محور فاعهي قرآن، را  ندارد. تمام مطالب این فصل را ميمخصوص

 2قرآن کری  استنباط کرد.

ه از زبان رسولي که جیز بیر منطی  بهکه قرآن فعل و کار خداست؛ زیرا قول خدا همان فعل و شأن اوست. البتّ 
 گوید ی به عنوان مبدأ قابهي ی آشکار شد  است.وحي سخن نمي

کند قرآن به تمام جهاتش از نظر لفظ و معنا از ناحیه خداوند است گفته خداست از جمهه مواردي که تأیید مي
 که فرمود:

ه   م  عَهِّ مَا ی  ونَ إِنَّ ول  ْ  یَق  ه  بِینٌ(.)نحل/)وَلَقَدْ نَعْهَ   أَنَّ ونَ إِلَیْهِ أَعْجَمِيٌّ وَهَ ا لِسَانٌ عَرَبِيٌّ م  هْحِد  ِ ي ی  سَان  الَّ  (103بَشَرٌ لِّ

(.)فصهت/ ه  ءَأَعْجَمِيٍّ وَعَرَبِيٌّ هَتْ آیَات  صِّ وا لَوْلَا ف  رْآنا  أَعْجَمِیّا  لَقَال   (44)وَلَوْ جَعَهْنَا   ق 

خداوند متعال قرآن را به صورت عربي قرارداد  نیه اینکیه او معیاني  گونه از تعبیرها گویاي این معناست کهاین
گیا  خیود رسیول صرف و مفاهی  محس و بدون لفظ را به قهب رسول الهه)صهّي الهه عهیه وآلیه وسیهّ ( القیا کیرد  آن

 3کرد.ل ميالهه)صهّي الهه عهیه وآله وسهّ ( از نزد خویش الفاظ خاصّي را براي آن معاني وضع و جع

 آیه الهه مصباح می گوید: 

 گویند؛ مانند:برخي آیات از نزول قرآن بر قهب پیامبر سخن مي
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هِ )بقر : لَه  عَهَي قَهْبِكَ بِإِذْنِ الهَّ ه  نَزَّ ا لِجِبْرِیلَ فَإِنَّ وًّ لْ مَنْ کَانَ عَد  بگو کسي که دشمن جبرئییل اسیت، ]در »(؛ 97ق 
 «.قرآن را بر قهبت نازل کرد  استواقع دشمن خداست[؛ چراکه  او به فرمان خدا 

وح  الأمِین  * عَهَي قَهْبِكَ )شعراء: ه  لَتَنْزِیل  رَبِّ الْعَالَمِینَ * نَزَلَ بِهِ الرُّ إِنَّ و راستي که ایین ]قیرآن[ »(؛ 194-192وَ
 «.الامین آن را بر دلت نازل کردوحي پروردگار جهانیان است.  روح

عَهَییي »کنیید. از عبییارت وحییي، قرآنییي را بییر قهییب پیییامبر نییازل مي آییید کییه فرشییتةاز اییین دو آیییه برمي
آید. بیا عناییت بیه روحیاني یابی  که وحي بدون دخالت حواس بر قهب پیامبر فرود مي( نیز در مي194شعراء/«)قَهْبِكَ 

 .بودن فرشتة وحي و نزول وحي بر قهب پیامبر )یعني نفس پاك او(، باید گفت این یك ارتباط روحاني است

 .ضرورت وحی2-6-1

ضرورت وجود دین در جامعه و این که چرا جامعه نیاز به نبی دارد تا توسط او وحی الهی در اختیار جامعه  
قرار گیرد بیشتر از جنبه عقهی و اجتماعی در این دیدگا  مورد بررسی قرار می گیرد یعنی با در کنار ه  قرار دادن 

 رورت وحی در جامعه می پردازند.مقدمات عقهی به اثبات نیاز جامعه و ض

 آیت الهه جوادی در این زمینه می گوید:

مبادی دلیل عقهی ضرورت ثبوت، عبارت است از: یک. نیاز ضروری به قانون و عجیز بشیر از قانونگی اری؛ 
 دو. نیاز به تکامل روح؛ سه. ضرورت راهنما.

د نیاز به قانون و عجز بشر از قانون گ اری می سپس ایشان به توضیح هرکدام از این مبادی می پردازد و در مور
. انسیان از دو 2. آفرینش انسان براساس حکمت است و به دست توانمند خداوند حکی  انجام پ یرفته است؛ 1گوید: 

عنصر ماد  و روح پدید آمد  است این ترکییب سیبب میی شیود تیا انسیان هی  از ویژگیی هیای بیدن میادی و هی  از 
رخوردار باشد و در پی آن خواسته های عقلانیی وحیی داشیته باشید؛ ولیی غیرض اصیهی از خصوصیات روح مجرد ب

 خهقت او باید امری معقول و جاودانه باشد.
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.انسان از ناحیه ماد  و طبیعت، موجود سرکش و متجاوز استخدام کنند  و انحصار طهب است و چه بسا 3
ود. ازاین رو اگر نیروهای طبیعیی انسیان بیدون تعطییل تجاوز به حقوق دیگران در بخش طبیعی وجود او نهادینه ش

تعدیل نشود وی موجودی خطرناک و شرآفرین می شود و اگر بخواهد دربار  ی حقوقبشر با مطالبی بیندیشد و آنهیا 
 را تدوین کند، حتما  با سود گروهی و با زیان گرو  دیگری می نگارد.

ی ندارد زیرا او به تنهایی نمی تواند دشیواری هیای فیراوان . از طرف دیگر انسان چار  ای جز زندگی اجتماع4
حیات را از سر زندگی خود برچیند و به خواسته های برخاسته از حاجت های طبیعی خیود برسید. از ایین رو نیازمنید 
حیات جمعی و همکاری است و در این زندگی جمعی و همکاری است که ریشه بی عیدالتی هیا و زورگیویی هیا و... 

ی کند و تقویت و فربه می شود. در این جاست که انسان به قانون نیازمند می شود. قیانون فراگییر، همیه سیویه، بروز م
 جامع، کامل و سعادت آفرین.

. از سوی دیگر، عقل بشر در پیمودن را  تکامل و سعادت گرچه نقشی مه  دارد لیکن به تنهایی نمیی توانید 5
اع ها و اختلاف ها و... بیرون آید. زیرا بسییاری از مسیائل مبیدأ و معیاد و از عهد  کشف همه مجهولات و حل همه نز

 تعدادی دیگر از ارزش های والا از دسترس معرفت عقل بشری دور است.

. از سوی دیگر انسان، دانش وضع قانون فراگیر و همه سویه را ندارد زییرا او نمیی توانید ویژگیی هیای همیه 6
وار تاریخ بر همه جوامع انسانی در نظر گیرد و برای آن قانونی شایسته وضع کند. نشانه مناط  جغرافیایی را در جمیع اد

 این عجز اختلاف قوانین در هر عصر و مصر و نیز تغییر و ترمی  و تعویس مستمر آن در نسل هاست.

مطالیب و سپس ایشان با استفاد  از این شش مقدمه چنین نتیجه می گیرد که: با در نظرگرفتن جوانب مختهف 
مبادی یاد شد ، عقل می پ یرد که باید از مارای طبیعت قانون جامع و کامیل نیازل شیود و نییز قیدرتی ظهیور کنید تیا 
دستاوردهای خرد را سمت و سو بخشد و اشتباهات آن را برطرف کند و... مظهر و مجلای چنین قدرتی وجود سعادت 

 1ران است که توجیه آن خواهد آمد.بخش پیامب
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در توضیح مبادی دوم عقهی ضرورت نبوت تحت عنوان نیاز بشر به تکامل و سعادت با عجز ازاستقلال ایشان 
در آن نیز می گوید: انسان دارای روح مجرد است و در جای خود ثابت شد  است که روح انسان دایمی است و نابودی 

بدن او به طفیل روح مجردی وی سرپاسیت. و هلاکت در آن را  ندارد. نیز حقیقت انسان را روح او تشکیل می دهد و 
بنابراین انسان از ناحییه روح و نفیس ناطقیه موجیودی برتیر اسیت ... همچنیین او موجیودی پوییا و تکامیل طهیب  و 
ناایستاست و می تواند از همه دانش های طبیعی، اجتماعی و... بهر  گیرد. با این همه انسان از دستاوردهای نبوت بیی 

کامل نمی رسد. از این رو نیازمند قوانین روح پرور و تکامل آفیرین و سیعادت بخیش پییامبران اسیت نیاز نیست و به ت
 1د به وحی الهی است.پیامبران با تشریع قوانین الهی مایه شکوفایی روح آدمیان می شوند ل ا هر انسانی نیازمن

 رت نبوت می گوید:سپس ایشان در تبیین ضرورت راهنما به عنوان یکی دیگر از مبادی عقهی ضرو

ضرورت وجود پیامبر و راهنما به این است که قانون غیبی یعنی وحی خدای سبحان نه از زمین می روید و نیه 
 از آسمان می بارد و... بهکه فقط از ناحیه خدای سبحان گاهی بدون واسطه و زمانی به وساطت فرشته تجهی می یابد.

ی، قهب مظهر انسان معصومی است که در همیه شیلون سیه چنان سروش غیبی و متجلای چنین کلام مهکوت
گانه تهقی وحی و نگهداری وحی و ابلاغ وحی مصون از هرگونه سهو و نیسان و منز  از هرگونه عصیان و طغیان باشید. 
چنین قانون آسمانی محتاج تبیین و تحهیل و اجرا و حمایت و دفاع است جامعه بشری بدون اسو  و الگو و بیی مرجیع 

اختلاف و فصل الخطاب هرگز به سعادت ویژ  خویش بار نمی یابد. بنابراین ضرورت وجود پیامبر الهی که عهد  حل 
 2دار همه شلون زیاد شد  است، توجیه می شود.

بنابراین ایشان باتوجه به این سه مقدمه عقهی به تبیین ضرورت وحی در جامعه و حیات انسانی از طری  عقهی 
 می پردازد.
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سور  بقر  سعی می کند که مقدمات برهان ضرورت وحی  213باطبایی در تفسیر المیزان در تفسیر آیهعلامه ط
را از این آیه استفا  کند همچنین در آثار دیگرش مانند شیعه در اسلام به این برهیان اشیار  نمیود  اسیت کیه میی تیوان 

 سخنان ایشان را به شکل زیر در قالب هشت مقدمه بیان نمود.

 ول: دستگا  آفرینش هر موجودی از جمهه انسان را به سوی کمال نوعی خود هدایت می کند.مقدمه ا

مقدمه دوم: انسان دارای حب ذات است و برای خود همه چیز را استخدام می کند و دامنه استخدام وی شامل 
 ه  نوعانش نیز می گردد.

 ناچار نیاز به زندگی اجتماعی پیدا می کند. مقدمه سوم: انسان باتوجه به مقدمه دوم که استخدام گر می باشد

مقدمه چهارم: این حب ذات و برتری جویی و استخدام گری انسان موجب بروز اخیتلاف و سیتیز در جامعیه 
 می شود.

 مقدمه پنج : نظام آفرینش اقتضا دارد این اختلاف برطرف شود تا انسان ها بتوانند به کمال خود برسند.

د منبع عه  و را  کشف دیگری داشته باشد تا بتواند قیوانین لازم بیرای برطیرف نمیودن مقدمه هفت : انسان بای
 اختلاف را کشف یا وضع کند.

مقدمه هشت : این نوع دیگر کشف و درک و شعور فقط وحی است کیه بیه پییامبران اختصیاص دارد. بنیابراین 
دد و زمینیه کمیال و رشید انسیان فیراه  شیود نتیجه چنین می شود که برای اینکه از جواع بشری اختلافات برطرف گر

 1ی از سوی خداوند ضروری می باشد.فرستادن وح

همانگونه که بیان شد علامه نیز در صدد اثبات ضرورت وحی از طری  عقهی می باشد که این شییو  در مییان 
ی عقلانیی بیا اثبیات ضیرورت فلاسفه قبهی مانند بوعهی و فارابی نیز مشاهد  می گردد که با کنار ه  قرار دادن مقدمات

 وحی در جامعه می پردازند. 
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همچنین آیت الهه مصباح دربار  ضرورت وحی می گوید: وحی برخلاف عهوم دیگر خطا ناپ یر است. بعد از 
فهمی  که این وحی پیامبران ییک نیوع درکیی گویند، با براهین نقهی ه  میاینکه با دلایل عقهی دانستی  انبیا دروغ نمی

شود؛ زییرا خداونید بیه دروغگیو ه خطا بردار نیست. توضیح اینکه صادق بودن انبیا با دلیل اعجازشان ثابت میاست ک
کنند. و اند که از صاحب معجز  پیروی میافتند؛ چون مردم به نحوی آفرید  شد دهد والّا مردم به خطا میمعجز  نمی

شیود کیه وجیود وحیی وسیلامت آن را ثابیت ل نبیوت اقامیه مینیز دلیل عام و فراگیرتر برهانی است که برای لزوم اص
کند. آن برهان این است که خدای متعال ما را برای هدفی آفرید  که همه ابعاد آن هدف و را  رسیدن به آن بیرای میا می

ه آن روشن نیست، عقل و حواس ما توانایی درک همه آنها را ندارد. اگر را  دیگری برای شناخت هیدف و را  رسییدن بی
وجود نداشته باشد، این کار خدا لغو و عبث خواهد بود. از حکمت خداوند دور است که ما را خه  کیرد  کیه بیه ییک 

تواند همه هدفی برسی ، اما راهش را به ما نشان ندهد. در طول هزاران سال تجربه کردی  که حس و عقل به تنهایی نمی
پ یرفتنش مساوی با پ یرفتن اصل دین است؛ مانند کیفیت و تعداد  چیز را درک کنند. حتی برخی از ضروریات دین که

رکعات نماز صبح، خارج از درک بشری است و هیچ عقهی نمی تواند بفهمد که چیرا نمیاز صیبح بایید پییش از طهیوع 
رنش کنی ، تواند اثبات کند که ما در مقابل خدا باید ک  آفتاب و دو رکعت و با این کیفیت، خواند  شود. حداکثر عقل می

فهمد که باید پیش از آفتاب نماز بخوانی  و اگر آفتاب طهوع کرد، دیگر نماز صحیح نیست و اگر نمیاز صیبح را اما نمی
سه رکعت بخوانی  باطل است. پس باید یک را  دیگری غیر از را  عقل وجود داشته باشد، این را  همان وحی است کیه 

 1ن خطا نباشد.باید در آ

 وحی . اقسام2-7-1
2-7- 

مقصود از اقسام وحی شکل های گوناگون رسیدن وحی به پیامبر می باشد که شخص پیامبر از چه راههایی 
وحی را دریافت می نمود  است آیا فقط یک طری  وجود داشته است یا اینکه از راههای گوناگون وحی الهی در اختیار 

 ز وحی بودن آن پیام مأمور به ابلاغ آن به مردم بود  است.پیامبر قرار داد  می گرفته است و پیامبر با اطمینان ا
 در این موضوع نوصدراییان بیشتر با تکیه بر آیات و روایات به توضیح و تبیین اقسام وحی پرداخته اند.
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 . اقسام وحی از دیدگاه آیة الله جوادی آملی2-7-1-1
به فرشته وحي، که امین الهي است، داد  تردیدي نیست که قرآن کری  وحي الهي است و این وحي یا نخست 

واسطه چیزي است شود و این نیز یا بيشد  تا او به رسول بشري عطا نماید و یا به طور مستقی  به پیامبر انساني عطا مي
 هیا در ایین امیرهاي فراوان و گوناگوني دارد، ولي همیه آنشود. وحي گرچه نمونهیا با واسطه و از وراي حجاب القا مي

شود به ح ، راستي، نیکي و زیبایي گردد. وحي در نگا  ابتدایي تقسی  مياند که یك امر مخفي و پنهاني القا ميمشترك
 و به باطل، دروغ، بدي و زشتي.

 1د  اوست.اي است که با خداوند سبحان پیوند دارد. او که خیر و نیکي تنها به قدرت و اراقس  اوّل، نمونه

که به شیطان ارتباط دارد. او که مبدأ زشتي و تباهي است، گرچه او نییز آفریید  الهیي و قس  دوم، نوعي است 
 برد.تحت تدبیر اوست، ولي از برخي جهات همانند سگ شکاري تحت فرمان مربّي خود اطاعت مي

د خاستگا  این تقسی  ابتدایيِ وحي، خودِ قرآن حکی  است. از آن رو که در برخي میوارد وحیي را بیه خداونی
دهد. مانند آنچه در این سخنان خداونید متعیال دهد و در مواردي نیز به شیطان انسي و جنّي نسبت ميمتعال اسناد مي

 2آمد  است:

فَ الْقَوْ  خْر  ْ  إِلَي بَعْسٍ ز  ه  وحِي بَعْض  نْسِ وَالْجِنِّ ی  وّا  شَیَاطِینَ الْإِ لِّ نَبِيٍّ عَد  ورا  )وَکَ لِكَ جَعَهْنَا لِک  یر  وَلَیوْ شَیاءَ لِ غ 
ییونَ بِییالآخِرَ  وَلِیَرْ  ؤْمِن  ییِ ینَ لَای  ونَ وَلِتَصْییغَي إِلَیْییهِ أَفْلِییدَ  الَّ ْ  وَمَییا یَفْتَییر  ییو   فَییَ رْه  ییكَ مَییا فَعَه  یی  رَبُّ ییوا مَییا ه  ضَییوْ   وَلِیَقْتَرِف 

ونَ(.)انعام/ قْتَرِف   (113-112م 

ونَ إِلَي أَوْلِیَائِهِْ   وح  یَاطِینَ لَی  إِنَّ الشَّ ونَ()ا )وَ شْرکِ  ْ  لَم  ک  ْ  إِنَّ وه  م  إِنْ أَطَعْت  ْ  وَ وک  جَادِل   (121نعام/لِی 

فرستند  وحي گاهي عه  و دانش را به طیور شود به عهمي و عمهي؛ زیرا امّا در قسمتي دیگر، وحي تقسی  مي
ندازد؛ زیرا انسان و هرکسي مانند اکند و گاهي عزم بر انجام عمهي را به صورت یاد شد  بر دل ميپنهاني ارائه و القا مي

گیا  عمیل کند، آندهد و یا به عبارت دیگر، در مرحهه نخست عه  را دریافت مياو که عمل را از جایگا  عه  انجام مي
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گیاهي و شیناختي کیه یابید و آندهد، یا برعکس عزم و اراد  بیر عمیل را اوّل ميرا در پي آن انجام مي گیا  در پیي آن آ
افتد؛ زیرا براي انسیان تر از غیر او اتّفاق ميکند. این مطهب در مورد انسان روشنعمل است را تحصیل مي گر آنتوجیه

کند که همیه ایین کند و قطع و یقین یا گمان و شك تحصیل مياندیشد، فکر ميشأن و موقعیّتي است که در پرتو آن مي
کند و عزم و جایگا  دیگري وجود دارد که در شعاع آن اراد  ميگردد و همچنین شأن و امور به عقل و قوّ  نظري او برمي

شود که همه این جهات به عقل و قوّ  عمهي انسان کند و یا تردید نمود  و مردّد ميپ یرد و یا رد ميگیرد، ميتصمی  مي
اي است کیه بیه جیزم ونهافتد یا به گگردد. آنچه که به انسان وحي شد  و به صورت غیر آشکار بر دل و جان او ميبرمي

شود. امّا وحي عهمي و ارائه مخفیانه حقای  شیهودي کیه گردد یا به نوعي است که به عزم عمهي مرتبط ميعهمي برمي
سیپاری  و ذکیر هاست، مقصد اصهي و برتر این نوشتار است؛ ولي این بحث را به آیند  نزدیك ميقرآن از این نوع وحي

داند، ولي به آن اندازی . از آن رو که انسان زماني مصهحت و درستي چیزي را ميش ميهاي عمهي را پیبرخي از وحي
گاهي ندارد.اقدام نمي  کند و گاهي اصلا  به مصهحت و یا خیر بودن چیزي آ

شود که ارتباط مستقی  به اراد  و عمل داشته اي به او الهام ميو در هر دو صورت، ناگهان امري قدسي و پاکیز 
گیرد در حالي که تا پیش از آن، تصوّر درستي از عمل بیه آن نداشیته ییا اینکیه در مقیام   جدّي بر انجام آن ميو تصمی

باشد عمل مردّد بود  است. این حرکت قهبي یا اراد  و انگیز  نفساني، تصمی ، قصد، اخلاص و هرچه از این دست مي
 ردد در برابر فعل و عمل خارجي.گهمه و همه به میدان عمل و حوز  فعل قهبي انسان برمي

شود و گاهي نییز بیه جیان این نوع انزال وحي قهبي و القاي نفساني گاهي متوجّه قهب پیامبر )هر پیامبري( مي
زییرا آمیوزش صینعت 1شیودهایي از آن در قرآن ییاد ميشود که نمونهجانشین پیامبر یا ولیّي از اولیاي شایسته الهي مي

 اخت آن وحیي عهمي، امّا عزم و اراد  بر ساخت آن وحیي عمهي است: سازي و کیفیّت سکشتي

عَصَاكَ الْبَحْرَ(. وسَي أَنِ اضْرِب بِّ  )فَأَوْحَیْنَآ إِلَي م 

وسَي أَنْ أَرْضِعِیهِ فَإِذَا خِفْتِ عَهَیْهِ فَأَلْقِیهِ فِیي الْییَِ ّ وَ لَا تَخَیافِي وَ لَا تَ  مِّ م  و   إِلَیْیكِ وَ حْزَنِی)وَأَوْحَیْنَآ إِلَي أ  یا رَآدُّ ي إِنَّ
رْسَهِینَ(. و   مِنَ الْم   جَاعِه 
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زیرا اعلام و اظهار مادر موسي به ردّ فرزند وي به سوي او بعد از بهوغ به حدّ رسیالت گرچیه وحییي عهمیي و 
اسیت و  امري فکري و نظري است، ولي عزم و اراد  بر انداختن او در دریا، وحیي عمهي است که ه  ح  بیا او همیرا 

صحبت و همدم است. از همین روست که عامل آرامش و سیکونت نفیس و سیبب برکنیاري هیراس و ه  او با ح  ه 
شد. از همین نوع و دسته است وحیي که اندو  از قهب مادر موسي است که اگر آن وحي نبود هر آینه به شدّت نگران مي

 بخشد.خدا به پیشوایان و امامان خیر و صلاح مي

 ایشان درکتاب وحی ونبوت درقرآن درمورد اقسام وحی می نویسد: همچنین

 القائات شیطاني -

هیاي شییطاني چیرکین هاي داد اشار  شد که دامن پاك خاطر  و خطور پیامبران، منزّ  از آن است که به ناپاکي
ست بیر قهوبشیان احاطیه شود؛ زیرا ابهیس را در حری  مقدّس قهب آنان، را  نفوذي نیست. پرتوي تام از عصمت و قدا

دارد و قهّه شامخ و تابناك عقولشان از دسترس واهمه، و تخیلات شییطان، بسیي فرازمنیدتر اسیت؛ ولیي در افیراد غییر 
معصوم، شیطان را را  نفوذ باز، و توان القاي سخنان اهریمني است؛ چنان که قرآن در آیاتي چنید بیه آن تصیریح کیرد  

 است؛ مانند:

ه  إلیي بعیسٍ زخیرفَ  )وک لك جعهنا لکلّ   ... ()  نبي عدوّا  شیاطین الإنس والجنّ یوحي بعض  القیولِ غیرورا 
هیا بیه بعضیي، هاي انس و جن برگماشتی . بعضیي از آن( ؛ و بدین گونه براي هر پیامبري دشمني از شیطان112انعام/ 

 1کنند.دیگر، سخنان آراسته القا ميبراي فریب یك

کنند، تا ها سخت به دوستان خود وسوسه ميإلي أولیائه  لیجادلوک ... ( ؛ شیطان )...وإنّ الشیاطین لیوحون 
 با شما ستیز  کنند.

وحِیيَ إلیي هی ا نزول وحي، براي آن است که انسان را از عواقب وخی  داد  هاي شیطاني بر حی ر دارد: )...وأ 
ن رک  به ومن بهغ... (ا  برد و حیثیت او را سهب کند. تا شیطان نتواند آبروي کسي را ب 2لقرآن لا 
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 وحي به آسمان و زمین -

وري شایسته از ها و زمین را که موجب نظ  دقی  عالمانه و گردش منظ  و بهر خداوند، قوانین حاک  بر آسمان
هاست، در آیاتي چند خاطرنشان ساخته است؛ مانند: )ثّ  استوي إلي السّماء وهي دخانٌ فقیال لَهیا ولیلأرض ائتییا آن
نّ سبعَ سماواتٍ في یومین وأوحیي فیي کیلّ سیماء أمرهیا وزیّنّیا السّیماء الیدّنیا ط وعا  أو کرها  قالتا أتینا طائعین  فقضاه 

سپس آهنگ آفرینش آسمان کرد و آن بخاري بود. پس بیه آن و بیه زمیین  1حفظا  ذلك تقدیر العزیز العهی (؛بمصابیح و
ها را به صورت هفیت آسیمان در دو روز، مقیرّر با میل و رغبت آمدی . پس آنفرمود: خوا  ناخوا  بیایید. آن دو گفتند: 

هیا آذیین کیردی  و آن را نییك نگیا  داشت و در هر آسماني کار مربوط به آن را وحي فرمود وآسمانِ این دنیا را به چیراغ
 گیري آن نیرومند دانا.داشتی ؛ این است انداز 

شنوا دارند و از وحي او ها و زمین است و آسمان و زمین گوشآسمانبر این اساس، قهمرو وحي خداوند، همه 
شوند؛ گویا شعور و ادراکیي چونیان آدمییان دارنید کیه ها خارج نميبرند و از چهارچوب قوانین حاک  بر آنفرمان مي

 تسهی  فرمان، و منقاد دستورند.

اند و همچنیان بیه سییر تکیامهي گرفته آسمان و زمین، وحي و شعور مرموز خود را در آغاز پیدایش به سرعت
ها گ شته بازگویند؛ چنان که فرمیود: )إذا زلزلیت الأرض  دهند، و روزي خواهد رسید که آنچه را بر آنخویش ادامه مي

ا  گ؛( آن5ی 1زلزالها  وأخرجت الأرض أثقالها  وقال الإنسان مالَها  یوملٍ  تحدّث أخبارها  بأنّ ربّك أوحي لَها(؛) زلزله/ 
که زمین به لرزش شدید خود، لرزانید  شود و بارهاي سنگین خود را بیرون افکنید و انسیان گویید: زمیین را چیه شید  

 2گونه که پروردگارت بدان وحي کرد  است.است؟ آن روز است که زمین خبرهاي خود را بازگوید؛ همان

هیا و زمیین هیاي درییافتي آسیمانياست: گرچه در پرتو دانش روز و اکتشافات جدید، بسیاري از وحیگفتني
ها فاصهه بسیار است. این کتابي است که پیژوهش ها( آشکار شد  است، لیکن تا رسیدن به همه آن)قوانین حاک  بر آن

طهبد؛ زیرا برخي از مطالب آن طبیعي و بعضي از معارف گیر و همه سویه ميدر اطراف او، هزاران هزار سال، تلاش پي
 .آن فراطبیعي است
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 وحي به زنبور عسل ی

اشار  شد که سراسیر جهیان، داراي حییات و شیعور اسیت و همیه موجیودات، پییرو مقیرّرات و دسیتورهاي 
اند. قرآن از برخي حیوانات گیرند  وحي یاد کرد  است: )وأوحي ربّك إلي النّحل أن اتّخ ي من الجبیال بیوتیا  وحیاني

مرات فاسهکي سبل ربّك ذللا  یخرج من بطونها شراب مختهف ألوانه فییه ومن الشجر وممّا یعرشون  ثّ  کهي من کلّ الث
هیا اي کو شفاء لهناس إن في ذلك لایة لقوم یتفکّرون(؛ و پروردگار تو به زنبور عسل وحي )الهام غریزي( کرد که از پار 

هیا ن، سیپس از همیه مییو هایي براي خود درست ککنند، خانهسازي ميو از برخي درختان و از آنچه داربست و چفته
هاي گوناگون است بیرون گا  از درون شک  آن، شهدي که به رنگبردارانه بپوي؛ آنهاي پروردگارت را فرمانبخور و را 

کنند، نشانه قیدرت آید که در آن براي مردم درماني است. به راستي، در این زندگي زنبوران، براي مردمي که تفکّر ميمي
 الهي است.

گیري نسبت داد  شد  است و وحي، به عزم و اراد  و ترغیب مسیتند اسیت. ن آیه، وحي به محور تصمی در ای
سیازي بیا شیکل مخصیوص گونه که آیه خاطرنشان کرد، نخستین تصمی  زنبور عسل باید پیرامیون خانیه و خانیههمان

 (69ی 68درختان صورت گیرد.) نحل/  ا)مسدّس( و مهندسي ویژ  باشد و این امر، باید در مکاني مناسب، مانند کو  ی

هاي سودمند معطّر باشد که تشخیص آن جز به وحي ربّیاني، ه  از گلمرحهه دوم، باید تهیه غ اي مناسب آن
پیمایي شناسي و را وجوي غ است که مستهزم را براي هیچ کس میسّر نیست. مرحهه سوم، گردش و سهوك براي جست

کاملا  بر روند وحي، منطب  آید: )سبل ربّك(. در مرحهه چهارم و پاییان کیار، بیه نتیجیه است و مسیر و گردش او باید 
 1رسی ؛ یعني به تولید شهدي که داراي شفاست.فعالیّت خستگي ناپ یر این حیوان با جثّه کوچك مي

 وحي یا الهام به عمل ی
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ر تعهی  و تعهّی  اسیت، و گیاهي بیه گیرد که در محووحي، گاهي به اندیشه و تصور یا تصدی  و جزم تعهّ  مي
گیرد؛ مانند رغبت و تشوی ، ترساندن و ترهیب و.... برخیي از میوارد وحیي بیه عمیل در قیرآن، انگیز  و عزم تعه  مي

 1پیغمبري. عبارت است از: سؤال کردن شا  از مدّعي

)نوح( وحي کردی  که زیر نظیر ( پس به او 27یك. )فأوحینا إلیه أنِ اصنَع الفهك بأعیننا ووحینا... (؛)مؤمنون/
 ما و به وحي ما کشتي بساز.

( ؛ بییه حواریّییون حضییرت 111دو. )وإذ أوحیییت  إلییي الحییواریّین أن آمنییوا بییي و برسییولي... ()مؤمنییون/
 السلام( وحي و الهام کردی  که به من )خداوند( و پیامبرم ایمان آورید.عیسي)عهیه

السلام( وحي فرستادی  که تصمی  ( ما به موسي)عهیه52. (؛)شعراء/سه. )وأوحینا إلي موسي أن أسرِ بعبادي..
اسرائیل را از مصر بیرون برد، و نیز آیه )...وأوحینا إلي موسي إذ استسقا  قومیه أن اضیربْ بعصیاك بگیرد و شبانگا  بني

آب خواستند، بیه السلام( ( و چون قوم موسي گرفتار تشنگي شدند و از حضرت موسي)عهیه160الحجر... (؛)اعراف/
 موسي وحي کردی  که عصاي خویش را بر سر سنگ بکوب تا آب زلال از آن جاري شود.

مّ موسي أن أرضعیهِ فإذا خفت عهیه فألقیهِ في الیّ  ولاتخیافي ولا تحزنیي إنّیا رادّو  إلیی ك چهار. )وأوحینا إلي أ 
را شیر د  و چون بر او بیمنیاك شیدي او را در  ( و به مادر موسي وحي کردی  که او7وجاعهو  من المرسهین(؛) قصص/ 

 2دهی .گردانی  و از زمر  پیامبرانش قرار مينیل بینداز و مترس و اندو  مدار، که ما او را به تو باز مي

دریافته، قرآن نام آن را وحي خواند  « اعلام پنهاني»السلام( سرنوشت او را به چون مادر حضرت موسي)عهیه
 ر حضرت موسي پیامبر نبود، ولي به او الهام شد، که قرآن از آن به وحي تعبیر کرد  است.شك، ماداست. بي

کشیدند و خداوند این امر را در جریان همچنین است حال یوسف در نوجواني که برادرانش نقشه قتل او را مي
 عنوان وحي به او گزارش فرمود  است:اندازي بهچا 
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( ؛ به او وحي کردی  که قطعا  آنیان را از ایین 27مره  ه ا وه  لایشعرون()مؤمنون/)...وأوحینا إلیه لتنبلنّه  بأ
 دانند با خبر خواهي کرد.کارشان در حالي که نمي

پنج. )وجعهناه  أئمة  یهدون بأمرنا وأوحینا إلیه  فعل الخیرات وإقام الصّلاة وإیتاء الزکاة وکانوا لنا عابدین(؛ و 
کردند و به ایشان انجام کارهاي نییك و برپیا داشیتن نمیاز و دادن ادی  که به فرمان ما هدایت ميآنان را پیشوایاني قرار د

 زکات را وحي کردی  و آنان پرستند  ما بودند.

السیلام( و عالمیان ربّیاني و... چیه بسیا وحیي و خداوند به عموم رهبران الهي اعّ  از پییامبران و ائمه)عهیه 
ها همگي نوعي عزم و تصیمی  عمهیي اسیت کیه در نمایاند. ایند و وظایفشان را به آنان ميکننمایي ميکردارشان را ر 

 قهب رهبران الهي القا شد  است.

شیود و ها عقل عمهي است؛ همان عقهي که با آن، خداي رحمیان پرسیتید  میيبنابراین، گیرند  این نوع وحي
سبَ بیه »آید: بهشت به دست مي بد به الرحمان واکت  بخیش وسییعي از میوارد آییات وحیي، بیر محیور «. الجنیانما ع 

یازي بیه نام گرفته است و براي هرکس در حدّ خود امکان دست« الهام»چرخد. این نوع وحي، ها و کردارها ميتصمی 
آن وجود دارد؛ چنان که بسیاري از مطالب عهمي، اختراعات و اکتشافات از را  الهام الهي پدیدار شد  است و چه بسیا 

 جا یادآوري چند نکته ضروري است:اند. دراینشاعراني که از این را  به مضامین عالي شعري دست یافته

همیرا  داشیته باشید، از سینخ تشیریع اسیت و . وحي اگر به حک  انشایي تعهی  بگییرد و دسیتور جدیید بیه1
 مخصوص پیامبران است.

یرد و از سنخ حک  انشایي نباشد، اختصاصي به پیامبر . وحي اگر به فعل و عزم و اراد  و انگیز  و... تعه  بگ2
 ندارد.
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کار رفتیه اسیت نظییر )فأوحینیا إلییه أن اصینع الفهیك... ( و )وإذ ها بهمصدري در آن« أن». آیاتي که کهمه 3
ی»آیید: ( بعد از رجوع به مصدر، به ایین صیورت درمیي111أوحیت إلي الحواریّین أن آمنوا... ()مائد / نْعَ أوحینیا... ص 

 1.؛ یعني خودِ انگیز  و تصمی  را در قهب القا کردی «الفهك... أوحیت... الایمان... 

 وحي به پیامبرانی 

 قرآن دربار  وحي به پیامبران بارها سخن گفته است؛ مانند:

وحي إلیكَ وإلي الّ ین من قَبهك الهّه العزیز  الحکی (؛)شیوری/ گونیه خیداي نیرومنید ( ایین3یك. )وک لكَ ی 
 کند. حکی  به سوي تو و به سوي کساني که پیش از تو بودند وحي مي

دو. )وما کان لبشر أن یکهّمه الهّه إلّا وحیا  أو من وراء حجاب أو یرسل رسولا  فیوحِيَ بإذنِیهِ میا یشیاء إنّیه عهیي 
ي حجیابي ییا ( و هیچ بشري را نرسد که خدا بیا او سیخن گویید، جیز از را  وحیي ییا از فراسیو51حکی (؛) شوري/ 

 2کار.اي بفرستد، پس به اذن او هرچه بخواهد وحي کند. آري، اوست بهندمرتبه سنجید فرستاد 

السلام( در تفسیر این آیه فرمود: وحي و کلام خداونید ییك نیوع نیسیت، بهکیه برخیي بیه امیرالمؤمنین)عهیه
اي از آن در قهیوب پییامبران القیا ند، و پیار کصورت کلام و سخن است که خداوند به وسیهه آن با پیامبرانش تکهّ  مي

بینند، و برخي ه  وحي و تنزیهي اسیت کیه تیلاوت و قیراءت شود و بعضي نیز به صورت رؤیاست که پیامبران ميمي
 آید.در مي« کلام الهّه»شود و به شکل مي

ینا إلیك روحیا  مین فرماید: )وک لك أوحصهي الهه عهیه و آله و سه  ميقرآن دربار  وحي مخصوص محمدي
أمرنا ما کنت تدري ما الکتاب ولا الإیمان ولکن جعهنا  نورا  نهدي به من نشیاء مین عبادنیا وإنّیك لتهیدي إلیي صیراط 

دانستي کتاب چیست و نه ایمان کیدام گونه، روحي از اَمر خودمان به سوي تو وحي کردی . تو نه ميمستقی (؛ و همین
نمیایی  و بیه راسیتي، تیو بیه   که هرکس از بندگان خود را بخواهی  به وسیهه آن، را  مياست، ولي آن را نوري گردانیدی
 کني.خوبي به را  راست هدایت مي
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 رؤیاهاي راست -

هیاي راسیت هاي راست، نوعي وحي است. اکنون بیه برخیي از خیوابدر احادیث پیش اشار  شد که خواب
 کنی :پیامبران اشار  مي

السیلام( السیلام(؛ قیرآن دربیار  حضیرت ابراهی )عهیهیل)عهیهخواب حضرت ابراهی  خه
ك فانظر ماذا تري قیال چنین مي فرماید: )فهمّا بهغ معه السّعيَ قال یا بني إنّي أري في المنام أنّي أذبح 

ؤْمَر ستجدني إن شاء الهّه من الصّیابرین(؛ ابراهی )عهیه السیلام( وقتیي بیا فرزنیدش یا أبت افعل ما ت 
بین  که رسید، گفت: اي پسرك من! من در خواب چنین مي« سعي»السلام( به جایگا  )عهیهاسماعیل

شاء ان»آید؟ گفت: اي پدر من! آنچه را مأموري انجام د ، برم، پس ببین چه به نظرت ميتو را سر مي
 مرا از شکیبایان خواهي یافت.« الهّه

 وحي به فرشتگان ی

فرماید: )إذ یوحي ربّك إلي الملائکیة اند؛ چنان که قرآن دربار  آنان ميهيفرشتگان نیز دریافت کنند  وحي ال
کرد: من با شما هسیت ، پیس ( هنگامي که پروردگارت به فرشتگان وحي مي12أنّي معک  فثبّتوا الّ ین امنوا... ()انفال/

 اند، ثابت قدم بدارید.کساني را که ایمان آورد 

و در انجام وظایف خویش کاملا  مطیعند و عصیان و تمیرّد و نافرمیاني در  فرشتگان، مأموران راستین خداوند،
 (6آنان نیست: )...لایعصون الهّه ما أمره  ویفعهون ما یؤمرون(.)تحری /

هاي گوناگون به کار تدبیر و ادار  امور جهان به اذن خداوند اشتغال دارند و آنچه بیه عنیوان فرشتگان، در دسته
دهد، اگر ح  و صدق و خیر و نیافع ها ر  ميسابقه در زندگي انسانهاي بياندیشه، عزم و اراد  عهوم و معارف، فکر و

سیفرة  کیرام  و مطاب  با تعالی  قرآن و عترت باشد، همگي از ناحیه خداوند است که آورندگان آن فرشیتگانند: )بأییدي
 1( به دست فرشتگاني ارجمند و نیکوکار.16ی 15بررة(؛) عبس/ 
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یك از امور یاد شد ، نباید مرز بین وحي ویژ  معصومان الهیي و وحیي عیادي نادیید  است که در هیچگفتني 
گرفته شود؛ بهکه همار  ویژگي ممتاز وحي صاحبانِ شریعت محفوظ است و به عنوان میزانِ ارزیاب و تیرازوي قسیط و 

 عدل معرفتي مطرح است.

 . اقسام وحی از دیدگاه علامه طباطبایی2-7-1-2

حی و سخن گفتن خدا با بندگانش در این آیه به سه قسمت تقسی  می شود: یا به وسیهه وحی یا از پس پرد  و و
وما کان لبشر أن یکهمه الهیه »حجاب یا به وسیهه ارسال رسل که به اذن خود هرچه بخواهد به آن رسول وحی می کند. 

سیپس میی گویید: آنچیه از ناحییه « یشاء انه عهیٌ حکیی  الا وحیا  أو من ورائ حجاب أو یرسل رسولا  فیوحی باذنه ما
گاهی نداشته و این وحی نوری است الهی و خدای تعالی هریک از بنیدگان  خدای تعالی به آن جناب وحی شد  قبلا  آ

 خود را بخواهد به این هدایت اختصاص می دهد.

وحی انبیاء از مصادی  کلام  سور  شوری می باشد سپس علامه می گوید: 52این سخن علامه براساس آیات 
الهی می باشد بنابراین استثناء در آیه ال استثناء منقطع نیست. چون وحی و دو قس  بعد از آن هرسه از مصیادی  تکهی  
خداست. بنابراین هرسه نوع تکهمی که در آیه ذکر شد  است یعنی وحی و تکه  از وراءحجاب و ارسال رسول نوعی از 

 تکه  به بشر است.

 براین سخن علامه وحی را از سنخ تکه  الهی می داند و طب  این آیه شریفه آن را سه نوع می داند.بنا

نکته دیگری که علامه بدان اشار  می کند این است که: این سه قس  با کهمه أو عطف به یکدیگر کرد  و ظاهر 
قید به قیدی نمود  اسیت یکیی را مقیید بیه این کهمه آن است که سه قس  م کور با ه  فرق دارد زیرا دو قس  اخیر را م

حجاب و دیگری را به رسول اما اولی را به هیچ قیدی مقید ننمود  است و ظاهر این مقابهه آن است که مراد از قس  اول 
سخن گفتن خفی باشد سخن گفتنی که هیچ واسطه ای بین خدا و طرف مقابهش نباشد. اما دو قس  دیگر به خاطر قید 

 1است سخن گفتن باواسطه می باشد. د که در آن آم
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 .  اقسام وحی از دیدگاه آیت الله مصباح2-7-1-3
که خواهد آمد، در تمام کاربردهای قرآنی وحی، نه انتقال سریع، بهکه انتقال پنهانی منظور است. اگر چنان

وان گفت اشار  سریع را نیز تشد. پس میمعنای اصهی وحی اشار  سریع بود، بایستی در تمام کاربردهای آن لحاظ می
یابد؛ بنابراین در واژ  وحی یک نوع القای پنهانی وسیهه آن، مطهبی پنهانی انتقال میگویند که بهبدان جهت وحی می

 1لحاظ شد  است.

 های کاربرد وحی در قرآنگونهت 
بار در قرآن  72ات آن و مشتق« وحی»برد. واژ  قرآن کری  را در معنای لغوی و اع  از وحی نبوی به کار می

کری  تکرار شد  است. فرستند  وحی گاهی خدا، گاهی انسان و گاهی شیطان است. گیرندگان وحی نیز در طیفی از 
خورد. در همه این گیرند؛ زنبورعسل، آسمان و زمین به چش  میاشرف مخهوقات تا انواعی از جمادات قرار می

های کاربرد وحی به لحاظ معنایی در شد  است. گونهطور پنهانی منتقلکاربردها، طب  معنای لغوی وحی، مطهبی به
 اند از:قرآن عبارت
 

 تقدیر الهی در نظام هستیت 
لِّ سَماءٌ أَمرَها؛)قرآن دربار  تقدی  امور عال  می و در هر ( »12سور  فصهت، آیه  فرماید: وَ أَوحی فِی ک 

 2«آسمانی امرش را وحی نمود.
شاید وجه کاربرد وحی  3در این آیه ناظر به تقدیر الهی در هستی است.« وحی»گوید که می روایت نیز به ما

ها و زمین قرار داد  است که تنها با ای در آسمانگونهها و نظام موردنظر خود را بهدر این معنا این باشد که خداوند سنت

                                                           
 ، مولوی نیز آورد  است:312، ص 12. محمدحسین طباطبایی، المیزان فی تفسیر القرآن، ج 1

 وش جان     وحی بود؟ گفتن از حس نهانپس محل وحی گردد گ   
 .(1461الدین محمد بهخی، مثنوی معنوی، دفتر اول، بیت )جلال  
کَ أَوحَی لَهَیا )زلیزال: 2 حَدِث  اَخبَارهَا* بِأَنَّ رَبَّ آن روز اسیت کیه ]زمیین[ خبرهیای خیود را بازگویید کیه ( »4-5. در آیه دیگری آمد  است: یَومَلٍ  ت 

 «حی کرد  است.پروردگارت بدان و
اینکیه منظیور از آن، آفیرینش . اقوال دیگری نیز در تفسیر آییه مطیرح شید  اسیت؛ مثل263، ص 6. ر.ک: عهی بن ابراهی  قمی، تفسیر القمی، ج 3

تفسییر البییان فیی ها است )ر.ک: ابوعهی فضل بن حسن طبرسیی، مجمعموجودات آسمانی مانند فرشتگان و یا وحی وظایف عبادی به اهل آسمان
 (.6، ص 5القرآن، ج 
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ها به فرشتگان متصدی آن امور باشد که کیفیت تدبیر آنتوان به آن پی برد؛ شاید ه  منظور این دقت و تأمل عالمانه می
( وحی شد  است. راتِ أَمرا  دَبِّ  )فَالم 

 هدایت غریزیت 
حلِ ها به موجوداتی چون زنبورعسل سخن میقرآن گاهی از القای برخی آگاهی کَ إِلَی النَّ گوید: وَ أَوحی رَبُّ

وتا  وَ مِنَ الشَّ  ی  خِِ ی مِنَ الجِبالِ ب  ونَ؛ )سور  نحل، آیه أَنِ اتَّ ا یَعرِش  و پروردگارت به زنبورعسل وحی کرد ( »68جَرِ وَ مِمَّ
 «هایی برگزین.کنند، خانهها، از درختان و از آنچه داربست میکه از کو 

ای است که خداوند در زنبورعسل قرار داد  است؛ یعنی به آن فهماند  که کجا خانه این وحی همان غریز 
شیر  گل را مکید ، آن را به عسل تبدیل کند. دلیل کاربرد وحی برای این نوع فهماندن، پنهانی بودن آن  بسازد و چگونه

 است.

