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Abstract
A key principle in Mullā Ṣadrā’s philosophy is substantial motion (al-ḥarakat al-jawhariyya). He 
argues that through this motion, humans evolve and progress through necessary stages to reach the 
ultimate truth. For Ṣadrā, those who perfect their theoretical and practical faculties can experience 
the intuition of God’s beauty, akin to the Prophet, and thus engage directly with divine light. Ṣadrā 
categorizes intuition into various types, with the highest being spiritual intuition, where an individual 
receives the essence of truths in accordance with their spiritual disposition. In Ṣadrā’s framework, 
revelation is examined through philosophical, theological, and mystical lenses. Mystically, he 
connects intuitions to the Muhammadan truth. Consequently, for Mullā Ṣadrā, the relationship 
between apostolic revelation and mystical intuition is primarily defined by their origins: apostolic 
revelation is received top-down, while mystical intuition arises bottom-up.
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 حقيقت وحی رسالی و نسبت آن با شهود عرفانی 
از نگاه ملاصدرا
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چکیده
از جمله مبانی ملاصدرا حرکت جوهری است. به اعتقاد وی آدمی در پرتو حرکت جوهری یک سیر تکاملی 
پیش‌رو دارد و تمام مراتب لازم را طی می‌کند تا به حقیقت نهایی دست ‌یابد. از نگاه صدرا هر کس که قادر 
باشد قوۀ نظری و عملی خود را به کمال نهایی برساند، همچون نبی غرق در شهود جمال حق شده است؛ 
به‌‌طوری که هیچ چیزی او را از اشتغال به نور الهی باز نمی‌دارد. صدرا شهود را به اقسامی تقسیم می‌کند و 
آخرین آن را به شهود روحی اختصاص داده است که شخص در این مرحله، روح حقایق را به‌حسب استعداد 
روحی و بدون واسـطه دریافت می‌کند. بحث وحی در فلسـفۀ ملاصدرا با رویکرد متفاوت فلسـفی، کلامی و 
عرفانی مطرح اسـت. در رویکرد عرفانی کشـف و شـهود را به میان آورده اسـت و آن را به حقیقت محمدیه 
مرتبط می‌کند؛ ازاین‌رو نسبت وحی رسالی و شهود عرفانی در نظر ملاصدرا ابتدائاً مبتنی بر منشاء آن است؛ 

زیرا وحی رسالی در همۀ مراتب از بالا به پایین رخ می‌دهد و شهود عرفانی از پایین به بالا پدید می‌آید.   
واژگان کلیدی:حقیقت، وحی، شهود، عرفان
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طرح سمئله

حقیقـت وحـی و معرفـتِ وحیانـی از جملـه امـوری هسـتند کـه از قلمـرو حـسّ انسـان خارج‌ 

هستند و به‌سادگی در دسترس عقل آدمی قرار نمی‌گیرند. چنین حقیقتی تنها در دسترس 

معـدودی از انسـان‌ها قـرار گرفتـه اسـت. انـدک اشـارۀ آیـات و روایـات دراین‌بـاره نیـز کمـک 

چندانـی بـه درک زوایـای مبهـمِ آن نمی‌‌کنـد. ایـن مهـم از نظـر حکیمان مغفول نمانده اسـت 

و شـاید نـگاه فارابـی دراین‌بـاره به‌عنـوان آغازکننـدۀ بحـث اتّصـال روح نبـی به عقـل فعّال که 

در بـاب ماهیـت وحـی ایـراد نمـوده اسـت، نقطـۀ عطفـی باشـد بـرای نظریه‌پـردازی دیگـران 

در خصـوص چیسـتی وحـی؛ به‌گونـه‌ای کـه ایـن بحـث، مـورد توجه ابن‌سـینا قرار گرفـت و در 

حکمت متعالیه، غنی و فربه شد. بحث وحی در فلسفۀ ملاصدرا هم از نظر هستی‌شناسی 

و هـم در بُعـد معرفت‌شناسـی به‌عنـوان یـک منبـع معرفتـی در کنـار سـایر منابـع نظیر حس، 

گاهی از درسـتی معرفت  عقل، و شـهود مطرح اسـت. هدف از آن در بُعد معرفت‌‌شناسـی، آ

و اعتبـار آن اسـت؛ بنابرایـن از نظـر ارزش دلالـت و میـزان واقع‌نمایـی وحـی به‌عنـوان یـک 

منبـع معرفتـی، مـورد بحـث واقع می‌شـود. هـدف در نگاه هستی‌شناسـانه، چگونگـی فرایند 

شکل‌گیری معرفت وحیانی در عالم خارج و امکان آن است. 