 القای شیطانیت 
 برد:های پنهان شیطانی به کار میاش برای اشار  به وسوسهقرآن گاهی وحی را در معنای لغوی

ا شَیاطینَ ا ؛ )سور  وَ کَ لِکَ جَعَهنا لِکَلِّ نَبِیِّ عَدَوَّ ورا  ر  فَ القَولِ غ  خر  ه   إِلی بَعسٍ ز  وحِی بَعض  لِإنسِ وَ الجِنِّ ی 
های انس و جن قراردادی  که بعضی از آنان سخنانی و بدین گونه برای هر پیامبری دشمنی از شیطان(»112انعام، آیه 

 «کنند تا آنان را بفریبند.آراسته به بعس دیگر القا می
ونَ إِلی أَولیائِهِ ؛ وَ إِنَّ الشَّ  وح   (121سور  انعام، آیه  «)کنند.ها به دوستان خود القا میراستی شیطانبه»یاطینَ لَی 

های پ یرد. شیطانروست که این امر هموار  پنهانی صورت میهای شیطانی ازآناطلاق وحی بر وسوسه
های جن، بدون استفاد  از الفاظ و ه نشوند و شیطانای دیگران را گمرا  کنند که خودشان متوجگونهکوشند بهبشری می

 1دهند.خواهند به دیگران انتقال میصورت پنهانی آنچه را میبه

 اشاره ت 
ای طهبید. در پاسخ به السلام مژد  میلاد یحیی را شنید، برای اطمینان نشانهآن هنگام که حضرت زکریا عهیه

رو او ناچار بود مقصودش را با شد، ازاینا برای تسبیح خداوند گشود  میاین درخواست، زبانش سه روز بند آمد و تنه

                                                           
-3البیان فی تفسیر القرآن، ج ، ابوعهی فضل بن حسن طبرسی، مجمع232،ص  4. ابوجعفر محمد بن حسن طوسی، التبیان فی تفسیر القرآن، ج 1

ه  مِن حَیث  لا تَرَونَه   )اعراف:بار  می. قرآن کری  دراین545، ص 4 وَ وَ قَبیه  ه  یَرَاک   ه   (27 فرماید: إِنَّ
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کرَ   وَ بار  میاشار  به قوم خود برساند. قرآن کری  دراین وا ب  ح  فرماید: فَخَرَجَ عَهی قَومِهِ مِنَ المِحرابِ فَأَوحی إِلَیهِ  أَن سَبَّ
ا؛  سور   «)به آنان فهماند که صبح و شام ]خدا را[ تسبیح گویند.پس از محراب بر قوم خویش درآمد و با اشار  »عَشِیَّ

 (11مری ، آیه 
 استفاد  کرد  است:« رمز»، از واژ  «وحی»جای واژ  خداوند در آیه دیگری در بیان این ماجرا، به

حْ بِالْعَشِ  ليقالَ رَبِّ اجْعَلْ  کَ کَثیرا  وَ سَبِّ رْ رَبَّ امٍ إِلاَّ رَمْزا  وَ اذْک  اسَ ثَلاثَةَ أَیَّ َ  النَّ کَهِّ کَ أَلاَّ ت  بْکارِ آیَة  قالَ آیَت  ؛ يِّ وَ الْإِ
ر ؛ ای قرار د . فرمود: نشانه تو این است که سه روز با مردم سخن نگویی، مگر با اشاگفت: پروردگارا، برای من نشانه»

 (41عمران، آیه سور  آل «)و پروردگارت را بسیار یاد کن و شامگاهان و بامدادان او را تسبیح گوی.
ای که بیشتر با ای است؛ اشار ای است بر اینکه در آیه قبهی نیز وحی به معنای رمزی و اشار این آیه، قرینه

ا یابد، قرآن آن رکس معنای این اشارات را درنمیگیرد و چون همهها و گاهی با ابرو، چش  و یا دست انجام میلب
 1وحی خواند  است.

 الهام ت
وسی أَنْ أَرْضِعِیهِ فَإِذا می 2السلامقرآن کری  دربار  الهام به مادر حضرت موسی عهیه مِّ م  فرماید: وَ أَوْحَیْنا إِلی أ 

؛) ه مادر موسی وحی کردی  که او را شیر د ؛ پس چون بیمناک و ب( »7سور  قصص، آیه  خِفْتِ عَهَیْهِ فَأَلْقِیهِ فِی الْیَ ِّ
 3«شدی، او را در دریا ]ی نیل[ بیفکن.

 وحی آمد سوی زن زان باخبر          کی ز اصل آن خهیل است این پسر
 4روی درامیییید دار و مو مییییکن باز وحی آمد که در آبش فکن          

                                                           
 .178، ص 3طباطبایی، محمدحسین، المیزان فی تفسیر القرآن، ج  .1
شد  است )عهی بن احمد بن السلام نیز وحیاند: یکی اینکه به مادر موسی عهیه. البته به جز الهام، احتمالات دیگری نیز در تفسیر این آیه بیان کرد 2

السیلام، بیه میادر حضیرت واسطه پیامبری، مثلا  حضرت شیعیب عهیهاحتمال دیگر به (؛178، ص 3حزم، الفصل فی المهل و الاهواء و النحل، ج 
شد  باشد و یا اینکه او در خواب دید  باشد که باید طفل خود را به دست آب بسپارد )ر.ک: فخرالدین محمد بن عمیر رازی، السلام وحیموسی عهیه

 .(52-51، ص 22مفاتیح الغیب، ج 
« وحیی»یاد شد  است. با توجه به اینکه در چند آیه دیگر نیز « وحی»یز از الهام بر مادر حضرت موسی عهیه السلام با عنوان سور  طه ن 37. در آیه 3

 یوسف( معنای م کور در متن با ظاهر آیه سازگارتر است. 3یونس و  87و  2اعراف،  160و  117به کار رفته است )مانند آیات « الهام»به معنای 
 959و  953(، مثنوی معنوی، دفتر سوم، بیت . بهخی )مولوی4
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وا بيفرماید: لام نیز میالسقرآن دربار  یاران حضرت عیسی عهیه ینَ أَنْ آمِن  ولي وَ إِذْ أَوْحَیْت  إِلَي الْحَوارِیِّ  وَ بِرَس 
ونَ  سْهِم  نا م  ا وَ اشْهَدْ بِأَنَّ وا آمَنَّ دی  و ام ایمان آورید. گفتند: ایمان آورو به حواریان وحی کردی  که به من و فرستاد »؛ قال 

 1«گوا  باش که ما مسهمانی .
یک پیامبر نبودند. برای السلام هیچاست؛ زیرا یاران حضرت عیسی عهیه« الهام»وحی در این آیه نیز به معنای 

 ولی معنای م کور با قراین و ظاهر آیه سازگارتر است. 2اند،این آیه معانی دیگری نیز بیان کرد 

 پیام الهی به فرشتگان ت
وحيکند: قران گاهی سخن گفتن خداوند با فرشتگان را نیز با ماد  وحی بیان می ي  إِذْ ی  کَ إِلَي الْمَلائِکَةِ أَنِّ رَبُّ

وا وا الَّ ینَ آمَن  ت  ْ  فَثَبِّ ایمان  که پروردگارت به فرشتگان وحی کرد که من با شما هست ، پس آنان را کهامیهنگ»؛ مَعَک 
 3«اند استوار سازید.آورد 

 فرستادن روح بر پیامبرت 
گویند: وَ کَ لِکَ أَوْحَیْنا السلام سخن میبر پیامبر اسلام عهیه« روح»برخی از آیات قرآن از نزول و وحی یک 

وحا  مِنْ أَمْرِ  ورا  نَهْدي بِهِ مَنْ نَشاء  مِنْ عِبادِنا؛ إِلَیْکَ ر  نْتَ تَدْري مَا الْکِتاب  وَ لَا الْإیمان  وَ لکِنْ جَعَهْنا   ن  گونه و این»نا ما ک 
دانستی کتاب چیست و ایمان ]کدام است[؛ ولی آن را نوری سوی تو فرستادی . تو نمیروحی از ]سنخ[ امر خودمان به

 4«نمایی .وسیهه آن را  میی ، بهبندگان خود را بخواهقراردادی  که هرکسی از 
بهکه موجودی آسمانی است که  5در آیه بالا و آیات مشابه، نه جبرئیل،« روح»آیات و روایات دلالت دارد که 

ل  الْمَلائِکَة  خوانی : که در قرآن میشد  است. چنانالهه عهیه و آله و سه  نازل میهمرا  جبرئیل بر پیامبر اکرم صهی تَنَزَّ

                                                           
 .111سور  مائد ، آیه  .1
، ص 3السلام بود  است )ر.ک: سید محمدحسیین طباطبیایی، المییزان فیی تفسییر القیرآن، ج واسطه حضرت عیسی عهیه. ازجمهه اینکه وحی به2

های خود به حواریان، ایمیان بیه خیود و اینکه خداوند با ارائه نشانهداند(؛ دیگر می« الهام»، این وحی را به معنای 225ص  6؛ البته ه  در ج 204
(؛ احتمال سوم اینکه حوارییان 57، ص 4پیامبران را به آنان عرضه و تهقین کرد. )ر.ک: ابوجعفر محمد بن حین طوسی، التبیان فی تفسیر القرآن، ج 

 (.204، ص 3ک: سید محمدحسین طباطبایی، المیزان فی تفسیر القرآن، ج اند و منظور از وحی در آیه بالا، وحی نبوی است. )ر.پیامبر بود 
 .12سور  انفال، آیه  .3
 .52سور  شوری، آیه  .4
شوری ربیع نقل شد  و در مصابیح الانیوار  52لاحکام القرآن و روح المعانی فی تفسیر القرآن العظی  و السبع المثانی ذیل آیه  که در الجامع. چنان5

 عنوان یکی از دو احتمال آمد  است.آیه بهذیل همین 
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لِّ أَمْرٍ  هِْ  مِنْ ک  وح  فیها بِإِذْنِ رَبِّ در آن ]شب[ فرشتگان و روح به فرمان پروردگارشان، برای هر ( »4؛)سور  قدر، آیه وَ الرُّ
 (38(، 78(، نبأ )70؛ معارج )2(، 16نحل ) «)آیند.کاری ]که مقدر شد  است[ فرود می

وحِ مِنْ خداوند در آیات دیگری نیز این روح را از سنخ امر الهی معرفی کرد  است؛ مانند  ل  الْمَلائِکَةَ بِالرُّ نَزِّ ی 
فرشتگان را با روح به فرمان خود بر هر کس از بندگانش که بخواهد ( »2سور  نحل، آیه  ؛)عِبادِ ِ  مَنْ یَشاء  مِنْ  أَمْرِِ  عَهي
 1«کند.نازل می

تر از جبرئیل موجودی بزرگ« روح»اند، ها از لحاظ سندی صحیحای از آنبه تصریح برخی روایات که پار 
الهه عهیه و آله و سه  بود  و پس از ایشان با ر اکرم صهیاست. در برخی دیگر این نیز آمد  است که این روح با پیامب

از سنخ فرشتگان نیست. برای مثال، « روح»اند که همچنین معصومان تصریح کرد  2السلام است.امامان معصوم عهیه
یل السلام در پاسخ به این پرسش که آیا روح همان جبرئکند که حضرت عهی عهیهمرحوم کهینی با سند صحیح نقل می

سخن عجیبی گفتی. کسی »پرسشگر گفت: « که روح فرشته نیست.جبرئیل از فرشتگان است، درحالی»است، فرمود: 
کنی. خداوند به خود گمراهی و از گمراهان سخن نقل می»حضرت فرمود: « کند روح غیر از جبرئیل باشد.فکر نمی

نَ پیامبرش می وحِ فرماید: ی  ل  الْمَلائِکَةَ بِالرُّ  «روح غیر از فرشتگان است.و 3 زِّ
توان دریافت که مراد از وحی کردن روح، فرو گویند، میسخن می« القای روح»با توجه به آیاتی که از 

وحَ مِنْ أَمْرِِ  عَهي فرستادن آن است؛ مانند هْقِي الرُّ لاقِ مَنْ یَ  ی  نِْ رَ یَوْمَ التَّ خداوند[ به هر کس از »]4؛شاء  مِنْ عِبادِِ  لِی 
 «از روز ملاقات ]باخدا[ بترساند.فرستد تا ]مردم را[ بندگانش که بخواهد، آن روح را از فرمان خویش می

آید، میبه قرآن یا کتاب که از سیاق آیه بر« جعهنا »و برگشت ضمیر در « روحا»با توجه به منصوب بودن 
 5«گونه قرآن را با روحی از جانب خود فرو فرستادی .این»معنای آیه چنین است: 

                                                           
 .15(، 40نیز ر.ک: غافر )« بگو روح از سنخ فرمان پروردگارم است...»... (؛ 85. همچنین: ... قل الروح من أمر ربی ... )اسراء: 1
 -272السیلام، ص هیه الائمیه عهیه الروح التی یسدد بهیا ال، کتاب الحجه، باب1. ر. ک: محمد بن یعقوب کهینی رازی، الاصول من الکافی، ج 2

 فرماید: خه  اعظ  من جبرئیل و میکائیل ... و هو من المهکوت.می« روح»السلام دربار  . در حدیث اول این باب، امام صادق عهیه273
 .2سور  نحل، آیه .3
 .15سور  غافر، آیه  .4
از امر خداوند است. امر خداوند نییز کهمیه « روح»آید که عدد قرآن به دست میتوان گفت: از آیات متمی« روح»برای « اوحینا». در توجیه کاربرد 5

ون  فرماید: اوست؛ چون می نْ فَیَک  ولَ لَه  ک  ما أَمْر    إِذا أَرادَ شَیْلا  أَنْ یَق  خداوند این است کیه وقتیی چییزی را اراد  کنید، بیه آن  همانا امر»(؛ 82)یس:  إِنَّ
که قرآن دربار  حضرت عیسی گیرد، چنانکهمه الهی است و فرستادن کهمه با وحی صورت می« روح»بنابراین « شود.گوید باش، پس موجود میمی
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« ک لک»و منظور از  2قرآن است« روح»ازجمهه اینکه مراد از  1اند؛معانی دیگری نیز برای این آیه بیان کرد 
وحا   مِنْ أَمْرِنا یعنی قرآن را فرو فرستادی  و عبارت وَ مطه  وحی بر پیامبران است. در نتیجه، وَ کَ لِکَ أَوْحَیْنا إِلَیْکَ ر 

ورا  نَهْدي بِهِ مَنْ نَشاء  مؤید این برداشت است. درواقع چون قرآن انسان را به حیات واقعی و طیبه هدایت  لکِنْ جَعَهْنا   ن 
 3خواند  است.« روح»خداوند آن را (122کند، )سور  انعام، آیهمی

رسد معنای نخست با قراین و ظاهر آیه سازگارتر است؛ ضمن اینکه قرآن، به نظر می در ارزیابی دو تفسیر بالا
 نشد  است.« مِنْ أَمْرِنا»برخلاف روح، در هیچ آیه دیگری مقید به 

 تأیید عملی پیشوایانت 
 در یک آیه دربار  وحی برخی امور به پیشوایان آمد  است:

لاةِ وَ إیتاءَ الزَّ  ونَ بِأَمْرِنا وَ أَوْحَیْنا إِلَیْهِْ  فِعْلَ الْخَیْراتِ وَ إِقامَ الصَّ ة  یَهْد  ْ  أَئِمَّ وا لَنا عابِدینَ وَ جَعَهْناه   4؛کاةِ وَ کان 
د و به آنان انجام کارهای نیک و برپاداشتن نماز و کردنفرمان ما مردم را هدایت میایشان را پیشوایانی قرار دادی  که به»

 «برپاداشتن نماز و دادن زکات را وحی کردی  و آنان پرستندگان ما بودند.
اش که نتیجه5داندبه پیشوایان الهی می« سدیدیوحی ت»را در آیه بالا « أوحینا»علامه طباطبایی مراد از 

مصدر )فعل( به معمول خود )الخیرات( اضافه شد  است و این  توضیح آنکه در این آیه، 6عصمت عمهی آنان است.
گوید: کند که میای ادبی از جرجانی استناد میدلالت بر وقوع قبهی فعهی دارد. علامه برای تأیید تفسیر خود، به نکته

                                                                                                                                                                                            
ه  أَلْقاها إِليفرماید: السلام میعهیه هِ وَ کَهِمَت  ول  الهَّ مَا الْمَسیح  عیسَي ابْن  مَرْیََ  رَس  وحٌ مِنْه   إِنَّ ای همانا مسیح پسیر میری  کهمیه»(؛ 171)نساء:  مَرْیََ  وَ ر 

 «.است که آن را به مری  افکند و روحی از جانب اوست
 .(54، ص 16باشد )ابوعبدالهه محمد بن احمد قرطبی، الجامع لاحکام القرآن، ج « نبوت»، «روح». احتمال دیگر این است که مراد از 1
.( 178، ص 9گوید: روح من امر  و هو نور یهدی به من یشاء )ابوجعفر محمد بن حسن طوسی، التبییان فیی تفسییر القیرآن، ج . شیخ طوسی می2

داند )ابوعبدالهیه محمید می« نبوت»را « روح»احتمال دیگری در آیه باشد. قرطبی نیز مراد از قرآن است، نه اینکه « نور»احتمال بسیار مراد وی از به
 (.54، ص 16بن احمد قرطبی، الجامع لاحکام القرآن، ج 

 15: 4؛ مغنیه، الکاشف، ج 37: 5البیان فی تفسیر القرآن، ج ؛طبرسی، فضل بن حسن، مجمع178: 9طوسی، التبیان فی تفسیر القرآن، ج  .3
 .73سور  انبیا، آیه  .4
 .261، ص 6و ج  80، ص 5و ج  274-273، ص 1طباطبایی، محمدحسین، المیزان، ج  .5
و از مصادی  وحی رسالی است. )ر.ک: ابوجعفر محمد بن حسن طوسی، التبیان فیی « وحی تشریعی». تفسیر دیگر این است که در اینجا نیز مراد 6

، محسن فییس کاشیانی، الصیافی فیی 56، ص 4البیان فی تفسیر القرآن، ج فضل بن حسن طبرسی، مجمع ، ابوعهی265، ص 7تفسیر القرآن، ج 
 .(347، ص 3الهه، ج تفسیر کلام

http://tadabbor.org/?page=quran&SID=21&AID=73
http://tadabbor.org/?page=quran&SID=4&AID=171
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عجبنی ان تحسن و ان تفعل الخیر تفاوت دارد؛ زیر» ا بر وقوع قبهی عبارت یَعجبنی إحسانک و فعهک الخیر با عبارت ی 
به همین دلیل است که آیات مربوط به تشریع و دعوت به شکل عبارت دوم، یعنی با فعل، بیان « کند.فعل دلالت می

هَ شوند: می دَ الهَّ مِرْت  أَنْ أَعْب  لاةَ «. ام که الهه را بپرست شد امر ( »36سور  رعد، آیه  ؛)أ  وا الصَّ و ]نیز فرمان »؛ وَ أَنْ أَقیم 
 (72سور  انعام، آیه  «)داد  شد  است[ که نماز به پا دارید.

( گویای آن است که خداوند حقیقت 128ا)سور  بقر ، آیه سور  انبیا، همانند آیه أَرِنَا مَنَاسِکَنَ  73بنابراین آیه 
کارهای خیر را به پیشوایان الهی نشان داد  و آنان را تأیید و تأدیب کرد  است. در نتیجه آن تأیید و توفی  است که آنان 

 1وند.شهند و از هر خطایی مصون میدپردازند و کارهای خیر انجام میدارند و زکات مینماز را بر پا می

 ارتباط نبوی ت 
اش )بیش از شصت بار( به معنای ارتباط رسالی میان خداوند و پیامبران وحی در بیشتر کاربردهای قرآنی

که در این آیات است. این همان معنای اصطلاحی رایج میان اهل شریعت و دانشمندان عه  کلام است؛ چنان
 بینی :می

ا أَوْحَیْنا إِلَیْکَ کَما أَوْحَ  ینَ مِنْ بَعْدِِ ؛  یْنا إِليإِنَّ بِیِّ وحٍ وَ النَّ ما به تو وحی کردی ؛ همچنان که به نوح و پیامبران »ن 
 (163سور  نساء، آیه  «)پس از او وحی کردی .

؛  ه  الْعَزِیز  الْحَکِی   ِ ینَ مِنْ قَبْهِكَ الهَّ إِلَی الَّ وحِي إِلَیْكَ وَ چنین به اینناپ یر با حکمت، خدای شکست»کََ لِكَ ی 
 2«کند.پیش از تو وحی می تو و کسان

 واسطه خدا با انسانسخن گفتن بی ت
 کاررفته است:در یک آیه از قرآن به معنایی اخص از وحی نبوی به

ه   مَه  الهَّ کَهِّ ه  عَهِيٌّ حَکیٌ   وَ ما کانَ لِبَشَرٍ أَنْ ی  وحِيَ بِإِذْنِهِ ما یَشاء  إِنَّ ولا  فَی  رْسِلَ رَس  ؛ إِلاَّ وَحْیا  أَوْ مِنْ وَراءِ حِجابٍ أَوْ ی 
ای بفرستد و به اذن هیچ بشری را نرسد که خدا با او سخن بگوید، جز ]از را [ وحی یا از فراسوی حجابی، یا فرستاد »

 3«، اوست بهندمرتبه سنجید  کار.ریاو هرچه بخواهد وحی نماید. آ

                                                           
؛ جیوادی 389، ص 5؛ مغنییه، الکاشیف، ج 80، ص 5؛ همیان، ج 305-304، ص 14طباطبایی،محمدحسین، المیزان فی تفسیر القیرآن، ج  .1

 .149، ص 7ی قرآن کری ، ج آمهی، عبدالهه، تفسیر موضوع
 .3سور  شوری، آیه  .2
 .51سور  شوری، آیه  .3
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را در معنایی اخص برای « وحی»کند؛ اما واژ  آیه بالا سه گونه مختهف از تکه  خداوند با بشر را معرفی می
 برد.واسطه به کار میتکه  بی

نوصدرائیان از طرفی به مبانی ملاصدرا قائل بیود  و حتیی در تبییین برخیی از اصیول دلائیل بیشیتری بنابراین 
ای جز نتایج ملاصدرا و تبیین خیاص او از مسیلهه وحیی را بیه کنی  نتیجهطور که بیان میاند؛ که این اصول همان وردآ

همرا  ندارد و از طرف دیگر ظاهر وحی ملاصدرا با وحی آیات و روایات هماهنگ نیست، ل ا در مقام توصییف آییات 
 اند.های قرآن و روایی بسند  کرد وحی تنها به بحث

پردازند پ یرند و در بعضی مسائل وحی با همین مبانی و اصول به تبیین آن میل ا بااینکه مبانی ملاصدرا را می
نشینی نمود  و کاملا  شاگرد متعبد آیات و روایات شد  که این رسند، از این اصول عقبولی وقتی به آیات و روایات می

 توان مشاهد  نمود.ادی آمهی میوضوح در کتب نوصدرائیانی مانند جومطهب را به
آمد  است و عمدتا  ایشیان از دستشد  با غور بسیار در آثار ایشان بهلازم به ذکر است که توصیف مفاهی  بیان

 اند.در دیدگا  خود پرهیز نمود  ی صریح به توصیف این مفاهی اشار 
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 ان در مورد مسیأله وحیی پرداختیه مییمدرسه خراسان و اندیشمندان آن که در این تحقی  به بررسی دیدگا  آن
شود برخلاف مدرسه نوصدرایی قائل هستند که در تبیین معارف دین باید بیه سیراغ دیین و متیون دینیی رفیت و تبییین 

روش همان شیو  عه  کلام اسلامی می باشد زیرا در عه  کلام اسلامی بیه معارف را در خود دین جستجو نمود که این 
 دنبال تبیین عقاید و معارف دینی از طری  خود دین می باشند.

شاید بتوان از پیشگامان این شیو  و روش به مرحوم شیخ صدوق در قرون اولیه و در قرون بعدی به مرحوم 
دغدغه ای داشتند که برای تبیین معارف و عقاید دین باید به سراغ خود دین علامه مجهسی اشار  نمود که آنان نیز چنین 

و متون دینی رفت و ل ا با این دیدگا  می توان گفت که کتاب بحارالانوار و یا توحید صدوق کتابی کلامی باشد. و در 
ی خراسان دنبال نمود که آنان قرون اخیر این نوع نگا  و شیو  و روش در تبیین معارف دین را می توان در مدرسه معارف

نیز چنین رویکردی را در باب معارف دین و تبیین آن انتخاب نمود  و در موضوع وحی نیز چنین رویکرد و نگاهی را 
 انتخاب نمود  اند و معتقدند بدون هیچ گونه پیش فرضی باید دین را تفسیر و بیان نمود.

د که سه روش عقل و عرفان و وحی کاملا  از ه  جدا می روش شناسی معرفتی معتقدن هتجدر این دیدگا  از 
باشند و دغدغه آنان این است که باید مراقب بود که اصطلاحات فهسفی و عرفانی حقای  شرعی را به نفع خود مصادر  

 .ن مانند مرحوم مجهسی مشاهد  نمودنکند که این دغدغه را به راحتی می توان در متقدمی
ناخت تنها روشی را که برای کسب معرفت صحیح همان روش معرفتی وحی یا ل ا با تفکیک سه منبع ش

چیزی که از طری  منتسبان وحی به دست ما رسید  است می دانند و قائل اند باید حقیقت عه  را در قرآن و حدیث 
 جستجو نمود و بقیه را در حد ظنون بشری می دانند.

ر آثار مدرسه خراسان می پردازی  و سپس به ذکر مبانی آنان ما در این فصل ابتدا به گزارشی از مسأله وحی د
در فه  مسأله وحی اشار  نمود  و در پایان به توصیفات آنان از مسأله وحی باتوجه به مطالب موجود در آثارشان اشار  

 خواهی  نمود.
 . گزارشی از مساله وحی در آثار اندیشمندان مدرسه خراسان3-1   
 
 ساله وحی در آثار علمی آیت الله شیخ مجتبی قزوینی )ره(. جایگاه م  3-1-1  
 

وحی و نبوت از  –کتاب بیان الفرقان یکی از آثار آیة الهه قزوینی می باشد که در پنج جهد به موضوعات توحید 
 میزان القرآن و تحهیهی از مسائل غیبت معصوم و رجعت و شفاعت می پردازد.  -بیان معاد–نظر قرآن 

وینی بیان الفرقان را نوشت و جهد اول آنرا به توحید اختصاص داد و از آن به توحیدالقرآن یاد کیرد. آیت الهه قز
وی در این کتاب ضمن اثبات وجود خدا، از را  مطالعه آیات آفیاقی و انفسیی، دییدگا  هیای میادیّون را در زمینیه روح 
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ل آن بحث دقیقی در چگیونگی حصیول عهی  دارد و دهد و به دنباکند و شبهات زیادی را پاسخ میشناسی ارزیابی می
هشت بحث ابتکاری قرآن را در زمینه توحید بررسی می کند که قبل از آن هرگز مورد توجه عرفا و فلاسفه قیرار نگرفتیه 

 است، موضوع هایی مانند عه  خداوند، حدوث و قدم عال ، مساله بداء، جبر و تفویس و غیر .

فرقان، تلاش می کند امتیاز معارف قرآن را بر معارف بشری به صورت استدلالی به آیت الهه قزوینی در بیان ال
اثبات برساند. ایشان در جهد دوم کتاب در موضوع نبوت در قرآن و مسائهی مانند نظر قیرآن دربیار  نبیوت، بییان لیزوم 

کنید؛ در کتیاب، معیاد را تبییین میپیامبر، رابطه بشر و پیامبران، معجزات پیامبران و غیر  بحث می کند ، در جهد سوم 
ابتدا اصول معاد قرآنی را بیان کرد  سپس به آیات راجع به معاد جسمانی می پردازد و در خاتمه تأویلات عرفا و فلاسفه 

کند و شبهات معاد جسمانی را مطرح و پاسخ میی دهید و جهید چهیارم کتیاب بیه نقید کتیاب را در این زمینه نقد می
وحامد غزالی اختصاص یافته و نام المیزان القرآن بر آن نهاد  شد  است. آیت الهه مجتبی قزوینی، قسطاس المستقی  اب

کشید. از نظیر کوشش ابو حامد غزالی را در اثبات کردن وحدت دینی درست نمی داند و مشرب عرفا را نیز به نقید می
های فیهسوفان، بنا به شیواهد منطی ، یقیین هانایشان عرفا دلیهی جز ادعای کشف ندارند و این ادعا حجّیت ندارد و بر

های آنان میی باشد. ایشان اختلاف بسیار زیاد بین مشائین، اشراقیین و عرفا را بهترین دلیل بر متین نبودن برهانآور نمی
کند و در این موضوع نصیوص و داند. شیخ مجتبی در جهد پنج  کتاب در موضوع غیبت، رجعت و شفاعت بحث می

کند. ایشان همچنین اشکالات وارد شید  بیه ایین موضیوعات را مطیرح ائمه هدی عهیه  السلام را ذکر می تصریحات
 نمود  و پاسخ می گوید.

در کتاب وحی و نبوت از نظر قرآن کری  ایشان ابتدا به میدعای قیرآن مجیید در نبیوت میی پیردازد و آییات و 
مبر در عال  پرداخته و بعد از آن به پاسیخ شیبهاتی در میورد نییاز بیه روایات آن را ارائه می کنند و سپس به بیان لزوم پیا

پیامبر اشار  می کنند. سپس ایشان وارد بحث معجز  شد  و به طور مشروح بیه بررسیی معجیز  انبییاء و تفیاوت آن بیا 
یل عنوان خاص به خوارق عادات بشری پرداخته و بعد از آن به بیان لزوم ارسال رسل اشار  می نمایند گرچه ایشان در ذ

مباحث درمورد مساله وحی را از دیدگا  اندیشمندان مدرسه خراسان میی  بیشتریناما بررسی مسأله وحی نپرداخته اند 
توان در این کتاب جستجو نمود بویژ  آنجایی که بحث فعل الهی رامطرح نمود  ونقش پیامبران را در دریافیت وحیی و 

احث حقیقت عه  و عقل در کتاب توحید القرآن ایشان از مباحثی اسیت کیه در تهقی آن بیان نمود  است وهمچنین مب
 مبانی این دیدگا  در ارتباط با توصیف وحی از آنها استفاد  خواهد شد.

 

 



)126) 
 

 

. جایگاه مسأله ی وحی در آثار علمی آیة الله میرزا جواد آقا تهرانتی )قتدس 3-1-2
 سره(

 
ی، استدلالی با حج  تقریبا  متوسط به زبان فارسی با آمیز  هایی کتاب میزان المطالب اثری است دینی، تحهیه

 1ولی پردقت. از عربی )تقریبا  مزجی(، تبیینی، دارای نثر عهمی متوسط

این کتاب دارای یک مقدمه و چهار باب می باشد. باب اول در موضوع خداشناسی می باشد که در دو مرحهیه 
ازد. باب دوم نبی شناسی می باشد که در دو مقیام بیه موضیوع نبیوت میی ثبوت و اثبات به مباحث خداشناسی می پرد

 پردازد مقام نخست نبوت عامه و مقام دوم نبوت خاصه.

ایشان در بحث نبوت عامه ابتدا وجه احتیاج انسان به پیامبر را مطرح می کند که د  وجه را ذکر می کند و بعید 
ند و در مقام دوم به نبوت خاصه می پردازد که برای اثبات نبیوت پییامبر آیات و روایاتی را پیرامون نبوت عامه ذکر می ک

 اسلام به ذکر پنج دلیل می پردازد، مانند: گواهی محتوای پیام، بشارت و اِخبار انبیاء و کتب گ شته.

باب سوم امام شناسی است که در سه مقام به موضوع امامت می پردازد مقام نخست احتیاج بشر به امام بعید 
 ز نبی، مقام دوم تعیین و نصب امام به اختیار کیست؟ ا

 مقام سوم: عهد  دار تعیین و نصب امام چه کسی را امامت داد  است.

باب چهارم معادشناسی است که در این باب ایشان در یک مقدمه دوازد  موضوع پیرامون معاد را مطرح نمود  
معاد می پردازد. از مباحث مطرح در مقدمیه معیاد بحیث عهی  و سپس در دو مقام به اثبات معاد و کیفیت و چگونگی 

شناسی و عقل شناسی و همچنین بحث خودشناسی با موضوع این تحقی  ارتباط دارد همچنیین مباحیث مقیام دوم در 
 نقد دیدگا  های مختهف پیرامون معاد جسمانی و ابطال تجرد نفس با موضوع این تحقی  ارتباط دارد.

ه ی وحی در آثار آیة الله محمد باقر ملکی میانجی )رحمة الله . جایگاه مسأل3-1-3
 علیه(

کتاب مناهج البیان فی تفسیرالقرآن اثر ایشان در تفسیر قرآن می باشد که تفسیر قسمتی از آیات قرآن کری  می 
ان دییدگا  خیود باشد که در جهد دوم و سوم و چهارم این تفسیر شریف ایشان در ذیل آیات مربوط به وحی و نبوت به بی

                                                           
 .8. آقاتهرانی، جواد،میزان المطالب، ص 1



)127) 
 

رسول و نبی، معنای اصطفای الهی بیان نمود  اند کیه  پرداخته و نکاتی را نظیر حکمت بعثت انبیاء و رسولان، فرق بین
 بعضی از این مطالب مستقی  یا غیر مستی  مربوط به این تحقی  می باشد. 

یان نمیود  انید کیه بیا موضیوع ایین در جهد اول در مقدمه آن ایشان مطالبی را به عنوان مقدمه بر تفسیر خود ب
تحقی  مرتبط می باشد از جمهه بحث حجیت ظواهر و بحث تأویل و تفسیر که ایشان در این دو عنوان دییدگا  خیود را 
بیان و به نقد بعضی از دیدگا  ها از جمهه دیدگا  علامه طباطبایی و صاحب تفسیر المنار در بحث تأویل و تفسییر میی 

ه با توضیحات بیشتری به صورت کتاب مستقهی همرا  با بحث بیداء بیه عنیوان نفحیات مین عهیوم پردازد که این مقدم
القرآن نیز به چاپ رسید  است. همچنین خلاصه ی بعضی از این نکات در کتاب توحید الامامیه ایشان نیز بیان شید  

 است.
    3 

ط . روش های شناخت از دیدگاه اندیشمندان مدرسته خراستان در ارتبتا3-2
 بامساله وحی

اندیشمندان مدرسه خراسان در ارتباط با مسأله وحی از جهت روش شناختی از سه روش جداسازی سه را      
قرآن، برهان و عرفان و بیان اینکه این سه روش کاملا  مجزا در بحث شناخت معارف دینی می باشد و همچنین حجیت 

مایند که در ذیل به طور اختصار به هر کدام از این روشها اشیار  ظواهر قرآن و حجیت عقل و محدود  آن استفاد  می ن
 می شود.

 . جداسازی سه راه و روش معرفتی قرآن، برهان و عرفان3-2-1  

یکی از روشهای شناخت از دیدگا  مدرسه خراسان و اندیشمندان آن جداسازی بین راههای متداول شیناخت 
این دیدگا  قائل است که بین را  معرفتیی قیرآن و اسیتفاد  از برهیان و  در عرصه تحقی  و بررسی معارف دینی می باشد

همچنین معارف شهودی و عرفانی باید تفکیک و جیدایی قائیل شیدن و نمیی تیوان معیارف حاصیل از ایین سیه را  را 
ی قیهباشد که معیارف حمجتبی قزوینی به این شکل میالهه شیخهماهنگ و همسان دانست بنابراین شیو  و روش آیت

الهیه را که از مجرای وحی و نبوت رسید  از مطالب و قواعدی که بشر به فکر خود تمهیید کیرد ، جیدا نمیود  و امتییاز 
ها را بیان کنند و این نکته را به اثبات برسانند که عهوم و معارف حقیقیی اسیلامی کیه از قیرآن و سینت نبیوی و آثیار آن

 ر از قواعد فهسفی و ادعاهای عرفانی است.شود، غیبیت عهیه  اسلام استفاد  میاهل
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ی معرفت کامل و ایمیان ایشان معتقدند سخنان عرفا و قواعد فهسفه متکفل سعادت بشر و رساندن او به مرتبه
بیت عهیه  السلام است کیه بشیر را بیه ی انبیا و اهلباشد و توانایی چنین کاری را ندارد و تنها معارف حقهمستقر نمی

 رساند.یاین سعادت م

دلیل ایشان بر صدق این مدعا این است که عرفا بر مطالب و ادعاهای خود جز ادعای کشف، دلیهی ندارند و 
و براهین فهسفه ه  بیه شیهادت قواعید  1جیت و تمامیت آن را اند فساد کشف و عدم حدر جای خود به اثبات رسانید 

صیورت برهیان اسیت و هیا بهکیل نشید  اسیت و فقیط بیراهین آنها از یقینیات تشمنط  نتایج یقینی ندارند و مواد آن
های بودن بیراهین و اسیتدلالاختلاف فاحشی که بین مشائین و اشراقیین و عرفا است، بهترین دلیل است بر عدم کامل

 ها و عدم صحت آن مطالب و اصول.آن

روشیی اسیت مطیاب  مشیی و ای نیست؛ بهکه مشی عهمی و کنند که روش ایشان روش تاز همچنین بیان می
روش فقها و محدثین و روش تمام فقها و محدثین و بزرگان از صدر اسلام تا کنون این بود  اسیت کیه فهسیفه و عرفیان 

که فلاسفه و عرفیا و طوریدانستند؛ بهالسلام میی اطهار عهیه اصطلاحی را خلاف قواعد اسلام و قرآن و معارف ائمه
 2د بودند.صوفیه مطرو

رأی نشود، باید با ذهنی خالی جهت که انسان گرفتار تفسیر بهکنند از این الهه میرزاجوادآقا تهرانی بیان میآیت
خود را انتخاب کند و بعید  های گوناگون به تفسیر قرآن کری  بپردازد، نه اینکه انسان فکر و عقید و بدون دخالت دانش

 3  است.واقع رأی و نظر خویش را بر قرآن تحمیل کرد عنوان تأیید برای آن بیاورد که درآیات را به
   3-2-2 

  چگونگی کاربرد ظواهر متون دینی .3-2-2

بار  خبیر را بیه دو دسیته مجتبی قزوینی ظواهر قرآن و روایات را حجت دانسته و در این  مرحوم آیت الهه شیخ
ه صحت خودخبر و خبردهند  شود، خوا  این ی خبر محفوف به قرائن صدق که موجب حصول یقین ب1کنند: تقسی  می
ی افراد راستگو و مورد اطمینیان واسطه از پیغمبرصهی الهه عهیه و آله یا ائمه عهیه  السلام: بشنوی  یا باواسطهخبر را بی

 ی خبری که محفوف به قرائن قطعیه نباشید. ایشیان ایین2دانند. ازطرف ایشان به ما برسد. ایشان این خبر را حجت می
 دانند و معتقدند برای استدلال به این خبر احتیاج به دلیل قطعی دیگری هست.خبر را ذاتا  و ابتدائا  حجت و دلیل نمی

                                                           
 .40-39. قزوینی، مجتبی، بیان الفرقان ، ص 1
 .740-738. همان، ص 2
 .60-59. مهکی میانجی،محمدباقر، توحیدالامامیه، ص 3
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ایشان آیات قرآن را از حیث صدور حجت دانسته و در تبیین حجیت رواییات از حییث صیدور خبیر را بیه دو 
­تواتر را کثرت راویان و عدم تبانی راویان بر ک ب بیان میکنند و شرط تحق  خبر ممتواتر و غیرمتواتر تقسی  می دسته

 1کنند.می نمایند و تواتر را به لفظی و معنوی تقسی 

نمایند این است که حجیت ی حجیت ظواهر بیان میای که در باب محدود الهه میرزاجوادآقا تهرانی نکتهآیت
 هیاتوان به ظیاهر آن؛ همانند آیات متشابه قرآن که نمیظواهر زمانی است که خلاف برهان و اصول مسهّ  عقهی نباشد

2عمل کرد.
 

 کاربردعقلحجیت عقل و محدوده ی . 3-2-3  

دسیت آوردن حقیای  معیارف و مجتبی قزوینی در میزان قرآن مجید در معرفت ح  از باطل و بهالهه شیخآیت
باطن: عقل. حجیت عقل فطری برای بشیر از ی حجت 1باشد: کنند که دو حجت میاحکام پس از رسول خدا  بیان می

یی حجیت ظیاهر: امیام. 2بدیهیات اولیه است و اگر حجیت نداشته باشد، هیچ امری از امور عالَ  ثابت نخواهد شید. 
ی تصدی  انبیاست و در غیر محسوسیات بیدون رجیوع بیه انبییا میورد های بشری در غیر مستقلات عقهیه که پایهگفته

ذلک معصوم به عصمت الهی نبیود  و دست بیاورند معیرا افراد بشر ولو مراتبی از معهومات را بهاطمینان بشر نیست؛ ز
ی یقین باشد، نیست. لی ا در حیالات و افکار و گفتارشان در معرض خطاست و براهینی که مقدمات آن یقینی و نتیجه
بیه انبییا رجیوع کیرد؛ زییرا آنچیه را کیه  خصوصیات مسائل معاد، قبر، برز ، قیامت و نوع معارف و حقای  دیگر بایید

 3ابردار نیست.اند و خطی الهی دیدند یا به تعهی  سبحانی عال  شد فرمودند یا به اراد 

ی ادراکات بدیهی حجت دانسیته و تصیریح نمیود  اسیت کیه در غییر فطرییات و این مکتب عقل را در حوز 
 4باشد.هی میلوجدانیات طری  منحصر بیان الهی و تبعیت از انبیای ا

 . مبانی مساله وحی درمدرسه خراسان3-3

در این قسمت به بررسی مبانی اندیشمندان مدرسه خراسان در ارتباط با مسأله وحی می پردازی  که این مبانی 
ن به طور مستقل و یکجا در آثار آنان نقل نشد  است بهکه از لابه لای سخنان و آثار آنان استخراج گردید  است نظیر قرآ

                                                           
 .779-778. قزوینی، مجتبی، بیان الفرقان، ص 1
 .56-55. آقاتهرانی، جواد، میزان المطالب، ص 2
 .653. قزوینی، مجتبی، بیان الفرقان، ص 3
 .463. همان، ص 4
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و روایات معصومین حقیقت عه ، حجیت ظواهر، تأویل و... که اندیشمندان مدرسه خراسان براساس ایین مبیانی کیه 
 برگرفته از آیات و روایات معصومین عهیه  السلام می باشد با توصیف مسأله وحی می پردازند.

 .قرآن مجید و روایات معصومین حقیقت علم3-3-1

نقهیی اسیتفاد  میی نماینید یعنیی محیور و اسیاس در  -وعات از روش عقهیدر این دیدگا  برای بررسی موض
اندیشه آنان عهوم وحیانی می باشد و از طرف دیگر محتوای استنباط شد  از عهوم وحیانی توسط عقل تبیین میی گیردد. 

ییدگا  حقیقیت البته عقهی که تحت تربیت وحی قرار گرفته باشد و وابسته به دستگا  فهسفی خاصی نباشد و ل ا ایین د
 عه  را در عهوم وحیانی جستجو نمود  و تنها آنچه در قرآن و احادیث وارد گردید  است را در عه  حقیقی می داند.

آیت الهه قزوینی در توحیدالقرآن می گوید: انسان فطرتا  دارای میل به شوق و دانایی و توانایی دارد... و طریی  
است و هریک از این سه طری  با دیگری مخیالف و مبیاین اسیت. اول: را   تحصیل این دو کمال در عال  به سه طری 

 1  کشف و ریاضت.وحی و نبوت. دوم: طری  عقل و حکمت. سوم: را

سپس ایشان به بررسی این سه را  پرداخته و در پایان نتیجه می گیرد که را  دوم و سیوم چیون مصیون از خطیا  
 2یاء می باشد.را طی نمود که مأمون از خطا باشد و آن طری  انب نیست و بهکه خطای آن مسه  است باید راهی

همچنین آیت الهه مهکی میانجی می گوید: مقصود از عهمی که درکتاب و سنت طهب آن واجب شید  اسیت 
 3ا معنوی دارند.عه  حقیقی است مانند قطعیات قرآن و روایات و ظواهری که تواتر لفظی ی

استفاد  می نمایند یعنی بعد از جمع آوری آیات و احادیث مرتبط با وحی به  در مسأله وحی نیز از همین روش
توضیح و تبیین قسمت هایی که در آن نیاز به تبیین دید  می شود می پردازند. ویژگی این دیدگا  این است کیه بیا پییش 

دی از جمهه اصالة الظهور فرض های فهسفی و عرفانی به تفسیر آیات و روایات نمی پردازند بهکه براساس اصول اجتها
 به استنباط معارف دینی از آیات و روایات می پردازند.

 

 

                                                           
 .35. قزوینی، مجتبی،بیان الفرقان، ص 1
 .43-35. همان، ص2
 .63. مهکی میانجی، محمدباقر، توحیدالامامیه، ص3



)131) 
 

 . حجیت ظواهر3-3-2

در این دیدگا  بر این باورند که هر چه از جانب خدا و اهل بیت )عهیه  السلام( در اختیار ما قرار دارد باید آن 
مطهبی را از سخنان آنان بفهمید بایید بیه ظیاهر آن اقیرار  را تصدی  نمود  و در مقابل آن تسهی  بود و اگر عقل نتوانست

نمود  و در مقابل انکار قرار نگیرد آیت الهه قزوینی می گوید: تأویل ظواهر و نصوص خیلاف حکی  عقیل و ظهی  بیر 
صاحب شریعت است و در حقیقت چنین کسی نسبت جهل و اظهار عجز از مقاصد به خدا و پیامبر داد  کیه نتوانسیته 

 1صریح ادا کنند. ی  و مطالبی را که دانستن آن برای ارشاد خه  لازم است با بیانی روشن واندحقا

براساس این سخن اگر کسی حجیت ظواهر را قبول نداشته باشد یا بخواهد به تأویل ظیواهر و نصیوص دینیی 
است و ه  ظهی  بیر صیاحب  را مورد تردید قرار داد  2بزند ه  کاری برخلاف عقل انجام داد  است زیرا اصالة الظهور

شریعت کرد  است زیرا با به کار بردن تأویل سخنان آنان و بیان مقاصد و دریافت خیود از آن سیخنان نسیبت عجیز در 
بیان معارف به آنان نسبت داد  یا اینکه باید بگویی  آنان مقاصد خود را به صورت مبه  بیان نمود  که تناسبی بیا هیدف 

رگردانی و بلاتکهیفی مردم در به دست آوردن معارف دینی خواهد بود از طرف دیگر اشکالی که آنان ندارد و نتیجه آن س
به وجود می آید ایجاد اختلاف بزرگی در میان مردم نسبت به فه  معارف دینی خواهد بود زیرا مردم از حجیت عقل در 

د که کهمات را با مقاصید خیود تطبیی  دهید. در درجه یکسان قرار نداشته و ل ا اگر بنا باشدهر کسی خود را مجاز بدان
 ثمر  آن اختلاف عظی  در میان مردم خواهد بود.

از دلایل دیگری که این گرو  برای اثبات حجیت ظواهر قرآن و حدیث بدان است استناد کنند ایین اسیت کیه: 
آن را می دانند. الفاظ هر قیومی الفاظ ظاهر قومی وسیهه تعهی  و تعه  آنهاست و آنان با الفاظشان انسی گرفته و معانی 

چنان که میان آنها متعارف است در مقابل حقای  خارجی وضع شد  اند. زیرا آنچه مشهود و معهوم برای انسان هاسیت 
معنیایی  -واقع شوند یا نیه اع  از اینکه مورد توجه –همان عیان و حقای  خارجی اند. پس وضع الفاظ برای صور ذهنی 

 ندارد.

                                                           
 .47. قزوینی، مجتبی، بیان الفرقان، ص1
اصیطلاحات الاصیول، رود که لفظ استعمال شد ، در معنای خاصیی ظهیور داشیته باشید؛ مشیکینی، عهیی، در جایی به کار می . اصالت ظهور، 2

یعنی حمل لفظ یا کلام بر آن معنا در نظر عقلا راجح باشد، هر چنید در مقیام اسیتعمال، احتمیال خیلاف آن )اراد  معنیای مرجیوح ( داد  . ۵۷ص
المیوجز فیی اصیول  سبحانی تبریزی، جعفر، گیرند.به معنای ظاهر تمسک نمود  و معنای خلاف ظاهر را نادید  میشود؛ در چنین حالتی عقلا می

 .    ۲۸الفقه، ص
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ن دیدگا  حجیت ظواهر به عنوان یکی از مبانی خود در مواجهه با معارف دینی و استنباط و تبیین آن بنابراین ای
پ یرفته و با هرگونه تأویل مخالفت می نماید. تأثیر این اصل در موضوع وحی بدین صورت می باشد که آنچه از ظواهر 

 1گیرد بدون آنکه نیازی به تأویل این ظواهر باشد.آیات و روایات استفاد  می شود ملاک تبیین و توصیف وحی قرار می 
3-3-3  

 تأویل وجایگاه آن  .3-4

یکی از مبانی مه  مدرسه خراسان چگونگی برخورد با موضوع تاویل می باشد .آنان تاویل را به دوقس  جیایز 
ن دینیی وآییات ورواییات وغیر جایز تقسی  نمود  وتاویل های فهسفی وعرفانی را غیر جایز دانسته  ودر عرصه فه  متیو

تاویلات فهسفی وعرفانی را نمی پ یرندولی در در شرایط خاص  وبراساس ضوابطی کیه بیر مبنیای برخیی از احادییث 
 که دراین قسمت به بیان دیدگا  آنان در مورد تاویل می پردازی .وروایات می باشد تاویل را در آن شرایط جایز می دانند

بیه المیتکه  التأویل مدلول کلامی و مفهیوم مین الالفیاظ عنیی »ویل می گوید: آیة الهه میانجی در تعریف تأ
تأویل مدلول کلام و آنچه از الفاظ فهمید  می شود می باشد که متکه  به واسیطه آن قصید نمیود   «.افهاما  لمن خاطبه

 2است مطهبی را به مخاطب خود بفهماند.

أخر از تفسییر تأویل اشار  نمود  و تأویل را در در مرتبیه متی و ل ا ایشان در ادامه بحث به تفاوت میان تفسیر و
 3می داند.

از نکات دیگری که ایشان در بحث تأویل بدان می پردازند این است که آیا تأویل مختص به آیات متشابه میی 
 الهیه والراسیخون و مایعه  تأویهیه إالا»سور  آل عمران  7باشد یا شامل همه آیات قرآن می شود که ایشان باتوجه به آیه 

 «.فی العه ...

می گوید: ظاهر آیه این است که تأویل شامل همه آیات قرآن می گردد زیرا اقتضای سیاق آییه ایین اسیت کیه 
و  53ضمیز در کهمه تأویهه به کتاب برمی گردد و البته بر این ادعای خود به آیات دیگری استناد می کنید از جمهیه آییه 

اه  بکتابٍ فصهنا  عهی عه  هدی و رحمة لقوم یؤمنون/ هل ینظیرون الا تأویهیه ییوم ییأتی ولقد جلن»سور  اعراف  52
 4برمی گردد.« بکتاب فصهنا »که می گوید کهمه ضمیر در تأویهه به قول خدا « تأویهه
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)عن البصائر عن  97، ص92همچنین روایاتی را برای اثبات مدعای خود نقل می کند از جمهه: فی البحار، ج
بن محمد مسندا  عن اسحاق بن عمار قال سمعت اباعبدالهه عهیه السلام یقول ان لهقرآن تأویلا  فمنه ما قیدجاء و احمد 

 منه مال  یجیء. فإذا وقع التأویل فی زمان امام من الائمه عرفه امام ذلک الزمان.

ل: سیمعت عهییا  عن المظفر بن جعفر مسندا  عن سهی  بن قیس الصلالی قیا 284، ص1و فی کمال الدین، ج
عهیه السلام یقول: مانزلت عهی رسول الهه صهی الهه عهیه وآله آیة من القرآن الّا أقرانیها وأملاها عهیّ و کتبتها بخطیی و 

 1محکمها و متشابهها... .عهّمنی تأویهها و تفسیرها و ناسخها و منسوخها و 

 آیات قرآن دارای تأویل می باشد.بنابراین ایشان از این آیات و روایات نتیجه می گیرد که همه 

نکته دیگری که ایشان در کتاب نفحات من عهوم القرآن در مورد تأویل بدان اشیار  میی کننید ایین اسیت کیه 
عالمان به تأویل چه کسانی می باشند و را  دسترسی به عه  تأویل کتاب چیست؟ که ایشان در جیواب میی گویید: را  

ادگیری از رسول خدا)صهی الهه عهیه وآله( و اهل بیت )عهیه  السلام( که راسیخون عه  به تأویل کتاب فقط از طری  ی
در عه  هستند می باشند بنابراین عه  تأویل اختصاص با خدا و رسول و کسی که از رسول خدا به طور جیامع و وافیی 

 2د همه جوانب عهوم قرآن را دارد.تعهی  گرفته باش

یهی مورد قبول نیست بهکه آن تأویهی صحیح و درست می باشید کیه از را  و بنابراین در این دیدگا  هر نوع تأو
طری  مطملن حاصل گردد که آن را  مطملن رسول خدا و اهل بیت عهیه  السلام می باشند اما آن نوع از تیأویلاتی کیه 

نداشیته باشید  از طری  عهوم بشری یا نظام های فکری بشری صورت گیرد و تأییدی از طرف خدا و رسول و اهیل بییت
 مردود می باشد زیرا این نوع تأویل یک نوع منت بر خداوند و نسبت عجز و جهل به خدا و پیامبر می باشد.

آیة الهه قزوینی می گوید: تأویل ظواهر و نصوص، خلاف حک  عقل و ظه  بر صیاحب شیریعت اسیت و در 
داد  که نتوانسته انید حقیای  و مطیالبی را کیه  حقیقت چنین کسی نسبت جهل و عجز از اظهار مقاصد به خدا و پیامبر

دانستن آنها برای ارشاد خه  لازم است با بیانی صریح و روشن ادا کنند و مردم را به ادای عبادت منسجمی که مناسبتی 
دم با مقصود ندارد و باید با سهیقه دیگران معنی و تأویل شود سرگردان و بلاتکهیف گ اشته اند به علاو  چون عقیول میر
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ظیی  یکسان نیست اگر بنا شود که هرکس خود را مجاز داند که کهمات را با مقاصد خود تأویل و تطبی  کند اختلافی ع
 1پیدا شود.

سپس ایشان خلاصه سخنی از محق  قمی نقل می کند که: تأویل کنندگان ظواهر آیات و روایات منتی بر خدا 
ا و پیامبر نتوانسته اند مقاصد خود را واضح بیان کند ما له کمک آنان و رسول گ اشته و این طور وانمود می کنند که خد

 2ا دریافته و بیان می کنی .برخاسته و مراد گویند  ر

بنابراین براساس این اشکالاتی که در تأویل های بشری یا نظام های فکری و عرفانی بشری وجود دارد این نوع 
و برای اینکه ین مطهب را بیشتر واضح و روشن نمایند به بعضیی از ایین تأویلات در این دیدگا  به شدت طرد می گردد 

تأویلات اشار  می کنند از جمهه آیة الهه قزوینی می گوید: بسیاری آیات دیگر تصریح به خهود در ع اب برای گروهیی 
د میراد گوینید ، گوینی از کفار می نماید ولی تأویل کنندگان با این بیان روشن و وضوح، ظواهر آیات را انکیار نمیود  و

 3حرکت جوهری است.

همچنین آیة الهه مهکی در کتاب اعجاز القرآن خود به معنی از این تیأویلات اشیار  میی نمایید و میی گویید: 
تأوییل نمیود  اسیت بیه « وانظر إلی حمارک»مرحوم ملاعبدالرزاق کاشانی لفظ حمار در مورد خداوند که می فرماید: 

  4و مرو  را به قهب انسان و نفس انسان تأویل برد  است. جس  حضرت عزیر و لفظ صفا

می گوید: عقولی است که سبقت بر ممکنات گرفته اسیت « فالسابقات سبقا  »همچنین ملاصدرا در تفسیر آیه 
ی را تأویل به نفوس که ادار  کنند  اجرامی هستند که بر آن غهبه دارد می برد و سپس می« فالمدبرات أمرا  »و همچنین آیه 

 5ت شریفه.گوید این دو آیه دلالت دارد بر این دو نوع از موجودا

وییل ناد بیه آییات و رواییات در میورد تأل ا در این دیدگا  براساس تعریفی که از تأویل ارائه می دهند و با اسیت
هیه  السیلام اخی  قائهند همه آیات قرآن دارای تأویل می باشد اما این تأویل را باید از طری  خدا و رسول و اهل بیت ع

 نمود و این طری  فقط مورد اطمینان می باشد.
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3- 

 . حقیقت علم و عقل3-5

ار حائز اهمیت می باشد وبسیاری از اختلافات ایین دودییدگا  بیه یاصل شناخت عه  وعقل دراین دیدگا  بس
اصل دارد وشاید بتوان گفت  این اصل برمی گرددوازطرفی مبانی بعدی که به ذکرآن می پردازی  ارتباط تنگاتنگی با این

 براین اصل مبتنی می باشد ل ا به جهت کاربردزیاد  این مبنا به طور مفصل بدان می پردازی   

این دیدگا  معنای ویژ  و خاصی از واژ  عقل مطرح می کند که بیا معنیای فهسیفی آن متفیاوت اسیت و عقیل 
ر معرفیت انسیان  بیه شیمار نمیی آیید و عقیل در فهسفی که نیروی مدرک کهیات است تخطلیه میی گیردد و از مصیاد

اصطلاحی که این دیدگا  بیان می دارد از مصادر و منابع انحصاری معرفت به شمار می آید کیه از عصیمت و حجییت 
ذاتی برخوردار می باشد و هیچ خطا و اشتباهی در آن ر  نمی دهد. تصور بزرگان این دیدگا  بر این است که توجیه بیه 

گا  نماید. تعابیری نظیر حجة الهیه کیه در  تأکیدات قرآن و روایات در رجوع به عقل می تواند ما را به معنای واقعی آن آ
مورد عقل به کار رفته است هرگونه شک و تردید و خطا را در احکام عقل نفی می کند و کسانی که این موارد را در مورد 

التعبیربأنه حجة الهیه و سیائرماورد فیی تعظیمیه و نیافی »اند:  عقل جایز بدانند از تعظی  عقل در متون دینی غافل شد 
التشکیک فی حجة و احتمال الخطأ فی أحکامه أو التبعیس فیما بعد فرض ادراک العقل له و لییس لا مین جهیة عیدم 

 1«.قل و احکامهعرفان حقیقة الع

مقدمه چینی و قییاس منطقیی  عهت اشتبا  این است که از حقیقت عقل غافل ماند  اند و عقل فهسفی را که با
به نتیجه می رسد همان حقیقت عقل در متن دین پنداشته اند. در حالی که چنین نیست و هیر اسیتدلال و اسیتنتاج بیه 

 معنای خردورزی نیست و ل ا باید منظور درست از عقل را دریافت نمود.

میی کنید روشین نمایید کیه دییدگا  در راستای تبیین مفهوم عقل و حقیقت عقل این دیدگا  در گام اول تلاش 
یمتاز ماقالوا  والحکمیاء فیی هی ا البیاب، عمیا نطی  بیه »فهسفی دربار  عقل با منطوق آیات و روایات مخالف است. 

الکتاب الکری  والرسول الاکرم و الائمة المعصومون و یظهیر انّ الحقیقیة التیی سیموها بالعقیل اجنبییة عین الحقیقیة 
 2«د العرف أیضاو عنالمسما  فی الروایات، بل 
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خلاصه ماذکر  »منظور حکماء از عقل چیست که مخالف صریح متون دینی و فه  عرف و عموم مردم است: 
 1«لنفس بما لها من المراتب الاربعبعس محققیه  فی العقل و حاصهها، ان العقل هوا

بالفعیل و متضیاد  –لمهکه یعنی منظور حکما از عقل همان نفس است که دارای مراحل چهارگانه و هیولایی با
می باشد در حالی که این تصویر از عقل درست نیست. زیرا این تصویر بیگانه از اصطلاح آیات و روایات می باشید و 
در آیات و روایات چنین تعابیری در مورد عقل به کار نرفته است. حقیقت عقل در این دیدگا  نور متعالی می باشید کیه 

 ت اساسی آن با حقیقت نفس می باشد و همچنین از سنخ نفس نیست.وصف تعالی آن بیانگر تفاو

 2«.ک المعهومات هورالنور المتعالیأن حقیقة العقل ال ی به تدرک المعقولات و حقیقة العه  ال ی تدر»

همچنین آیة الهه قزوینی می گوید: کمالات روحی به برکت نوری است خارج از روح و بدن و تعبییر شید  از 
 3عقل و عه . قیقت بهآن نور و ح

سپس ایشان در ادامه به بیان تعریف عقل و عه  و تفاوت آن دو با بدن و روح می پردازد و می گوید: نور عقل، 
امری است مستقل، سوای روح و بدن که انسان به جنبه روحی از عقل استفاد  می کند. گاهی واجد نور است و گیاهی 

نسان نیست. مانند کسی که به خواب عمیقی رود. از هیر ادراکیی حتیی از نفیس فاقد آن و فاقد نورشدن مضر به بقای ا
 4ن عاقل نیست.خود غافل باشد یا دیوانه باشددر تمام این صور انسان که عبارت از روح و بدن است باقی است لک

به آن مقدمه به  ایشان در ادامه برای اثبات تفاوت بین عقل و عه  با بدن و روح مقدمه ای را ذکر کرد  و باتوجه
تبیین مقصود خود می پردازد و می گوید: باید دانست که الفاظ کتاب و سنت مقدسه در مقام بیان اشار  به نفس حقای  
موجود در خارج و واقع می باشد به عبارت اخری لفظ آب و خاک و غییر  موضیوع بیرای همیین حقیای  خارجییه کیه 

ه متصور از آب و خاک و غیر  موضوع له الفاظ باشید و اینکیه گفتیه شید  موجود است و واقعیت دارد می باشد. نه آنک
الفاظ وضع شد  اند برای معانی ذهنیه یعنی امور تصوریه و تخیهیه، اگرچه واقعیت نداشته باشند و اعتبار و انتزاع ذهنی 

ن به طوری که سابقا  باشد، از مطالب اصطلاحی است و مربوط به استفاد  ی مقاصد کتاب و سنت نمی باشد و همچنی
اگرچه احتمال خلاف ه  داد  –گفتی  تأویل آیات و روایات منصوصه یا ظاهر  که نوع عقلای اهل زبان آن را می فهمند 
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باطل و خلاف وجدان و حک  عقل است. خصوص تأویل کلام متکهمی که در مقام بییان میراد و مقاصید خیود  -شود
 باشد.

ه می گوید: لفظ عه  و عقل از الفاظی است که در کتاب و سنت ذکر شد  و سپس ایشان بعد از بیان این مقدم
اشار  به حقیقتی است که در خارج موجود و واقعیت دارد. تصیورات و خییالات عهی  و عقیل نیسیت. عهی  و عقیل را 

و بد فعیل تعریف نتوان کرد و نتوان شناخت مگر به آثار یا وجدان آن سپس می گوید: عقل نوری است که انسان خوب 
را قبل یا بعد صدور به آن تمییز دهد چنان که می بیند احسان پسندید  و ظه  زشت است و از رفتار بد خود پشیمان می 
شود. به این حقیقت نوریه خارجیه معهوم گردد که تصورات و خیالات روح نیست بهکه تصورات و خیالات غیر از ایین 

السلام فرمود عقل چیزی است که خوب و بید بیه وسییهه او تمیییز داد  حقیقت می باشد. این است که معصوم عهیه  
شد  و خداوند به او عبادت شود و بهشت به آن کسب گردد و... ) اینها همه تعریف عقل است به آثار آن( عقل در قهب 

است در عال   چون چراغی است در خانه، که اشیای موجود  در خانه شب به نور چراغ دید  شوند و مانند نور خورشید
که موجودات به او مشاهد  گردند. همین قس  است نور عقل و عه . اشیائی را که انسان به حواس خمسه احساس کرد 
پس از غیبت آنها وجود آنچه را دید  و شنید  در ظرف خودش به نور عقل می بیند و می شنود این است کیفیت عه  به 

میات و ه اصطلاح فهسفه در محسوسات، خیال و تخیل و در معانی، موهوحقای  موجود  و محسوسه در این عال  که ب
 1توه  گویند.

با توجه به این عبارت ایشان در تعریف عقل از را  آثار عقل استفاد  نمود  و با بیان آثاری که عقل از خود بروز 
 ن تعریف عقل تهقی نمایی . می دهد ما می توانی  به تعریف عقل برسی  نه اینکه خود این آثار وجودی را به عنوا

سپس ایشان اشار  ای به تعریف عه  می نماید و می گوید: اما عه  نفس بیه میاورای محسوسیات، مشیاهد  
 روح است حقای  اشیاء را در مرتبه واقعیت آنها به برکت نور خارج از ذات خود که عه  است.

در مورد تصور و توه  انسان قرار می گییرد  سپس ایشان به این مطهب اشار  می نمایند که حقیقت عه  و عقل
و دارای صورتی نیست تا در لوح نفسی انسان وارد شود: و بالجمهه حقیقت عقل و عه  تصور و توه  نگردد و صیورتی 
ندارد تا در لوح نفسی وارد شود، آنچه تصور شود و هر معنایی در ذهن یا نفیس آیید فعهیی از افعیال روح و مربیوط بیه 

هی  واضیح و از یکیدیگر ممتیاز نیست. این است که حقیقت خیال و توه  و معانی و متصورات به نیور عحقیقت عه  
ل ا ایشان با اشار  به این نکته که تصور و یا معنایی که در ذهن به وجود می آید فعهی از افعال روح انسان اسیت 2شوند.
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می گوید: توه  و تخیل نور، نور خورشید نیسیت.  و این تصورات به واسطه نور عه  روشن و آشکار می گردد در ادامه
کسی که نور را دید  اگر بخواهد برای کسی که ندید  تعریف کند ناچار به آثار یا به مثل و نظیر آن تعریف نماید و چیون 
نور عقل شبیه و نظیر ندارد، ناگزیر شناختی و تعریف حقیقی آن به خودش و آثیارش میی باشید. از آنچیه ذکیر کیردی  

عهوم شد که تعریف عقل و عه  و فه  به معقولات و معهومات و مفهومات، امری محال و تعریف به غیرحقیقت آنهیا م
 است.

از اینجا روشن می گردد که دلیل تعریف عه  و عقل از را  اشار  به آثار به این جهت می باشد که چون عهی  و 
 دیگران باید به سراغ آثار آن رفت. عقل دارای شبیه و مثل نیستند برای شناخت آن و معرفی به

سپس ایشان می گوید: معهومات حقای  هستند روشن و ظاهر و معهوم به عه  ولی عه  به خود ظاهر است به 
 1«لمظهِر  لغیر هوالظاهر بنفسه ا»نوریت ذاتیه خود 

عهی  خیودش ب اتیه معهومات، از سنخ عه  نیستند زیرا ذات آنها غیرظاهر و غیرظهور و غیرنور می باشد ولی 
من عهی خهقه، کسی که واجد این نور شد میی بایید کیه او حظهور و روشن کنند  ی غیر است. هوحجة من حجج الر

نزدیکتر اشیا به او و ظاهرتر از هر چیز باشد زیرا که نفس ظهور و نور است و به عبارت اخری عه  و عقل از حیث ذات 
 ست. نور و ظهورند که ظهور همه اشیاء به آنها

از دیدگا  قرآن « عقل»این گونه بیان شد  که بنابراین عقل در دیدگا  خراسان بنابر آنچه در آیات و روایات آمد  
و حدیث نور روشنی است که خداوند متعال آن را به ارواح انسانها افاضه می کند. عقل ذاتا  ظاهر بود  و ظاهرکننید  ی 

ست و ذاتا  عصمت دارد و خطا نسبت آن ممتنع است. و قیوام حجییت چیزهای دیگر ه  می باشد. عقل حجت الهی ا
هر حجتی به عقل است. ملاک تکهیف و ثواب و عقاب ه  به عقل است. ایمان به خدا و آنچه بر آن مترتب می شود و 

طل، و شر از تصدی  پیامبران و اعتقاد به آنها، به واسطه ی عقل بر انسانها واجب می گردد. و با عقل است که ح  از با
خیر، و هدایت از گمراهی تشخیص داد  می شود. خوبی و بدی، پستی و برتیری، واجبیات و حرامهیای بیدیهی ذاتیی 

 عقهی، اخلاق خوب و شرافتمندانه و کردارهای بد و پست، به وسیهه ی عقل شناخته می شود.

شد، وقتی عقل را به استقلال نظر می البته کسی که عقل را به خود بشناسد و اندکی در این کار مهارت داشته با
چنیین  -یعنی به عقل نظر موضوعی می کند نه اینکه عقل را به جهت شناختن چیزی دیگر مورد توجیه قیرار دهید–کند 

شخصی توسط عقل خود در خواهد یافت که عقل بر معقولاتش تقدم دارد. و نیز درمی یابد که عقل نوری است که بیر 
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را روشن و کشف می کند. و همچنین خواهد دانسیت کیه نسیبت عقیل بیه معقیول، نسیبت  معقولش احاطه دارد و آن
ذاتا  تاریک و ظهمانی -که به عقل شناخته می شود-کاشف است به مکشوف؛ و عقل ذاتا  ظاهر و روشن است و معقول

زلی. ل اسیت کیه عقیل پس محا 1است. و نیز خواهد دانستکه بینونت و جدایی عقل و معقول بینونت صفتی است نه ع 
مورد تصور قرار گیرد. زیرا چیزی که ظهور و روشنایی آن ذات است، محال اسا معهوم به عه  حصولی )صورت ذهنی( 
شود، علاو  بر اینکه عه  حصولی )صورت ذهنی( به وسیهه ی عه  حقیقی درک میی شیود. پیس ممکین نیسیت عهی  

چون مکشوف محال اسیت روشین کننید  ی کاشیف  حقیقی به وسیهه ی عه  حصولی )صورت ذهنی( شناخته شود،
 خود باشد.

و همچنین انسان با توجه موضوعی و استقلالی به عقل، می فهمد که اتحاد عقل با معقول و تنزل آن در مرتبیه 
 ی معقول و محکوم و متصف شدنش به احکام و اوصاف معقول محال است زیرا جدایی عقل و معقول ذاتی است.

اشتغال به معقولات و متصورات از شناخت عقل ناتوان شد، برای تعهی  و تفهیی  او لازم و اگر کسی به جهت 
است از وجود معقولات به عقل استدلال کرد تا را  برای شناخت عقل به عقل برای او هموار شود. منظیور از اسیتدلال 

اهر بود  و ظاهرکننید  ی معقیولات در این جا ت کر و یادآوری عقل است به معقولات. زیرا عقل نوری است که ذاتا  ظ
است. و مانع شناخت آن شدت ظهور آن و مشغول بودن صاحب آن به معقولات است. پس استدلال بر عقل به وسیهه 

 ی معقولات به جهت خفا و مجهول بودن آن نیست.

شینی و نورانییت این عقل و خرد که خدای تعالی آن را به روح انسانها افاضه می کند و آنان به واسطه ی آن رو
می یابند، عین ذاتشان نیست، بهکه نوری است که هر گا  خداوند آن را به روحها عطا می کنید، آن را بیه اذن و تمهییک 
خدای تعالی واجد و دارا می شوند و با دارا شدن آن، عال  و عاقیل میی گردنید، و آن گیا  کیه خداونید آن را از ایشیان 

روشنایی و عه  را از دست می دهند. و هنگامی که خداوند عقل را بیه آنیان میی دهید، بستاند، آنان فاقد آن نور شد  و 
همه به یک درجه وجدان نمی کنند، بهکه آنها در دریافت این نور درجات مختهفی دارند و همیین اخیتلاف در وجیدان 

م در عقل به جهیت دریافت عقل، موجب اختلاف عقولشان می شود. )یعنی عقل نور واحد بسیط است و اختلاف مرد
 2است.(شدت و ضعف وجدان و دریافت آنها و اعطای خداوند متعال 

                                                           
د، آن را بینونت عزلی گویند. یعنی یکی از مکان دیگری معزول است و ممکن نیست هر دو در ییک مکیان بیا هی  .اگر بینونت دو چیز به مکان باش1
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در اینجا با توجه به تعابیری که در روایات در مورد عه  و عقل به کار رفته است بیه تعرییف عهی  و عقیل میی 
می باشید و بیا توجیه بیه ایین پردازند و آنها را از سنخ نور دانسته که ذاتا  دارای ظهور می باشد و روشن کنند  غیر خود 

ویژگی اشار  به دلیل و حجت بودن عه  و عقل بر حسن و قبح اشیاء می نماید و آیة الهه قزوینی می گوید: چون بدیهی 
است که افعال و اشیاء بال ات یا به واسطه ی عروض جهات، دارای معنا و منافع و محاسن و قبائح می باشیند، بیروز و 

قبح و غیر  به عه  و عقل است و چون عقل بشر محدود است تمام جهات حسن و قبح اشیاء ظهور این جهات حسن و 
را عقل کاشف و مظهر نیست و ل ا پیغمبر صهی الهه عهیه وآله و حجت خارجی نیز لازم است. این است معنای حسن 

نیه اینکیه عیین عهی  و قبح عقهی. پس معهوم شدکه حصول و حضور و تصور و تصدی ، اموری است مکشوفه به عهی  
معهوم را عهی   باشد. بنابراین تعبیر به اینکه عه  حصولی یا حضوری است، نصور است یا تصدی ، مسامحه در تعبیر و

 1نامیدن است. 

نکته دیگری که ایشان در این رابطه به آن می پردازد این است که حقیقت عه  و عقل یکی می باشید و تفیاوت 
 ریت می باشد ل ا در این رابطه می گوید:آن دو از جهت کاشفیت و مظه

چنانچه گفتی  عه  و عقل یکی ست و اختلاف آن دو به این است کیه آن حقیقیت نورییه از جهیت کاشیفیت 
خسن و قبح اشیاء که موجب حسن ظهور و قبح آنها گردد تعبیر به عقل غایند ل ا در معانی عقل در لغت بیان شد  کیه 

اذا حَبسَتِها فی القاموس: نور روحانی تدرک بها النفوس العهوم الضروریه. مخفیی نمانید  مشت  است: اذا عقهت الدایة  
مسامحه است که در عبارت قیاموس وارد شید ، میراد از عهیوم « تدرک العهوم الضروریة»که پس از تعبیر اول، تعبیر به 

 2هریت اشیاء عه  نامند.به ذات و مظمعهوماتی است که عه  به آنها لازم است و این حقیقت نوریه را از جهت ظهور 

به عنوان یک جمع بندی از مطالب قبهی که در مورد حقیقت عه  و عقیل و را  شناسیایی آنیان  آیه الهه قزوینی
 بیان کردند می گوید: از بیان گ شته ما چند امر ظاهر گردید:

وجود عهمند و معرفت ذی الایه  .اینکه شناختن عه  به خود است نه به غیر آن و معهومات و مفهومات آیات،1
 به آیة الهه معرفت به آثار است نه حقیقت معرفت.

 . اینکه معرفت آیات به اوست، نه اینکه آیات معرّف او باشد.2
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. اینکه شارع اسلام، عقل و عه  را اساس دین قرار داد  تنبه و ت کر است که می توان به این حقیقت به وسیهه 3
 ا نمود به عبارت اخری نور را به نور باید شناخت.ی خود آن معرفت را پید

آیه الهه قزوینی بعد از جمع بندی مطالب در مورد حقیقت عه  وعقل به بییان نکیاتی نظییر عیدم خطیا  سپس
پ یری عه  حقیقی وبیان تفاوت عه  وعقل با روح وچگونگی حصول عه  بیرای انسیان واینکیه حقیقیت انسیان عهی  

وشن شدن مقصود مدرسه خراسان از عه  وعقل قابل توجه ودقت می باشد که بدان اشار  می نیست می پردازد که در ر
 گردد.

 حقیقت عه  خطابردار نیست. الف( 

ظاهر شد که حقیقت عه ، خطا و اشتبا  بیردار  -با برکت ت کر قرآن مجید-ایشان می گوید: از بیانات گ شته
تصورات است که افعال روح می باشد نه در عه . عه  حجتی است نیست و آنچه خطا و اشتبا  ر  دهد در تخیلات و 

 از حجت های خداوند بر مردم.

 ب( حقیقت انسان عه  نیست.

 ایشان در مورد حقیقت انسان و ارتباط او با عه  می گوید:

حقیقت انسان عه  نیست بهکه حقیقت او امری است غیرحقیقت عه  و انسان خودش معهوم بیه عهی  اسیت 
سان می یابد که حقیقت او عین عه  و حیات و قدرت نیست و این حقیقت تحت اختیار و قدرت او نمیی باشید زیرا ان

بهکه واقع انسان عجز و احتیاج و ظهمت و امکان است و ای جهات نه تنها از خصائص بدن انسان می باشد بهکه روح 
یا آنچیه را میی خواهید بدانید ییا بتوانید. حقیقیت  او نیز بیچار  تر و محتاج تر است از اینکه حیات خود را حفظ کند،

مخهوقیت نیز همین است و انسان می یابد تمام جهات کمال او قابل تغیر است و پس از ت کر پیوسته خائف می باشید 
و هر شیء که تغیر برای او جایز باشد محال است که ازلی و قدی  باشد و ناگزیر محتاج است با غیری که غنی بالی ات 

 1شد.با می

 روح حقیقت( ج

از مطالب مرتبط با این موضوع حقیقت و واقعیت روح است که آیا روح غیر از عقل و عه  می باشد ییا اینکیه 
عقل و عه  همان روح یا از مراتب روح می باشد یا اینکه در ظرف روح ظهور پیدا نمود  و این همانی بین آنیان ایجیاد 
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از اندک تأمل و رجوع به نفس خود می یابد که حقیقتی را کیه از او تعبییر بیه می گردد. ایشان می گوید: هر عاقهی پس 
)من( نماید اجزا و اعضای بدن نمی باشد و این ها وسائط فعهند، چه اجزای ظاهری باشد چه باطنی و فعال و درک غیر 

به حسب ذات فاقید  از اجزای بدن است و نیز شخص می یابد که کمالات را دوست دارد و خود عین کمالات نیست و
کمالات و طالب آنها است و به وجدان کمالات فرحناک و به فقدان آن غمناک می شود و رنج بسییار بیرای تحصییل و 
حصول آنها آنها می کوشد. اگر نفس خود عین کمالات بود  محتاج به مشقت و تحصیل نبود و فقدان مبنا نداشت زیرا 

به وسط در اثباتش نیست. چگونه روح انسان، عین عه  اسیت؟ بیا  ست و حاجتذاتی هر شیء برای ذات آن بین الثبوت ا
اینکه جهل و نادانی خود را وجدان کند و گاهی پس از وجدان فاقد آن گردد و در تحصیل آن ثانیا  رنج بسیار کنند و چه بسیار که 

دان می شود که انسان عیین بیدن و همچنیین دو مرتبه با تعب فراوان واجد آن نگردد بالجمهه پس از رجوع به حالات نفسی وج
عین عه  و عقل نیست بهکه انسان مرکب از روح و بدن و اجزای آن است و عقل و عه  نوری اسیت خیارج از حقیقیت روح و 

 1هومات و متصورات می نماید.بدن و روح به توسط آن درک معقولات و مف

روح همان است که در حال خواب خودش ییا  سپس ایشان در ادامه در مورد حقیقت روح می گوید: حقیقت
غیر شی را از احیا و اموات می بیند و پس از خواب هیچ شکهی ندارد که بینند  و شنوند  و میتکه  و مخبیر و مسیتخبر 

 2دراک در کناری افتاد  بود.خودش بود  با اینکه بدن بی حس و ا

وح جسی  لطییف رقیقیی اسیت غییر از ایین بنابراین در این دیدگا  حقیقت عه  نور مجرد است و حقیقیت ر
اجسام مشهود ما و دارای آثار و خواصی است غیر از آثار و خواص اجسام و همچنین روح و عقل و بدن حقائقی است 

عیین ممتاز و در آثار و خواص و حقیقت مخالف یکدیگرند. نه اینکه هر سه عبارت از ماد  و آثار ماد  ییا اینکیه عقیل 
 3روح باشد.
 

 عه  حصول فیتکی( د

از نکات دیگری که در اینجا باید به آن اشار  نمود چگونگی حصول عه  برای انسان می باشد کیه ایشیان میی 
گوید: به عقید  فلاسفه عه  به اشیاء حاصل گردد از انطباع صور در نفس یا حضور معهوم نیزد عیال  ییا اتصیال نفیس 

 است به عقل فعال.
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و سخن فلاسفه می گوید: بنابراین فرض، باید نفسی که صور در او منطبع  سپس ایشان در اشکال به این حرف
می گردد مجرد و عین عه  و حیات باشد تا ادراک صور را نماید یا دارای امر مجردی خارج از ذات خود باشید کیه بیه 

عه  نیست و خود صور  –مانند انطباع صور در آب و آیینه  –وسیهه آن صور را درک کند زیرا آشکار است که انطباع صور 
ه  مظهر خویش نمی باشد. چنانکه در بحث قبل بالوجدان معهوم شد که حقیقت نفیس، عهی  و ادراک نیسیت. پیس 

 1ه نور عه  و عقل باشد.ناچار به توسط امری خارج از ذات، درک می نماید ک

ارج از وجیود انسیان بنابراین چگونگی حصول عه  برای انسان توسط نور عه  صورت می گیرد که حقیقتی خ
 می باشد.

شن گردید که در دیدگا  اندیشمندان مدرسه خراسان بین روح و عقیل و عهی  و وبا توجه به مطالب ذکر شد  ر
بدن غیریت و تفاوت وجود دارد و هر کدام از آنها دارای یک حقیقت مستقل می باشند ل ا برای اثبات ایین مطهیب بیه 

 آیه الهه قزوینی در این زمینه می نویسد:به برخی از آنها اشار  می شود.آیات و روایاتی استناد نمود  که 

 سزاوار است چند آیه و روایت در باب روح و عقل و غیریت آنها با یکدیگر تبرکا  ذکر شود.

ِ ینَ لَا  جْسَ عَهیَ الَّ هِ  وَ یجَعَل  الرِّ ؤْمِنَ إِلاَّ بِإِذْنِ الهَّ ونیَعْ )وَ مَا کاَنَ لِنَفْسٍ أَن ت   2( قِه 

 یعنی: هیچ روحی ایمان به خدا نیاورد مگر به اذن خدا؛ و ناپاکی برای کسانی است که اطاعت عقل نکنند.

و )وَ لَقَدْ أَضَلَّ مِنک    ون  ا  أَ فَهَْ  تَک  ونجِبِلاًّ کَثِیر   3(اْ تَعْقِه 

 یعنی: همانا شیطان گمرا  کرد از شما گرو  زیادی را چرا تعقل نمی کنید.

ا فیِ أَصحْ  نَّ ا نَسْمَع  أَوْ نَعْقِل  مَا ک  نَّ واْ لَوْ ک  عِیر()وَ قَال    4ابِ السَّ

 گفتند اگر می شنیدی  یا تعقل می کردی  اهل آتش نبودی .

پس از آنکه مسه  شد خدا به واسطه ی اتمام حجت به هر مکهفی عقل عناییت فرمیود ، میراد از ایین آییات، 
اوامر و نواهی عقل را اطاعت نمی کنند. از این قس  تعبیرات، در آیات شریفه ی قرآن م مت و ملامت کسانی است که 

                                                           
 .113-112.همان، ص1
 .100. سور  یونس، آیه2
 .62. سور  یس، آیه3
 .10. سور  مهک، آیه4
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فراوان است و بدیهی است که خطاب و سرزنش از تعقل نکردن یا بمر به تعقل، راجع به بدن و جس  نیست؛ زیرا جس  
نتوان گفت که ای عقل! چیرا  قابل مخاطبه و امر و نهی نمی باشد. و معهوم است که مخاطب عین عقل ه  نیست، زیرا

تعقل نمی کنی؟ چنان که نور را مخاطب نمی توان کرد که چرا روشن نیستی یا روشنی نمی دهی؟ پس مخاطب، روح 
انسان است و مراد از مؤمنین و ناس و امثال اینکه در قرآن مجید واقع شد  و مأمور به تعقل گردیید  انید روح اسیت. و 

اب غهط بود؛ در آیه ی فوق، که خداوند خبر می دهد از حال جهنمیان گویند: اگیر میی اگر روح عین عقل می بود خط
 شنیدی  یا تعقل می کردی  از اصحاب آتش نبودی . مراد این است که عمل نکردی  نه اینکه گوش یا عقل نداشتی .

عقل نکردن ربطی بیه جسی  بنابراین آیه الهه قزوینی با استفاد  از این آیات نتیجه می گیرد که سرزنش درمورد ت
وبدن نداشته  چون جس  قابهیت خطاب راندارد همانگونه که مخاطب آیه نیز خود عقل ه  نمیی باشید زییرا کارعقیل 
تعقل می باشد پس معهوم می شود مخاطب روح انسان است وروح مامور به تعقل گردید  است وروح عین  عقل نمیی 

وعقل وروح آشکار می گردد.سپس آیه الهه قزوینی برای اثبیات ایین سیخن  باشد.اذا باتوجه به آیات تفاوت میان جس 
 خود به ذکر روایاتی می پردازد که به برخی ازآن اشار  می گردد:

عَن هشام بن الحک  قال : قال لی ابو الحسن موسی بن جعفر)عهیه السلام(:یاهشام ان الهه تبارک وتعالی بشر 
فبشر عباد ال ین یستمعون القول فیتبعون احسنه ،اوللک ال ین هداه  الهیه واوللیک اهل العقل و الفه  فی کتابه فقال: 

اسِ  کْمَلَ لِهنَّ هَ تبارکَ و تعالی أَ ولِ و نصرالنبیین بالبیان الی ان قیال  ه  اولوالالباب یَا هِشَامَ بْنَ الْحَکَِ  إِنَّ الهَّ ق  جَجَ بِالْع  الْح 
اس و میا یعقههیا إلا العیالمون... و قیالَ و لقید آتینیا لقمیان یا هشام إنَّ العقل مع العه  فقال و  تهک الأمثال نضربها لهنَّ

یة  بَاطِنَیة  فَأَ  جَّ ة  ظَاهِرَة  وَ ح  جَّ تَیْنِ ح  جَّ اسِ ح  هِ عَهَی النَّ یل  وَ الحکمة قال الفهَ  و العقل... یَا هِشَام  إِنَّ لِهَّ س  یاهِرَة  فَالرُّ یا الظَّ مَّ
نْبِیَاء  وَ 

َ
ولالْأ ق  ا الْبَاطِنَة  فَالْع  ة  ع وَ أَمَّ ئِمَّ

َ
عْ  الْأ ینِ فَهْیَتَضَیرَّ لَامَةَ فِي الیدِّ مَنْ اَرَادَ الْغِنَی بِلَا مَالٍ وَ رَاحَةَ الْقَهْبِ مِنَ الْحَسَدِ وَ السَّ

... قال رسول الهه صهی الهه عهیه وآل کْمِلَ عَقْهَه  هِ فِي مَسْاَلَتِهِ بِاَنْ ی  ه  لِهْعِبَادِ شَیْلا  أَفْضَلَ مِینَ الْعَقْیلِ... و إِلَی الهَّ ه مَا قَسََ  الهَّ
ینَ عَنْ یَ  وحَانِیِّ ل  خَهٍْ  مِنَ الرُّ وَ أَوَّ ورِِ .قال ع إنَّ الهَهَ جَلَّ ثَنَآؤ    خَهََ  الْعَقْلَ وَ ه   1مِینِ الْعَرْشِ مِنْ ن 

ة  فیما بینَ العباد و بعن أبی عبدالهه ع قال حجة  الههِ عَهَی العِبادِ النَّ  جَّ  2ینَ الهه العقل  بیُّ و الح 

ه     3من العقلعن أبی جعفر ع قال فی حدیثٍ أوحی الهه إلی موسی ع أنا أواخ   عبادی عهی قدرِ ما أعطیت 

 1ما یجازی بعقههقال رسول الهه صهی الهه عهیه وآله إذا بهغک  عن رجلٍ حسن  حالٍ فانظروا فی حسن عقهه فإن
                                                           

 .20و17و15و13. کهینی، محمد، کافی، ص1
 1369تشارات اسلامی تهران.   جامعه مدرسین حوز  عهمیه ق ، دفتر ان41، ص1. بحرانی،یوسف بن احمد، حدائ ، ج2
 .41، ص1. حرعامهی، حسن، وسائل الشیعه، ج3
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 رسول الهه صهی الهه عهیه وآله أفضل الناس أعقل الناس.قال 

حاصل مضمون این روایات شریفه، این است کیه خداونید اهیل فهی  و عقیل را بشیارت داد  و آنیان را از را  
یابندگان شمرد ، و حجت های الهی، به عقل کامل گردید، و خداوند عقل را با عه  قرار داد  است. و از برای خداونید 

 .طنییکی ظاهری و دیگری با می باشد: دو حجت

حجت ظاهری انبیا و ائمه عهیه  السلام می باشند و حجت باطنی عقل است و اگر عقل نبود حجت ظیاهر، 
مفه  و مجاب می شد. هرکس که بخواهد بی نیاز شود بدون مال، و دل او از حسد برهد و در دین محک  بمانید، بایید 

ش را کامل گرداند. همان طوری که روشنی بدن به چش  می باشد، روشینی روح بیه زاری کند به سوی خداوند که عقه
عقل است. پس هرگا  بند  ای عاقل باشد، به خدای خود عال  گردد. چون به خدای خود عال  شود در دین بینا گیردد و 

 هرکس به پروردگار خود جاهل باشد دین برای او نماند.

ین ه ، بدون نیت درست نماند و نیت، درست نگردد مگر به وسییهه ی ه  چنان که جسد بدون روح نماند، د
عقل. خداوند چیزی را که بهتر از عقل باشد بین مردم تقسی  نکرد  است. و مؤاخ   ی هرکس در روز محشر به انیداز  

م تکهی  ی عقل او خواهد بود. هرکس عقهش بیشتر باشد سخت گیری در حساب او بیشتر خواهد شد. پیغمبران با مرد
 نمایند به انداز  ی عقول آنان، بهترین مردم عاقل ترین آنهاست.

شکی نیست که مراد از کهمه ی ناس و رجل و عباد که در روایات فوق ذکر شد ، انسان زند  ی بیا روح اسیت 
 اب را ندارد.که به توسط عقل ادراک نماید. بدن مرد  یا اجزای دماغی مراد نیستند، زیرا لیاقت و استعداد تعقل و خط

؛ العقیل  هداییة   ه  بِالْعَقْلِ، وَ لا دینَ لِمَنْ لا عَقْیلَ لَیه  هُّ دْرَك  الْخَیْر  ک  ما ی  بالجمهیه 2والجهیلَ ضیلالة،و قال ص إنَّ
 روایات در باب اینکه ثواب و عقاب و دقت در حساب به مقداری است که به انسان عقل داد  شد  است بسیار است.

شدکعقهکَ ما أوضحَ لکَ سبلَ غیِّ و قال ع کفاکَ من   3ک من ر 

. وعنه  عهیه السلام  فی الکنزِ الکَراجَکی: العَقل    4مواهب 

                                                                                                                                                                                            
 .194. همان،  ص1
 . 54. ابن شعبه، حسن بن عهی، تحف العقول، ص2
 .550. نهج البلاغه، ص3
 .160، ص1. مجهسی، محمدباقر، بحارالانوار، ج4
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مسندا عن ابن السکیت عن الرضا عهیه السلام فی حدیثٍ قال فما الحجة عهی الخه  الیوم فقال الرضیا عهییه 
 1فتک بهسلام العقل تعرف به الصادق عهی الهه فتصدقه و الکاذب عهی الهه ال

فی روایة شریفه فی سیاق قصّة آدم و حوّاء، فارادت الملائکه ان یدفعوها عنها بحرابها، فاوحي الهه تعالی الیه  
انما تدفعون بحرابک  من لا عقل له بزجر ، فاما من جعهته ممکنا ممیزا فکهو  الي عقهه الی ي جعهتیه حجیه عهییه فیان 

 2ح َّ عقابی و جزائي، فترکوهاتاطاع استح  ثوابي وإن عصی و خالف أمریاس

حاصل روایت شریفه این است که ملائکه خواستند حوا را منع نمایند از نزدیک شیدن بیه درخیت بیه توسیط 
حربه های خود، خداوند وحی فرمود به ایشان، که باید منع نمایید کسی را که عقل نداشته باشد که مانع او شود، و امیا 

و او را مختار قرار داد  ام واگ ارید به عقل خودش؛ که حجت بر اوست. اگر اطاعیت کسی را که متمکن و متمیز است 
کرد، مستح  ثواب من می شود؛ و اگر معصیت نمود، عقاب مرا سزاوار گردد. پس ملائکه واگ اشتند او را. این روایت 

 ه عقل غیر از بدن و روح می باشد.شریفه، صریح است در اینک

توضیحاتی که در ذیل روایات بیان نمود  به صراحت بر تفاوت میان جس  وعهی  وعقیل  ل ا آیه الهه قزوینی با
 وروح اذعان می نماید.

 .عقل فطری و خصوصیات آن3-4-1

تعبیر مکتب خراسان ازعقل عقل فطری که در مقابل عقل فهسفی وعقل عهمی است می باشد ل ا برای روشن 
 ن می پردازی .شدن مفهوم ومقصود از عقل فطری در ادامه بدا

منظور از عقل فطری همان برانگیختن فطرت هاست که سیبب آشیکار شیدن   عقهیی میی شیود و مهمتیرین 
گاهی از نظام های فهسفی و یا  شاخصه عقل فطری تعمی  بهر  وری آن به کل جامعه می باشد و همین که کسی بدون آ

 برد  است.  کاربرد آنها به تعقل در قرآن بپردازد از عقل فطری را به کار

تعقل در قرآن کری  و فه  تدبری آیات قرآن، انسان متأمل را به قرآن و فضای وحیانی قیرآن میی پیونیدد و از »
معرفیت هیای حقیقیی و برهیان هیای »محدود  ی افکارها و پندارها و پیش فرض ها فرا می برد و به آستانه ی فروغ زا 

                                                           
 .              79، ص2؛ همو،عیون اخبارالرضا، ج121، ص 1. ابن بابویه، محمد، عهل الشرائع، ج1
 . 205، ص11. نوری، حسین، مستدرک الوسائل، ج2
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به همین جهت اسیت کیه تعقیل هیای راییج در حیوز   «عقل گراییین تعقل است و مقتضای ربانی می رساند و این ع
 فهسفه و عهوم با تعقل فطری تفاوت دارد چرا که عد  ای خاص توانایی کاربرد آن را دارند.

تعقل فطری که قرآن کری  و احادیث انسانها را به آن فراخواند  اند  و فطرت ها را برانگیخته اند و دفائن عقول »
ند، نه الزام به تعقل های اصطلاحی و رایج در عهوم و فهسفه های مختهف و منحصر به افیراد معیدود را آشکار ساخته ا

 «.در کل جامعه

از خصوصیات دیگری که در تفسیر عقل فطری در این دیدگا  مطرح می گردد نظام پ یری اصطلاحی و ادبیی 
ایین بیی نظیام بیودن  .وب اصیطلاحاتبیدون حرکیت در چیارچ و فکری این نوع تعقل است. تعقل فطری یعنی تعقل

 ویژگیهای منحصر به فردی را برای این نوع از تفکر به ارمغان می آورد.

تعقل فطری تعقل در مدار باز است و تعقل های دیگر تعقل در مداربسته، یعنی هر مکتبی فکری و هر نحهیه »
پیشینهاد میی شیود و مفیاهی  و  -اگرچه درسیت–ای فهسفی...چارچوب فکری خاصی ضمن برداشت ها و تعبیرهایی 

اصطلاحاتی در همان حدود می اندیشد، اما در تعقل فطری این گونه نیست زیرا فطرت در اصل خود با حقیقیت هیای 
 « مر حالت ظروف مرتبط دارد...نامتناهی عال  هستی و فیس مست

 می شود. از ویژگیهای دیگر عقل فطری نتیجه ای است که از کاربرد و به کارگیری آن حاصل

در اثر کاربرد عقل فطری معرفت ذات به ذات به وجود می آید یعنی اینکه در ایین نیوع از شیناخت و معرفیت 
خداوند خود باید بدون وسیهه و یا با هر وسیهه ای لازم بداند همچون پیامبران و وحی یا آیات آفاقی و انفسی خود را بیه 

ا  خدامحوری محس در باب شناخت به دست می آید چرا که معرفیت دیگران معرفی کند. و این نکته از گزینش دیدگ
 صنع الهه می باشد.

 .تفکیک و مغایرت علوم بشری از علوم الهی3-4-2

براساس تصویری که این دیدگا  در مورد عقل ارائه می دهد بیین دو نیوع کهیی از معرفیت جیدایی انداختیه و 
ف بشری ب( معارف الهی و این دو را دارای مسیرجداگانه دانسته و شناخت ها را بر دو قس  تقسی  می کند: الف( معار

قائل است که دارای تباین کهی با همدیگر می باشند به گونه ای که اوصاف هر کدام از دیگری جیدا بیود  و نمیی تیوان 
قیاسیی از نقطه اشتراکی بین این دو نوع از معرفت پیدا نمود زیرا معارف بشری حاصل عقل فهسفی است کیه بیا روش 
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عقل فهسفی با تألیف مقدمات به یقین نائل می شود که این یقین نیوری الی ات نیسیت »مقدمات نتیجه گیری می کند 
 1«ا واقع محال استزیرا اثبات آن ب

دلیل مطابقت نداشتن با واقع به اختلاف رایج در نظریه پردازی برمی گردد یعنی با مشاهد  اختلافیاتی کیه در 
بینی  به این نتیجه می رسی  که این دسته از عهوم مطابقت با واقع ندارد زییرا اگیر منطبی  بیا واقعییت  نظریه پردازی می

 داشت نباید این گونه اختلاف در نظریه پردازی وجود داشته باشد.

حکمت الهیه »ولی در معارف الهی که بر نوع دیگری از عقل استوار است چنین اختلافی مشاهد  نمی گردد. 
 2«.لاح فلاسفه استتکمیل عقول و ت کر به احکام عقل نه عقل به اصطمؤسس بر 

چون بنیان و اساس این نوع از عقل متغایر است در نتیجه محتوا و نتایجی که از او حاصل می شود نیز متغیایر 
ف آنهیا معضلات عهوم و معارفش کلا  مخالف با معارف و عهوم بشریه آمد  چون برهان و کاش»و متفاوت خواهد بود. 

 3«.نور او بودرب العزة و 

استدلال بر این ادعا این است که این نوع از معارف به کهی اختلافات را از میان برمی دارد و فصیل الخطیاب 
لاجامع بین العهوم البشریه و العهوم جدییدة الالهییة »می باشد. ل ا نتیجه صف بندی این دو نوع عه  تباین کهی است. 

و این تباین در قهمروهای مختهف وجود دارد نظیر منشأ و منبع شناخت، روش، مسائل و محتوا و « فی شیء من الأشیاء
 نتایج.

 .تفاوت های علم حقیقی با علم اصطلاحی3-4-3

مطهب دیگری که در اینجا به آن اشار  شد  است بیان تفاوت ها بین عه  حقیقی با عه  اصطلاحی میی باشید 
کتاب توحیدالامامیه به این مطهب پرداخته و چندین مورد از این تفاوت ها را بیان میی  آیة الهه مهکی میانجی در مقدمه

. عه  حقیقی )عه  در کتاب و سنت( نور مجردی است که خارج از حقیقت انسان می باشید و 1کند ایشان می گوید: 
ل و شیعور را بیه روح روح جس  لطیفی است که ذاتا  ظهمانی و تاریک است به همین جهت خدای تعیالی عهی  و عقی

تمهیک می کند و در همین حال خودش بر آنها مالک تر است. پس با افاضه عه  و عقل و شیعور بیا روح، روح عیال ، 

                                                           
 .8. اصفهانی، جعفر، دیدگا  علامه مجهسی و ملاصدرا دربار  زندگی انسان پس از مرگ باتوجه به دیدگا  مکتب تفکیک، ص1
 .7. همان، ص2
 .16. همان، ص3
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عاقل و شاعر می شود و با قبس آنها از روح، روح نادان و جاهل می گردد. پس روح غیر از عه  و عقل و شعور بیود  و 
 لاح از مقوله کیف نفسانی و حالتی از روح مجرد یا متحد با آن است.معهوم به عه  است. اما عه  در اصط

. صورت حاصل در نفس که در اصطلاح عه  نامید  می شود معهوم به عه  حقیقیی هسیتند و همیین طیور 2
روح و صاحب صورت نیز معهوم به عه  حقیقی هستند ولی عه  حقیقی محال است معهوم واقع شود زیرا عه  حقیقی 

 ی است که به خودی خود ظاهر است و از معهوم شدن ابا دارد.ذاتش نور

. عه  اصطلاحی منافات با جهل مرکب ندارد زیرا عه  اصطلاحی عین کشف واقع و رسییدن بیه آن نیسیت 3
ولی عه  حقیقی به جهت ظهور ذاتی که دارد ذاتا  متعه  خود را کشف می کند و به هیچ وجیه از متعهی  خیود تخهیف 

 نمی کند.

عه  روح به خارج که با حواس ظاهری حاصل می شود عه  حقیقی است. روح خارج را به وسیهه حواس . 4
به طورمستقی  درک می کند و نیازی به تصور ندارد زیرا همان طور که گ شت عه  و شیعور خیارج از ذات و حقیقیت 

طور خارج را ه  به وسییهه همیان  انسان است و نفس انسان همان طور که خود و مضمراتش را به شعور می یابد همین
درک می کند. ولی در اصطلاح کیفیت عه  نفس به خارج یا به انطباع صور اشیاست در روح و یا به اتحاد روح با صور 

 اشیاء می باشد. 

. عه  در اصطلاح عبارت است از صورتی که ذهن از اشییای خیارجی انتیزاع میی کنید. بنیابراین تفسییر و 5
رجی موجب تغییر و دگرگونی در عه  خواهد شد ولی عه  حقیقی به جهت آنکه نوری مجرد است، دگرگونی اشیای خا

همه اشیای خارجی را در عرض واحد و به طور مساوی نشان می دهد و تغییر و دگرگونی آنهیا تغیییری در عهی  ایجیاد 
 نمی کند.

ذهین مطیاب  امیور خیارجی . عه  در اصطلاح عبارت بود از صورت ذهنی و صورت ذهنی امری است که 6
انتزاع می کند. پس عه  به این معنا امری قائ  به نفس است و بدون آن تحققش محال است. ولی عهی  حقیقیی امیری 
خارجی و جوهری است نورانی که به خودی خود ظاهر است و ظاهرکنند  اشییاء دیگیر هی  هسیت، نیه اینکیه امیری 

دیگر حهول کند و در تحق  و وجیود و بقیایش ج جعیل جاعیل و افاضیه انتزاعی و عرض قائ  به غیر باشد و در چیزی 
فیس و ابقای قیوم و مالکش نیازی ندارد پس عه  حقیقی به خودی خود اصالت داشته، بدون نیاز بیه اضیافه شیدن بیه 

 چیز دیگری پای خود ایستاد  است در صورتی که عه  اصطلاحی چنین نیست.
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ذهن باشد، عه  به عدم ها ممتنع خواهد بود چون عدم صیورت نیدارد. . بنابراین که عه  صورت حاصل در 7
ولی اگر معتقد باشی  عه  امری نورانی و مجرد است فرقی نمی کند معهوم آن امر وجودی باشد یا عدمی. چون شعور و 

 1ان آن وجود و عدم را درک می کند.عه  حقیقی در ظاهر و مظهرش نیاز به چیزی ندارد. پس انس

 حجاب علوم بشری در فهم معارف دینی. 3-4-4

با در نظرگرفتن مبانی معرفتی این دیدگا  فه  متون دینی و وحیانی و از جمهیه قیرآن کیری  نیازمنید مقیدمات 
بسیاری نیست. نکته اساسی در فه  قرآن بساطت ذهنی است براین اساس مردم عامی فطرتا  به فه  قرآن نزدیکتیر میی 

ان. زیرا دانشمندان با ذهنی پر از معهومات که در حقیقت متخیلات و موهومات است به کهی باشند تا عهماء و دانشمند
فاقد استعداد درک قرآن می باشند زیرا دانشمندان نمی توانند خود را از بافته های فکری رها سازند  و در خیلأ تفکیر در 

ی کنند اما مردم عادتی با صرف ت کر می توانند قرآن بپردازند خواسته یا ناخواسته همان پیش فرض را بر قرآن تحمیل م
مخاطب قرآن قرار گیرند  و سپس با اندکی تدبر در آیات قرآن بدون هیچ پیش فرضی با صریح قرآن و بطون آن برسیند. 

مادامی که هیچ بیه درس حکمیت »توجه به سیروسهوک عهمی بزرگان این مکتب مؤید ادعای استدلال آنان می باشد. 
حید صوفیه به گوش  نخورد  بود در سیروسهوک ساد  طبیعی خود و از مطالعه قرآن و حیدیث بیه هییچ وجیه نرفته و تو

 2.«موجود به خاطرم را  نمی یافت فطر  و احتمال وحدت وجود و

در این دیدگا  محال است بدون ذهنیت قبهی مطالبی که از فهسفه و عرفان فهمید  می شیود در معیارف قیرآن 
 3«.دیث به توحید صوفیه متوجه بشودکن نیست احدی از مکتب فطریات یا از نفس قرآن و حمم»پیدا نمود. 

ل ا برای فه  قرآن نکاتی را بیان می کنند که مهمتر از همه تفکر و تفقه در خلأ عهمی اسیت کیه بعضیی از آن 
ی کنیی ... بایید دل و ذهین را از . دربار  ی الفاظ و عبارات قرآن باید ذهن را از معانی اصطلاحی خال1اشار  می گردد: 

 4«.همه قیود خارجی رها نمود و تنها در این فکر باشی  کهمات قرآن و حدیث چه معنی و مطهبی را برای ما ادا می کنند
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 . اجتهاد3-4-5

ازمبانی دیگری که در این دیدگا  در مساله وحی مورد استفاد  قرار می گیرد موضوع اجتهاد واسیتفاد  از شییو  
اجتهاد در مباحث اعتقادی می باشد گرچه درمیان فقها وعهما از مباحث اجتهادی در استنباط احکام شیرعی اسیتفاد  
می نمایند اما اندیشمندان مدرسه خراسان معتقدند که ازشیو  اجتهاد مصطهح  می توان در غیر احکام از عهوم ومعارف 

 .دینی استفاد  نمود

ت فقهاء التزام به سنن معتبر  در موارد استنباط احکام بود  است و فقها تصریح آیة الهه میانجی می گوید: سن  
نمود  اند که جایز نیست عمل نمودن به عمومات و مطهقات قبل از جستجو و فحص از مخصصات و مقییدات آنیان. 

یت عهییه  السیلام همچنین این سخن را در غیراحکام از عهوم و معارفی که عه  به آن اختصاص به رسول خدا و اهل ب
 1ارد می گویی .د

همچنین ایشان در مورد به کارگیری خبر واحد می گوید: همچنیین فقهیا تصیریح کیرد  انید بیه جیایز بیودن 
تخصیص زدن عمومات کتاب به واسطه خبر واحدی که که شرایط عمل نمودن را دارا باشد. بنابراین اشکالی نیدارد کیه 

 2ر آحاد معتبر است استناد نمایی .است به اخبادر تفسیر آیاتی که راجع به احکام 

همچنین آیة الهه قزوینی در پاسخ به این توه  که روایات در غیر باب فروع خبر واحد است و خبیر واحید در 
 اصول دین حجت نیست و حاک  در آن باب عقل است می گوید:

: روایات در باب معارف آنچه را که در توحید قرآن و این رساله )نبوت قرآن( ذکر کردی  متواتر و بعضی از  ثانیا 
یل تیواتر باشید  حدتواتر زیادتر است و تواتر یکی از مقدمات برهان است که برای کسی که اطیلاع پییدا کیرد   و محصِّ

 محصل یقین است. 

: در هر بابی آیاتی نص و محک  یا ظاهر راجع به آن باب موجود است که به مختصری از آنها ت کر داد یی  ثالثا 
 و در قرآن اشکال خبر واحد مرفوع است و روایاتی که مطاب  با کتاب باشد یقینا  مبین کتاب و حجت است.

: میزان کامل در حجیت روایات یقین به صدور است پس اگر روایتی محفوف به قرائن صدور باشید البتیه  رابعا 
 1می باشد.حجت و یک قسمت از روایات ابواب معارف از این قبیل 

                                                           
 .14. مهکی میانجی، محمدباقر، منهاج البیان، ص1
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ایشان با این بیانات خود اظهار می کنند که از اصول و قواعدی که در باب احکام فرعی استفاد  میی کنیی  ل ا 
می توانی  در بحث عقاید و معارف استفاد  نمود با همان شیو  ای که در احکام استفاد  میشیود و اهمییت ایین کیار در 

ح شد  است و احکام به عنوان فقه اصغر و ل ا پیروان ایین عقاید و معارف بیشتر است زیرا عقاید به عنوان فقه اکبر مطر
دیدگا  براساس روش و شیو  ای که از استاد خود میرزا محمدی اصفهانی اخ  نمیود  انید بیر بیه کیارگیری اجتهیاد بیه 

 معنایی که ذکر شد در عقاید معتقد می باشند که آثارو کتب آنان گوا  بر این مطهب می باشد.

مین کنند  عقل فطری در فه  وحی می باشد همین استناد به متون دینی است که باید ظیاهر را بنابراین آنچه تأ
در باب عقاید همان مراد واقعی دانست و منظور از ظاهر نیز همان مفهوم لفظی است که عیرف آن را میراد میی نمایید. 

 «.استی و متعارف آیات و اخبار آنچه معنی و مراد و مقتضای ظاهر یعنی مفهوم لفظ»

به تصریح این عبارت، معنای ادبی الفاظ و برداشت عرفی از آن کیافی اسیت تیا منظیور ظیواهر را بیه عنیوان 
 مرادات قطعی در باب معارف اعتقادی به انسان تحویل دهد.

 این نتیجه دستاورد تبیین و توضیح روش فه  وحی است که دو اصل اساسی در آن لازم است

 ی استدلال و استناد یعنی مراجعه مستقی  به متون دینی منابع اصهی دین و وحی..استناد. تعقل یعن2. تعقل1

اگر شناخت دین مبتنی بر تعقل یا جزم قاطع نباشد تقهید است و تقهید در معرض تغییر و اگر شیناخت دیین »
 2«.ه است و توجیه در معرض انحرافمبتنی بر استناد نباشد توجی

 .خدامحوری در شناخت3-4-6

ری در شناخت ومعرفت از مبانی دیگر دیدگا  مدرسه خراسان در مساله وحی می باشد که معتقدنید خدامحو
انسان هیچ نقشی در بدست آوردن شناخت ومعرفت نداشته وشناخت توسط خدا برای اوحاصل میی گرددلی ا در ایین 

 زمینه می گویند:

ارد و بایید نگیران آن بیود معرفیت براساس تقسی  معرفت انسانی به دو قس  فطری و کسبی آنچیه ضیرورت د
فطری می باشد که در ایمان انسان نقش انحصاری دارد. اگر بخواهی  تعریفی برای فطری بودن بیان نمایی  باید بگویی  

                                                                                                                                                                                            
 .452-453بیان الفرقان،ص قزوینی، مجتبی،  1
 .63مار  ،ش 1374. ارشادی نیا، محمدرضا، مبانی فه  در متون دینی از نگا  مکتب تفکیک، )نشریه(:کیهان اندیشه، 2
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ان »یعنی کسبی نیست به عبارت دیگر بداهت معهوم، فطری بودن عه  را می فهماند و دلیل آن روایت نبوی اسیت کیه 
و معنی التجهّی کونه ضروری المعرفة، فطری المعرفة غیرمفتقر »که در توضیح آن می گویند: « وظهرالهه تجهّی لعباد  

 1«الکسب متنافیان الی الاکتساب، فان التجهّی مع

بنابراین بنیاد شریعت بر معرفت بسیط فطری پایه ریزی شد  است ولی اگر خروج از بساطت و ترکیب عه  از 
ل به کهی حل خواهد شد ل ا باید در باب معرفت نقیش اصییل را بیه خداونید سیپرد و سوی خداوند انجام پ یرد مشک

محوریت خداوند تا آنجا است که حتی عبادات و تلاش عهمی و یا معه  الهی در پدیدآوردن معرفت و زمینه سیازی آن 
 2«ی خات  النبیینان ترکیب المعرفة انما هو بیدالهه، ولیس لأحد فیهاصنع، حت»نقشی ندارد 

به صراحت این سخن هیچ انسانی در کسب معرفت نقشی ندارد و این کار فقط توسط خداونید صیورت میی 
 گیرد ل ا نقش محوری و اساسی در معرفت از آن خداوند است.

همچنین آیة الهه قزوینی در این زمینه می گوید: اساس دین اسلام بر این امر است کیه معرفیت خیدا حاصیل 
به فرمان او. همچنین باقی ماندن معرفت به اراد  ی اوست و خداونید معرفیت را فطیری بشیر  نشود مگر به ذات پاک و

قرار داد  که در قهوب ثابت است و به واسطه غفهت و توجه به غیر، شخص محجوب از خدا گردد و از جمهیه حجیب، 
 3ه ی بشر است.توهمات و خیالات خودسران

 ل می کند از جمهه: سپس ایشان در تأیید این سخن روایاتی را نق

الف: فی روایة شریفه: فمن زع  انه یؤمن بما لایعرف فهو ضالُّ عن المعرفیة لاییدرک مخهیوق شییلا  الا بالهیه 
 4ولاتدرک معرفة الهه الا بالهه والهه خِهوٌ من خهقه و خهقه خهوٌ منه.

عرفت گمرا  است مخهیوق ترجمه: کسی که گمان کرد  است که ایمان می آورد به شی ای که نمی شناسد از م
 چیزی را نمی شناسد مگر به خدا، خدا خالی است از خهقش و خه  خالی است از او.

 5نفسک و تعه  أنّ ما فیه له و بهب: فی روایة شریفه: تعرف نفسک به ولاتعرف نفسک ب

                                                           
 .33. اصفهانی،جعفر، دیدگا  علامه مجهسی و ملاصدرا دربار  زندگی انسان پس از مرگ باتوجه به دیدگا  مکتب تفکیک،  ص1
 .34. همان، ص2
 .145. قزوینی، مجتبی، بیان الفرقان،ص 3
 .144؛ قزوینی، مجتبی، بیان الفرقان،ص 142. مهکی میانجی، محمدباقر، توحیدالامامیه،ص 4
 .144؛ قزوینی، مجتبی، بیان الفرقان،ص 275، 65؛ مجهسی، محمدباقر، بحار، ج325ابن شعبه، حسن بن عهی، تحف العقول،  .5
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 تو خودت را به خدا می شناسی نه به خودو می دانی آنچه را که نفس دارد نهک خداوند است.

عن أبی عبدالهه عهیه السلام بعد قول الراوی: أصهحک الهه هل جعل فی الناس اداة ینالون بهاالمعرفة قیال  ج:
  1لایکهف الهه نفسا  الا ما آتاهالاقهت فهل تهّقوا المعرفة قال لا عهی الهه البیان لایکهف الهه نفسا  إلا وسعها و

ی انسان امری را که به واسطه آن بشناسد پرسید آیا تکهییف ترجمه: پس از سؤال سائل، که آیا خدا قرار داد  برا
دارند به معرفت؟ فرمود: نه برخدا است بیان و تکهیف نکند خدا مگر به مقیدار وسیع و قیدرت و تکهییف نکنید مگیر 

 چیزی را که قدرت و استطاعت آن را داد  است.

 2الهه لیس لهعباد فیها صنعمن صنع د: عنه عهیه السلام: فی جواب السائل عن المعرفة قال: هی 

 ز برای بندگان در او صنعی نیست.ترجمه: و نیز پس از سؤال از معرفت خدا فرمود: معرفت صنع خداست و ا

بنابراین براساس مفاد این روایات این دیدگا  قائل است که معرفت و انکار فعل خداست و فعل مردم نیسیت و 
تقل ندارند و معرفت از امور حصولی یا کسبی نیست بهکه این معرفت اعطاء مردم توان راهیابی به معرفت را به طور مس

 3و بخشش خداوند به بندگان می باشد.

البته ذکر این نکته ضروری است که موضوع خدامحوری در این دیدگا  منحصر در شناخت و کسیب معرفیت 
د به عبیارت دیگیر خیدامحوری در همیه نمی باشد بهکه در همه امور و شلون زندگی این خدامحوری ظهور و بروز دار

افعال و اعمال هویدا می باشد. آیة الهه قزوینی در باب معجز  انبیاء می گوید : انبیاء عهیه  السلام در مقام اعجاز هیچ 
شخصیتی از خود نداشته... و اگر عهوم و خارق عادات بشری از انبیاء و یا هدی عهیه  السلام صادر می شود بیه اذن و 

رضای الهی بود  بهکه حقیقتا  از خود اراد  نداشته و اراد  شان در مقابل اراد  الهی فیانی بیود و او اینکیه فعیل بیه  امر و
 4اعمال کنند.واسطه اسباب طبیعی و اسرار طبیعت صادر می شود باز ه  نمی توانستند اراد  شخصی 

                                                           
 .146؛ قزوینی، مجتبی، بیان الفرقان،ص 200،ص 1. کهینی، محمد، اصول کافی، ج1
 .163،ص 1. کهینی، محمد،اصول کافی، ج2
 .154-141؛ مهکی میانجی، محمدباقر، توحیدالامامیه،ص 146-147قزوینی، مجتبی، بیان الفرقان،ص  .3

 .390. قزوینی، مجتبی، بیان الفرقان،ص 4
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ت. بنابرای خدامحوری و اسیتناد همیه همچنین ایشان می گوید: معجزات انبیاء اظهار قدرت و فعل الهی اس
 1چیز به عه  و قدرت و... خداوند تبارک و تعالی یکی از مبانی و اصولی می باشد که این دیدگا  بر روی آن تأکید دارد.

 . عدم تجرد روح و دلائل آن3-4-7

بحث حقیقت همان گونه که در .جسمانیت آن یکی دیگر از مبانی مدرسه خراسان می باشد و عدم تجرد روح 
عه  و عقل اشار  نمودی  اندیشمندان مدرسه خراسان روح را غیر از بدن و عه  و عقل می دانند اما در عین حال تجیرد 
روح را براساس استناد به آیات و روایات قبول نداشته و روح را جسمی لطییف و رقیی  شیفاف و بیه مراتیب از میاد  ی 

 2محسوس لطیف تر می دانند.

نی می گوید: بعضی از فلاسفه بر تجرد روح به د  دلیل استدلال کرد  اند که ما به طیور اختصیار آیة الهه قزوی
 ادله ی آنان را بیان می کنی .

و کهیی، از معیانی اسیت و مجیرد، از  -کهی امر مشترک بین افیراد غیرمتنیاهی -. نفس، مدرک کهیات است1
جس  و جسمانی؛ پس نفس، که مدرک کهی میی باشید  جس  و جسمانی است و نیز مجرد است از لوازم حس و خیال

جس  و جسمانی نیست، زیرا جس ، قابل ادراک و فه  مجرد نیست و اگر جسمانی بود مدرکات او دارای خواص میاد  
 از وضع و شکل و غیر  می بود و لازم می آمد کهی که ادراک شد ؛ مجرد نباشد.

متناهیه است. و نفس، به ادراک اشیای متعدد  ییا غیرمتناهییه . نفس، ادراک کهی کند و کهی دارای افراد غیر2
در مرتبه ی واحد ، توانا بر افعال زیاد یا غیرمتناهی است و افعال او آثار ماد ، محدود و متناهی اسیت؛ چیون میاد  در 

 مرتبه ی واحد  دو صورت قبول ننماید. پس نفس غیرماد  است.

نیست ادراک کند، و ماد  و میادی، دارای جیزء منقسی  اسیت. اگیر . نفس، چیزی را که بسیط و دارای جزء 3
نفس ماد  بود، مانند مقدار یا صوری که در مقادیر است، البته مدرک بسیط، منقس  می شد به انقسیام نفیس و میاد ، و 

 حال اینکه امر بسیط، غیرمنقس  است.

فرمانفرمایی می کند، و ادراک می کند که . نفس، ادراک می کند ذات خود و بدن و آلات بدنی را که به آنها 4
به محهی کیه قیائ  باشید بیه او، پیس نفیس  -که فعل اوست -مدرک خود و مدرک آلات است و محتاج نیست در اثر

                                                           
 .348.همان، ص1
 . برای توضیح بیش تر به حقیقت عه  و عقل مراجعه شود.2
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قیامش به خود اوست نه به محل، و ماد  در فعل محتاج است به محهی که قائ  باشد به او، پس نفس غیرماد  و مجیرد 
 از ماد  است.

بدون شک و شبهه خودش را ادراک می کند، و عه  به شیء یا به حصول صورت است از درک شید  . نفس، 5
. عیلاو  بیه  نزد درک کنند ، یا به حضور معهوم است نزد عال ، و اداک نفس خود را به حصولِ صیورت نیسیت وجیدانا 

است نزد خیود نفیس، و فرض حضور صورت، لازم آید اجتماع مثهین. پس عه  نفس به خودش، به حضور ذات نفس 
این ادراک از خواص مجرد است نه ماد ، به حضور ذات نفس است نزد خود نفس، و این ادراک از خواص مجرد است 
نه ماد ، زیرا که هر ماد  حضورش در ماد  و به ماد  ی دیگر اسیت ماننید صیورت و شیکل در آینیه و آب. پیس نفیس، 

 مجردا است نه مادی.

در ماد  مثل قهب یا دماغ، مرکب است از صورت و شکل و حال و محل از اعراض ماد ؛ . ماد  یا امر منطبع 6
زیرا در طبیعیات ثابت شد  که جس  مرکب است از هیولی و صورت و داراب اعراض است، و اگر نفس، ماد  ییا حیال 

صول است و ییا بیه حضیور. در ماد  باشد، باید همیشه مدرک باشد یا هیچ وقت ادراک نکند؛ زیرا گفتی  ادراک یا به ح
بر هر تقدیر یا دائ  التعقل است یا مدرک نیست ابدا، و بالجمهه اگر نفس، ماد  و مادی باشد باید ادراک کنید دائمیا ییا 

 هیچ ادراک نکند و می بینی  گاهی ادراک نماید و گاهی غفهت دارد. پس ماد  و مادی نیست.

کرد ، بدون احتیاج به سببی جدید، رجوع می دهد و صیور  . نفس، معهوماتی را که پس از اکتساب فراموش7
 مادی پس از زائل شدن محتاجند به سببی غیر از سبب اول. پس نفس مجرد است.

. نفس، جامع صور متعدد  و مختهفه است بدون تزاح  در صور، ولی در صورمادیه ناگزیر از تزاح  اسیت. 8
 پس نفس ماد  و مادی نیست.

و کمالات نفس، ضد با افعال و مشتهیات و کمالات بیدن اسیت. فعیل و کمیال نفیس،  . افعال و مشتهیات9
ادراک است و به فکر و ادراک قوت پیدا می کند، ولی فعل و کمال بدن و اجزای بدنی و مادی به فکیر و ادراک نیسیت، 

 ست.بهکه به واسطه ی فعل روح، بدن ضعیف می شود پس حقیقت نفس، غیر جس  و بدن است و مجرد ا

. عرفا و قائهین به وحدت وجود، دربار  ی نفس گویند: نفس در بیدو حیدوث و وجیود صیورت جوهرییه، 10
جسمی است و در ذات خود به حرکت جوهریه متحرک است، تا به مرتبه ی حس و خیال و عقل برسد، و در هر مرتبیه 

چون به مرتبه ی خیال برسد؛ خیال  متحد است با آن مرتبه؛ یعنی، در مرتبه ی حسی، حس و حاس و محسوس است و
و متخیّل و متخیل )اول به کسریاء و دوم به فتح یاء( می باشد و چون به مرتبیه ی عقیل برسید عقیل و عاقیل و معقیول 
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است. آخوند ملاصدرا، که قائل به حرکت جوهری است و فهسفه ی را با عرفان جمع نمود  در ابواب متعدد  اشیار  بیه 
 1می کنی : و قسمتی از کلام او را نقل این موضوع می نماید

ولَةِ کما جازَ أن یکونَ کیفا  أوغیرِ  مِینَ الأعیر دریجی مِنَ المَق  ةِ إلی الفعلِ هوَ الفَرد  التَّ وَّ روج  مِنَ الق  اضِ ما بِهِ الخ 
وریا  مادّیا  متجدد الوجود تدریجی الهویة لا الماهیة و برهان طبیعیة الجسیمانیة جیوهرا  سییّال  فجازَ أن یکونَ جوهَرا  ص 

 الجود متجدد الّ ات و الهویة م کور فی الأسفار الأربعة الی آخر .

 در مسأله ی نفس می گوید:

فس الإنسانیة  مقامات  و درجات کثیرة من أوّل تکونها إلی اخر غایتها و لها نشات ذاتیة وجودیة و هی فی  إنَّ لهنَّ
عهیقیّة جوهر جسمانی شأة التَّ ث  یندرج  شیلا  فشیلا  فی الاشتداد و یتطور فی أطوار الخهقة إلیی أن تقیوم بی اتها و  أول النَّ

تنفصل  عن ه ا ال ار إلی دارالاخرة فترجع إلی ربّها جسمانیة الحدوث روحانیة البقاء و أول ما تتکون مین نشیأتها قیوة 
ظیری جسمانیة ث  صورة طبیعیة ث  نفس حساسة عهی مراتبها ثی  مفکیرة ذاکیرة ثی   ناطقیة ثی  یحصیل  لهیا العقیل النَّ

هه فیی قولیه قیل بعدالعمهی عهی درجاته من حدالعقل الی حد العقل والعقل الفعال و هوالروح الامری المضاف إلی ال
 ؛الروح من أمر ربی 

 این بود ادله قائهین به تجرد نفس. و خلاصه تمام ادله و ملاک آنها این است که عهی  و ادراک و فکیر، از امیور
معنویه و مجرد از ماد  و عوارض ماد  است؛ و ممکن نیست که در ماد  یا قائ  به ماد  باشد، پس لابد محل ایین امیور 
حقیقی مجرد است که روح باشد. پس روح که محل امور معنویه مجرد  یا عین آن امور است، مجرد از ماد  و عوارض 

ناختن عه  و ادراک و روح اسیت کیه آییا ایین معیانی عیین نفیس ماد  می باشد؛ رد و قبول نظریه ی آنان، متوقف بر ش
هستند یا نه؟ و آیا عه  نفس به ذات خود عین نفس است؟ و عه  او به اشیا، به توسط صور کهیه مجرد  است ییا نفیس 
عین معهومات است؟ یا اینکه عه  و حیات و ادراک، عین روح نیستند و خارج از ذات او هستند و همچنیین قیدرت و 

 2سایر خواص مختصه ی روح.

بنابراین آیه الهه قزوینی با بیان ادله قائهین به تجرد روح وبیان اینکه آنان چون عه  وادراک وفکر رااز امور مجرد 
ند و امکان عیارض شیدن آن بیر میاد  ا  آن نیز مجرد باشد قائل به تجرد روح شد جایگا  قرار گرفتن می دانند ل ا باید 

                                                           
 .105-104.قزوینی، مجتبی، بیان الفرقان، ص1
 .106. قزوینی خراسانی، بیان الفرقان، ص 2
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مطرح نمود  که اصل بیان فلاسفه درمورد تجرد نفس  را زیر سوال برد  نظیر اینکه آیا عهی  نفیس بیه  نیست .سوالاتی را
 خودش عین نفس است؟آیا عه  وادراک عین نفس است ؟

سپس ایشان در مورد عدم تجرد روح به روایاتی استناد می نماید از جمهه حیث زندی  که در آن زنیدی  روح را 
 1قالبا  کثیفا   د که حضرت فرمود: قیاس باطل است و سپس فرمود: الروح جسٌ  رقی  قدالبسبه نور چراغ تشبیه نمو

 ترجمه: روح، جسمی است رقی  که قالب کثیفی پوشید  است.

همچنین عن محمدبن مسه  قال سألت أباعبدالهه عهیه السلام عن قول الهه عزوجل و نفخت فیه مین روحیی 
رک کالریح و انما سمی روحا  لأنه اشت  اسمه من الریاح و انما اخرجیه عین لفظیة کیف ه االنفخ فقال: ان الروح متح

 2؛ح مجانسهٌ لهریحالریح لان الاروا

ترجمه: محمدبن مسه  گفت سؤال کردم از امام صادق عهیه السلام در مورد قول خدای عزوجل کیه فرمیود و 
د باد متحرک است و برای این به آن روح می گوینید نفخت فیه من روحیکه این نفخ چگونه بود  است: فرمود روح مانن

 چون اس  آن از بادها مشت  شد  است و روح ها با باد ه  جنس اند.

که در این روایت حقیقت روح از سنخ هوا و لطیف تر از هواست و دارای وجود مستقل و مصنوع است که در 
  ادعیه ی مأثور  تعبیر به نس  شد  است چون )یا بارئ النس (.

 فخررازی در تفسیر خود گوید:

بدان اقوی این است که جوهر نفس، عبارت است از اجرام شفاف نورانی و از عنصر عهوی و از جوهر قدسیی 
است و ساری است در بدن مانند سریان نور در هوا. این مقدار در امر روح معهوم است اما کیفیت نفخ را نمی داند جز 

 خدا.

در وافی در باب حالات امیوات میی گویید: روح، جسیمی  -اعهی الهه مقامه-امر عجیب این است که فیس
 است رقی  با اینکه در تمام مؤلفاتش قائل تجرد به نفس است.

                                                           
 .216، ص6حار، ج. مجهسی، محمدباقر، ب1
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)159) 
 

المؤمنین ع إنَّ لِهجسی  سیتّة أحیوال الصّیحّة والمیرض والمیوت  عن الصادق عهیه السلام عن آبائهِ ع قالَ أمیر 
فحیاتها عهمها و موتها جههها و مرضها شکّها و صیحتها یقینهیا و نومهیا غفهتهیا والحیاة والنّوم والیقضة وک لک الرّوح 

 ویقظتها حفظها.

عن عهی عهیه السلام الی ان قال إن الهه تعالی خه  الأرواح قبل الأجساد بیألفی عیامٍ فأسیکنها الهیواء فمهمیا 
 ؛تعارف هناک ائتهف هاهنا و مهما تناکر هناک اختهف هاهنا

ر سفر نفس می گوید پانصد روایت در این موضوع هست عجب اینجا اسیت بیا ایین بییان، آخوند ملاصدرا د
 1ن کردی .روایات را تأویل می کند به تجرد که در محل مناسب بیا

ول ا ایشان با استناد به روایات که به  برخی از آن اشار  شد قائل است که نفس مجرد نیسیت زییرا در رواییات 
 خواص ماد  رابرای بیان نمود  اند.برخی از آثار و در مقام تشبییه  کار رفته است وحتی تعبیر جس  در مورد آن به

 سپس در مورد قائل شدن بعضی از بزرگان به تجرد نفس می گوید:

 یکی اتفاق فلاسفه بر تجرد روح و پیروی نمودن دسته ای از بزرگان فلاسفه ی اسلامی از قول آنان.

بیا اینکیه در هیر  -اعهی الهه مقامه-موه  تجرد است. و این است که مجهس دوم ظاهر بعضی از روایات، که
بابی از ابواب معارف، مواف  روایات و مخالف فهسفه تحقی  می فرماید، در این باب می گوید: هر دو قول از رواییات 

 تیار کرد  اند.ظاهر می شود. گرچه ظهور در جسمانیت بیشتر است و بعضی از بزرگان ما نیز قول به تجرد را اخ

جهت اشتبا  این است که در روایات، روح و عقل و نفس و قهب به معانی چندی اطلاق شد  اسیت. روح بیه 
روح بخاری )حرارت غریزی( و به روح قدیمه که در وجود ذری بود  است و به روح حیوان و انسیان و روح القیدس و 

)دل( و بر روح نیز اطلاق شد  است. البته در بعضی بیه روح الامر اطلاق گردید  است. قهب بر جس  صنوبری شکل 
 اجمال و در بعضی به تفصیل بیان ]شد [. شخص محق  باید به آیات کثیر  مراجعه نماید.

 نقل شد  که فرمودند: -صهوات الهه عهیه–از حضرت امیرالمؤمنین 
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ولو کانت روح   -الی ان قال-ج إلا بالموتإنّما یصیرإلیه أرواح العقول فأما أرواح الحیاة فإنها فی الأبدان لایخر
الحیاة خارجة  لکان بدنا  مهقی  لایتحرک  ولقد ضرب الهه له ا مثلا  فی کتابه فی أصحاب الکهف حییث قیال و نقهیبه  

 ذات الیمین و ذات الشّمال أفلا تری أنّ أراحه  فیه  بالحرکات

شود، روح عقل است نیه روح حییات. اگیر  حاصل روایت، این است روحی که از بدن در عال  خواب خارج
روح حیات خارج شود، بدن حرکت نخواهد داشت. و او خیارج نشیود مگیر بیه میوت، چنانچیه خداونید در قصیه ی 

 1فرمود  است. اصحاب کهف اشار 

همچنین آیة الهه میرزاجواد آقاتهرانی در باب چهارم معادشناسی در بحث هفت  با عنوان خودشناسی ابتیدا بیه 
دلایل فلاسفه در باب تجرد روح می پردازد و سپس در دو مرحهه عقید  خود را در مورد نفس بیان میی دارد: الیف.  نقد

در مورد اینکه نفس غیر از بدن است. ب. در شناخت اینکه نفس، مجرد )به معنای فهسفی آن( یعنی ذاتیا  عقلانیی و از 
 2مجرد نیست.ماد  و لواح  ماد  

 تصار در مورد غیریت نفس و بدن چهار دلیل می آورد:سپس ایشان به طور اخ

.همه کس بالوجدان در خود می یابد که ذات او در جمیع مدرکاتش، مدرک جمیع اصناف ادراکیات )گرچیه 1
به وسایط آلات( است؛ با این که بالوجدان بدن)نه به تمام و نه به جزئی از اجزایش( میدرک جمییع اصیناف ادراکیات 

 نیست. پس ذات ما غیر از بدن و اجزای بدن است. برای جمیع مدرکات

از بیدن و جمییع  –بی این که وجدان خود را از دست دهید)یعنی از خیود غافیل شیود(  . آدمی ممکن است2
اجزای بدنی خود غافل گردد و ذات خود را ادراک و وجدان کند که خود را مثلا  متوجه امر خارجی می یابد. پیس ذات 

 جمیع اجزای اوست.آدمی غیر از بدن و 

. وجدان إنیت و نفس در حال تجرید و انخلاع از این بدن؛ مانند آنچیه در برخیی خیواب هیای طبیعیی ییا 3
 مصنوعی پیش می آید.

. قیاس جدل با یکی از مقدمات مسهمه. عد  ای از فلاسفه و دانشیمندان میی گوینید: بیدن دائمیا  در تبیدل 4
ما ، به کهی از سر تا پا عوض می شود. سهول های مغز تماما  تغیییر پییدا  است؛ به قسمی که جس  آدمی در مدت چند
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می کند و دیگر یک سهول از آنهایی که چند ما  پیش آن را درست کرد  است وجود نخواهد داشت؛ با این که هویت ییا 
رفتیار  خودی و شخصیت و نفسیت هر شخص دائما  باقی است و جمیع عقلا شخص امیروزین را مسیلول عمهییات و

مثلا  د  سال پیش خویش می دانند  و مهمتر اینکه خود نیز خویش را مسلول می داند. پیس هوییت و ذات و خیود هیر 
 1شخصی چیزی جز بدن اوست.

مرحهه ی دوم: این که نفس ذاتا  عقلانی و از ماد  و لواح  آن مجرد نیست. در اینجا، چند برهیان بیه صیورت 
 به ذکر ادله ی نقهی می پردازی :شکل اول اقامه می کنی  و سپس 

 . ما نفس را معروض أین و در مکان معین می یابی  و هرچه این داشته باشد مجرد نیست.1

بیان صغری: می گویی : من می بین ؛ من می شنوم؛ من می فهم ؛ من می اندیشی ؛ مین هسیت . همچنیین م 
ام؛ من در این مکان ام؛ من این جای  )با اشیار  بیه بیدن(  گویی : من در این شهرم؛ من در این خانه ام؛ من در این اتاق

و... موضوع در تمام این قضایا بالوجدان یکی است. در قضایای نخست )تا "من هست "( به اقرار حکما، موضوع نفیس 
 و هویت انسان است. پس در قضایای اخیر ]از :من در این شهرم"[ نیز موضوع همان نفس و هویت انسان است.

متقدر می یابی  و هرچه چنین باشید، مجیرد -چون در مکان محدود و انداز  دار)بدن( می یابی –نفس را .ما 2
 نیست.

 . ما نفس را متحرک در مکان می یابی  و هرچه حرکت مکانی داشته باشد، مجرد نیست.3

چه چنیین باشید، ذاتیا  . ما نفس را با نور فه  و بی نور آن می یابی  )مانند حالت نسیان و گا  در پیری( و هر4
 مجرد نخواهد بود.

 2. ما نفس را به تبعیت بدن، صاحب وضع می نامی  و هرچه را وضع است مجرد نیست.5

 سپس به ذکر ادله نقهی بر عدم تجرد روح می پردازد:

یة تعیا»عن أبی بصیرٍ، عن أبی عبدالهه عهیه السلام:  رف  و إنَّ الأرواحَ فی صفةِ الأجسیاد فیی شیجرةٍ فیی الجنَّ
.  «تَساءَل 
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هقَت قبل الأبدان بألفی عامٍ، ث  َّ أ  سکنت الهواءَ...»عن أمیرالمؤمنین عهیه السلام فی حدیثٍ:   «إنَّ الأرواح خ 

فإذا قبضه الهه عزوجل صیّر تهک الرّوح فی قالیبٍ »...عن یونس بن ظبیان، عن أبی عبدالهه عهیه السلام، قال: 
 1«شربون؛ فإذا قدم القادم عرفو  بتهک الصّورة الّتی کانت فی الدّنیا.کقالبه فی الدّنیا، فیأکهون وی

 . توصیفات وحی در مدرسه خراسان3-5

در این قسمت به بررسی توصیفات مسأله وحی از دییدگا  اندیشیمندان مدرسیه خراسیان میی پیردازی . آنیان 
وحی، منشأ وحیی، ضیرورت وحیی و  براساس مبانی ذکر شد  به توصیف مسأله وحی پرداخته و مسائهی چون ماهیت

 اقسام وحی را براساس آیات و روایات بیان می نمایند.

 .ماهیت وحی3-5-1

 .وحی افاضه الهی3-5-1-1

در موضوع ماهیت و چیستی وحی با مراجعه به آثار این مدرسه فکری به تعرییف مسیتقل و خاصیی از وحیی 
می توان به گونه ای دیدگا  آنان را روشن ساخت؛ آیة الهه قزوینیی مواجه نمی شوی  اما با دقت در عبارات و تعابیر آنان 

عه  و قدرت در عال  به ت کر قیرآن و »در پاسخ به این سؤال که مراد از عه  و قدرت و فعل الهی چیست؟ می نویسد: 
اورای سنت مقدسه اجمالا  دو قس  است: قس  اول عه  از طری  اسباب و مسببات است. قسی  دوم عهی  از طریی  می

 2لهام و غیر .اسباب و مسببات و آن را از انحائی است وحی و ا

سپس ایشان در ادامه برای توضیح قس  دوم می نویسد: قس  دوم که مدعای تمام انبیاء عهیه  السیلام و قیرآن 
و  است، عهمی است ماورای اسباب و مسببات و آن عهمی است افاضی که از جانب رب العزة افاضه شود در هر وقیت

زمان یا مطاب  با اسباب عال  یا مخالف آنها که از آن عه  تعبیر شد  است که وحی جبرئیل، آمیدن ملائکیه ییا نقیر در 
 3هیچ واسطه.اسماع، یا تعظی  روح القدس و غیر آنها یا تکه  ذات مقدس، یا افاضه عه  بدون 

ه اول اینکه وحی عهمیی اسیت میاورای براساس این سخن ایشان دو نکته را در مورد وحی بیان می نمایند نکت
اسباب و مسببات مادی و نکته دوم اینکه این عه  افاضه از طرف خدای تبارک و تعالی میی باشید. لی ا وحیی در ایین 
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دیدگا  عه  است اما عهمی افاضی که از طرف خدا بر پیامبر افاضه می گردد و این عه  را نمی توان از طریی  اسیباب و 
ت آورد و این اسباب هیچ نقشی در آن ندارند. به عبارت دیگیر وحیی عهمیی اسیت کیه دارای دو مسببات مادی به دس

ویژگی می باشد فوق اسباب و مسببات است و افاضه الهی می باشد براساس این دو ویژگی روشن می شود که شخص 
وسط خداوند صورت می گیرد نبی یا پیامبر هیچ نقشی در دریافت آن وحی ندارد جز قبول و پ یرش آن و افاضه وحی ت

بنابراین این دیدگا  وحی را عه  می داند اما عهمی افاضه از طرف خداوند تبارک و تعالی می باشد. آیة الهه قزوینی برای 
( ایشیان 65)کهیف/« عهمنا  من لدنا عهما  »اثبات این که وحی عه  افاضی است به این آیه شریفه استناد می نماید که 

و عهّمنیا  »و عه  انبیاء با عهوم و خارق عادات بشری به کهی مباین و ممتاز است. فرمود عزمن قائل: می گوید: معجز  
عه  الهی افاضه است از جانب ح  تعالی بدون واسطه و اکتساب و عه  بشیری تعهیمیی و محتیاج بیه « من لدنا عهما  

ا از سنخ افاضه الهی دانسته و وحیی الهیی نییز در ایین ل ا با استناد به این آیه شریفه عهوم انبیاء ر1مات و... تشکیل مقد
 زمر  قرار می گیرد. 

 . وحی فعل الهی  3-5-1-2

همان گونه که بیان شدآیه الهه قزوینی در کتاب نبوت در قرآن به طور مفصل به بحیث اعجیاز انبییا پرداختیه و 
ی را در مورد وحی وماهیت آن در لابیلای بحیث معجزا ت انبیا را فعل الهی بیان می نماید وبرای تبیین این مطهب نکات

 اعجازبیان نمود  که روشن می گردد وحی نیز فعل الهی می باشد که دراینجا بدان می پردازی  .

آیة الهه قزوینی در مورد انجام معجز  می گوید: از آن جایی که اعجاز، فعل الهیه اسیت نیه فعیل بشیر، انبییا  
از غیر آنچه مأمور بودند، و می فرمودند ما به غیر اذن و امر پروردگار، فعهی نمیی  عهیه  السلام اظهار عجز می کردند

توانی  به جا آورد، این بود جهت تأخیر افتادن وحی، و جبرئیل در جواب سؤالات یهود، و آن وجود مبارک بیا آن کمیال 
 طاب تهدیدآمیز.قرب و عه  و قدرت، کهمه ای بدون اذن و امر الهی نمی توانست فرمود. مع الک خ

ولَنَّ لِشَاْیْ » افَاعِلٌ  ءٍ إِنیّ وَ لَا تَق   2«ذَالِكَ غَد 

برای وجود مبارکش رسید این است مقام نبوت و پیغمبری که از خود هیچ نداشته و هیچ امری به خود نسیبت 
 ندهد و ذر  ی خودیت را به خود را  ندهد.

 قال الهه تعالی:
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عَهَیْكَ إِ » مَاءِ فَتَأْتِیه   بَایَةٍ  وَ لَوْ وَ إِن کاَنَ کَبر  ا فیِ السَّ م  هَّ رْضِ أَوْ س 
َ
ا فیِ الْأ ْ  فَإِنِ اسْتَطَعْتَ أَن تَبْتَغِیَ نَفَق  ه   شَاءَ عْرَاض 

دَی ْ  عَهیَ الْه  ه  لَجَمَعَه  ونَنَّ مِنَ الْ   الهَّ  1«جَاهِهِینفَلَا تَک 

وآله تقاضاهای بزرگ می کردند وجود مقدس مهول می  از آن جایی که از وجود مقدس پیغمبر صهی الهه عهیه
 شد، نظر به دوستی و محبت الهی که مایل بود همگی ایمان آورد  موحد شوند، چنانچه در آیه ی مبارک دیگر فرمود:

واْ » ون  فْسَكَ أَلاَّ یَک  كَ بَاخِعٌ نَّ ؤْمِنِین لَعَهَّ  2«م 

عجز پیغمبر صهی الهه عهیه وآله و اظهار مقام ربوبیت، و مخاطب فرمود نبیش را به کلامی که کاشف باشد از 
سهطنت خود، و نهایت بندگی و عبودیت انبیا عهیه  السلام مفاد آیه ی مبارکه این که )اگر بیزرگ و شیاق اسیت بیر تیو 

س بیاور آییه اعراض کفار و ایمان نیاوردن آنها پس اگر بتوانی طهب کن نفقه و مالی در زمین و راهی پیدا نما به آسمان پ
و معجز  ای. پس از این خطاب نوازش فرماید حبیبش را که اگر خدا بخواهد که همه را جمع فرماید بر هدایت به طور 

 اضطرار، هر آینه توانا خواهد بود و نباش از تأسف خورندگان(

ت که بدون اذن و این اظهارات با آن مقام رفیع پیغمبر صهی الهه عهیه وآله کاشف است از نهایت عجز و عبودی
امر مقدس او نتوان هیچ کاری کند این مقام نیستی و عبودیت و رفتار در امر الهی چه نسبت دارد با فعیل بشیری و اراد  

 ی استقلالی؟!!

ل ا ایشان با استناد به این آیات شریفه بیان می نماید که پیامبراز ناحیه خود هیچ کاری را نمی تواند انجام دهد 
داوند واز طرفی اوج عبودیت وبندگی پیامبر روشن میی گیردد کیه باتمیام آن مقامیات عیالی کیه در نیزد مگر به اذن خ

خداوند دارد اما مطیع محس پروردگار می باشد واین بیانگر این است که معجز  و وحی فعیل الهیی میی باشید چیون 
یشتر این مطهب که وحی فعل الهیی پیامبر جز بندگی واطاعت کار دیگری انجام نمی دهد.سپس ایشان برای  توضیح ب

 می باشد به ذکر آیاتی دیگر می پردازد ازجمهه:

لَ ءَایَة  وَ لَاکِنَّ » نزَّ هَ قَادِرٌ عَهیَ أَن ی  لْ إِنَّ الهَّ هِ  ق  بِّ ن رَّ لَ عَهَیْهِ ءَایَةٌ مِّ زِّ واْ لَوْ لَا ن  ْ  لَا وَ قَال  کْثرَه  ون أَ  3«یَعْهَم 
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و نشانه ای از پروردگار او، بگو که خدا قادر است بر اینکه نازل کنید آییه ای و لکین گفتند چرا نازل نشد  آیت 
 بیشتر آنها نمی دانند.

 یعنی نمی دانید که من پیغمبر و فرستاد  ی پروردگارم از خود قادر بر هیچ امری نیست ، خدای من توانا است.

ول  لَک   » ل لاَّ أَق  هِ وَ لَا  ق  ْ  إِنیّ عِندِی خَزَائن  الهَّ ول  لَک  وحَی إِلیَ  أَعْهَ   الْغَیْبَ وَ لَا أَق  بِع  إِلاَّ مَا ی  یلْ هَیلْ  مَهَكٌ  إِنْ أَتَّ ق 
عْمَی

َ
ونوَ الْبَصِیر   أَ فَلَا تَتَ  یَسْتَوِی الْأ ر   1«فَکَّ

ب را و نمی بگو ای پیغمبر من نمی گوی  و ادعا نمی کن  برای شما که نزد من خزائن خدا است و نمی دان  غی
 گوی  به شما که من مَهَک هست  متابعت نمی کن  مگر آنچه وحی شد  به من، بگو آیا در حد تساوی باشد کور و بینا؟!!

یعنی من ساحر نیست  و عه  و فعل به استقلال خودم و از اسباب و مسببات نیست. تأمل کن در آیه ی شیریفه 
را می فرماید غیب نمی دان  و کدام غیب بیالاتر و برتیر از وحیی الهیی با اینکه می فرماید متابعت نمی کن  مگر وحی 

 است؟

پس باید فهمید که وجود مقدس چه منظور دارد یعنی عه  مین عهی  بشیری و اکتسیابی نیسیت، مین از روی 
 موازین نجوم چیزی نمی گوی  و من از جن و ارواح سخن نمی گوی .

ان بردارم، عه  من عه  الهی است آنچه وحی فرماید که بگو میی من دارای مقام ربوبی نیست  و من بند  و فرم
 گوی  و آنچه امر فرماید بکن می کن .

هَا عِندَ رَبیّ » مَا عِهْم  لْ إِنَّ رْسَلهَا  ق  انَ م  اعَةِ أَیَّ ونَكَ عَنِ السَّ یمَاوَاتِ وَ  یَسْه  هَیتْ فییِ السَّ یوَ  ثَق  یهَا لِوَقْتهِیا إِلاَّ ه  لَا یجَهِّ
رْضِ 

َ
یاسِ لَا  لَا تَأْتِیک     الْأ کْثَیرَ النَّ یهِ وَ لَاکِینَّ أَ هَا عِندَ الهَّ مَا عِهْم  لْ إِنَّ كَ حَفِیٌّ عَنهَا  ق  ونَكَ کَأَنَّ یل لاَّ إِلاَّ بَغْتَة   یَسْه  ونَ*ق   یَعْهَم 

نت  أَعْهَ    ه   وَ لَوْ ک  ا إِلاَّ مَا شَاءَ الهَّ ا وَ لَا ضَرًّ نیِ  أَمْهِك  لِنَفْسیِ نَفْع  وء   إِنْ أَنَا إِلاَّ نَیِ یرٌ الْغَیْبَ لَاسْتَکْثرْت  مِنَ الْخَیرْ وَ مَا مَسَّ السُّ
ؤْمِ  قَوْمٍ ی  ونوَ بَشِیرٌ لِّ  2«ن 

پرسند که وقوع آن چه وقت است؟ بگو: دانش آن فقط نزد هموار  دربار  قیامت از تو میمفاد آیه مبارکه: 
ها و کند؛ ]تحملِ این حادثه عظی  و هولناك،[ بر آسمانوقت معینش آشکار نمیپروردگار من است، غیر او آن را در 

پرسند که گویا تو از وقت وقوعش به آید. آن گونه از تو میزمین سنگین و دشوار است، جز به طور ناگهانی بر شما نمی
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دانند ]که این بیشتر مردم نمی [، بگو: دانش آن فقط نزد خداست، ولیای ]و کاملا  از آن آگاهیشدت کنجکاوی کرد 
[ زیانی را از خود ندارم جز [ سودی و ]دفعِ دانش، مخصوص به خدا و فقط در اختیار اوست.[ بگو: من قدرتِ ]جهبِ 

کردم دانست ، یقینا  برای خود ازهر خیری فراوان و بسیار فراه  می[ اگر غیب میدان آنچه خدا خواهد، و ]غیب ه  نمی
 1.آورند، بی  دهند  و مژد  رسان رسید؛ من فقط برای گروهی که ایمان میآسیبی به من نمیوهیچ گزند و

 و قال تعالی:

تْهیَ » لْ  وَ إِذَا ت  لْه   ق  رْءَانٍ غَیرْهَاذَا أَوْ بَدِّ ونَ لِقَاءَنَا ائْتِ بِق  ِ ینَ لَا یَرْج  نَاتٍ  قَالَ الَّ نَا بَیِّ ون  عَهَیْهِْ  ءَایَات  لَه   مَا یَک  بَدِّ لیِ أَنْ أ 
وحَی إِلیَ  بِع  إِلاَّ مَا ی  ْ  وَ  إِنیّ أَخَاف  إِنْ عَصَیْت  رَبیّ  مِن تِهْقَای نَفْسیِ  إِنْ أَتَّ ه  عَهَیْک  ه  مَا تَهَوْت  وْ شَاءَ الهَّ ل لَّ عََ ابَ یَوْمٍ عَظِیٍ * ق 

ن قَبْ  ا مِّ ر  م  ْ  ع  ونهِهِ  أَ فَلَا تَعْ لَا أَدْرَئک   بِهِ  فَقَدْ لَبِثْت  فِیک   2«قِه 

[ ما ]و محاسبه مفاد آیه ی مبارکه: و هنگامی که آیات روشن ما بر آنان خواند  شود، کسانی که دیدار ]قیامت
آیند طبع ما باشد[ تغییر گویند: قرآنی غیر این بیاور یا آن را ]به آیاتی دیگر که خوش[ را امید ندارند، میشدن اعمالشان

کن ؛ من اگر پروردگارم شود، پیروی نمیمرا نرسد که آن را از نزد خود تغییر ده ؛ جز آنچه را به من وحی می د !! بگو:
خواندم، و او ه  شما را به خواست آن را بر شما نمیترس . بگو: اگر خدا میرا نافرمانی کن ، از ع اب روزی بزرگ می

گا  نمی ن در میان شما بودم، ]و ادعای پیامبری نداشت ، اکنون صدق پیامبری ها پیش از نزول قرآکرد؛ همانا مدتآن آ
 اندیشید؟[ آیا نمیکن خود را با این قرآن اثبات می

 و قال الهه تعالی:

واْ إِنیّ » هِ فَانتَظِر  مَا الْغَیْب  لِهَّ لْ إِنَّ هِ فَق  بِّ ن رَّ نزِلَ عَهَیْهِ ءَایَةٌ مِّ ونَ لَوْ لَا أ  ول  نتَظِرِین)سور  یونس، مَعَک   وَ یَق  نَ الْم    مِّ
ا إِلاَّ مَا شَاءَ الهه   (20آیه ا وَ لَا نَفْع  ل لاَّ أَمْهِك  لِنَفْسیِ ضَرًّ  («49)همان،  ق 

و می گویند چرا آیه ای نازل نمی شود از پروردگار او پس بگو جز این نیست غیب برای خداست . پس منتظر 
 مالک نیست  از برای خودم زیادی و سودی را مگر چیزی را که بخواهد خدا. باشید من با شما از منتظرین . بگو
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در این آیه ی شریفه در مقام اظهار عبودیت و بندگی، سهب می کند از وجود مبارکش قدرت و توانایی به سود 
است معنی بند  و ین و زیان خود، یعنی اگر خدا نخواهد، جهب هیچ نفعی را توانا نیست ، و بر دفع سوئی قادر نیست  ا

 .پیغمبری

نزول آیات ونشانه های الهی وعه  غیبب  وعه  به -بنابراین آیه الهه قزوینی با اشار  به مفاد آیات شریفه که 
–برپایی قیامت وعدم تبدیل وتغییر آیات الهی ازطرف پیامبرامکان ندارد ومتابعت کامل پیامبر در وحی الهی می باشد 

 ر فعل الهی بودن وحی را بیان می نماید.سپس به آیات دیگری در این زمینه اشار  می نماید :تاکید بیشتر آیات قرآن ب

 و قال تعالی:

نزِلَ عَهَیْهِ کَنزٌ أَوْ » واْ لَوْ لَا أ  ول  كَ أَن یَق  وحَی إِلَیْكَ وَ ضَائ    بِهِ صَدْر  كَ تَارِك   بَعْسَ مَا ی  مَا أَ فَهَعَهَّ نتَ جَاءَ مَعَه  مَهَكٌ  إِنَّ
ه  عَهیَ   (12)سور  هود، آیه « ءٍ وَکِیلشیَ  کل   نَِ یرٌ  وَ الهَّ

پس شاید تو ترک کنند  باشی بعضی از آنچه وحی شد  به تو که می گویند چرا فرستاد  نشد  بر او گنجی یا 
 نیامد با او فرشته ای جز این نیست که تو رسانند  ای و خدا بر هر چیز وکیل است.

ارکه اظهار می فرماید تو آنچه را مأموری باید انجام دهی و لو اینکه برخلاف میل اشراف قوم مفاد آیه ی مب
باشد، و تو را تک یب کنند، یا آنکه از تو تقاضا کنند اموری را که در تحت اختیار تو نیست، تو پیغمبر و فرمان برداری 

 وبس. و قال تعالی:

ن قَبْهِ » لا  مِّ س  ولٍ أَن یَأْتیِ وَ لَقَدْ أَرْسَهْنَا ر  ة   وَ مَا کاَنَ لِرَس  یَّ رِّ ا وَ ذ  هِ  لِکل   كَ وَ جَعَهْنَا لهَْ  أَزْوَاج  أَجَلٍ  بِایَةٍ إِلاَّ بِإِذْنِ الهَّ
 (38)سور  رعد، آیه« کِتَاب

را نسزد که و همانا پیش از تو پیامبرانی را فرستادی ، و برای آنان همسران و فرزندانی قرار دادی . و هیچ پیامبری 
 .[ استای ]ثبتای بیاورد مگر به فرمان خدا. برای هر زمانی برنامه مقدّر شد معجز 

در آیه ی مبارکه می رساند، این عبودیت و بندگی نه مختص است به تو، بهکه سیرت تمام پیغمبران قبل از تو 
رکه صریح است که رسولان عهیه  السلام از چنین بود  و کاری نمی توانستند انجام دهند مگر به امر خدا. آیه ی مبا
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خود اراد  ی اقامه ی آیات نداشته، و خودسرانه کاری نمی کردند و معجزات آنها افعال الهی و به امر و وحی الهی بود . 
 قال تعالی:1

ْ  لِیَغْ » وک  رْضِ  یَدْع 
َ
مَاوَاتِ وَ الْأ هِ شَكٌّ فَاطِرِ السَّ ْ  أَ فیِ الهَّ ه  ه  س  ْ  إِلیَ أَجَلٍ قَالَتْ ر  رَک  ؤَخِّ ْ  وَ ی  بِک  و ن  ن ذ  فِرَ لَک   مِّ

نَا فَأْت   د  ءَابَاؤ  ا کاَنَ یَعْب  ونَا عَمَّ دُّ ونَ أَن تَص  رِید  نَا ت  ثْه  ْ  إِلاَّ بَشَرٌ مِّ واْ إِنْ أَنت  ی  قَال  سَمًّ ن  مُّ ْ  إِن نحَّ ه  ه  س  ْ  ر  بِینٍ*قَالَتْ لَه  هْطَنٍ مُّ ونَا بِس 
نُّ عَهیَ إِلاَّ بَشَ  هَ یَم  ْ  وَ لَاکِنَّ الهَّ ک  ثْه  هِ فَهْیَتَ  رٌ مِّ هِ  وَ عَهیَ الهَّ هْطَنٍ إِلاَّ بِإِذْنِ الهَّ أْتِیَک   بِس  لِ مَن یَشَاء  مِنْ عِبَادِِ   وَ مَا کاَنَ لَنَا أَن نَّ وَکَّ

ون ؤْمِن   (11-10)سور  ابراهی ، آیه « الْم 

ت خبر می دهد از حال انبیای گ شته با قوم آنها تا اینکه می فرماید گفتند خداوند متعال در این آیات مبارکا
قوم آنها به انبیا عهیه  السلام نیستید شما مگر انسانی مانند ما می خواهید بازدارید ما را، از آنچه بودند می پرستیدند 

ر ایشان را رسولان ایشان، نیستی  ما پدران ما، پس بیاورید برای ما حجتی آشکار و جداکنند  ی ح  از باطل، گفتند م
مگر انسانی مانند شما، لکن خدا منت می گ ارد برکسی که می خواهد از بندگان خویش، و نیست از برای ما که 

 بیاوری  برای شما حجتی، مگر به اذن و خواست خدا، پس بر خدا باید توکل کنند گروندگان.

ماید من عاجز و ناتوان  از انجام خواست های شما، من بشرم آیه ی مبارکه، به صراحت لهجه و بیان، می فر
 مانند شما، خدا منت گ اشته بر من از میان شما، و مرا پیغمبر و رسول قرار داد ، اطمینان و توکل من به خداست.

 این مسه  و واضح شد از آیات مبارکات که صریحند به اینکه پیغمبر ختمی مرتبت صهی الهه عهیه وآله و بقیه
ی انبیا عهیه  السلام به کهمه واحد  اظهار می کردند که آیات و حجج و معجزات فعل الهه است، و ما از خود اراد  ای 

 نداری  و نمی توانی  کاری بکنی .

و ما ینط   »و این دلیل روشنی است که اراد  و عه  بشری، مدخهیتی در فعل ذات مقدس نداردو ل ا فرمود: 
وحیعنِ الهَوی* إن هوَ   «إلّا وحیٌ ی 

این مقام با خارق عادات بشری که ناشی از عه  به اسباب و اسرار طبیعت است چه مربوط است؟ این مقام، 
 2مقام نبوت الهی است.
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پس ظاهر و روشن شد، که فرق میان سحر و معجز  همان فرق میان فعل بشر و فعل خداست و فعل خدا 
عل خدا، مانند عه  به ذات مقدس الهی و صفات ذاتیه ذات قدوسی است کیفیت و چگونگی ندارد و عه  به حقیقت ف

و از محالات است، و به غیر از معرفی ذات مقدس راهی ندارد، و لکن بدیهی است که افعال بشر هر چند مشکل باشد 
 قابل تفهی  و تفه  است و لواینکه از اسرار خفیه باشد.

آنها دستور دارد موقعی که حضرت موسی عهیه السلام در  این سر لطیف بود که یکی از بزرگان سحر  به
خواب است توجه کند به عصا. اگر اژدها شد بدانید که سحر نیست، یعنی بدیهی است که در تحت نظر خدا و فعل 
اوست و در تحت اراد  موسی نیست و فعل او نمی باشد این بود جهت ایمان سحر . چون مهارت در فن داشتند عال  

 1ی نیست.فعل حضرت موسی از قبیل سحر نیست و فعل بشر شدند که

ل ا ایشان باتوجه به آیات فوق به بیان تفاوت میان فعل بشر وفعل الهی پرداخته وبیان می نماید که معجزات و 
وحی ازنوع فعل بشری نمی باشد زیرا فعل بشر در هر صورت قابل فه  ودرک می باشد اما فعل الهی را جز از را  

خداوند نمی توان درک نمود .بنابراین وحی نیز جز از را  معرفی خداوند قابل شناخت نمی باشد واذا برای  معرفی
 شناخت صحیح از ماهیت آن باید به سراغ متون وحیانی رفت.

بیان این نکته پرداخته که فعل الهی بودن وحی وهمچنین معجزات اختصاص به پیامبر اسلام  سپس ایشان به
ذکر معجزات بعضی از انبیاء گ شته پرداخته و می  یک ویژگی عمومی در میان تمام انبیا می  باشد ل ا به نداشته واین 

 در قضیه ی حضرت نوح عهی نبینا و اله و عهیه السلام می فرماید: خداوندگوید

نت  عَهیَ » ْ  إِن ک  بیّ  قَالَ یَاقَوْمِ أَ رَءَیْت  ن رَّ نَةٍ مِّ ْ  لهَا وَ ءَاتَلنیِ رَحْمَ  بَیِّ وهَا وَ أَنت  م  ک  هْزِم  یَتْ عَهَیْکْ  أَ ن  مِّ نْ عِندِِ  فَع  ة  مِّ
ون  (28)سور  هود، آیه« کَارِه 

گفت: ای قوم من! مرا خبر دهید: اگر من بر دلیل روشنی از سوی پروردگارم متکیی باشی  و میرا از نیزد خیود 
کنیید؟[ آییا ]در صیورتی کیه اجبیاری در مرا تک یب میرحمتی عطا کرد  باشد که بر شما مخفی ماند  ]باز ه  نبوّت 

 .توان شما را به پ یرش آن دلیل روشن در حالی که آن را خوش ندارید، وادار کنی [ میپ یرش دین نیست

ول  إِنیّ » هِ وَ لَا أَعْهَ   الْغَیْبَ وَ لَا أَق  ْ  عِندِی خَزَائن  الهَّ ول  لَک  ی وَ لَا أَق  ْ  لَین مَهَیكٌ وَ لَا أَق  ک  ین  یِ ینَ تَیزْدَرِی أَعْی  ول  لِهَّ
سِهِْ   إِنیّ  ه  أَعْهَ   بِمَا فیِ أَنف  ا  الهَّ ه  خَیر  ؤْتِیهَ   الهَّ هِمِین ی  مِنَ الظَّ ا لَّ  (31)سور  هود، آیه« إِذ 
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اجات [ خدا نزد من است ]تا به طور مستقل بتوان  حهای ]عنایات و الطافگوی  که گنجینهو من به شما نمی
دانی ، و کین  کیه غییب هی  میی[، و ادعا نمییها و زمین بنمای شما را برآورم و هر تصرفی را که مایل باش  در آسمان

گوی  که خدا هرگز خیری به آنان نگرد، نمیام و دربار  آنان که چشمانتان فرومایه و خوارشان میگوی  که من فرشتهنمی
گا  نخواهد داد؛ خدا به آنچه در دل آنان  تر است؛ اگر چنین گوی  از ستمکاران خواه  بود.است آ

مفاد آیه مبارکه اینکه، اشراف و سرکش های قوم ایراداتی می کردند از آن جمهه آنکه، کسانی کیه بیه تیو ایمیان 
نیی و ثروتمنید آورد  اند مردم فقیر و پستند، و آنها را به نظر عیب و پستی می دیدند، و می گفتند آنها را از خود دور یا غ

کن، آنها دارای چیزی نیستند، می فرمود شما به نظر استکبار می نگرید به آنان، ولی آنها دارای خیرکثیر هسیتند. و اگیر 
 من آنها را به نظر خواری بین  و از ظه  کنندگان محسوب خواه  شد، و چگونه بتوان  آنها را رد، و طرد کن .

ه می فرماید من با بینه و حجت هست  از طیرف پروردگیار، تصیریح میی و در این آیات مبارکات، پس از اینک
فرماید که من مدعی مقامی برای تو نیست ، نمی گوی  که من دارای خزائن خدای  یا عیال  بیه غییب ، پیس جیای شیک 

عجیزات نیست، که اظهار عجز انبیاء عهیه  السلام نه این است که ایشان دارای معجز  نبودند، بهکه صریح است کیه م
فعل خدا و به امر خداست، از خود رأی و ارادتی ندارند در همین سور ، راجع به قضیه ی حضرت صالح عهیی نبینیا و 

 آله پس از حکایت حال قوم که رد و انکار کردند می فرماید:

نت  عَهیَ » ْ  إِن ک  بیّ  قَالَ یَقَوْمِ أَ رَءَیْت  ن رَّ نَةٍ مِّ ونَنیِ وَ ءَاتَلنیِ مِنْه  رَحْ  بَیِّ ه   فَمَا تَزِیید  هِ إِنْ عَصَیْت  نیِ مِنَ الهَّ ر  مَة  فَمَن یَنص 
 (63)سور  هود، آیه« غَیرْ تَخْسِیر

گفت: ای قوم من! مرا خبر دهید اگر من بر دلیهی روشین از سیوی پروردگیارم متکیی باشی  و از سیوی خیود 
[ نجیات افرمیانی کین ، چیه کسیی میرا ]از عی ابش[ از او نرحمتی به من عطا کرد  باشد، چنانچه ]در ابیلاغ پییامش

 افزایید.[ چیزی جز خسارت بر من نمیجایتان را بپ یرمهای بیدهد؟ پس شما ]در صورتی که خواستهمی

در این حکایت جهاتی را که اشار  و بیان کردی  به نحو تفصیل بیان می فرماید طیالبین رجیوع کننید، و هییچ 
ودند، و آن معجزات فعل الهی و امر بود ، و در این آیات به طیور واضیح و روشین بییان شکی نیست که دارای معجز  ب

شد  که پیغمبر با اینکه اتیان به معجز  و حجت فرمود نهایت ت لل و عبودیت را اظهار داشت: ل ا می فرمایید کیه اگیر 
 نافرمانی کن ، کیست که مرا یاری کند؟ و از ع اب خدای  نگهدارد؟ و قال تعالی:

حْنَ بِالْعَشیِ »  سَبِّ رْنَا الجْبَالَ مَعَه  ی  ا سَخَّ ابٌ* إِنَّ ه  أَوَّ یْدِ  إِنَّ
َ
دَ ذَا الْأ رْ عَبْدَنَا دَاو  ورَة   کل   اذْک  یرْ محْش   وَ الْاشْرَاقِ* وَ الطَّ

هْکَه  وَ ءَاتَیْنَه  الْحِکْمَةَ وَ فَصْلَ الخِطَاب ابٌ* وَ شَدَدْنَا م  ه  أَوَّ  (20-17  ص، آیه)سور« لَّ
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می فرماید یاد کن بند  ما داوود را صاحب قوت، به درستی که بود او بسیار رجوع کنند ، به درستی کیه میا رام 
کردی  کوهها را که با او تسبیح می گفتند شامگاهان و وقت برآمدن آفتیاب و مرغیان را جمیع شید ، تمامیا  بودنید او را 

 ش را و دادی  او را حکمت و تمییز دادن بین ح  و باطل.رجوع کنند  و محک  گردانیدی  پادشاهی

 و قال تعالی:

ا لَه  الحْدِید» یرْ وَ أَلَنَّ بیِ مَعَه  وَ الطَّ ا فَضْلا   یَاجِبَال  أَوِّ دَ مِنَّ  (10)سور  سبأ، آیه« وَ لَقَدْ ءَاتَیْنَا دَاو 

دارای عه  و قدرت و معجز  الهیی  در این حکایت و حکایت حضرت سهیمان می فرماید این دو پیغمبر بزرگ
بودند، وقتی که تلاوت زبور می فرمود با او تسبیح می کردند و پندگان در تحت فرمان او بودند، و پس از این امور میی 

 فرماید به او حکمت و فصل خصومت را. و قال تعالی:

هَا شهَرٌ  وَ أَ » هَا شهْرٌ وَ رَوَاح  وُّ د  یحَ غ  هَیْمَانَ الرِّ هِ  وَ  مَن یَعْمَل  بَینْ  الْقِطْرِ  وَ مِنَ الْجِنّ  سَهْنَا لَه  عَینْ وَ لِس  یَدَیْهِ بِإِذْنِ رَبِّ
عِیر ِ قْه  مِنْ عََ ابِ السَّ ْ  عَنْ أَمْرِنَا ن   (12)سور  سبأ، آیه « مَن یَزِغْ مِنه 

[ یك ما  و رفیتن گاهش ]به انداز ح[، که رفتن صبمفاد آیه می فرماید و باد را برای سهیمان ]مسخّر و رام کردی 
[ یك ما  بود؛ و چشمه مس را برای او روان ساختی ، و گروهی از جن به اذن پروردگیارش نیزد او شام گاهش ]به انداز 

 .چشاندی کرد از ع اب سوزان به او میکردند، و هر کدام از آنان از فرمان ما سرپیچی میکار می

فرمود  که حضرت سهیمان عهیه السلام دارای تسخیر باد، و جن بود  و به فرمیان در این حکایت صریحا  بیان 
 او حرکت می داد تخت و جمعیت حضرت را، و عمل می کردند جن به فرمان او آنچه امر می فرمود.

پس شبهه نیست که انبیا عهیه  السلام دارای معجزات بود  و علاو  عه  به اسباب داشتند، لکن بدیهی اسیت 
 1به اسباب و به ریاضات طبیعیه نبود ، بهکه به اعطای الهی و امر مبارکش بود . که 

ل ا آیه الهه قزوینی بااستناد به آیات فوق تصریح می نماید که معجز  و  وحی بیرای سیایر انبییا قبیل از پییامبر 
یا اجنه یا همراهیی طبیعیت  اسلام نیز فعل الهی بود  است گرچه آنان دارای قدرت تسخیر طبیعت وعوامل آن نظیر باد

با آنان در تسبیح گویی و...بود  اند وهمچنین عه  به اسباب داشته اند اما همه این امور به اعطای الهی و امر الهی بود  
 دیگری نداشتند.است وپیامبران جز اظهار بندگی وعبودیت به درگا  الهی هیچ ادعای 
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ین مطهب که معجزات به اعطای الهی و امر خداوند تبارک و تعالی در ادامه برای اثبات ا سپس آیه الهه قزوینی 
 صورت می گیرد می گوید: و بعضی از آیات صریحند در این امر؛ قال تعالی:

ولا  إِلیَ » وْرَئةَ وَ الْانجِیلَ* وَ رَس  ه  الْکِتَابَ وَ الْحِکْمَةَ وَ التَّ م  عَهِّ ک   بَنیِ إِسْرَ ءِیلَ أَنیّ  وَ ی  یْ   أَنییّ قَدْ جِلْت  ک  بِّ ن رَّ    بِایَةٍ مِّ
کْمَهَ وَ 

َ
بْرِئ  الْأ هِ  وَ أ  ون  طَیرَا بِإِذْنِ الهَّ خ  فِیهِ فَیَک  یرْ فَأَنف  ینِ کَهَیْةِ الطَّ نَ الطِّ حْییِ الْمَیوْتیَ  أَخْه    لَک   مِّ بْرَصَ وَ أ 

َ
یهِ  وَ  الْأ بِیإِذْنِ الهَّ

ونَ وَ مَا تَدَّ  که  ک   بِمَا تَأْ ل  نَبِّ ؤْمِنِینأ  نت   مُّ ْ  إِن ک  ک  ْ   إِنَّ فیِ ذَالِكَ لَایَة  لَّ وتِک  ی  ونَ فیِ ب   (49-48)سور  آل عمران، آیه « خِر 

آمیوزد. و بیه در حکایت حضرت عیسی عهیه السلام می فرماید و به او کتاب و حکمت و تورات و انجیل میی
ای ]بیر آنان گوید:[ من از سوی پروردگارتان بیرای شیما نشیانهفرستد که ]به اسرائیل میرسالت و پیامبری به سوی بنی

دَم  کیه بیه اراد  و مشییّت خیدا سازم و در آن میام؛ من از گِل برای شما چیزی به شکل پرند  می[ آورد صدق رسالت 
ردگیان را بیه اذن خیدا بخش ؛ و مشود؛ و کور مادرزاد و مبتلای به پیسی را بهبود میای ]زند  و قادر به پرواز[ میپرند 

ده ؛ مسهما  اگیر میؤمن باشیید کنید خبر میهایتان ذخیر  میخورید و آنچه در خانهکن ؛ و شما را از آنچه میزند  می
 [ است.ای ]بر صدق رسالت من[ برای شما نشانهاین ]معجزات

د، که این پیغمبیر بیزرگ در حکایت حضرت عیسی عهیه السلام در موارد متعدد  به بیانات مختهف می فرمای
دارای معجزات و کمالات عجیبه بود، کور مادرزاد و پیسیی و امیراض مههکیه را بیدون واسیطه ی معالجیات طبیعییه، 
معالجه می فرمود، و مردگان را زند  می فرمود و صریح است که فعل الهه و به اذن، خیدا بیود نیه اینکیه افعیال خیارق 

 1و به ریاضات و مشقات تحصیل کرد ، و خود به استقلال و اراد  ی خود می کردطبیعیه در تحت اسباب طبیعیه بود  

 قال تعالی:

ا قَضیَ  » یواْ إِنییّ  فَهَمَّ ث  هْهِهِ امْک 
َ
ا قَالَ لِأ ورِ نَار  جَلَ وَ سَارَ بِأَهْهِهِ ءَانَسَ مِن جَانِبِ الطُّ

َ
وسیَ الْأ عَهییّ  م  ا لَّ  ءَانَسْیت  نَیار 

نْهَا بخِ  ونَ* ءَاتِیک   مِّ ْ  تَصْطَه  ک  ارِ لَعَهَّ نَ النَّ ا جَانٌّ وَلیَ -الی قوله تعالی-برَ أَوْ جَْ وَةٍ مِّ ا رَءَاهَا تهْتزَّ کَأَنهَّ  وَ أَنْ أَلِْ  عَصَاكَ  فَهَمَّ
كَ مِنَ الَامِنِین وسیَ أَقْبِلْ وَ لَا تخَفْ  إِنَّ بْ  یَام  عَقِّ ا وَ لَْ  ی  دْبِر   (32-31-29)سور  قصص، آیه « م 

 ( شبیه همین آیه است الا آنکه آنجا می فرماید:10و در سور  ی نمل، آیه ی )

وسیَ »  ون لَا تخَفْ إِنیّ  یَام  رْسَه   «لَا یخَاف  لَدَیَّ الْم 
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بیان دیگر از همین حکایت فرمود ، می فرماید: پس چون تمام کرد موسیی میدت را و « شعراء»و در سور  ی 
ید آتشی از طرف طور. گفت به اههش من آتشی دیدم تا آنکه می فرماید بیفکن عصا را و پیس حرکت کرد با اهل خود د

چون دید حرکت می کند گویا جن است کنار  کرد به پشت و تعقیب نکرد عصا را. خطاب رسید او را ییا موسیی! پییش 
 برو و مترس به درستی که از امان دادگانی. قال تعالی:

وسیَ إِمَّ » واْ یَام  لَ مَنْ أَلْقَیقَال  ونَ أَوَّ ک  ا أَن نَّ هْقِیَ وَ إِمَّ یل  إِلَیْیهِ مِین ا أَن ت  ْ  یخَیَّ ه  ْ  وَ عِصِییُّ واْ  فَإِذَا حِبَیاله  * قَالَ بَلْ أَلْق 
ا تَسْعَی وسیَ سِحْرِهِْ  أَنهَّ عْهیَ * فَأَوْجَسَ فیِ نَفْسِهِ خِیفَة  مُّ

َ
كَ أَنتَ الْأ هْنَا لَا تخَفْ إِنَّ واْ   *وَ * ق  أَلِْ  مَا فیِ یَمِینِكَ تَهْقَفْ مَا صَنَع 

احِر  حَیْث  أَتی فْهِح  السَّ واْ کَیْد  سَاحِرٍ  وَ لَا ی  مَا صَنَع   (69-65)سور  طه، آیه« إِنَّ

می فرماید: گفتند یا موسی یا بیفکن و یا باشی  اول کسیی کیه بیفکنید. گفیت: بیفکنیید پیس در ایین هنگیام 
و –هاشان خیال می شد و از سحر آنها که حرکت می کند. گفتی  مترس به درستی که تو بیالاتری ریسمان هاشان و عصا

 بیفکن آنچه در دست راست تو است. می خورد آنچه ساخته اند تا آخر.

کیه ی  کیه در ایین موضیوع وارد اسیت –حکایت حضرت موسی عهیه السلام از مجموع آیات  مفاد و مخهص
زمانی نطفه ی مبارکش منعقد شد که بنی اسرائیل در تحت شدت و منع از مجامعت بیا  حضرت موسی عهیه السلام در

نسوان بودند، و وجود مبارکش به طری  غیرعادی محفوظ ماند تا آنکه در قوم فرعون و بنی اسرائیل نشو و نما کرد و بعد 
عت به وطن و قوم مأمور بیه تبهییغ، و از کشتن مرد قبطی فرار و در نزد شعیب مدتی زندگانی کرد تا سپس در مقام مراج

 1مقام نبوت، به وجود مبارکش داد  شد.

بدیهی است با آن قوم لجوج نمی توانست اظهاری کند خصوصا  با آن سهطنت و قدرت فرعون و فرعونیان، ل ا 
ش را با کمال خداوند توانا معجزات باهرات و آیات بیناتی به دست قدرت خود برای حضرتش ظاهر کرد؛ تا اینکه دعوت

استقامت و مشقت انجام داد  فرعون و تمام سحر  عاجز شد  و حجت الهی بر همه تمام شد با وجود این ایمان نیاورد  
مگر دسته ی کمی. علاو  در مقام ای ای پیغمبر و مؤمنین و دفع آنها بودند تا اینکه بیه امیر الهیی و اسیباب غیرطبیعییه 

می تواند بگوید که این پیغمبر بزرگ به موجیب بییان قیرآن شیریف دارای معجیز  هلاک شدند. آیا هیچ عاقل منصفی 
نبود ؟!! یا اینکه این معجزات از قبیل خارق عادات بشری و در تحت اسباب خفیه طبیعت بود؟!! و وجیود مبیارکش بیه 

 ریاضات طبیعیه تحصیل کرد ؟!! و خودسرانه و به اراد  خود می گوید؟!!
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ی فی الجمهه اهل عه  و عقیل باشید پیس از رجیوع بیه آییات و تفاسییر وارد  در ایین گمان نمی کن  اگر کس
موضوع، از مواف  و مخالف توه  کند آنچه را که مستشکهین توه  کرد  اند، زیرا عمهیات موسی هیچ گونیه تناسیب و 

  یا یک نفری سیاحری ارتباط ندارد  با عمل یک نفر حکی  و برجسته ی بشری که به موجب عهیت و معهولیت پیدا شد
گا  شد  و تواند که خارق عادتی از او ظیاهر  که به زحمات و مشقات عال  به یک قسمت بسیار کمی از اسرار طبیعت آ

 گردد. 

این یک دسته از آیات مبارکات که دلالت دارند به نحو صریح و روشین کیه انبییا عهییه  السیلام دارای آییات 
ناحیه ی رب العزة بود  اند، و افعال آنها افعیال بشیری و خودسیرانه و بیه اراد  ی بینات و معجزات و خوارق عادات از 

 1اذن و امر پروردگار متعال بود . مستقل خود نبود ، آنچه می گفتند و می کردند به

سور  بقر  در بیان تفاوت  103در ذیل آیه  296، ص1همچنین آیة الهه مهکی میانجی در تفسیر مناهج البیان ج
 حر و معجز  می گوید:میان س

معجزات انبیاء و اوصیاء از باب سحر و جادو نمی باشد بهکه معجز  فعل خداوند تبارک و تعالی است همانیا 
خداوند تبارک و تعالی افاضه می نماید قدرت و استطاعت را بر پیامبر صهی الهه عهیه وآله پس پیامبر انجیام میی دهید 

خدا به مهکیت او درآورد  است و چون این تمهیک توسط خدا صورت میی گییرد معجز  را با آن قدرت و استطاعتی که 
پس مالکیت پیامبر در طول مالکیت خداوند می باشد پس چون خداوند مالک معجز  را میی دهید تفیویس نیسیت و 

 چون عبد مالک قدرت است جبر نمی شود.

 اید:سپس ایشان آیات ذیل را به عنوان چند شاهد بر مطهب خود نقل می نم

لْنَا عَهیَ » ا نَزَّ مَّ ْ  فیِ رَیْبٍ مِّ نت  ْ  صَادِقِین وَ إِن ک  نت  هِ إِن ک  ونِ الهَّ ن د  هَدَاءَک   مِّ واْ ش  ثْهِهِ وَ ادْع  ن مِّ ورَةٍ مِّ واْ بِس  « عَبْدِنَا فَأْت 
 (23)سور  بقر ، آیه

خَاء  حَیْث  أَصَا» یحَ تجْرِی بِأَمْرِِ  ر  رْنَا لَه  الرِّ  (36)سور  ص، آیه« بفَسَخَّ

نَ الْکِتَاب» ِ ی عِندَ   عِهٌْ  مِّ  2(40)سور  نمل، آیه« قَالَ الَّ
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بنابراین در دیدگا  اندیشمندان مدرسه خراسان ماهیت وحی را افاضه وفعل الهی دانسته ومقصود آنان از فعل 
د  نمی باشد بهکه شاید مقصود  آنان الهی آنچه در توحید افعالی بیان می شود که همه کارها را به خداوند نسبت دا

بالاتر بود  وآن اینکه در مساله وحی همه امور آن توسط خداوند صورت گرفته به صورت خاص وپیامبر جز دریافت 
 وابلاغ وحی هیچ نقشی در مساله وحی ندارد.

 . منشأ وحی3-5-2

باشید کیه دییدگا   منشأ وحی یا مصدر وحیی یکیی دیگیر از موضیوعات مطیرح پیرامیون مسیأله وحیی میی
اندیشمندان مدرسه خراسان مورد بحث قرار گرفته است و از آنجایی که ایین دییدگا  عهی  حقیقیی را در آییات قیرآن و 

 .روایات می داند براساس آیات قرآن و روایات به بررسی منشأ وحی پرداخته اند

کیه در ذییل که منشا وحی الهی اسیت   آیات زیادی را در این مورد ذکر نمود  ونتیجه می گیرد آیة الهه قزوینی
 بدان اشار  می شود: 

ا» ا ذِکْر  نَّ د  صُّ عَهَیْكَ مِنْ أَنبَاءِ مَا قَدْ سَبََ   وَ قَدْ ءَاتَیْنَاكَ مِن لَّ  (99)سور  طه، آیه« کََ الِكَ نَق 

 از نزد خود.مفاد آیه مبارکه: همچنین بیان می کنی  برای تو چیزهای گ شته و دادی  تو را ذکر و قرآن 

خْ » هَِ  وَ ی  لَ السَّ ب  بَعَ رِضْوَانَه  س  ه  مَنِ اتَّ بِینٌ* یَهْدِی بِهِ الهَّ ورٌ وَ کِتَابٌ مُّ هِ ن  نَ الهَّ مَاتِ إِلییَ قَدْ جَاءَک   مِّ ه  نَ الظُّ ه   مِّ رِج 
ورِ بِإِذْنِهِ وَ یَهْدِیهِْ  إِلیَ  سْتَقِی  النُّ  (16-15)سور  مائد ، آیه« صرِاطٍ مُّ

مفاد آیه: فرستاد  شد  است از جانب پروردگار برای شما پیغمبر و قرآن کسیی کیه پییروی کنید آنهیا را، خیدا 
هدایت کند او را به را  راست و را  سلامت، و بیرون آورد او را از تاریکی ها و وارد کند او را به عال  نور و روشنایی هیا؛ 

 سعادت ابدی می رسد.یعنی کسی که پیروی کرد قرآن و پیغمبر را به 

ک » نَ الْکِتَابِ وَ الْحِکْمَةِ یَعِظ  ْ  وَ مَا أَنزَلَ عَهَیْک   مِّ هِ عَهَیْک  واْ نِعْمَتَ الهَّ ر   (231)سور  بقر ، آیه« وَ اذْک 

یاد آورید نعمت های خدا را به خودتان و آنچه نازل شد  بر شما از کتاب و حکمت و پند می دهد بیه او شیما 
 اینکه تربیت کند شما را به پیغمبر خود.را، برای 

وْرَئةَ وَ الْانجِیل»  د* وَ أَنزَلَ التَّ رْقَانَ ءمِن قَبْل  ه  اسِ وَ أَنزَلَ الْف  هنَّ  (4-3)سور  آل عمران، آیه« ی لِّ
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كَ مِنَ الحْکْمَة» ا أَوْحَی إِلَیْكَ رَبُّ  (39)سور  اسراء، آیه« ذَالِكَ مِمَّ

رائیل، و امت موسی، و عیسی عهیهما السلام تورات و انجیل را برای هدایت آنها، و فرستاد  است برای بنی اس
و ترجمه ی آیه ی دیگر اینکه این است –که فارق و تمیزدهند  ی بین ح  و باطل است –فرستاد  است برای مردم قرآن را 

 «از جمهه وحی های الهی بر تو.

به صراحت مصدریت ومنشا وحی را از ناحییه خداونید دانسیته و  بنابراین آیه الهه قزوینی بعد از نقل این آیات
معتقد است که آیات صریح اند در این  که کتاب و آیات به انبیا بودن واسطه  از طرف خداوند اعطا شید  است.سیپس 

ت ایشان یکی دیگر از دلایل مصدریت الهی بودن وحی را آیاتی بیان می کند که در آن آیات دعوت به تحدی شید  اسی
 نتوانسته است ایین دعیوت قیرآن را اجابیت نماییید  از بشر تاکنون با تمام امکاناتش واز غیر کمک گرفتن واینکه کسی 

 ول ا می گوید :قرآن می باشد  بودن بر منشا الهی  وتاکید  خود دلیل روشنومانند قرآن رابیاورد 

خود قرآن و عالمین عه  قیرآن رجیوع  بالجمهه واضح و روشن است که در وجه تحدی به قرآن مقدس باید به
کرد، پس از رجوع به آنها می بینی  که قرآن مجید، با کمال صراحت ناط  است که قرآن کلام مقدس الهی است و نیور 
است، و عه  است؛ و هدایت است، و بیان است و تبییان اسیت، و شیفا اسیت، و برهیان اسیت، و حکمیت اسیت، و 

 اختلاف است، این است بیان قرآن و عالمین به قرآن. اختلافی در او نیست، بهکه رافع

ون» ْ  تَعْقِه  ک  عَهَّ ا لَّ ا عَرَبِیًّ رْءَان  ا جَعَهْنَا   ق  بِینِ* إِنَّ  (3و2و1)سور  زخرف، آیه« ح * وَ الْکِتَابِ الْم 

شما به خرد  سوگند به این کتاب آشکار و روشن. ما گردانیدی  این کتاب را قرآنی به لغت عرب، به امید آنکه
 آئید.

ا عَرَبِیا» رْءَان   (7)سور  شوری، آیه« وَ کََ الِكَ أَوْحَیْنَا إِلَیْكَ ق 

 و این چنین وحی کردی  به سوی تو قرآن را به لغت عرب.

بِین»  ( این است آیات کتاب روشن و آشکار.2)سور  قصص، آیه« طس * تِهْكَ ءَایَات  الْکِتَابِ الْم 

ه  لَتَنزِ » *عَهیَ  یل  رَبّ وَ إِنَّ مِین 
َ
وح  الْأ نِ رِینَ* بِهِسَانٍ عَرَبیِ  الْعَالَمِینَ* نَزَلَ بِهِ الرُّ ونَ مِنَ الْم  بِین قَهْبِكَ لِتَک  )سیور  « مُّ

 (195الی192شعراء، آیه



)177) 
 

، بیه این قرآن فرستاد  شد  ی پروردگار جهان است، جبرئیل او را فرود آورد ، بر دل تو تا باشی از ترسیانندگان
 زبان عربی آشکار.

وحِیَ إِلَیْكَ مِنَ الْکِتَاب»  ( 45)سور  عنکبوت، آیه« اتْل  مَا أ 

 بخوان ای پیغمبر آنچه را که وحی کردی  به سوی تو از قرآن.

واْ مَنِ اسْتَطَعْت  » فْترَیَاتٍ وَ ادْع  ثْهِهِ م  وَرٍ مِّ واْ بِعَشْرِ س  لْ فَأْت  ونَ افْترَئه   ق  ول  ْ  صَادِقِین أَمْ یَق  نت  هِ إِن ک  ونِ الهَّ ن د  )سور  « مِّ
 ( 13هود، آیه

دهید[ گویند: او این قرآن را از نزد خود ساخته ]و به خدا نسبت مییایستند و[ میبهکه ]در برابر همه قرآن می
 د دعوت کنید.توانید به یاری خوبگو: اگر راستگویید، شما ه  د  سور  مانند آن بیاورید و هر کس را غیر خدا می

قرآن مجید به همین مضامین فریاد می کند که قرآن متحدی به معجز  ی نبی اکرم عهیه  السیلام اسیت، و آن 
عه  و نور و هدایت و حکمت و شفا و برهان است، عهمی است که اختلاف در او نیست، رافع اختلاف است و شیکی 

قرآن عبارت از الفاظ و عبارات با اسهوب و طری  خیاص بیا  نیست که قرآن الفاظ و عبارات و اسهوب تنها نیست، بهکه
جهات معانی و خصوصیات و حقای  و عه  الهی است، پس قرآن مجید عبارت از مجموع الفاظ و حروف که به منزله 
جسد است، و اسهوب خاص که به منزله صورت است، معانی و حقای  که به منزله ی روح است، و از برای روح قیرآن 

 1و باطنی است و از برای باطن او باطنی است، بنابراین واضح است که ترجمه ی قرآن، قرآن نیست.ظاهری 

همچنین روایتی که در آن اشار  به تأخیر وحی الهی دارد مانند این روایت که: زمانی که از پییامبر از اصیحاب 
زد  روز و در برخی اقیوال تیا چهیل روز کهف و ذوالقرنین و روح سؤال شد و حضرت منتظر وحی الهی بود تا اینکه پان

وحی به تأخیر افتاد تا اینکه مشرکین گفتند خدایش او را رها کرد  است. بعد از این مدت وحی نازل شد و پیامبر پاسیخ 
 2صورت می گرفت. آنها را داد. چنین حادثه ای بیانگر آن است که زمان وحی به مشیت الهی

صدریت آن را تاکید می نماید.بنابراین همان گونیه کیه بییان شید درایین این روایت منشا الهی داشتن وحی وم
 دیدگا  مصدریت وحی فقط خداوند است وانبیا هیچ نقشی در آن ندارند.
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 . ضرورت وحی3-5-3

از موضوعات دیگری که در این دیدگا  مورد بحث قرار می گیرد ضرورت وحی یا احتجاج بشر بیه مربیی میی 
ر این دنیا می توانند خود به سعادت برسند و سعادت و شقاوت خود را تشخیص دهند یا اینکه بشر باشد که آیا انسانها د

چنین امکانی را ندارد و باید افرادی باشند تا را  را به او نشان داد  و انسیان را تربییت نماینید. بیرهمین اسیاس آییة الهیه 
است به مربی و معه  که فرستاد  شد  باشید از طیرف  قزوینی در مورد احتجاج بشر به مربی می گوید: آیا بشر محتاج

ذات مقدس خدا؟ یا کافی است معه  و مربی بشری ولو اینکه مبعوث از طرف خدا نباشد یا ابدا  احتیاج به نبی و مربی 
 ندارد؟

سپس ایشان در پاسخ به این سؤالات می تویسد: مدعای مهّیین کلام اول است و نبوت آن پس از نبوت دو امر 
توحید است به نحوی که مطاب  باشد با فطرت. یعنی پیس از تصیدی  بیه اینکیه عیالَ  بشیر حیادث و  -است. امر اول

 مخهوق است و خال  عال  و آدم مقدسی و منز  از تمام عیوب و نقائص بود  و متصف به کل کمالات است و... .

ی امری و سرّی و غایتی خه  شید  و ایین آنکه این انسان و بشر که افضل و اکمل مخهوقات است. برا امر دوم
خهقتش لغو و عبث نخواهد بود زیرا که گفتی  در امر اول که کار بی فائد  و لغو لائ  شأن حکی  عهی الاطلاق نیسیت. 
بدیهی است کمال سعادت انسان، رسیدن به کمال عه  و قدرت است و به این دو کمال حاصل می شود معرفیت ذات 

و نتیجه رسیدن به سعادت نبود  و منحصر باشد به عیش موقت دنیا خهقیت عیال  و بشیر لغیو و  مقدس او و اگر غایت
عبث خواهد بود و این سزاوار حکی  نخواهد بود پس از بیان این امر واضح است که تصدی  بیه چنیین خیالقی میلازم 

 یرت و گمراهی بماند.است با حک  فطری که باید خداوند مهربان بشر را به خود وانگ ارد  که در وادی ح

سپس ایشان در توضیح بیشتر امر دوم می گوید: اجمالا  انسان به فطرت اولیه درک کرد  و می داند که حقیقتی 
است خه  شد  که نتیجه خهقت او عیش موقت دنیا نیست بهکه از این قوا، نتایج عالیه دیگری توان گرفت. سیپس میی 

قوای متضاد  که مانع یکدیگرند انفرادا  و اجتماعا  به این مقصد و غاییت بیزرگ گوید: بدیهی است که این انسان با این 
 نمی تواند برسد.

سپس ایشان در مقام نتیجه گیری می گوید: پس اولین حک  فطری عقل پس از توحید این است که بر خداوند 
فیردی را بیه مقیدار عمیل و فرمیان  رئوف منة  ئ لطفا  لازم است رسولی و پیغمبری بفرستد که بشر را تربیت کند و هیر

 1ابدی برساند.برداری به سعادت 
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براساس این سخنان ضرورت وحی در این دیدگا  براساس حک  فطری عقل و لطف و منتی از طرف خداونید 
تبارک و تعالی می باشد. یعنی انسان با مراجعه به فطرت خود می یابد که بیهود  آفرید  نشد  اسیت و بیای آفیرینش او 

فی وجود دارد و برای رسید  به این هدف نیازمند راهنمایی می باشد چون خود براساس قوای متضادی که دارد نمیی هد
تواند خود را به سعادت برساند و اینجاست که از طرف خداوند تبارک و تعالی برای او راهنمیا فرسیتاد  میی شیود و الا 

 ار بیهود  انجام نمی دهد.هدف از آفرینش او بیهود  خواهد بود و خداوند حکی  ک

....« کان الناس أمة واحدة فبعث الهه النبیین »سور  بقر   213همچنین آیة الهه میانجی در تفسیر خود در ذیل 
می گوید: این آیه در صدد این مطهب می باشد که خداوند انسانها را مهمل رها نکرد  است از جهت تعهی  و تربییت و 

ورد انسانهایی است که بر فطرت اصهی خود باقی ماند  اندو یک حالت سادگی و امی بیودن هدایت آنان و این آیه در م
 1نمی شدند.داشته اند به گونه ای که اگر خداوند آنها را به وسیهه پیامبران هدایت نمی کرد به سوی حقیقت هدایت 

قال: و  2/307فی مجمع البیانسپس ایشان به روایتی در این زمینه استدلال می کند که از جمهه این روایت: و 
روی أصحابنا عن أبی جعفرالباقرعهیه السلام أنه قال: کانوا قبل نوح أمه واحدة عهی فطیرة الهیه لامعتیدین ولاضیلّالا  و 

 بعث الهه النبیین.

تفضیل  عنیوان سپس می گوید: صراحت روایات این است که خداوند سبحان بعثت انبیاء بر امت واحد  را به
 2  است.انجام داد

بنابراین در این دیدگا  ضرورت بعثت انبیاء تفضل الهی و براساس حک  عقل فطری می باشد. به عبارت دیگر 
 ضرورت نبی در عال  برای ت کر به فطرت و وجدان می باشد. 

 همچنین آیة الهه میرزا جواد آقاتهرانی در میزان المطالب در بحث نبوت عامه به طور خلاصه بیا دو وجیه نییاز
بیه راهنمیایی آسیمانی -بشر به نبی اشار  می نماید ایشان می گوید: آدمی از جهات عدید  ای که قریبا  ذکر خواهد شد

 محتاج است از این رو برای وی نبی لازم است. سپس با جهات احتیاج بشر اشار  می نماید:

بشر بیهیود  و ضیایع و باطیل  .توجه به نورعقل و ذخایر معقولات تا این موهبت بزرگ الهی )یعنی عقل( در1
 نگردد.
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 . ت کر مردم به خدای متعال مفطور بالفطر  و دعوت مردم به ایمان به او.2

 . احراز موارد رضا و سخط صانع مالک عزشأنه.3

. دلالت به مصالح و مفاسد و منافع و مضار، چون قوا و مدارک بشری تمام بایدها و نبایدها و سودها و زیان 4
 1ادراک نمی کند.های خود را 

 . اقسام وحی3-5-4

 اشیکال دریافیتاز مباحث دیگری که پیرامون مسأله وحی در این دیدگا  مورد بررسی قرار می گیرد اقسام ییا 
که بیر پییامبر نیازل شید  ای قائهند وحی  در این دیدگا   می باشد کهتوسط پیامبر از طرف خداوند تبارک وتعالی وحی 

بود  است و از آنجایی که این دیدگا  عه  حقیقی را در قرآن و سیخنان اهیل بییت عهییه  است همیشه به یک صورت ن
مبیانی آنیان   باتوجه بهوآنچه در آیات وروایات آمد  مورد تایید اندیشمندان مدرسه خراسان السلام جستجو می نمایند 

بیه آن اشیار  در ایین قسیمت ماینید کیه براساس آیات و روایت وارد  انواع و اقسامی برای وحی بیان می نمی باشد ل ا 
 خواهد شد.

ومی امیرالمؤمنین عهیه السلام وحی را باتوجه به کاربردهای قرآنی آن هفت گونه دانسته انیدازجمهه روایتی که 
 فرماید:

 ..ا الی نوح.نیح.وحی به معنایی که مناسب نبوت و رسالت است مانند أنا أوحینا إلیک کما أو1

 هام مانند و أوحی ربک الی النحل... .. وحی به معنای ال2

3.  . وحی به معنای اشار  مانند فخرج عهی قومه عن المحراب فأوحی الیه  أن سبحوا بکرة و عشیا 

 . وحی به معنای تقدیر: و أوحی فی کل سماء أمرها.4

 ام عزم مانند و اذا أوحیت الی الحواریین.ه. وحی به معنای ال5

 زی مانند شیاطین الانس و الجن یوحی بعضه  الی بعس.. وحی به معنای دروغ پردا6

 1الخیرات.. وحی به معنای القای اراد  ی انجام کار مانند وجعهنا ائمة یهدون بأمرنا و أوحینا إلیه  فعل 7
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دراین روایت حضرت به موارد کاربرد وحی در قرآن کری  اشار  نمود  که مورد اول آن اشار  بیه وحیی رسیالی 
آیة الهه میانجی در جهد آخر کتاب تفسیر منیاهج البییان بعید از تفسییر وضیح این قس  از وحی واقسام دیگر آن دارد که درت

در کنار ملائکه بیه کیار رفتیه  سور  نبأ که کهمه روح 37آیه کاربرد کهمه روح درتناسب  هدر مورد روح در قرآن ب سور  نبأ بحثی
 سور  شوری به توضیح اقسام وحی می پردازد.52و51پرداخته وبا توجه به  تفسیر آیات  است

 إِلَیْیكَ  أَوْحَیْنَیا کََ الِكَ  وَ »سور  شوری  52که با موضوع این تحقی  در ارتباط می باشد آیه اولین آیه که مورد بحث قرار می دهد 
ا وح  نْ  ر  نتَ  مَا  أَمْرِنَا مِّ  52شان برای روشین شیدن بحیث میی گویید ایین آییه )است. ل ا ای...« الْایمَان لَا  وَ  الْکِتَاب   مَا تَدْرِی ک 

کهَّ  أَن لِبَشَیرٍ  کاَنَ  مَا وَ »شوری( در ارتباط با آیه قبل می باشد و ل ا باید تفسیر این آیه بیان گردد  یه   مَیه  ی  یا إِلاَّ  الهَّ  وَرَای مِین أَوْ  وَحْی 
رْسِلَ  أَوْ  حِجَابٍ  ولا   ی  وحِیَ  رَس  ه  إِ   یَشَاء   مَا بِإِذْنِهِ  فَی   2« حَکِی  عَهیِ  نَّ

سپس ایشان با توجه به این آیه شریفه تکه  الهی را سه قس  بیان نمود  که عبارت از وحی، تکه  از وراء حجاب و ارسال رسول 
 می باشد وبه بیان هریک از این اقسام می پردازد که در ذیل به آن اشار  می گردد.

هی  الهی پرداخته و می گوید: منظور از تکهی  الهی در این آیه القاء کیلام خداونید آیة الهه میانجی ابتدا به توضیح مقصود از تک
تبارک و تعالی به یکی از افراد بشر می باشد. سپس ایشان اشار  می کند که این آیه شریفه در مقام بیان تکهی  الهی به همان معنا 

و احکام و شرایع از آنچه بشر بدان نیاز دارد میی باشید کیه  که ذکر شد می باشد و قدر متیقن از آن بیان شکل های افاضه عهوم
 خدا از باب فضل خود بر بندگان عنایت می کند.

سپس ایشان اشار  می نماید که براساس این آیه شریفه تکه  الهی با یکی از بندگانش منحصر در سه نوع می باشد و ل ا ایشیان 
 پرداخته می گوید: تکه  الهی را مقس  قرار داد  و به ذکر اقسام آن

 نوع اول وحی است که از عبارت إلا وحیا  فهمید  می شود.

سپس ایشان در ادامه در توضیح بیشتری پیرامون این نوع از وحی می گوید: با توجه به تعریفی که از وحی بیان شد روشین میی 
توان وحی را به صورت مجاز دانست بهکه گردد که در این آیه شریفه مقصود از وحی، وحی لغوی نمی باشد همان گونه که نمی 

مقصود از وحی در اینجا نوعی از تکه  خاص بر انسانی که پیامبر یا رسول است می باشد که قدر مسیه  از آن القیاء شیرایع و 
و حقای  احکام و معارف به سوی انبیاء و رسولان می باشد و نسبت به غیر از انبیاء و رسولان از اوصیاء و صدیقان القاء معارف 

 و خبرها می باشد و از همین باب تحدیث که شنیدن صدای فرشته بدون دیدن او است را می توان در زمر   وحی دانست.
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 نوع دوم وحی: تکهی  من وراء حجاب است که از قول خداوند که می فرماید: أو من وراء حجاب استفاد  می شود.

ه می گوید که: کهمه وراء بنابر نظر اهل لغت به معنیای خهیف و امیام اسیت و ایشان ابتدا به توضیح در مورد کهمه وراء پرداخت
گاهی به معنای سوی )غیر( نیز به کار می رود و شواهد قرآنی آن را بیان نمود  و سپس می گوید: لفظ وراء در این آیه به معنیای 

ین است که هیچ واسطه ای بین خداونید غیر و سوی می باشد یعنی خداوند با پیامبر صحبت می کند بدون حجاب و مقصود ا
 تعالی و بین پیامبرانی که با آنان سخن می گوید وجود ندارد.

سپس ایشان در ادامه می گوید: این نوع از وحی یعنی سخن گفتن بدون واسطه قسی  نوع اول که وحییا  بیود میی باشید. یعنیی 
 لفظ مانند انداختن در قهب. سخن گفتن براساس وحی اع  است از این که با لفظ باشد یا بدون

آیة الهه میانجی در ذیل این قسمت از آیه به « أو یرسل رسولا  فیوحی بإذنه ما یشاء»نوع سوم: تکهی  به واسطه ارسال رسل است 
تفاوت میان رسول و نبی پرداخته می گوید: رسول و نبی صفت مشبهه هستند که از فعل لازم گرفته شد  اند بنیابراین رسیول بیا 
توجه به اینکه حامل رسالتی است که آن را از فرشتگان آسمان یا فرشته ای که آن پیام را از فرشته بالاتر گرفته ییا از طیرف خیدا 
دریافت نمود  است رسول نامید  می شود و همچنین به او رسول می گویند چون حامل و امین رسالتی اسیت کیه آن را حمیل 

 نمود  تا به رسل زمین برساند.

.رسولان غیر انسانی 2. رسولان انسانی که پیام الهی را دریافت نمود  اند. 1راین ایشان دو مصداق برای رسول بیان می کند: بناب
که فرشتگان می باشند که به اعتبار حمل پیام و امین بودن در نگهداری پیام و رساندن آن به فرشتگان زمینی رسیول نامیید  میی 

 1«إنه لقول رسول کری »شوند. 

اما نبی کسی است که خبر را از خداوند سبحان بدون واسطه دریافت می کند و حامل آن پیام می گردد بدون اینکیه واسیطه ای 
 در میان باشد. 

و هیو الی ی أرسیل رسیوله » 2«فبعث الهیه النبییین»سپس ایشان می گوید رسول و نبی مفعول برای فعل قرار می گیرند مانند: 
 3«بالهدی

معهوم می شود که تفسیر رسول به کسی که وحی به او می رسد و مأمور به ابلاغ است و نبی کسی است که بیه او  و ل ا از اینجا
وحی می شود چه مأمور به ابلاغ باشد و چه مأمور نباشد این سخن در نهایت ضعف و سستی است. زیرا رساندن پیام  و عیدم  
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و نبی از فعل لازم گرفته شد  اند پس نتیجه ای ندارد کیه رسیولی کیه رساندن آن از مفهوم این دو لفظ خارج است چون رسول 
مأمور به ابلاغ رسالت است مفعول فعل بعث و ارسل واقع شود. چون تحصیل حاصل است. بنابراین روشن می گردد که مرتبه 

است ه  از جهت رتبه و  تحق  نبوت و رسالت قبل از مرتبه بعث و ارسال است و بعث و ارسال متأخر از تحق  رسالت و نبوت
هِ  عَبْد   إِنیّ  قَالَ »ه  از جهت زمان. شاهد این مطهب این آیه است که می فرماید:  ا جَعَهَنیِ  وَ  الْکِتَابَ  ءَاتَلنیِ  الهَّ در حالی که  1«نَبِیًّ

 مری  کودک در گهوار  بود  و پیامبر بود اما هنوز مبعوث نشد  و مأمور به رسالت نبود.

تیجه می گیرد که: نبی کسی است که خبر را مستقی  از خداوند دریافت می نماید بدون وجیود واسیطه و حالیت سپس ایشان ن
 .غشیه که عارض بر پیامبر می شود را مخصوص دریافت مستقی  می داند

است کیه  و رسول کسی است  که رسالت را به واسطه مهک دریافت می کند. سپس ایشان می گوید: منظور از یرسل رسولا  این
خداوند مهکی را حامل رساندن پیام است به سوی پیامبر می فرستد و او وحی می کند به اذن خدا آنچه از معارف و شرایع است 

 به سوی آن پیامبر.

سور  شوری تکهی  الهی را مقس   51بنابراین با توجه به مطالبی که از آیة الهه میانجی نقل شد می توان گفت گرچه ایشان در آیه 
قرار داد  و سه قس  برای آن بیان می کند اما با توجه به توضیحاتی که در ذیل آیه بیان مطرح می نماید و معنایی که از وحیا  بییان 
نمود  و آن را اع  از لفظ و غیر لفظ دانسته است معهوم می شود که مقصود ایشان این است که در ایین آییه وحیی بیه دو قسی  

  می شود که وحی مستقی  آن القاء به سوی پیامبران است که یا با لفظ است یا بدون لفظ ییا بیدون مستقی  و غیر مستقی  تقسی
حجاب که وحی بدون لفظ و بدون حجاب باشد وحی مستقی  است و وحی با لفظ یا به واسطه ارسال رسیل میی شیود وحیی 

سور  شوری که وحییا  را مقسی  قیرار  51در تفسیر آیه  مستقی  و این تقسی  بندی اشار  دارد به روایت امیرالمؤمنین عهیه السلام
 داد  است که بدان اشار  می گردد.

کهَّ  أَن لِبَشَرٍ  کاَنَ  مَا وَ  »امیرالمؤمنین عهیه السلام می فرماید: فإما قوله  ه   مَه  ی  ا إِلاَّ  الهَّ ما ینبغیی لبشیر أن « حِجَابٍ  وَرَای مِن أَوْ  وَحْی 
س بکائن إلا من وراء حجاب أو یرسل رسولا  فیوحی بإذنه ما یشاء ک لک قال الهه تبارک و تعیالی عهیوا  یکهمه الهه إلا وحیا  و لی

 کبیرا  
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ترجمه: اما قول خدا که می فرماید: امکان ندارد خدا با هیچ انسانی سخن بگوید مگر از را  وحیی ییا از پشیت حجیابی یعنیی 
گر از را  وحی و این وحی نمی باشد مگیر بیدون حجیاب ییا بیه واسیطه سزاوار نیست برای بشری که خدا با او سخن بگوید م

 1ارسال رسولی که به اذن خدا به پیامبر وحی کند این گونه می فرماید خداوند تباک و تعالی که دارای مکانت بزرگی می باشد.

عنوان مقس  قرار داد  و دو قس   بنابراین حضرت در ذیل آیه شریفه تکهی  الهی را به صورت وحی بیان نمود  و سپس وحی را به
 برای آن بیان می فرمایند یک نوع وحی بدون واسطه و نوع دیگر وحی با واسطه سپس حضرت در ادامه روایت می فرمایند:

به تحقی  به رسول خدا ازطرف رسولان آسمانی وحی می شود پس رسولان آسمانی آن وحی را به رسولان زمینیی میی رسیانند 
 سخنی از اهل آسمان نازل شد  باشد.بین رسولان زمینی وبین پیامبر بدون این است که وبه تحقی  سخن 

سپس در ادامه روایت به سوال رسول خدا از جبرئیل درمورد دریافت وحی پرداخته شد  است :رسول خدا فرمیود : ای جبرئییل 
ی نمای  .حضیرت فرمیود اسیرافیل وحیی را از وحی را از کجا دریافت میکنی ؟جبرئیل پاسخ داد :وحی رااز اسرافیل دریافت م

کجا دریافت می کند؟جبرئیل پاسخ داد:از فرشته ای که از روحیانیون میی باشید .حضیرت فرمیود : آن فرشیته از کجیا وحیی 
قرار می گیرد(پس این وحی الهی وکیلام خیدای عزوجیل رادریافت می کند؟جبرئیل پاسخ داد: یق ف فی قهبه ق فا)در قهب او 

 می باشد.

سپس امیرالمومنین عهیه السلام در ادامه می فرماید: کلام خداوند به یک شکل نمی باشد گاهی کلام خداوند به صورت تکهی  
با رسولان است وگاهی به شکل القاءدر قهب وگاهی به صورت خوابی است که پیامبران می بینندوگاهی وحی وتنزیهی است که 

 تلاوت وخواند  می شود.

دیدگا  وحی براساس آیات وروایات به وحی رسالی وغیر رسالی تقسی  می گرددکه وحی رسالی نییز بیه دوقسی  بنابراین دراین 
 مستقی  وغیر مستقی  تقسی  می گردد.

نوع دیگیری از وحیی را مطیرح « و ک لک أوحینا إلیک روحا  من أمرنا...»سور  شوری  52سپس آیة الهه میانجی با توجه به آیه 
 52ان پرداخته شد  است و آن وحی روح القدس می باشد. ایشان برای تبیین این نوع از وحی با توجه بیه آییه نمود  که کمتر بد

عطف بر ماقبل است که بیان انواع تکهی  الهی بود. به این صورت که در کهمیه  52. آیه 1سور  شوری به ذکر نکاتی می پردازد: 
به ما تقدم از انواع تکهی  سه گانه می داند یعنی خدا با بشر تکه  می کند از را  ک لک کاف را برای تشبیه دانسته و ذلک را اشار  

 وحی با انواع و اقسام آن یا از وراء حجاب یا از طری  ارسال رسل از آسمان به سوی پیامبر.
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دیگیری از صینع  . عطف به واسطه واو دلالت دارد بر اینکه این وحی قدسی از سنخ انواع تکهی  الهی نمی باشید بهکیه نیوع2
خدای متعال می باشد که مبی و رسول و صدی  غیر پیامبر حامل و دارای این روح قدسی می باشید و اگیر ایین روح قدسیی را 

 نداشته باشد امر رسالت و نبوت و وصایت و ولایت آن کامل نمی گردد.

ع البیان فرمود  کیه منظیور از روح قیرآن . مفسران در بیان مقصود از روح اختلاف نمود  اند و بهترین سخن را صاحب مجم3
که آیة الهه میانجی به این سخن اشکال نمود  و می گوید: قرآن  1کری  می باشد زیرا نور و هدایت برای جمیع مؤمنین می باشد.

نیازل شید  اگرچه نور و برهان است اما خود از مصادی  بارز انواع تکهی  الهی است و قرآن از طرف رسولان آسمانی بر پییامبر 
است در حالی که این روح از قبیل اصوات و حروف نمی باشد بهکه یک امر عینی نورانی و عه  افاضه شید  از طیرف خیدا بیه 

 سوی رسول می باشد.

سپس آیة الهه میانجی به بیان ویژگی ها و خصوصیات این نوع از وحی که تحت عنوان وحیی روح القیدس مطیرح نمیود  انید 
 ار  می گردد:پرداخته که بدان اش

.شناخت معارف و شرایع به صورت حقای  واقعی که پیامبر یا نبی یا وصی بدون شک و تردید و به صیورت آشیکار و بیدیهی 1
دریافت می نماید به واسطه این روح قدسی صورت می گیرد و برای همین است که آنان دارای بینه و بصیرت و حجت از طرف 

 به سوی آن دعوت می کنند بود  و از حوادث و وقایع آیند  خبر می دهند. پروردگار در هر چیزی که مردم را

. این وحی عه  افاضه شد  از طرف خداوند بر انبیاء و رسل و صدیقین می باشد که در مرتبه متقدم بیر نبیوت و رسیالت میی 2
 باشد ه  از جهت زمان و ه  از جهت رتبه.

 رجیل جیاء: قیال نباتة بن الاصبغ عن الغنوی، داود بن محمد عن رفعه، بیه،أ عن خالد، محمد بن أحمد عن أصحابنا، من عدة
  عهیه الهه صهوات المؤمنین أمیر إلی

کل ولا مؤمن وهو الخمر یشرب ولا مؤمن وهو یسرق ولا مؤمن وهو یزنی لا العبد أن زعمو ناسا إن المؤمنین أمیر یا:فقال  الربا یأ
 صیلاتی یصیهی العبید هی ا أن أزعی  حیین صدری منه وحرج ه ا عهی ثقل فقد ن،مؤم وهو الحرام الدم ولایسفک مؤمن وهو

 صهوات المؤمنین أمیر فقال أصابه، یسیر ذنب أجل من الایمان من خرج وقد واوارثه ویوارثنی کحه وانا ویناکحنی دعائی ویدعو
 .ههال کتاب عهیه والدلیل یقول، وآله عهیه الهه صهی الهه رسول سمعت صدقت: عهیه الهه

 المیمنیة أصیحاب: الکتیاب فیی عزوجیل الهیه قیول وذلیک منیازل ثلاث وأنزله  طبقات ثلاث عهی الناس عزوجل الهه خه 
: أرواح خمسیة فییه  الهیه جعل مرسهین، وغیر مرسهون أنبیاء فإنه  السابقین أمر من ذکر ما فأما والسابقون، المشأمة وأصحاب
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 عهمیوا وبها مرسهین وغیر مرسهین أنبیاء بعثوا القدس فبروح البدن، وروح الشهوة وروح القوة وروح الایمان وروح القدس روح
 1...« شیلا به یشرکوا ول  الهه عبدوا الایمان وبروح الاشیاء

ه صهوات المؤمنین امیر خدمت مردی: گوید نباته بن اصبغ: ترجمه  میردم از برخیی! المیؤمنین امیر یا: عرضکرد و آمد عهیه الهَّ
 مین بر عقید  این نریزد، را محترم خون و نخورد ربا و ننوشد شراب و ننماید سرقت و نکند زنا دارد ایمان تا بند  که ددارن عقید 

 زن او از من و میگیرد زن من از او میکند، دعا من مثل و میخواند مرا نماز ه  ئیبند  چنان زیرا ام،شد  دلتنگ آن از و آمد  گران
 امییر شیود؟میی خیارج ایمیان از شید  آلود  بدان که کوچکی گنا  برای این وجود با میبری ، ارث دیگر یك از سپس و میگیرم

ه صهوات المؤمنین ه صهی خدا رسول از ه  من گوئی راست: فرمود عهیه الهَّ  کتاب ه  دلیهش و میفرمود که شنیدم آله و عهیه الهَّ
 در است جل و عز خدا قول همان این و فرمود، جایگزینشان رجهد سه در و آفرید طبقه سه را مردم جل و عز خدای:که خداست

 (.میفرماید بیان واقعه سور  در که) سابقون -3 مشأمه اصحاب -2 میمنه اصحاب -1: قرآن

 القیدس روح -1: داد  قیرار روح پنج آنها در خدا که مرسل غیر و مرسل هستند پیغمبرانی آنها فرمود ، سابقون بار  در آنچه اما
 غییر و مرسیل پیغمبیری به آنها بعثت القدس روح بوسیهه که. البدن -روح -5 الشهوة روح -4 القوة روح -3 الایمان وحر -2

 . نساختند او شریك را چیزی و کردند عبادت را خدا ایمان روح با و دانستند را چیز همه آن بوسیهه نیز و شد انجام مرسل

 جیابر عین الیمیانی، عمیر بین ابراهی  عن عیسی، بن حماد عن سعید، بن الحسین عن محمد، بن أحمد عن یحیی، بن محمد
 کنیت  و: »عزوجیل الهیه قول هو و. اصناف ثلاثه الخه  خه  تعالی و تبارک الهه ان جابر یا السلام عهیه أبوعبدالهه: قال الجعفی

 اوللیک السیابقون السیابقون و المشیلمه اصیحاب میا المشیلمه اصحاب و المیمنه اصحاب ما المیمنه فاصحاب ثلاثه ازواجا
 بیروح اییده . ارواح خمسه فیه  جعل. خهقه من الهه خاصه و السلام عهیه  الهه رسل ه  فالسابقون(  7-11/واقعه)المقربون

 2.-عزوجل– الهه خافوا فیه.  الایمان بروح ایده  و. الاشیاء عرفوا فیه. القدس

 آفریید، دسیته سه را مخهوق -تعالی و تبارك -خدای همانا! جابر ای: فرمود السلام عهیه صادق امام: گوید جعفی جابر: ترجمه
( میخرامند بهشت نعمتهای در چگونه!! )راستیها؟ دست چه و راستیها دست: باشید ه  جفت دسته سه شما و: »فرماید چنانچه

 ایشیان تنهیا انیدگرفتیه یشییپ کیه گرفتگیان پیشیی و( گرفتارنید دوز  عقوبات در چگونه!! )چپیها؟ دست چه چپیها، دست و
 در خیدا کیه. میباشیند مخهوق میان از او درگا  مخصوصین و خدا رسولان همان گرفتگان پیشی« -56 سور  11 تا 6 -مقربانند

 :است داد  قرار روح پنج ایشان

                                                           
 .282-281ص2. کهینی، محمد، کافی، ج1
 .281.همان، ص 2



)187) 
 

 بیا و ساخت مؤید ایمان روح با را ایشان -2. بشناسند و بدانند را چیز همه آن بوسیهه و ساخت مؤید القدس بروح را ایشان -1
 . بترسند جل و عز خدای از آن

. عه  دریافتی به واسطه روح القدس مصون از خطاست یعنی هیچ خطای در آن را  ندارد و انبیاء و رسولان و صیدیقان دارای 3
 این روح عمهی می باشند.

 ولا یههیوا، ولا یغفیل، ولا ینام، لا القدس روح و. الامام فی فصار القدس روح انتقل وسه  وآله عهیه الهه صهی النبی قبس فإذا
 1. وبحرها وبرها وغربها الأرض شرق فی ما به یری ثابت القدس روح و تسهو تغفل، تههو، تنام، الأرواح والأربعة. یسهو

ه صهّی پیغمبر چون: ترجمه  و خیواب سالقید روح و شود منتقل( جانشینش) بامام او از القدس روح کند، وفات آله و عهیه الهَّ
 چیزدرشرق همه القدس روح بوسیهه و دارند گرییاو  و تکبر و غفهت و خواب دیگر روح چهار و ندارد تکبر و گرییاو  و غفهت
 .شودمی درك ودریا خشکی ودر زمین وغرب

ن روح عهمیی و برای همین است که سهو و نسیان و خطا و لهو و لغو بر آنان و سخنان آنان عارض نمی شود و به واسیطه همیی
گا  ترین مردم اند به مشاهد  عوال  آخرت.  انس با معارف و شرایع و آنچه مردم را به سوی آن دعوت می کنند دارند و آنان آ

. به واسطه دارا بودن این روح قدسی می توانند نبوت و رسالت را دریافت نمایند و به واسطه آن روح قدسی است که نبیوت و 4
 می نمایند. رسالت را حفظ و تبهیغ

ل   یَا فَضَّ هَ  إِنَّ  م  بِیِّ  جَعَلَ  تَعَالَی وَ  تَبَارَکَ  الهَّ وحَ  أَرْوَاحٍ  خَمْسَیهَ ( آله و عهیه الهه صهی) لِهنَّ وحَ  وَ  دَرَجَ  وَ  دَبَّ  فَبِیهِ  الْحَیَیا ِ  ر  یوَّ ِ  ر   فَبِیهِ  الْق 
وحَ  وَ  جَاهَدَ  وَ  نَهَسَ  هْوَ ِ  ر  کَلَ  فَبِهِ  الشَّ سَاءَ  تَیأَ  وَ  شَرِبَ  وَ  أَ وحَ  وَ  الْحَلَالِ  مِنَ  النِّ یمَانِ  ر  وحَ  وَ  عَدَلَ  وَ  أَمَرَ  فَبِهِ  الْإِ سِ  ر  ید   حَمَیلَ  فَبِیهِ  الْق 
وَّ َ  ب   2.النُّ

 زمیین اطیراف در را آنچیه السیلام عهییه امیام بدانستن راجع پرسیدم السلام عهیه صادق امام از: گوید عمر بن مفضل ترجمه: 
ه صهّی پیغمبر در تعالی و تبارك خدای! مفضل ای: فرمود است انداخته اشپرد  که ستاتاقی میان در خودش اینکه با است،  الهَّ

 شیهوت روح -3 کند کوشش و قیام آن با که قو  روح -2 رود را  و بجنبد آن با که زندگی روح -1: داد قرار روح پنج آله و عهیه
 القیدس روح -5 ورزد عیدالت و آورد ایمان آن با که ایمان روح -4 کند دیکینز خود حلال زنان با و بیاشامد و بخورد آن با که
 .کشد نبوت بار آن با که
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 .د. این روح بعد از پیامبر به امام منتقل می گرد5

 ولا یههیوا، ولا یغفیل، ولا ینام، لا القدس روح و. الامام فی فصار القدس روح انتقل وسه  وآله عهیه الهه صهی النبی قبس فإذا
  1. وبحرها وبرها وغربها الأرض شرق فی ما به یری ثابت القدس روح و تسهو تغفل، تههو، تنام، الأرواح والأربعة. یسهو

ه صهّی پیغمبر چون: ترجمه  و خیواب القیدس روح و شود منتقل( جانشینش) بامام او از القدس روح کند، وفات آله و عهیه الهَّ
 چیزدرشرق همه القدس روح بوسیهه و دارند گرییاو  و تکبر و غفهت و خواب دیگر روح رچها و ندارد تکبر و گرییاو  و غفهت
 .شودمی درك ودریا خشکی ودر زمین وغرب

 أنیا و – هییت أهیل مین رجل سأله: قال سال ، بن أسباط عن أسباط، بن عهی عن الحسین، بن محمد عن یحیی، بن محمد عن
 .«أمرنا من روحا   إلیک وحیناأ ک لک و: »-عزوجل– الهه قول عن -حاضر

 2.لفینا إنّه و. صعدالسّماء ما محمد عهی الروح ذلک الهه أنزل من : فقال

 بیار  در السیلام عهیه امام از( بود  فرات کنار در شهری) هیت اهل از مردی که بودم حاضر من: گوید سال  بن اسباط:  ترجمه
 و عیز خیدای که زمانی از: فرمود امام پرسید «کردی  وحی تو بسوی ار خود امر از روحی همچنین و» -جل و عز -خدای قول
ه صهّی محمد بر را روح آن جل  .هست ما در روح آن و است نرفته بالا بآسمان فرستاد ، فرو آله و عهیه الهَّ

 . یکی از راههای عه  و فه  در امام معصوم عهیه السلام به واسطه این روح قدسی می باشد.6

 :قال طهحة بن عبدالهه عن عیسی، بن محمد أبیه عن محمد، بن أحمد: البصائر عن

 یرویهیا رواییة مین أم عندک ؟ صحف أمن به؛ تحدثونا ال ی العه  عن الهه رسول یابن أخبرنی: السلام عهیه عبدالهه لأبی قهت
 ؟ أو کیف حال العه  عندک ؟بعس عن بعضک 

 تقرأ کتاب الهه؟!   من ذلک و أجلّ. أماظقال: یا عبدالهه، الأمر أع

 قهت: بهی.

؟! أفترون أنه کان فیی حیال لاییدری «و ک لک أوحینا إلیک روحا  من أمرنا ما کنت تدری ما الکتاب و لا الایمان»قال: أما تقرأ: 
 ماالکتاب و لا الایمان؟
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تهک الروح فعهمه بهاالعه  و  قال: قهت: هک ا نقرؤها. قال: نع ؛ قد کان فی حال لایدری ماالکتاب و لاالایمان، حتی بعث الهه
 1الفه . و ک لک تجری تهک الروح؛ إذا بعثها الهه إلی عبد، عهّمه بها العه  و الفه .

 میگیرد فرا عه  رجال دهان از را عه  آن امام آیا که پرسیدم، امام بعه  راجع السلام عهیه صادق امام از: گوید حمز  ابو ترجمه:
 مگر است، استوارتر و بزرگتر گفتی تو آنچه از مطهب این: فرمود میگیرید؟ فرا و میخوانید را نآ که کتابیست شما نزد آنکه یا

 -چیست ایمان و کتاب که نمیدانستی تو و کردی ، وحی بتو خود امر از روحی همچنین و: »را جل و عز خدای قول ئینشنید 
 «.-42 سور  52

ه صهّی پیغمبر که دارند اقرار آیا ند؟میگوی چه آیه این بار  در شما اصحاب: فرمود سپس  و کتیاب که بود حالی در آله و عهیه الهَّ
 ایمان و کتاب نمیدانست که میبرد بسر حالی در آری: فرمود میگویند چه نمیدان  گردم، قربانت: عرضکردم دانست؟نمی ایمان

 عه  آن بسبب: فرمود وحی او بسوی را آن ونچ و کرد، مبعوث میکند ذکر کتابش در که را روحی تعالی خدای آنکه تا چیست،
 فهی  بیاو فرمایید، عطیا ئییبنید  به را آن چون و کند، عطا خواهد که بهر تعالی خدای که روحست همان آن و آموخت، فه  و

 .آموزد

: قیال حمیز محمدبن یحیی، عن عمران بن موسی، عن موسی بن جعفر، عن عهی بن أسباط، عن محمد بن الفضیل، عن أبیی 
 منه، فتعهمون تقراونه عندک  الکتاب فی ام الرجال افوا  من العال  یتعهمه عه  اهو العه  عن( السلام عهیه) عبدالهه ابا سالت

 الکتاب ما تدری ماکنت امرنا من روحا الیک اوحینا ک لک و: عزوجل الهه قول سمعت اما اوجب و ذلک من اعظ  الأمر :قال 
 الایمان؟! لا و

  الایمان؟ لا و الکتاب ما یدری لا حال فی کان انه ایقرون الایه؟ ه   فی اصحابک  یقول ء یش ای: قال ث  

 یقولون. ما فداک جعهت ادری لا :فقهت

 اوحاهیا فهمیا .الکتاب فی ذکر التی الروح تعالی الهه بعث حتی الایمان لا و الکتاب ما یدری لا حال فی کان قد بهی لی فقال 
 2.الفه  عهمه ،عبدا اعطاها .شاء من تعالی الهه یعطیها التی الروح هی و الفه  و العه  بها عه  الیه

 میگیرد فرا عه  رجال دهان از را عه  آن امام آیا که پرسیدم، امام بعه  راجع السلام عهیه صادق امام از: گوید حمز  ابو: ترجمه
 مگر است، استوارتر و بزرگتر گفتی تو آنچه از مطهب این: دفرمو میگیرید؟ فرا و میخوانید را آن که کتابیست شما نزد آنکه یا

                                                           
 .59،ص 25مجهسی ،محمدباقر ،ج .1
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 -چیست ایمان و کتاب که نمیدانستی تو و کردی ، وحی بتو خود امر از روحی همچنین و: »را جل و عز خدای قول ئینشنید 
 «.-42 سور  52

ه یصهّ  پیغمبر که دارند اقرار آیا میگویند؟ چه آیه این بار  در شما اصحاب: فرمود سپس  و کتیاب که بود حالی در آله و عهیه الهَّ
 ایمان و کتاب نمیدانست که میبرد بسر حالی در آری: فرمود میگویند چه نمیدان  گردم، قربانت: عرضکردم دانست؟نمی ایمان

 عه  آن بسبب: فرمود وحی او بسوی را آن چون و کرد، مبعوث میکند ذکر کتابش در که را روحی تعالی خدای آنکه تا چیست،
 فهی  بیاو فرمایید، عطیا ئییبنید  به را آن چون و کند، عطا خواهد که بهر تعالی خدای که روحست همان آن و آموخت، فه  و

 .آموزد

سور  شوری و روایاتی که مرتبط با آن می باشد نوع دیگری از وحی را در اقسام وحیی  52بنابراین آیة الهه میانجی با توجه به آیه 
القدس مطرح می نمایند که از لحاظ مرتبه زمانی و وجودی قبل از نبوت در وجود انسان نبی یا رسول قرار دارد به نام وحی روح 

که به واسطه آن توان دریافت وحی و تبهیغ آن را پیدا نمود  و البته این نوع از وحی دارای ویژگیهایی است که بیدان اشیار  شید و 
 ین وحی در وجود امام و اوصیاء الهی نیز به اذن خدا قرار می گیرد.اختصاص به پیامبر و انبیاء ندارد بهکه ا
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مسأله وحی و بررسی کیفیت ابعاد مختهف آن موجب شناخت بهتری نسبت به نبوت پیامبران و ارتباط آنان با 
و تعالی خواهد بود و ل ا تبیین صحیح از نبوت انبیاء در گرو  تبیین درست و دقی  از وحی نازل شد  بر  خداوند تبارک

انبیاء می باشد. و ل ا این مسأله از منظرهای مختهف مورد برسی قرار گرفته است. دو دیدگا  مه  در این عرصه دیدگا  
 ییان ق  یا نگا  فهسفی عرفانی می باشد.اندیشمندان مدرسه خراسان یا نگا  دینی و دیدگا  نوصدرا

در دیدگا  نوصدرایی بررسی موضوعات مبتنی بر دریافت های عقلانی و عرفانی می باشد و این دیدگا  با 
پ یرش اصول و قواعد فهسفی سعی و تلاش در جهت تبیین مسأله وحی دارد. اما در نگا  مدرسه خراسان یا نگا  دینی 

ط به آن از قرآن و حدیث که عهوم وحیانی و حقیقی می باشد گرفته شد و براساس عهوم مسأله وحی و مسائل مربو
وحیانی به تبیین این موضوع می پردازند. در این تحقی  مدرسه خراسان به نمایندگی از نگا  دینی و نوصدراییان ق  به 

ا  ها را روشن نمود  و چرایی نقاط افتراق نمایندگی از نگا  فهسفی عرفانی می باشد و مقایسه این دو دیدگا  تفاوت دیدگ
آنان را نیز بیان می نماید. باتوجه به آنچه از نظرات این دو مکتب در دو فصل قبل بیان شد به بررسی نقاط اشتراک و 
اختلاف و عوامل آن در سه عرصه می پردازی . الف: مقایسه روش شناختی دو دیدگا  ب: مقایسه مبانی معرفتی دو 

 : مقایسه توصیفات دو دیدگا  از مسأله وحی.دیدگا  ج

 . مقایسه روش شناختی دو دیدگاه در مسأله وحی4-1
روش و مشی نوصدراییان در تبیین معارف دین به این صورت می باشد که آنان چون هماهنگی بین سه روش 

ز طری  مبانی فهسفی و عرفانی و معرفتی یعنی فهسفه، عرفان و وحی می بینند به خود اجاز  می دهند تا معارف دین را ا
آنچه فهسفه و عرفان در اختیار آنان قرار می دهد تبیین نمایند و به تبع این روش راههای شناخت در این دیدگا  می باشد 
یعنی سه را  شناخت فهسفه عرفان و وحی و تلاش می کنند تا سازگاری و همگونی بین این سه روش را اثبات نمایند 

 اند که بین این سه روش شناخت این همگونی و سازش برقرار می باشد. گرچه خود قائل
اما مدرسه خراسان معتقد است تنها را  شناخت حقیقی را  وحی است زیرا وحی سخن آخر را در باب 

ا معارف می زند و مفید عه  و یقین است؛ اما را  عرفان چون منشأ بشری دارد دائما  در حال تفسیر و تحول بود  و تنه
مفید ظن است و انسان را به یقین نمی رساند در نتیجه این سه محتوا و فهسفه، عرفان، وحی منطب  بر ه  نیستند و این 
همانی ندارد و باید از ه  جدا گشته و مرزبندی شوند و براساس همین سخن این دیدگا  معتقد است که باید این 
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اغ را  حقیقی شناخت رفت و استفاد  از راههای شناخت دیگر که مرزبندی رعایت شد  و در تبیین و معارف دین به سر
 مفید ظن و گمان می باشد باعث عدم شناخت واقعی و گزینش به تأویل های نابجا و... می گردد.

فهسفی وعرفانی می تواند مخاطراتی همچون مصادر  حقای  شرعیه دراین مقایسه تبیین معارف دینی برمبانی 
معارف فهسفی و عرفانی رابه همرا  داشته باشد .اصولا به ابهام برگزار کردن برخی از معارف  و هض  معارف دینی در

مطهبی است که از ما خواسته شد   زیرا امکانات بشری نمی تواند روشن گر وتوصیف کنند  این معارف باشد به عنوان 
 من امر ربی وما اوتیت  من العه  الا قهیلا.مثال خداوند درر ابطه با روح می فرماید: ویسالونک عن الروح قل الروح 

بنابراین به نظر می رسد روش مدرسه خراسان در این رابطه سال  تر وموجب آسیب به به معارف دینی نمی 
گرددهرچند نوصدرائیان به این مطهب واقف بود  ول ا دید  می شود در برخی از تبیین های خود از روش خود عدول 

 قی  گاهی دید  می شود مسائل پیرامون وحی را صرفا از طری  آیات وروایات تبیین نمود  اند.نمود  اند ودر این تح

 . مقایسه دو دیدگاه در مبانی معرفتی مسأله وحی 4-2
در این قسمت ابتدا به مقایسه مبانی معرفتی مشترک بین دو دیدگا  در مسأله وحی تحت عنوان اشتراکات در 

بیان می کنی  که دیدگا  دینی و دیدگا  فهسفی با توجه به مطالبی که در دو فصل گ شته به مبانی معرفتی می پردازی  و 
عنوان مبانی معرفتی آنان مطرح نمودی  در کدام یک از این مبانی هر دو دیدگا  اتفاق نظر دارند و سپس به بیان مبانی 

در مبانی معرفتی پرداخته و بیان می کنی  که معرفتی مورد اختلاف آن دو دیدگا  در مسأله وحی تحت عنوان افتراقات 
هر دو دیدگا  در چه مبانی مشابه با ه  اختلاف داشته و به تعریف و بیان جایگا  آن مبنا در هر دو دیدگا  پرداخته و 

 سپس به مقایسه و نتیجه گیری از آن می پردازی .

 .اشتراکات در مبانی معرفتی4-3

 ن مسأله وحی.توجه به متون دینی در تبیی4-3-1

دیدگا  فهسفی نوصدرایی ق  در تبیین و تحهیل مسأله وحی و پرداختن بیه ابعیاد مختهیف آن در برخیی از 
موارد به سراغ متون دینی یعنی قرآن و روایات می رود و براساس آیات و روایات به تبیین مسأله وحی میی پیردازد و 

مشهود می باشد و ل ا می توان گفت که آنان در این میوارد این روش خصوصا  در آثار تفسیری و کلامی آنان بسیار 
از مبانی فسفی و عرفانی خود فاصهه گرفته یا در کنار آن مبانی فهسفی و عرفانی در این گونه موارد توجیه و عناییت 
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تبیین مسیأله  ویژ  به آیات و روایات داشته اند تا جایی در برابر آیات و روایات زانو زد  و آنچه در آیات و روایات در
 وحی مطرح شد  است را پ یرفته اند.

در این گونه موارد به مدرسه خراسان نزدیک گردید  و  این نکته بیانگر این مطهب می باشد که نوصدرائیان
 براساس روش آنان رفتار نمود  اند و ل ا در این موارد این دو دیدگا  با ه  اختلافی ندارند. 

 .حجیت ظواهر قرآن4-3-2

ظواهر قرآن یکی دیگر از موارد اشتراک بین دو دیدگا  در تبیین مسأله وحی می باشید کیه هیر دو  حجیت
دیدگا  ظواهر آیات قرآن کری  را براساس پ یرش حجیت ظواهر الفاظ که بحث آن به طور مفصل در عهی  اصیول 

 1مطرح گردید  است حجت دانسته و براساس این حجیت در مباحث خود عمهی می نمایند.

 .حجیت و عدم حجیت اخبار4-3-3

یکی دیگر از موارد اشتراک بین دو دیدگاه فلسفی و دینی در تبیین مسأله وحی بحث از حجیتت و  

عدم حجیت اخبار و روایات می باشد که هر دو دیدگاه در بررسی اخبار و روایتات در یتک تقستیم بنتدی     

ستسس براستاس قترائن حجیتت و ستایر       اخبار و روایات را به حجت و عدم حجت بودن تقسیم نمتوده و 

مباحثی که در حجت بودن خبر نقش دارد خبری را که دارای قرائن حجیت یا محفتوف بته قترائن حجیتت     

 باشد به عنوان حجت می پذیرند.

 .پاسخگویی به شبهات و دفاع از دین4-3-4

هیا و جرییان هیای  دفاع از آموز  های دینی و پاسخگویی به سؤالات و شبهاتی که در میورد آن از طییف
مختهف فکری در ابعاد مختهف و خصوص در مورد مسأله وحی مطرح می گردد یکی دیگر از نقاط اشیتراک ایین 
دو دیدگا  می باشد که آنان بعید از طیرح مسیأله وحیی و مسیائل پیرامیون آن براسیاس مبیانی و دییدگا  خیود بیه 

تهیف فکیری در دوران معاصیر خیود و حتیی پاسخگویی به سؤالات و شبهات مطرح شد  توسط جریان های مخ
دوران های قبل از آن پرداخته اند و سعی نمود  اند که با طرح پاسیخ هیای محکی  و قیوی از آمیوز  هیای دینیی و 
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خصوص مسأله وحی دفاع نمایند به عنوان نمونه در این مورد می توان به کتاب بیان الفرقان آیة الهه قزوینی بخیش 
 ت در قرآن آیة الهه جوادی آمهی اشار  نمود.نبوت و کتاب وحی و نبو

 .افتراقات در مبانی معرفتی4-4

دیدگا  فهسفی نوصدرایی ق  در بعضی از مبانی معرفتی در تبیین مسأله وحی و تبیین ابعیاد آن بیا دییدگا  
شیند امیا در مدرسه خراسان دارای اختلاف نظر می باشند گرچه این مبنا از لحاظ اس  و عنوان دارای تشابه میی با

مقام تبیین و تحهیل این مبانی اختلاف نظر این دو دیدگا  کاملا  مشهود می باشد که در این قسمت به بررسیی سیه 
 مورد از این مبانی تحت عناوین تعریف عه  و عقل و تجرد روح و عدم آن و تفسیر و تأویل می پردازی :

 . تعریف علم و عقل4-4-1

عه  و عقل به طور نسبتا  مفصل در آثار خود بحیث نمیود  انید امیا مسیأله هر دو دیدگا  در مورد تعریف 
مورد اختلاف بین این دو دیدگا  نوع نگاهی است که به این دو مقوله دارنید. نوصیدرائیان براسیاس مبنیای فهسیفی 

ف خود در مورد حقیقت عه  می گویند که عه  عبارت است از حضور مجردی در نزد مجرد و براساس ایین تعریی
عه  را مجرد می دانند که در نزد موجود مجرد دیگر حاضر می گردد و این حضور را در وجود انسان می دانند زییرا 
آنان بحث از عه  را در آثار فهسفی خود در دو جا مطرح نمود  اند یکی در بحث وجود ذهنی و دیگیری در بحیث 

ح می کننید گیاهی در بیاب مقیولات و در مقولیه اتحاد عه  و عال  و معهوم و این بحث را از جهات مختهف مطر
کیف نفسانی از عه  بحث می نمایند و در این صورت عه  به عنوان یک کیف نفسانی مطیرح میی شیود و گیاهی 
بحث از عه  را در مباحث نفس شناسی و بحث از قوا و فعالیت های نفس و مسائل مربوط بیه ادراکیات و مراتیب 

می نمایند که در اینجا چون عهی  نیوعی از ادراک محسیوب میی شیود بیه عنیوان  ادراکات و انواع ادراکات مطرح
بخشی از قوای ادراکی انسان مطرح می گردد. ل ا علامه در نهایة الحکمیه در مرحهیه ییازده  گرچیه بحیث را بیا 
عنوان عقل مطرح می نماید ولی می گوید مراد او اع  است از عقل اصطلاحی کیه میدرک کهییات اسیت و سیایر 
ادراکات و ل ا در مقام تعریف عه  را بی نیاز از تعریف می داند و می گوید عه  به لحاظ مفهیوم و وجیود، امیری 
بدیهی است و نیاز به اثبات و تعریف ندارد بهکه می توان گفت که امکیان تعرییف نیدارد؛ چیون عهی  از مفیاهی  

یز امری وجدانی و بدیهی اسیت. عهی  ییک ماهوی نیست تا جنس و فصل داشته باشد. از سوی دیگر وجود عه  ن
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حالت وجدانی نفسانی است که انسان زند  دانا بی تردید آن را در خود می یابد و وجیودش را تصیدی  میی کنید. 
 1شرح لفظی خواهد بود.بنابراین اگر تعریفی برای عه  صورت بگیرد تعریفی لفظی و 

از قو  ادراکی انسان می باشد کیه در ذات و وجیود بنابراین در این دیدگا  عه  یک کیف نفسانی یا بخشی 
 انسان می باشد.

ل ا در این دیدگا  چون وجود عه  را ضروری و مفهوم آن را بدیهی می دانند به تحهیل عهی  پرداختیه و در 
یک تقسی  بندی عه  را به حصولی و حضوری تقسی  نمود  و سپس به طور مفصل به خصوصیات و آثیار ایین دو 

 2  و عال  و معهوم مطرح می گردد.ه  می پردازند و در همین راستا است که بحث صور عهمیه و اتحاد عهنوع از ع

 ی بوسیهه که انسان در است حقیقتی عقل همچنین نوصدرائیان ق  درمورد عقل وحقیقت آن معتقدند که 
 بیرای عیامهی بعنوان حقیقت این برای و3. شود می قائل تمایز ک ب و صدق و باطل و ح  فساد، و صلاح میان آن

 مربوط مسائل غالب مانند - غیرمادی یا مادی - کهی امور فه  در را آن و اند قائل زیادی ارزش و اعتبار شناخت،
 4.دندان می محک  و اطمینان قابل معاد، به

 آن ی وظیفیه کیه - نظیری عقیل شد ، یاد تعریف. می نمایند تقسی  عمهی و نظری قس  دو به عقل،آنان 
 میی دعیوت آن بیه عمیل و حی  به را انسان که آنست عمهی عقل اما. کند می معرفی را - است حقیقت تشخیص

 از را خیود حکی  مقیدمات و دهید میی نشیان او بیه را اعمیال قیبح و حسن که انسان درون در است نیرویی کند،
 آدمیی خهقیت آغیاز در نظیری، عقیل بیرخلاف عمهیی عقل طباطبایی، علامه نظر از. گیرد می باطنی احساسات

 5.است موجود او در بالفعل بصورت

 :است رفته بکار معنا دو به طباطبایی علامه آثار در عقل ی واژ  که داشت توجه باید
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 وظیفیه که عقهی گفتی ؛ سخن آن ی دربار  بخش این در که است همان که مصطهح معنایه ب عقل( الف
 برهیان، ی شیاخه سیه در تیوان میی را آن افعال و است هولاتمج کشف برای معهومات کردن مرتب و تفکر آن ی

 .کرد بندی دسته خطابه و جدل

 ادراک مرکز که است دانسته انسانی نفس همان را عقل مواردی در علامه انسانی، نفس معنایه ب عقل( ب
 نفس( العقل) هو و» آن؛ قوای از یی قو  نه است مدرک نفس عین عقل، که کند می تأکید و است مدرکات ی همه

 1.«غیرهما و الباصرة و الحافظة کالقوة لهنفس کالفروع هی التی قواة من بقوة لیس و المدرک الإنسان

اما در دیدگا  خراسان براساس آیات و روایات کمالات روحی برای انسان را به برکت نوری می داننید کیه 
قدند که عقیل و عهی  مسیتقل و جیدای از بیدن خارج از بدن و روح می باشد و آن نور عه  و عقل می باشد و معت

انسان می باشد زیرا انسان گاهی واجد نور است و گاهی فاقد نور و چون جدای از انسان می باشد در حالت فاقید 
 بودن از آن نور به بقای انسان ضرری وارد نمی گردد.

ار  می نمایند که الفاظی کیه و عه  به این مطهب اش عقلاین دیدگا  برای اثبات این تفاوت و مغایرت بین 
در کتاب و سنت به کار رفته است در مقام اشار  به نفس حقای  موجود در خارج و واقع می باشد به عبیارت دیگیر 
الفاظ دارای موضوع له می باشند و نمی تواند یک لفظ بدون موضوع له به کار برد  شود و موضوع له الفاظ بیه کیار 

ی  موجود در خارج و عال  واقع است که این الفاظ به سوی آن حقای  اشیار  دارد و برد  شد  در کتاب و سنت حقا
ل ا الفاظ نمی تواند برای معانی متصور در ذهن به کار برد  شود و اینکه بعضی می گویند الفیاظ وضیع شید  انید 

مطالب مصطهح در عهوم بود  برای معانی ذهنیه اگرچه آن معنا واقعیت نداشته باشد و انتزاع و اعتبار ذهنی باشد از 
 و مورد قصد کتاب و سنت نیست.

ل ا با توجه به این مطهب در این دیدگا  قائل اند به اینکه الفاظ عه  و عقل اشار  به یک واقعیت و حقیقتی 
 در خارج از وجود انسان یا موجود دارد و تصورات و خیالات را نمی توان عنوان عه  بر آن نهاد.

تعریف عه  می گویند که عه  قابل تعریف نمی باشد و را  شناسایی آن از طری  آثار ییا همچنین در مقام 
 وجدان آن می باشد و نباید این آثار را به عنوان خود عه  تهقی نمود زیرا بین آثار و حقیقت عه  تفاوت وجود دارد.
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نسان قرار نمی گییرد عه  می گویند که حقیقت عه  مورد تصور و توه  ا تهمچنین در مورد تصور حقیق
و آن حقیقت دارای صورتی نیست که در لوح نفس انسانی وارد شود بهکه آنچه مرد تصور قرار گیرد یا هیر معنیایی 
در ذهن یا نفس انسان وارد شود فعهی از افعال روح انسان است و مربوط به حقیقت عه  نیست یعنی آن تصیور ییا 

ان آن را عه  دانست زیرا حقیقیت خییال و تیوه  و معیانی و متصیورات معنا ارواح انسان ایجاد می کند و نمی تو
 انسان به واسطه نور عه  روشن و آشکار می گردد.

البته باید توجه داشت که این سخن به معنای انکار معهومات انسان نیست بهکه آنچه این دییدگا  بیر روی 
اسطه نور عه  روشن و ظاهر می گردنید نیه اینکیه آن تأکید دارد این است که این معهومات حقایقی هستند که به و

خودشان عه  باشند زیرا عه  به خودی خود ظاهر و نوریت آن ذاتی می باشد ل ا عه  نوری است کیه مظهیر غییر 
 خود می باشد.

همچنین در این دیدگا  حقیقت عه  و عقل یک چیز می باشد و تفاوت بین عه  وعقل از جهت کاشفیت 
از آن جهت که آن حقیقت نوریه کاشف حسن و قبح اشیاء می باشد از آن تعبیر به عقل میی  و مظهریت می باشد.

 نمایند و از آن جهت که باعث آشکار نمودن و مظهریت حقای  باشد بدان عه  گفته می شود.

ل ا با توجه به مطالبی که در مورد حقیقت عه  و عقل بیه طیور اختصیار از ایین دییدگا  اشیار  شید آنیان 
دند که حقیقت عه  خطابردار نیست و آنچه خطا و اشتبا  ر  می دهد در تخییلات و تصیورات اسیت کیه از معتق

 افعال روح می باشد نه اینکه خطا در عه  ر  بدهد.

همچنین حقیقت انسان عه  نیست بهکه حقیقت انسان چیزی غیر از حقیقت عه  است و انسان خودش 
ان این را در وجود خود می یابد که حقیقت او عین عه  و حیات و قدرت او معهوم به واسطه عه  می باشد زیرا انس

نیست و ل ا حقیقت انسان عجز و امکان و احتیاج است و حتی تعبیر ظهمت را در مورد حقیقت انسان به کار میی 
 برند که این ظهمت به واسطه نور عه  و عقل از بین می رود. 

این دو دیدگا  در مورد عه  و عقل چنین گفت که دییدگا  نوصیدرایی  بنابراین می توان در مقام مقایسه بین
ق  عه  و عقل را دو ابزار ادراکی در وجود انسان می داند و معهومات حاصل از آن دو را به عنیوان عهی  و مطالیب 

باشد  عقلانی تهقی می نماید در حالی که در دیدگا  مدرسه خراسان عقل و عه  یک نور خارج از وجود انسان می
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که خصوصیت آنان کاشفیت و مظهریت است و بین حقیقت عه  و عقل و حقیقت انسان تفاوت می باشد و نمیی 
توان آن دو را یکی دانست و همچنین آثار عه  و عقل را نمی توان بیه عنیوان حقیقیت عهی  و عقیل تهقیی نمیود و 

تصورات و معانی توسط عهی  و عقیل ایجیاد تصورات و معانی وارد در نفس انسان نیز فعل روح است نه اینکه این 
 1شد  باشد که مستند این دیدگا  در مورد این مطالب آیات و روایات می باشد که در فصل سوم بدان اشار  شد.

 . تجرد روح و عدم تجرد روح4-4-2

ورد بحث در مسأله وحی بحث از روح و اثبات مجرد بودن روح یا غیرمجیرد بیودن میکی دیگر از مبانی 
وح می باشد هر دو دیدگا  اصل وجود روح در انسان را قبول داشته امیا در میورد تجیرد و عیدم تجیرد آن بیا هی  ر

 اختلاف دارند.

دیدگا  نوصدرایی ق  قائل به تجرد روح انسان می باشد و روح را موجودی مجرد می داند که موطنی غییر 
حتی نقهی اقامه می نمایند کیه دلائیل عقهیی آنیان در  از عال  طبیعت دارد و برای اثبات این مطهب دلائل عقهی و

فهسفه و نظرات فیهسوفان قبهی مطرح گردید  است چون در فهسفه و همچنین فلاسیفه اسیلامی اصیل تجیرد روح 
مورد پ یرش می باشد و اختلافی در این مورد نمی باشد و تنها پیروان فهسفه مادی یا تجردگرایان افراطی بیا تجیرد 

 فت پرداخته اند.روح به مخال

این دیدگا  برای اثبات تجرد روح به اقامه دلیل عقهی پرداخته که یکی از مهمترین دلایل اثبات تجرد نفس 
گاهی به خود یا من دارد و مشاهد  میی  را عه  حضوری انسان به خویشتن می دانند و می گویند که هر یک از ما آ

باق بر اعضاء و جوارح انسان باشد زییرا اعضیاء و جیوارح دچیار کنی  که این خود یا من چیزی نیست که قابل انط
نقص یا زیادت می گردد اما باز این خود و من وجود دارد و تغییری نکرد  است یا با اخیتلاف سین و سیال و گی ر 

این  غییر نمی پ یرد بنابراین انسان مشاهد  می کند که در همهتتحهیل رفتن قوای بدنی انسان این من  باعمر انسان 
تغییرات که در جس  و بدن او ر  داد  یا در مورد سن و سال او ایجاد شد  است یک چیز ثابت و غیرمتحول وجود 
دارد که کمترین تغییر و تبدیهی در آن صورت نگرفته است و آن خود یا من انسان می باشد. بنابراین معهوم می شود 

 که روح انسان مجرد از ماد  می باشد.
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ی دیگری که نوصدرائیان برای اثبات تجرد روح از آن استفاد  می کنند، تغییرناپی یری نفیس از دلایل عقه
در مقابل تغییر دائمی بدن می باشد که بدن انسان دائما  در حال تغییر و تحول می باشد و این تغییر از بدو تولید تیا 

این نکته نتیجه می گیرند که نفس غیر از زمان مرگ انسان می باشد اما نفس انسان در این تغییرات ثابت است و از 
بدن می باشد و همچنین نفس جوهری غیر از جوهر جسمانی است و حتی گیاهی ایین دلییل را بیه صیورت ییک 

 برهان عقهی ارائه می دهند به این صورت که:

هر آنچه تغییر نکند مجرد است و مادی نیست در نتیجیه نفیس انسیان مجیرد   نفس انسان تغییر نمی کند
 بود  و مادی نمی باشد.

و دلایل عقهی دیگری که در فصل دوم بدان اشار  شد. بنیابراین در ایین دییدگا  براسیاس دلاییل عقلانیی 
 مطرح شد  اثبات می نمایند که روح غیر از بدن مادی بود  و نمی توان آن را مادی دانست.

مورد تجرد روح و با توجه به آییات و  در حالی که در دیدگا  مدرسه خراسان با نقد دلایل عقهی فلاسفه در
 1روایات به اثبات عدم تجرد روح می پردازند.

هرانی در مورد عدم تجرد روح و نقد بر آراء فلاسفه در این مورد چند مطهب را بییان تآقا آیة الهه میرزا جواد
 می نماید:

 مطهب اول اینکه برای اثبات غیریت نفس از بدن چند دلیل می آورد:

بالوجدان در خود می یابد که ذات او در جمیع مدرَکاتش، مدرکِ جمیع اصناف ادراکات )گرچه .هرکس 1
به وسیهه آلات( است. با این که بالوجدان بدن )نه به تمام و نه به جزئی از اجزایش( مدرک جمییع اصیناف ادراک 

 برای جمیع مدرکات نیست. پس ذات ما غیر از بدن و اجزای بدن است.

از بدن و جمیع  -بی آن که وجدان خود را از دست دهد )یعنی از خود غافل شود(–ن است . آدمی ممک2
د را مثلا  متوجه امری خارجی می یابد. پس واجزای بدنی خود غافل گردد و ذات خود را ادراک و وجدان کند که خ

ریت نفس از بدن اقامه نمود  ذات آدمی غیر از بدن و جمیع اجزای اوست با توجه به این دو دلیل که ایشان برای غی
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اند می توان به این نکته اشار  نمود که این دو دلیل شبیه همان دلایل عقهی است که نوصدرائیان برای تجیرد نفیس 
اقامه نمود  اند لکن ایشان بیان می کند که این دلایل اثبات غیریت نفس از بدن را می رسیاند نیه اینکیه عیلاو  بیر 

  بشود و این نکته حائز اهمیت می باشد حتی ایشیان در ادامیه یکیی از دلاییل عقهیی غیریت اثبات تجرد نفس ه
نوصدرائیان را تحت عنوان تغییرناپ یری نفس در مقابل تغییر دائمی بدن مطرح می کنند یک نیوع قییاس جیدل بیا 

ما  در تبدل است به یکی از مقدمات مسه  می داند و می گوید: عد  ای از فلاسفه و دانشمندان می گویند: بدن دائ
قسمی که جس  آدمی در مدت چند ما ، به کهی از سر تا پا عوض می شود. سهول های مغز تماما  تغیییر پییدا میی 
کند و دیگر یک سهول از آنهایی که چند ما  پیش آن را درست کرد  است وجود نخواهد داشت؛ با این که هویت یا 

است و جمیع عقلا شخص امروزین را مسلول عمهیات و رفتار  خودی و شخصیت و نفسیت هر شخص دائما  باقی
مثلا  د  سال پیش خودش می دانند و مهمتر اینکه خود نیز خودش را مسلول می داند. پس هویت و ذات و خود هر 

 شخصی چیزی جز بدن اوست.

گفیت دلییل بیر ایشان این بیان را یک نوع قیاس جدلی با استفاد  از مقدمات مسهمه می داند و نمی توان 
تجرد روح است. بنابراین در این دیدگا  دلایل اثبات تجرد روح نوصدرائیان در واقع اثبات غیرییت روح از بیدن را 

 می نماید نه اینکه آن روح مجرد باشد.

نکته دیگری که ایشان بدان اشار  می نمایند این است که نفس ذاتا  عقلانی و از میاد  و لواحی  آن مجیرد 
اینکه نفس از جهت ذات عقلانی می باشد اما بی ارتباط با ماد  و لواح  ماد  نمی باشد بهکه در عین  نیست. یعنی

 عقلانی بودن با ماد  در ارتباط است و برای اثبات این مطهب چند برهان اقامه می نماید از جمهه:

یعنیی چیون نفیس  .ما نفس را معروض أین و در مکان می یابی  و هرچه أین داشته باشد مجیرد نیسیت.1
 دارای مکان است و عارض بر مکان شد  است و آن بدن انسان می باشد نمی توان گفت که او مجرد از ماد  است. 

ل ا ایشان در بیان صغری این برهان می گوید: می گویی  من می بین ؛ من می شنوم من می فهم  من می 
در این خانه ام؛ مین در ایین اتیاق  و... موضیوع در  اندیش ؛ من هست . ه  چنین می گویی  من در این شهرم؛ من

 تمام این قضایا بالوجدان یکی است.
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در قضایای نخست )تا من هست ( به اقرار حکما، موضوع نفس و هویت انسیان اسیت پیس در قضیایای 
طهب کیه اخیر )از من در این شهرم( نیز موضوع همان نفس و هویت انسان است بنابراین این دیدگا  براساس این م

 نفس معروض بدن است و دارای مکان می باشد معتقد است که نفس از ماد  و لواح  آن خالی نیست. 

متقدّر می یابی  و هر چه چنیین باشید، –چون در مکان محدود و انداز  دار )بدن( می یابی  –. ما نفس را 2
قابل انداز  گیری می باشد پیس نفیس مجرد نیست. یعنی چون نفس در بدن انسان قرار دارد و بدن مکان محدود و 

 1نیز این حالت را دارا می باشد و اگر چیزی قابل انداز  گیری شد دیگر مجرد نمی باشد.

 و دلایل دیگری که در فصل سوم بدان اشار  نمودی .

بنابراین در این دیدگا  با توجه به اشکالاتی که بر دلایل عقهی نوصدرائیان بیر تجیرد نفیس وارد میی شیود 
تجرد نفس استناد به روایاتی می نمایند کیه در آن  عدمعتقدند که نفس مجرد از ماد  نیست. همچنین برای اثبات م

روایات تعبیر جس  در مورد نفس و روح انسان به کار رفته است، نظیر حدیث زندی  که مسائهی را از حضرت امام 
ر چراغ قیاس نمود که حضرت فرمود: این قیاس باطل صادق عهیه السلام سؤال فرمود و در آنجا سائل روح را به نو

 2ثیفی پوشید  است.است و فرمود: روح جسمی است رقی  که قالب ک

یا حدیث دیگری که در آن روح را متحرک مانند حرکت نمودن باد بیان فرمودند که محمیدبن مسیه  میی 
که این نفیخ « و نفخت فیه من روحی»مودم گوید از امام صادق عهیه السلام از قول خداوند تبارک و تعالی سؤال ن

 به چه صورتی بود  است؟

حضرت فرمود: همانا روح حرکت می نماید مانند حرکت نمودن باد و روح را برای ایین روح نامگی اری 
 3د( مشت  شد  است.کرد  اند زیرا این اس  از ریح )با
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قهی نوصدرائیان ق  و اینکه این دلایل برای بنابراین دیدگا  مدرسه خراسان با وارد نمودن اشکال بر دلایل ع
اثبات غیریت نفس و بدن است و دلالتی بر تجرد نفس ندارد و همچنین استناد به روایات تجرد نفس را نمی پ یرد 

 و قائل به مادی بودن یا عدم تجرد نفس می شود. 

 تأویل و جایگاه آن. 4-4-3

وارد مورد اختلاف میان این دو دیدگا  می باشد گرچیه در فه  معارف دینی و مسأله وحی یکی دیگر از م 
هر دو دیدگا  اصل تأویل را می پ یرند اما مسأله مورد اختلاف این است که تأویل از سیوی چیه کسیی ارائیه میی 

 شود؟

در دیدگا  نوصدرایی ساز و کار تأویل این است که آنان براساس مبانی نوصدرایی معارفی را عرضه نمیود  
با ظواهر آیات و روایات سازگاری نداشته باشد ییا ایین سیازگاری را مشیاهد  ننماینید از  فه این معارو هنگامی ک

عنصر تأویل استفاد  نمود  و بیان می کنند که آنچه آنان براساس مبانی جهان شناسی و انسان شناسی صیدرایی بیه 
خراسان صلاحیت تأویل انحصاری بیود   آن رسید  اند تأویل همین ظواهر است اما در دیدگا  اندیشمندان مدرسه

و در اختیار معصومین عهیه  السلام که مترجمان وحی الهی اند می باشد و هیچ کس با هیر سیابقه عهمیی نمیی 
 تواند دست به تأویل بزند.

ل ا در رابطه با موضوع این تحقی  یعنی مسأله وحی به مقایسه این دو دیدگا  در مورد تأوییل و جایگیا  آن 
 دازی .می پر

در دیدگا  نوصدرایی ق  همان گونه که در فصل دوم بدان اشار  شد دیدگا  خاصی در مورد تأویل ارائه می 
دهند و آن اینکه تأویل را از قبیل مفاهی  نمی دانند بهکه آنان تأویل را زیربنای تمام تعالی  قرآنی اعی  از معیارف و 

از قرآن کری  یک حقیقت خارجی می باشد که مدلول آیه محسوب احکام می دانند و قائل هستند که تأویل هر آیه 
نمی گردد ولی به گونه ای آن حقیقت خارجی از آن حکایت می نمایند نظیر استفاد  نمیودن از مثیال بیرای تفهیی  

 مطالب که خود مثال بر موردش دلالت مطابقی ندارد گرچه حال و وضعیت آن را آشکار می سازد.
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ل اقوال گوناگون در مورد تأویل و ردّ تمام آنها این گونه نتیجه می گیرد: ح  در تأوییل ل ا علامه پس از نق
این است که بگویی : تأویل واقعیتی است که مستند بیانات قرآن، اع  از حک ، حکمت یا موعظه قرار میی گییرد. 

  و مبانی نیست که الفاظ بر تأویل برای همه آیات قرآن، چه محکمات و چه متشابهات وجود دارد و از قبیل مفاهی
 1قالب های الفاظ، آن را فراگیرد.آن دلالت داشته باشد؛ بهکه تأویل از امور عینی است و فراتر از آن است که 

 سپس ایشان در مورد استفاد  از الفاظ در موضوع تأویل می گوید:

اظ و کهمیات و عبیارات مقیید خداوند آن امور و حقای  عینی را فقط برای تقریب به اذهان ما به قیید الفی
نمود  است. این الفاظ همانند مثل هایی هستند که با آوردن آنها انسان به معنای مورد نظر نزدیک می شیود. قیرآن 

 2فته است.ا در نظر گرردر تمام موارد استعال لفظ تأویل همان واقعیت عینی خارجی 

رجی دارد و از سینخ مفهیوم و لفیظ نیسیت و بیه بنابراین طب  نظر علامه تأویل اشار  به واقعیت عینی خا
کاربردن لفظ برای تأویلات صرفا  برای نزدیک نمودن انسان به واقعیت و حقیقت می باشد و از این جهت است که 
برای تفهی  این مطهب آن را همانند مثل می دانند یعنی همان گونه که مثل ما را به معنای موردنظر نزدیک می نماید 

 الفاظ در تأویلات نیز برای نزدیک نمودن به آن حقیقت مدنظر می باشد. استفاد  از

همچنین آیة الهه جوادی بر این باور است که تأویل در قرآن اسیتعمالات مختهفیی دارد و جیامع همیه آن 
حقیقتی است که در قالب صورتی پدیدار می گردد. به عنوان نمونه تأویل بر رؤیاهای صادقانه اطلاق شید  اسیت 

ه برخی از حقای  در عال  خواب در شکل و قالب خاص صورت مثالی بر انسیان ظیاهر میی شیود و آن حقیای  ک
 تأویل این خواب می باشد.

 سپس ایشان نتیجه می گیرد که:

تأویل در قرآن کری  به تعبیر که از مقوله الفاظ و مفاهی  ذهنی است اطلاق شد  و عه  برای عین خارجی 
  است استفاد  شد  و بر این اساس وقتی گفته می شود که همه قرآن تأویل دارد، این تأوییل که متن واقعیت و تحق

ممکن است ه  یک سهسهه معانی ذهنی باشد که مفاهی  قرآن به آنها برمی گردد و ه  وجیودی عینیی و خیارجی 
                                                           

 .169. جمعی از محققین، مرزبان وحی و خرد، ص1
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عنید و یکیدیگر را نفیی باشد که قرآن کری  در قیامت در آن حقیقت ظهور می کنند. این دو معنای تأویل قابیل جم
 نمی کنند.

 سپس ایشان در توجیه قابل جمع بودن این دو معنا از تأویل و عدم نفی یکدیگر می گوید:

و رجوع است. می تواند به معنای ارجاع مفهوم به مفهوم دیگر باشد و هی  بیه معنیای « اَول»تأویل که از 
 1.به ممثل باشدارجاع مفهوم عین خارجی و نیز ارجاع مثال 

بنابراین با توجه به این مطالبی که ایشان در مورد تأویل بیان نمودند به نظر می رسد کیه ایشیان عیلاو  بیر 
ویل را بر الفیاظ و مفیاهی  ذهنیی اپ یرش نظر علامه در باب تأویل که همان واقعیت و عین خارجی باشد معنای ت

داد می کند کیه در اینجیا ایشیان بیه دییدگا  مدرسیه قابل صدق می داند و مفاهی  و الفاظ را گونه ای از تأویل قهم
 خراسان که به آن پرداخته خواهد شد نزدیک می گردد.

سپس آیة الهه جوادی به این نکته اشار  می نمایند که باید ظاهرها را با ظاهرهیا و بیاطن هیا را بیا بیاطن و 
ای از آن در روایت اشار  می کند و می گویید: تأویل را با ام الکتاب سنجید و فقط را  ظاهر وجود ندارد و به نمونه 

همان طور که ظاهر متشابهاتی دارد و محکماتی و متشابهات بایید بیه محکمیات بیاز گیردد، بیاطن و تأوییل هی  
متشابهاتی دارد که باید به محکمات برگردند و خطوط کهی آن را خود قرآن و عترت ارائه می دهند؛ مثلا  در روایات 

سائل تأویهی ر  می دهد؛ زیرا امام می فرمایند اهل ولایت نمی سیوزند بهکیه کسیانی طعمیه باب طینت برخی م
حری  می شوند که این اههبیت را ندارند و همچنین هر گناهی از اهل ولایت صادر می شود، به پای کسانی نوشته 

عترفیان ولاییت نوشیته می شود که اهل ولایت نیستند و هرچیزی ه  از منکران ولایت صادر می شود به حساب م
 می شود.

فمن یعمل مثقیال »روشن است که این مطهب با ظاهر هیچ شریعتی سازگار نیست؛ زیر قرآن می فرماید: 
 « ذرة خیرا   و من یعمل مثقال ذرة شرا  یر 

 1را  ظاهر، راههای دیگری ه  هست.این گونه روایات نشان می دهد که علاو  بر 
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باطبایی تأویل از سنخ واقعیت خارجی و از نوع لفظ و ظاهر نیست و منطب  بیا بنابراین از دیدگا  علامه ط
ام الکتاب قرآن کری  است و تعارضی با الفاظ و مفاهی  ظاهری ندارد. که آیة الهه جوادی علامه بر پی یرش اینکیه 

گردد و در هر میورد تأویل از سنخ واقعیت است قائل به این می شود که تأویل شامل الفاظ و مفاهی  ذهنی ه  می 
به معنای رجوع گرفته شد  است به اصیل خیود رجیوع میی نمایید و بیه ایین « أول»با توجه به معنای تأویل که از 

 صورت تأویلات قابل جمع می باشند.

در دیدگا  اندیشمندان مدرسه خراسان تأویل مدلول کلام و لفظ میی باشید و بیر همیین اسیاس آییة الهیه 
ل می گوید: تأویل مدلول کلام و آنچه از الفاظ فهمید  می شود می باشد که میتکه  قصید میانجی در تعریف تأوی

نمود  است به واسطه الفاظ آن را به مخاطب خود بفهماند. بنابراین در این دیدگا  تأویل را مدلول لفظ و کلام میی 
ب خیود دارد و همیین بییان از داند چون معتقدند که متکه  با به کاربردن لفظی قصد فهماندن چیزی را به مخاطی

تأویل یکی از نقاط اختلاف بین مدرسه خراسان و نوصدرائیان می باشد زیرا نوصدرائیان تأویل را مربوط به حقیای  
 خارجی دانسته اما اندیشمندان مدرسه خراسان آن را مدلول لفظ و کلام می دانند.

دیدگا  مدرسه خراسان بسیار حائز اهمیت می  مطهب دیگری که باید در مورد تأویل بدان اشار  نمود و در
 باشد این است که عالمان به تأویل چه کسانی می باشند؟ و را  دسترسی به عه  تأویل کتاب چیست؟

که در پاسخ به این سؤال آیة الهه میانجی می گوید: را  عه  به تأویل کتاب فقط از طری  یادگیری از رسول 
بیت عهیه  السلام که راسیخون در عهی  هسیتند میی باشید بنیابراین عهی  تأوییل خدا صهی الهه عهیه وآله و اهل 

اختصاص به خدا و رسول و کسی است که از رسول خدا به طور جامع و وافی تعهی  گرفته باشد همه جوانب عهی  
  2.ن راقرآ

عهییه  السیلام بنابراین در این دیدگا  تأویل یک را  انحصاری دارد و آن ه  را  خدا و رسول و اهل بییت 
می باشد که تعهی  یافتگان از رسول خدا می باشند در حالی که در دیدگا  نوصدرایی تأویل را  انحصیاری نیدارد و 
آنان در برخی موارد آیات و روایات را براساس معارفی که از دیدگا  فهسفی و عرفانی خود به دست آورد  اند تأویل 
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ر آیات و روایات تهقی می نمایند در حیالی کیه ایین نیوع از تأوییل براسیاس می نمایند و آن را به عنوان تأویل ظاه
دیدگا  مدرسه خراسان باطل و مردود است زیرا این تأویلات یک نوع منت بر خداوند و نسیبت عجیز و جهیل بیه 

 خدا و پیامبر می باشد.

چه را به عقل و کشف خود باید دانست که فلاسفه و عرفای قدی  آنآیة الهه قزوینی در این مورد می گوید: 
درک می کردند واقع دانسته و از مخالفت با دسته ی دیگر باکی نداشتند ولی چون نوبت به متیأخرین رسیید بنیای 
تدلیس در عه  را گ ارد ، ظواهر بهکه نصوص آیات و روایات را که مخالف با قوانین و مسائل فهسیفی بیود تأوییل 

خات  پیغمبران صهی الهه عهیه و آله و ائمیه هیدی عهییه  السیلام همیان  نمودند و مدعی شدند که مقصود قرآن و
است که ما فهمید  و دانسته ای  غافل از اینکه تأویل ظواهر و نصیوص، خیلاف حکی  عقیل و ظهی  بیر صیاحب 
شریعت است و در حقیقت چنین کسی نسبت جهل و عجز از اظهار مقاصد به خدا و پیغمبر داد  که نتوانسته انید 

  و مطالبی را که دانستن آنها برای ارشاد خه  لازم است ]با[ بیانی روشن و صریح ادا کنند و مردم را بیه ادای حقای
عبارت مبهمی که مناسبتی با مقصود ندارد و باید به سهیقه ی دیگران معنیی و تأوییل شیود سیرگردان و بلاتکهییف 

شود که هرکس خود را مجیاز دانید کیه کهمیات را بیا  گ اشته اند. به علاو  چون عقول مردم یکسان نیست، اگر بنا
مقاصد خود تأویل و تطبی  کند، اختلافی عظی  پیدا شود. و محق  قمی در این باب بیانی دارد که حاصیهش ایین 
است: تأویل کنندگان ظواهر آیات و روایات منتی بر خدا و رسول گ اشته اند و این طور وانمود می کنند که خدا و 

نسته اند مقاصد خود را واضح ]بیان[ کنند. ما به کمک آنان برخاسته و مراد گویند  را دریافته و بییان میی پیغمبر توا
 1کنی .

شاید بتوان گفت دلیل مخالفت مدرسه خراسیان بیا تیأویلات بشیری و انسیانی بیه دو دلییل میی باشید: 
نی بیان شد  است با ظاهر لفظ آییات .اختلاف بسیار فاحش و بی مبنایی که در بعضی از تأویلات فهسفی و عرفا1

لفظ حمار را تأویل به جس  حضرت عزیر نمود  انید در « وانظروا الی حمارک»و روایات نظیر اینکه در آیه شریفه 
حالی که صراحت لفظ کاملا  مشخص است که خدا به حضرت عزیر می فرماید به الاغ خود نگا  کین حیال بایید 

این صراحت وجود دارد؟! و چه توجیهی می توان برای ارتباط بین ظاهر لفظ و این  دید چه تناسبی بین این تأویل و
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تأویل بیان نمود؟! به هر حال هر توجیهی که از طرف تأویل کنند  گفته شود قانع کنند  نمی تواند باشید زییرا ایین 
 ظاهر این آیه به صراحت و شفاف بیان کنند  مقصود خود می باشد.

یل باید یک قاعد  و قانون حاک  باشد و مشخص باشد که براسیاس آن چیه کسیانی . اینکه در بحث تأو2
می توانند تأویل نمایند. مدرسه خراسان براساس آیات و روایات بیان می کند که این تأویل باید توسط خدا و رسول 

گرچه اشار  به ایین  و اهل بیت عهیه  السلام باشد و تأویل منحصر در این گرو  می باشد در حالی که نوصدرائیان
انحصار دارند اما شاید در اثر توسعه ای که در راسخون فی العه  داد  اند همین باعث گردید  اسیت کیه خیهیی از 
افرادی که شایستگی این کار را ندارند اقدام به تأویل آیات و روایات نمایند در حالی که مطالبی که بیان میی کننید 

می باشد و استفاد  از ذوقیات و استحسانات بدون دلیل و مبنا جایز نمیی باشید  بیشتر ذوقیات یا استحسانات آنان
 ل ا اندیشمندان خراسان تنها تأویهی را قبول دارند که دارای یک تأیید قرآنی یا روایی باشد.

.منظیور از تأوییل 1بنابراین در مقایسه این دو دیدگا  در بحیث تأوییل دو اخیتلاف اساسیی وجیود دارد: 
 . تأویل توسط چه کسانی صورت گیرد؟2چیست؟ 

 . مقایسه دو دیدگاه در بیان توصیفات مسأله وحی4-5

در این قسمت به بررسی توصیفات دو دییدگا  مدرسیه خراسیان و نوصیدرائیان قی  از مسیأله وحیی میی 
 پردازی :

ل نوصدراییان براساس مبانی فهسفی عرفانی خود به توصییف وحیی پرداختیه انید و موضیوعات و مسیائ
پیرامون وحی را توصیف و تبیین نمود  اند اندیشمندان مدرسه خرسان نیز براساس دیدگا  خود که عهی  حقیقیی را 
در قرآن و سنت دانسته و مبانی خود را برگرفته از آن می دانند به تبییین و توصییف مسیأله وحیی پرداختیه انید لی ا 

می باشد و از همین جاست که ییک دییدگا  مشیترک بیا توصیفات قرآنی و روایی آنان بیانگر دیدگا  مدرسه فکری 
که مدرسه خراسان از مسیاله وحیی بییان نمیود  در راسیتای علامه مجهسی پیدا نمود  و می توان گفت توصیفاتی 

همان گونه که توصیفاتی است  که علامه مجهسی در کتب خویش وبه خصوص کتاب بحارالانوار ارائه داد  است .
از وحی در آثارشان مخصوصا  در آثار آیة الهه جوادی که به طور مفصل بدان پرداخته انید در توصیفات نوصدرائیان 

 خیهی از موارد وجه اشتراک با دیدگا  صدرا در این موضوع پیدا می نماید.
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ل ا در بحث توصیفات از مسأله وحی چند مسأله مورد مقایسه قرار می گیرد که عبارت از ماهیت وحیی، 
ت وحی و اقسام وحی می باشد و مقایسه این دو دیدگا  در این موارد نقاط افتراق و اشتراک آنان منشأ وحی، ضرور
 را روشن می سازد.

 . ماهیت وحی4-6

در دیدگا  نوصدراییان ماهیت وحی را با دو تعبیر عه  حضوری و شهود عرفانی تبیین می نمایند.در میورد 
کنار ه  قیرار دادن بعضیی از آییات قیرآن چنیین نتیجیه ای  دریافت حضوری بودن یا عه  حضوری بودن وحی با

 گرفته و سپس به اقامه شواهد دیگری بر این مدعای خود از آیات قرآن می پردازند.

و انیه »آیة الهه مصباح در این مورد می گوید: برخی از آیات از نزول قرآن بر قهب پیامبر سخن می گوید: 
از این دو آیه برمی آید که فرشیته وحیی قرآنیی را بیر قهیب « مین* عهی قهبکلتنزیل ربّ العالمین* نزل به روح الأ

نیز در می یابی  که وحی بدون دخالت حواس بر قهیب پییامبر فیرود « عهی قهبک»پیامبر نازل می کند و از عبارت 
ایین ییک می آید. با عنایت به روحانی بودن فرشته وحی و نزول وحی بر قهب پیامبر )نفیس پیاک او( بایید گفیت 

 ارتباط روحانی است که نمی توان آن را از سنخ عهوم حصولی شمرد. 

سپس ایشان در ادامه می گوید که منظور از قهب در فرهنگ قرآن کری ، نه عضو صنوبری شکل است کیه 
 سمت چپ بدن قرار دارد، بهکه منظور از آن نفس انسانی است که درک، احساسات و اراد  بدان وابسته است.

یشان در ادامه می گوید: اگر گاهی قرآن از سنخ امور دیدنی و شنیدنی معرفی شید  میراد صیدای سپس ا
مادی و یا دفترهایی که با چش  دید  شوند نیست. زیرا اگر مراد صوت و صحیفه مادی بود دیگر نیزول آن بیر قهیب 

 معنا نداشت، بنابراین پیامبران وحی را چش  دل و گوش جان دریافت می کنند.

ابراین با استفاد  از این دو آیه ایشان بیان می کنند که ماهیت وحی عه  حضوری می باشید و سیپس بیه بن
اقامه شواهد دیگری می پردازند نظیر تکه  خداوند با پیامبران از ورای حجاب ماند جریان حضرت موسی در ورای 

 طور که ایشان در این مورد می گوید:
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ضرت موسی عهیه السلام در این واقعه، به وحی و سخن رمیز تعبییر آیات دیگر، از سخن گفتن خدا با ح
وذاکر فی الکتاب موسی انه کان مخهصا  و کان رسولا  نبیا  و نادینیا  مین جانیب الطیور الایمین و قربنیا  »می کند: 

 «نجیا  

پس آن ارتباط حضوری بود  و گرنه صرف شنیدن یک صدای معنیادار، مجیوز ایین نیسیت کیه بتیوان آن 
 ای الفاظ را به خدا نسبت داد.معن

سپس ایشان علاو  بر شواهد قرآنی به شواهد دیگری بر حضوری بیودن وحیی اسیتناد میی نمایید ماننید 
 شنیدن صدای وحی و دیدن فرشته وحی توسط پیامبر یا عدم شک و تردید پیامبر در دریافت وحی.

پیامبران ایین اسیت کیه کسیی جیز  ایشان می گوید: یکی از شواهد حضوری بودن وحی و تکه  الهی با
پیامبر صدای وحی را نمی شنید و فرشته آن را نمی دید مگر کسی که در درجه بالایی از کمیال انسیانی بیود ماننید 

 حضرت عهی عهیه السلام.

سپس می گوید: اگر پیامبران در گرفتن وحی شکی به حواس ظاهری خود بودند دیگران نیز می توانسیتند 
فرشته وحی را ببینند. نمی توان گفت که خدا هنگام نزول وحی حواس دیگران را از کاری انیدازد  وحی را بشنوند و

تا نتوانند امور غیبی محسوس برای پیامبران را درک کنند زیرا این کار به معنای منهدم ساختن بنیان تصیدی  عهمیی 
 است.

 همچنین در مورد شک و تردید پیامبران در دریافت وحی می گوید:

هد دیگر بر حضوری بودن تکه  الهی این است که پیامبران هیچ گا  در گرفتن وحی دچار شیک نمیی شا
شدند اگر دریافت وحی حصولی بود، به دلیل احتمال خطا در عه  حصولی پییامبران نمیی توانسیتند در نخسیتین 

 مرتبه دریافت وحی با یقین کامل آن سخنان را به خدا نسبت دهند.

ین سخنان که از ایشان نقل شد حاکی از این است که آنان ماهییت وحیی را نیوعی عهی  بنابراین تمامی ا
حضوری می دانند و با این گونه تحهیل و تبیین از آیات و روایات ادعای خود را به اثبات می رسانند و ایین تحهییل 

رائه می دهنید و نیاظر بیه از وحی برخاسته از مبانی فکری و فهسفی آنان می باشد تحهیل دیگری که آنان از وحی ا
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مبانی عرفانی آنان می باشد این است که ماهیت وحی را نوعی شهود عرفانی انسان کامل می دانند که در این مورد 
 براساس مبنای عرفانی مورد قبول خود به این گونه تحهیل و تبیین از وحی می رسند.

قرآن کری  برمی آید که ذات اقدس الیه رسیول آیة الهه جوادی در این مورد می گوید: از برخی از تعبیرات 
اکرم صهی الهه عهیه وآله را به همرا  قرآن نفرستاد  تا قرآن اصل و پیامبر در معیت او فرستاد  شد  باشد بهکه قیرآن 

قرآن نوری است خدایی که باید از آن تبعیت کنید این « واتبعوا النور ال ی أنزل معه»را همرا  ایشان فرستاد  است: 
 نور در معیت وجود مبارک پیامبر صهی الهه عهیه وآله نازل شد  است.

بنابراین براساس این عبارت قائل به معیت و یکی بودن قرآن و رسول خدا می باشیند و رسیول خیدا را بیه 
عنوان انسان کامل و صادر اول می دانند که قرآن همرا  وجود ایشان نازل شد  است دلیل ایین سیخن ادامیه را میی 

 وان در ادامه سخنان ایشان پیدا نمود که می گوید:ت

برهان عقهی می گوید که همه مخهوق ها در یک رتبه وجودی نیستند بهکه برخی برتر از دیگیری هسیتند 
بنابراین بعضی از مخهوق ها از مخهوق های دیگر به خال  خود نزدیکتر بود  و به اصطلاح صادر اول اسیت، اگیر 

 اول بود بر همه مخهوقات بعدی شرافت وجودی دارد. چیزی مخهوق اول و صادر

بنابراین چون براساس روایات پیامبر صادر اول یا اول میا خهی  الهیه اسیت بیر همیه موجیودات شیرافت 
وجودی دارد و قرآن نیز یکی از موجودات است و بر این اساس برتری پیامبر و شرافت او کاملا  مشهود و این معیت 

 تبیین می گردد.

چون در این دیدگا  انسان کامل به عنوان برترین مخهوق مطرح می گردد براساس این سخنان برتری و ل ا 
 شرافت رسول خدا به عنوان انسان کامل مورد نظر قرار می گیرد.

 اما در مورد چگونگی ارتباط وحی با شهود عرفانی انسان کامل آیة الهه جوادی می گوید:

ا با شهود قهبی می بیند و آن گا  با تعقل برهانی آن را تحهیل سپس لب او )پیامبر( نخست مطالب عامی ر
 1نط  می گشاید. به استدلال و
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سیخن »در این عبارت ایشان به صراحت دریافت وحی را شهود قهبی بیان می کنند و در ادامه می گویید: 
اعی  از حسیی و تخییل و  -اکیی وحییاو یا عارفانه است یا حکیمانه یا فقیهانه یا... در هیچ یک از این مراحل ادر

 1.«ماک ب الفؤاد ما رأی»غهط و مغالطه و تدلیس و... را  ندارد:  -توه  و تعقل و شهود

ل ا ایشان با استناد و به این آیه شریفه اولین مرحهه یا سرآغاز شروع وحی برای پیامبر را شیهود قهبیی میی 
ت  می دانند. در این مورد آیة الهه جوادی جمهیه ای را از ابین دانند حتی تا جایی که پیامبر را صاحب کشف تام یا ا

عربی نقل می کند که: فکان له صهی الهه الکشف الأت  فیری ما لایری یعنی پیامبر دارای کشف تام و کامیل بیود و 
 او چیزهایی را می دید که دیگران نمی دیدند.

ت که در این دیدگا  براساس مبانی عرفانی خود ل ا باتوجه به این عبارات و بیان روشن می توان نتیجه گرف
وحی را کشف عرفانی انسان کامل توصیف نمود  و براساس مبانی فهسفی خود وحی را یک نوع عه  حضیوری ییا 

 دریافت حضوری بیان می نمایند.

ل اما در دیدگا  اندیشمندان مدرسه خراسان در مورد تحهیل و تبیین ماهیت وحی موضوع افاضه الهی و فع
الهی بودن مطرح می گردد. آنان براساس مبانی فکری خود که آن را برگرفته از آییات و رواییات دانسیته و از طرفیی 
معتقدند عه  حقیقی در قرآن و روایات می باشد در موضوع تحهیل ماهیت وحی براساس همین دیدگا  وحی الهی 

ر این دیدگا  وحیی را عهی  افاضیی و فعیل الهیی میی را عهمی می دانند که افاضه و فعل الهی می باشد. بنابراین د
 دانند.

وحی می گوید: عه  و قدرت در عال  به ت کر قرآن و سنت اجمیالا  دو  بودنآیة الهه قزوینی در مورد عه  
قس  است: قس  اول از طری  اسباب و مسببات است. قس  دوم عه  از طریی  میاورای اسیباب و مسیببات و آن را 

 2هام و غیر .و الانحائی است وحی 
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سپس در ادامه در مورد افاضی این عه  می گوید: قس  دوم که مدعای تمام انبیاء عهییه  السیلام و قیرآن 
قت و است، عهمی است ماورای اسباب و مسببات و آن عهمی است افاضی از جانب رب العز  افاضه شود در هر و

 1در هر زمان... .

. فیوق اسیباب و مسیببات 1است که دارای دو ویژگی می باشد:  بنابراین براساس این سخنان وحی عهمی
 . افاضه الهی می باشد.2است؛ 

« عهمنیا  مین لیدنا عهمیا  »ایشان در ادامه برای افاضی بودن وحی به این آییه شیریفه اسیتناد میی نمایید: 
تاز است فرمیود عیز ( و می گوید: معجز  و عه  انبیاء با عهوم و خارق عادات بشری به کهی مباین و مم65)کهف/

عه  الهی افاضه است از جانب ح  تعالی بدون واسطه و اکتساب و عه  بشری « نا عهما  دو عهمنا  من ل»من قائل 
 2مقدمات.تعهیمی و محتاج به تشکیل 

ل ا ایشان با استناد به این آیه شریفه که می فرماید: ما از طرف خودمان به پیامبر عهمی را عطا می کنی  ییا 
می دهی  می گوید عهوم انبیاء افاضه الهی و چون وحی نیز نوعی عه  است بنابراین آن عه  عه  افاضی میی  تعهی 
 باشد.

همچنین در مورد فعل الهی بودن وحی نیز با توجه به اینکه همه افعال صادر  از طرف انبیاء مستند به ذات 
 را فعل الهی می دانند.الهی و به اذن الهی می باشد از این جهت نیز این دیدگا  وحی 

ل ا آیة الهه قزوینی می گوید: از آن جایی که اعجاز فعل الهه است نه فعل بشر انبیاء عهیه  السلام اظهیار 
عجز می کردند از غیر آنچه مأمور بودند و می فرمودند ما به غیر اذن و امر پروردگار فعهی نمی توانی  به جیا آورد، 

وحی و جبرئیل در جواب سؤالات یهود و آن وجود مبارک با آن کمال و قرب و عهی  این بود جهت تأخیر افتادن در 
ولا تقیولنّ لشیایء انیی »و قدرت کهمه ای بدون اذن و امرالهی نمی توانست فرمود: مع الک خطیاب تهدییدآمیز 

هیچ امری به  برای وجود مبارکش رسید این است مقام نبوت و پیغمبری که از خود هیچ نداشته و« فاعل ذالک غدا  
 خود نسبت ندهد و ذر  ی خودیت را به خود را  ندهد.
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بنابراین ایشان بیان می کنند که وحی فعل الهی است و پیامبر هیچ نقشیی در آن ندارنید و همیه کارهیای 
م انبیاء به اذن و اراد  الهی صورت می پ یرد که البته ایشان این موضوع را به طور مفصل همان گونه که در فصل سو

اشار  شد باتوجه به آیات قرآن به اثبات می رسانند که وحی فعل الهی است و انبیاء جز عبودیت و بنیدگی از خیود 
چیز دیگری نداشتند بنابراین در بحث ماهیت وحی بین این دو دیدگا  می تیوان ایین گونیه بییان نمیود کیه دییدگا  

نسان گونه تبیین نمود. همین اساس وحی یک نیوع نوصدرایی براساس مبانی فهسفی عرفانی خود ماهیت وحی را ا
فعل بشری قهمداد می گردد زیرا تعبیر دریافت حضوری و کشف ات  در ماهیت وحی به کار برد  و همین زمینیه را 
ایجاد نمود  که برخی وحی را نوعی از تجربه دانسته و سپس آن را محدود به تجربه شخص نبی تهقیی نمیود  و بیه 

ورد وحی بپردازند. در حالی که در دیدگا  اندیشمندان خراسان خیدامحوریت در وحیی داشیته و شبهه افکنی در م
فعل الهی هیچ تشابهی با فعل بندگان ندارد و ل ا بشر و انسان در وحی دارای نقشی نمی باشد جز اظهار بنیدگی و 

ی در مسأله وحیی از سیوی ایین عبودیت و اطاعت در مقابل خداوند تبارک و تعالی، ل ا تبیین این گونه خدامحور
 دیدگا  زمینه طرح خیهی از شبهات را از بین می برد.

 . منشأ وحی4-7

از موضوعات دیگری که در این دو دیدگا  مورد بحث قرار می گیرد منشأ و مبدأ وحی می باشد در دییدگا  
 د می باشد.نوصدرایی مبدأ و منشأ وحی را خداوند تبارک و تعالی می دانند که عین عه  و شهو

آیة الهه جوادی می گوید: قرآن کری  مبدأ وحی را خداوندی می داند که عین عه  و شهود است ل ا هییچ 
 (3)سبأ/« لایعزب عنه مثقال ذر »گونه جهل و غفهت را با حرم امن الهی راهی نیست 

بییان میی دارنید. همچنین آنان سیر وحی تا پیامبر را نیز توسط فرشتگان الهی که امین و معصیوم هسیتند 
ایشان می گوید: مسیر وحی تا پیامبر صهی الهه عهیه وآله توسط فرشتگان امیین و معصیوم و سیال  از آسییب هیر 

 «انه لقول رسول کری  ذی قوة عند ذی العرش مکین مطاع ث  أمین»شیطان مارد می داند 

آن نیز تجهی عهمیی وییژ   همچنین ایشان می گوید: مبدأ نظام فاعهی وحی، خداوند است و نحو  اظهار
 است و حاملان آن ه  فرشتگان مخصوص اند، بنابراین هیچ بطلان و خلافی در محور فاعهی قرآن را  ندارد.
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بنابراین این دیدگا  منشأ و مبدأ وحی را الهی دانسته و مراحل ارسال آن تا رسیدن بیه پییامبر را نییز توسیط 
هه ابلاغ پیامبر را مورد محافظت الهی می دانند اما در بیان این مطالیب مأموران الهی بیان نمود  و همچنین در مرح

از بعضی از اصطلاحات خاص خود بهر  می برند نظیر اینکه اظهار وحی را تجهی عهمی ویژ  می داننید و رسیول 
راسیان خدا را مبدأ قابل وحی می دانند که در فصل دوم اشار  شد. ل ا در این موضیوع دییدگا  آنیان بیه مدرسیه خ

 نزدیک می گردد گرچه تا حدودی این موضوع را به طور مختصر و با بعضی از اصطلاحات خاص بیان می کنند.

کیید فراوانیی بیر روی آن  در دیدگا  اندیشمندان خراسان گرچه منشأ و مبدأ وحی را الهی می داننید امیا تأ
ییات استشیهاد میی کنید: هیه قزوینیی بیه ایین آدارند و به آیات زیادی از قرآن استشهاد می نمایند از جمهیه آییة ال

 (15-16د /ئ)ما-(99)طه/

و همچنین ایشان آیات دعوت به تحدی قرآن را نیز دال بر منشأ الهی بودن قرآن بیان می دارد و می گوید: 
بالجمهه واضح وروشن است که در وجه تحدی به قرآن مقدس باید به خود قرآن و عالمی عه  قیرآن رجیوع کیرد، 

 رجوع به آنها می بینی  که قرآن مجید با کمال صراحت ناط  است که قرآن کلام مقدس الهی است. پس از

بنابراین در ایین دییدگا  طبی  مبیانی خیود براسیاس آییات و رواییات منشیأ وحیی بیشیتر توضییح داد  و 
 خدامحوری در آن را بیشتر جهو  گر می سازند.

 . ضرورت وحی4-8

این دو دیدگا  مطرح گردید  و در اینجا مورد مقایسه قرار می گیرد توصیف  یکی دیگر از موضوعاتی که در
 این دو دیدگا  از ضرورت وحی در جامعه و برای انسان می باشد.

در دیدگا  نوصدرایی ضرورت وحی و نیاز جامعه به پیامبر از جنبه عقهی و اجتماعی مورد بررسی قرار می 
قهی این ضرورت را اثبیات نماینید. ایین شییو  و روش نوصیدرائیان در گیرد و تلاش می شود تا چینش مقدمات ع

 ضرورت وحی همان شیو  فلاسفه نظیر بوعهی و فارابی می باشد.
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اما در دیدگا  اندیشمندان مدرسه خراسان ضرورت وحی برای انسان و جامعه پس از حک  فطری عقل به 
مبری را برای تربیت بشر ارسال میی گیردد. بنیابراین در توحید این است خداوند از باب لطف و منت بر بندگان پیا

 این دیدگا  ضرورت وحی براساس حک  فطری عقل و لطف و منت الهی و عبث نبودن آفارینش انسان می باشد.

ل ا در این قسمت برای آشکار شدن بیشتر این موضوع به مقایسه این دو دیدگا  در مورد ضرورت وحی در 
 پردازی  و ابتدا دیدگا  نوصدرایی و سپس دیدگا  مدرسه خراسان را ذکر می نمایی . جامعه و برای انسان می

علامه طباطبایی برای اثبات ضرورت وحی در آثار مختهف خود با ذکر چند مقدمه ییا اصیل آن را اثبیات 
 می نماید که به اختصار بدان اشار  می شود.

ست که دستگا  آفرینش انسان را به سوی کمیال اصل اول: اصل هدایت تکوینی می باشد که منظور این ا
 می کشاند.

اصل دوم: اصل استخدام می باشد یعنی انسان به گونه ای هدایت می شود که موجودات پیرامون خیود را 
 جهت انتفاع و بقای حیات خود استخدام می کند.

کیه اصیل اصل سوم: اصل ضرورت تشکیل اجتماع: در توضیح ایین اصیل ایین گونیه بییان شید  اسیت 
استخدام انسان را به اصل تعاون و اجتماع سوق می دهد. ل ا علامه می گوید: چون احتیاجات آدمی یکیی دو تیا 
نبود  و او به تنهایی نمی توانست همه نیازهایش را برآورد  سازد و چون نیروی طبیعی شخصی او نیز وافی بیه ایین 

گ اشت و آن این بود که متوسل به زنیدگی اجتمیاعی شیود و  کار نبود از همین رو فطرتش را  چار  ای پیش پای او
 برای خود تمدنی به وجود آورد و حوائج زندگی اش را در بین افراد اجتماع تقسی  کند.

اصل چهارم: اصل بروز اختلاف در زندگی اجتماعی علامه در توضیح این اصل می گوید: یکسان نبودن 
لت اجتماعی را تهدید می کند و هر قو  ای می خواهد از ضیعیف بهیر  طبقات در جامعه هموار  آن اجتماع و عدا

کشی کند و بیشتر از آنچه به او می دهد از او بستاند و از این بدتر اینکه غالب می خواهد از مغهوب بهر  کشی کند 
قیوت  و مغهوب ه  به حک  ضرورت مجبور می شود در مقابل ظال  غالب دست به حیهه و خدی بزند تا روزی به
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برسد آن وقت تلافی و انتقام ظه  را از ظال  با بدترین وجهی بگیرد. پس بروز اختلاف سیرانجام بیه هیرج و میرج 
 منجر شد  و انسانیت انسان را به هلاکت می کشاند.

اصل پنج : اصل ضرورت قانون یعنی بروز اختلاف در جامعه بشری انسان را بیه اصیل ضیرورت قیانون 
مه در این مورد می گوید: بشر اجتماعی و مدنی هرگز نمی تواند اجتماعی زندگی کند مگیر نیازمند می سازد. علا

قوانینی داشته باشد دلیهش این است که با نبودن قانون اختلافات حیل نشید  و روز بیه روز جمیع میردم متفیرق و 
 جامعه شان منحل می شود.

ع قیوانین اسیت کیه اخیتلاف هیا را رفیع اصل شش : قوای ادراکی بشر به تنهایی عاجز از کشف و یا وض
نماید. یعنی انسان به تنهایی نمی تواند قوانینی را وضع کند که جامع و کامل باشید تیا اختلافیات ایجیاد شید  در 

 جامعه بشری را برطرف نماید.

اصل هفت : انسان باید به منبع عه  و را  کشف دیگری داشته باشد تا قیوانین لازم بیرای رفیع اخیتلاف را 
 کشف و یا وضع کند. ودر نتیجه آن را  دیگر فقط وحی می باشد که در اختیار پیامبران قرار دارد.

بنابراین علامه طباطبایی با چینش این مقدمات در کنار ه  این گونه نیاز بشر به وحی و ضرورت آن را بیه 
 اثبات می رساند.

تعال ما را برای هدفی آفرید  که همیه همچنین آیة الهه مصباح در مورد ضرورت وحی می گوید: خدای م
ابعاد آن هدف و را  رسیدن به آن برای ما روشن نیست. عقل و حیواس میا توانیایی درک همیه آن را نیدارد. اگیر را  
دیگری برای شناخت هدف و را  رسیدن به آن وجود نداشته باشد این کار خدا لغو و عبث خواهد بود. از حکمیت 

  کرد  که به یک هدفی برسی  اما راهش را به ما نشان ندهد پیس بایید ییک را  دیگیری خدا دور است که ما را خه
 وجود داشته باشد و این را  همان وحی است که باید در آن خطا نباشد.

همچنین آیة الهه جوادی برهانی شبیه برهان علامه را برای ضرورت وحی بیان نمود  که در فصل دوم به آن 
 اشار  شد.
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دیدگا  نوصدرایی ضرورت وحی براساس مقدمات عقهی و فهسیفی و در ادامیه آنچیه فلاسیفه  بنابراین در
 قبهی برای ضرورت وحی بیان نمود  اند می باشد.

اما در دیدگا  اندیشمندان خراسان ضرورت وحی براساس منت و لطف الهی و نیاز بشر بیه تربییت الهیی 
 تبیین می گردد.

گوید: آیا بشر محتاج است به مربیی و معهی  کیه فرسیتاد  شید  باشید از آیة الهه قزوینی در این مورد می 
طرف ذات مقدس خدا؟ یا کافی است معه  و مربی بشری و لو اینکه مبعوث از طرف خدا نباشد یا ابدا  احتیاج به 

 نبی و مربی ندارد؟

یازمند به معهی  سپس ایشان در پاسخ این سؤالات می گوید: مدعای مهیین کلام اول است. یعنی انسان ن
. امیر اول 1و مربی از طرف خداوند تبارک و تعالی دارد سپس برای تبیین این پاسخ به دو نکتیه اشیار  میی نمایید: 

. آنکه انسان و بشر که افضل و اکمل مخهوقات است برای امری 2توحید است به نحوی که مطاب  باشد با فطرت؛ 
 بث نخواهد بود.و سری و غایتی خه  شد  و این خهقتش لغو و ع

سپس در توضیح نکته دوم می گوید: اجمالا  انسان به فطرت اولیه درک کرد  و می داند که حقیقتش است 
خه  شد  که نتیجه خهقت او عیش موقت دنیا نیست بهکه از این قوا، نتایج عالیه دیگر میی تیوان گرفیت و بیدیهی 

ند انفرادا  و اجتماعا  به این مقصد و غایت بزرگ نمی توانید است که این انسان با این قوای متضاد  که مانع یکدیگر
برسد ل ا براساس حک  فطری عقل پس از توحید این است که بر خداوند رئوف منت و لطف لازم اسیت رسیولی 

 1تربیت کند. خبری بفرستد که بشر را

جهت تعهی  و تربییت و همچنین آیة الهه میانجی می گوید: خداوند انسان ها را مهمل رها نکرد  است از 
بقر  در مورد انسان هایی است که بر فطرت اصهی خود باقی مانید  انید و ییک حالیت  213هدایت آنان و این آیه 

                                                           
 .384. قزوینی، مجتبی، بیان الفرقان، ص1
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سادگی و امی بودن داشته اند به گونه ای که اگر خداوند آنها را به وسیهه پیامبران هدایت نمی کرد به سوی حقیقیت 
 1دایت نمی شدند.ه

دیدگا  ضرورت وحی براساس منت و لطف الهی و برای هدایت و تربیت بشیر میی باشید بنابراین در این 
به بیان دیگر در این دیدگا  معتقدند که انسان نیازمند به تربیت و هدایت می باشد و این هدایت از جانب خداونید 

دایت بیه سیوی تبارک و تعالی باید صورت گیرد ل ا خداوند از باب لطف خود و اینکیه هیدف از خهقیت بشیر هی
سعادت است پیامبران را ارسال میی نمایید. در حیالی کیه در دییدگا  نوصیدرایی ضیرورت نبیوت ییک ضیرورت 
اجتماعی و عقهی است برای اینکه بشر بتواند در جامعه در کنار دیگر انسان ها زندگی مسالمت آمیز داشیته باشید 

 در این مطهب از دلایل آنان در ضرورت وحی آشکار می گردد.

 ا افتراق این دو دیدگا  در این موضوع کاملا  مشهود می باشد زیرا نوصدرائیان براساس روش عقهی خود ل
 ضرورت را تبیین نمود  اند اما مدرسه خراسان براساس آیات و روایات ضرورت وحی را بیان می کنند.

 . اقسام وحی4-9

قسام وحی میی باشید کیه منظیور از آن از موضوعات مطرح دیگر پیرامون مسأله وحی در این دو دیدگا  ا
اشکال مختهف دریافت وحی توسط پیامبر صهی الهه عهیه وآله و راههای دریافت وحی توسط ایشان بود  است  در 
این موضوع اشتراکات بسیاری بین این دو دیدگا  به چش  می خورد زیرا نوصدراییان سعی و تلاش نمیود  انید کیه 

به بیان اقسام وحی بپردازند. گرچه آنان تقسی  بندی های گوناگون برای وحیی بییان بیشتر براساس آیات و روایات 
می کنند که در فصل دوم بدان اشار  شد اما در بیشتر موارد این تقسی  بندی ها براساس آیات و روایات میی باشید 

 که در ذیل بدان اشار  می نمایی .

ر مفصل ایین موضیوع را از دییدگا  آییات و رواییات آیة الهه جوادی در کتاب وحی و نبوت در قرآن به طو
مطرح نمود  که به اختصار بدان اشار  می نمایی . ایشان ابتدا به بررسی واژ  وحی در قرآن پرداخته و سیپس میوارد 

 آن را با استناد به آیات بیان می نمایند و می گوید:

                                                           
 .173، ص2بیان، ج. مهکی میانجی، محمدباقر، مناهج ال1
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والجین ییوحی بعضیه  الیی بعیس  و ک لک جعهنا لکل نبی عدوا  شیاطین الانیس».القائات شیطانی: 1
 «زخرف القول غرورا

 که در این آیه استعمال وحی برای شیاطین به کار برد  شد  است.

 (12-11)فصهت/« فی کل سماء امرها و زینا السماء الدنیا وأوحی». وحی به آسمان و زمین: 2

دارای یک نوع شعور می باشد و  که ایشان با استفاد  از این آیه و آیات دیگر بیان می کند که آسمان و زمین
 در برابر قوانین الهی مطرح اند.

 «و اوحی ربک الی النحل...». وحی به زنبورعسل: 3

گیاهی و شیعور  که در این آیه شریفه وحی در مورد زنبورعسل به کار برد  شد  است و مقصیود از وحیی آ
 زنبور عسل از کارهایی است که باید انجام دهد.

 (127)مؤمنون/« فأوحینا الیه أن اصنع الفهک بأعیننا و وحینا»ه عمل: . وحی یا الهام ب4

 که مقصود از وحی در این آیه را تعه  وحی به انگیز  و عزم بیان نمود  که باعث انجام کار می گردد. 

و ک لک یوحی الیک و الی ال ین ». وحی به پیامبران: که قرآن بارها در مورد آن سخن گفته است مانند: 5
 (3)شوری/« قبهک الهه العزیز الحکی  من

. رؤیاهای راست مانند خواب حضرت ابراهی  در مورد ذبح فرزندش: که در این آیه رؤیاهای صیادق از 6
 اقسام وحی بیان گردید  است.

 (12)انفال/« اذ یوحی ربک الی الملائکه انی معک  فثبتوا ال ین امنوا». وحی به فرشتگان: 7

ه به فرشتگان وحی می فرستد که خدا با آنان است پس اهل ایمان را ثابیت قیوم نگیه که خداوند در این آی
 دارید.

بنابراین ایشان در بیان اقسام وحی و کاربرد آن در قرآن مستقیما  بیه سیراغ آییات قیرآن رفتیه و میوارد 
ی نماید و سیپس مرز میان وحی مختص پیامبران و وحی عادی اشار  م بهاستعمال این واژ  را بررسی نمود  و 
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از دیدگا  روایات به اقسام وحی اشار  نمود  و روایات حضرت عهی عهیه السلام را در مورد اقسام وحیی ذکیر 
 می نماید که در فصل دوم بدان اشار  شد.

در دیدگا  اندیشمندان مدرسه خراسان نیز بحث از اقسام وحی براساس آییات و رواییات توصییف و 
  وحی به مستقی  و غیرمستقی  و بیان آثار آن براساس روایات می پردازند که در فصل تبیین می گردد و با تقسی

 سوم بدان اشار  شد.
بنابراین در بیان اقسام وحی بین این دو دیدگا  نقاط اشتراک زیادتری وجود دارد زیرا در هر دو دیدگا  

دان مدرسه خراسان علاو  بر بیان اقسام براساس آیات و روایات به بیان اقسام وحی پرداخته اند گرچه اندیشمن
 به آثار و علای  اقسام وحی بیشتر پرداخته اند و هرگونه تحهیل و تبیین آنان نیز براساس روایات می باشد. 
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 نتیجه گیری

گرچه هر دو دیدگاه براساس مبانی خود به تحلیل و تبیین مسأله وحی پرداخته اند اما شکی نیست 

دو دیدگاه در صدد تبیین و دفاع از دین بوده اما از جهت روش با یکدیگر اختلاف داشته اما ستعی و  که هر 

تلاش آنان این بوده است که بتواند مسأله وحی را به خوبی تبیین و تحلیل نمایند اما نکته ای که باید بتدان  

موارد باعث بسترستازی بترای    توجه نمود این است که روشی که نوصدرائیان قم طی نموده اند در برخی از

ایجاد و طرح بعضی از شبهات در مسأله وحی گردیده است نظیر تجربه نبوی و... و علتت آن نیتز پایبنتدی    

.همچنین تبیین معارف  دینی براساس مبانی فلستفی وعرفتانی   زیاد آن به مبنای فلسفی و عرفانی بوده است 

معتارف فلستفی   ح شده در دین وهضم معارف دینی در دارای مخاطراتی می باشد نظیر مصادره حقایق مطر

وعرفانی که باعث ازبین رفتن اصل آن حقایق ومعارف می گردد ولذا نوصتدرائیان بتا درک ایتن خطتر وبتا      

توجه به سیرتحولات فکری وروشی آنان در حال فاصله گرفتن از آن مبانی فلسفی وعرفانی بتوده  وتوجته   

شده در دین براساس مبانی دینی می باشند تا جایی که مبتاحثی نظیتر    بیشتری به متون دینی ومعارف مطرح

علم دینی وغیر دینی در آثار آنان مطرح گردیده است ودر موضوع این تحقیتق نیتز بته گوشته ای از آن در     

که به نظر می رسد در دوران معاصر توجه به متون دینتی و استتخراع عقایتد و    موضوع وحی  اشاره گردید 

 ینی از آن رونق بیشتری یافته است.آموزه های د
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 پیشنهادات 

بررسی تطبیقی بین این دو دیدگا  باعث روشن تر شدن  در موضوعات ومسائل مه  اعتقادی  .1
 حقای  دین می گردد.

بررسی سیر تحولات نوصدرائیان در طول تاریخ که چگونه ازمعارف صرف عقلانی و عرفانی  .2
 پیدا نمود  اند.سوق  به سوی معارف قرآنی وروایی

مقایسه بین حقیقت عه  وعقل در دیدگا  بشری و دیدگا  دینی موجب رفع بسیاری از  .3
 اختلافات در این دو موضوع می گردد.
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 صالملخ

جوهریة، لمبادئ الصدرائیین مثل إصالة الوجود، الحرکة الالصدرائیون الجدد في ق  المقدسة قاموا بتبیین الوحي وفقا 
زَئیات ویندرج یبدو أن تجرد النفس و... ه وفقا له   المبادئ یعتبر الوحی من مصادی  العه  الحضوري و کشف الج 

رغ  أنه  قاموا بوصف الوحی من خلال الآیات والرایات  ضمن المکاشفات العرفانیة التي تنج  عن أفعال الإنسان.
 .أحیانا  

ني ومن خلال طرح المباني مثل العهوم الوحیاني، حقیقة العه ، حجیة الظواهر، عهماء مدرسة خراسان من المنظور الدی
ویناهضون بقوة ال ین قاموا بتبیین  وحجیة العقل والعه  قاموا بتعریف الوحي وفقا للآیات والروایات وبادروا إلی وصفه

من الأفعال الإلهیة ولایأتي الوحي في فعهی ذلک، یصفون الوحي الإلهي بأنه  .الوحي وفقا لهمباني الفهسفیة والعرفانیة
 إرادة أنبیاء.إطار 

في آراء الفلاسفة الصدرائیین الجدد بمدینة ق  المقدسة ال ین یمثهه  في في ه   الرسالة قمنا بدراسة تطبیقیة لهوحي 
ال ین یمثهه  آیة ه   الدراسة العلامة طباطبائي وآیة الهه جوادي آمهي، وآیة الهه مصباح یزدي وعهماء مدرسة خراسان 

 الهه شیخ مجتبی قزویني، آیة الهه میرزا جواد آقا تهراني وآیة الهه مهکي میانجي.

عندما نقارن بین هاتین المدرستین نجد أن وصف الصدرائین الجدد في مدینة ق  المقدسة لهوحي یقابل تماما ما یبینه 
تین المدرستین لاتختهف إلا قهیلا  في وصف الحي ولکن قد نجد أن آراء أتباع ها أتباع مدرسة خراسان من الوحي

 عندما یقومون بوصفه من خلال الآیات القرآنیة.

 الوحي، الصدرائیون الجدد، عهماء خراسان، العقل، العه  مفردات مفتاحیة:
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Abstract  

Qom's New Sadrais have come up with Revelation with the approach 

and foundations of Sadra, such as the originality of existence, 

substantial motion, soul's singleness and etc. And it seems that with 

these principles, they have considered the revelation as knowledge by 

presence and complete unveiling and put it in the line of mystical 

unveiling which is human deed. However, they have occasionally 

described the revelation through the Quranic verses and narrations. 

The Khorasan school scholars have defined and described the 

revelation with a religious approach and by posing the bases such as 

revealed sciences in the reality of science, the validity of apparent 

meanings, intellect and science.They are opposed to those who have 

made an explanation about the revelation;Therefore, the image in 

which they present from the revelation is very divine action that is not 

even available to the prophets.   This research is dealt with the 

comparative study of the revelation in the eyes of philosophers of 

Nowsradi in Qom, represented by Allameh Tabatabai and Ayatollah 

Javadi Amoli, Ayatollah Mesbah Yazdi and the scholars of Khorasan 

School, represented by Ayatollah Sheikh Mojtaba Qazvini, Ayatollah 

Mirza Javad Atahhrani and Ayatollah Maleki Meyaneji. Comparing the 

time when the Qom's New Sadrais have described the revelation are 

totally opposed to the explanation of the Khorasan school from this 

issue; but sometime it is seen that they have explained some point 

according to the Quranic verses that in such way there is not much 

deference with Khorasan descriptions.   

Keywords: Revelation, Qosh Nostradarians, Khorasan scholars, 
intellect, science. 
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