از آنجاکـه ملاصـدرا در مباحـث هستی‌شناسـی، انسان‌شناسـی و الهیـات، اصـول و مبانـی 

خاصـی دارد و آن مباحـث را در نظریـۀ وحـی تأثیـر داده اسـت؛ لذا بـدون طرح این مباحث، 

رسیدن به دیدگاه وی دربارۀ وحی دشوار است. از نظر ایشان انسان براساس حرکت جوهری 

همواره در تحول و تکامل است و سیر او از عالمی به عالم دیگر از مرتبه‌ای به مرتبۀ دیگر و از 

ظاهری به باطنی دیگر تا نیل به حقیقت نهایی‌ )حقیقة‌الحقایق( ادامه دارد. خلاصۀ نظر او 

: اتصال نفس نبی با ذوات مجردۀ عالم عقل و مشاهدۀ  در خصوص وحی عبارت است از

همۀ حقایق هستی که در لوح محفوظ و لوح محو و اثبات نوشته شد‌ه‌اند.
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البته نباید غفلت نمود که مسئلۀ وحی در آثار صدرا با رویکردهای متفاوتی نیز مطرح شده 

، وحی را با رویکرد فلسفی تحلیل می‌کند و تصور عقلی از ماهیت وحی  است. در برخی آثار

کید می‌کند و اعتبار نزول آن و چگونگی  ارائه می‌دهد و در بعضی موارد، رویکرد کلامی را تأ

کلام الهی را بحث می‌کند. در مواقعی نیز رویکرد عرفانی را دنبال می‌کند و سخن از کشف 

و شهود را به میان می‌آورد. با همۀ این تفاصیل از نگاه صدرا آیا بین شهود و وحی، ارتباطی 

می‌توان یافت یا اینکه آنها دو حقیقت متفاوت‌اند؟

پیشینه

در باب تبیین فرایند وحی از نگاه ملاصدرا تاکنون آثاری به رشتۀ تحریر در آمده است؛ برای 

نمونه به چند مورد اشاره می‌شود:

 1- مقالۀ »تبیین فلسفی وحی از دیدگاه ملاصدرا« ‏)بوذری‌نژاد، ۱۳۸۶: ص49-69(؛ نویسنده، 

حقیقت وحی را اتصال روح نبی با عالم عقل و خیال می‌داند که برای رسیدن به آن، تزکیۀ 

روح و حاکمیـت قـوۀ عقـل بـر امیـال حیوانی لازم اسـت. نکتۀ اول اینکـه در این اثر به تفاوت 

کشف و شهود با وحی اشاره‌ نشده و آنچه در واقع حقیقت وحی نامیده شده است چیزی 

جز کشـف و شـهود نیسـت. از سـوی دیگر به وجه ارتباط پدیدۀ وحی با حرکت جوهری که 

از مبانی مهم و تأثیرگذار در فلسفه صدرایی است، اشاره نشده و از آن غفلت شده است.

2- مقالۀ »تبیین کیفیت نزول وحی در دیدگاه ملاصدرا و پاسخ به اشکالات« ‏)منصوری و 

واعظی، ۱۴۰۱: ص113-131(؛ اثر دیگری در این زمینه است که در پی دستیابی به چگونگی 

نـزول وحـی و ارتبـاط حقیقـت تجـردی بـا عالـم مـاده اسـت. در ایـن اثـر از دیـدگاه ملاصـدرا 

وحـی دارای پنـج مرحلـه اسـت: وحـی بلاواسـطه، وحـی عقلی، وحی مثالی و وحی حسـی یا 

طبیعی. ممکن است همۀ این مراحل در تمام گونه‌های وحی، جاری و ساری نباشد. این 
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اثـر علی‌رغـم نکات مثبتی چون جمع‌آوری دیدگاه‌های تشـبیهی و تنزیهـی در مورد وحی با 

خلأ مهمـی روبـرو اسـت و آن عـدم تعییـن نسـبت وحی با کشـف اسـت؛ چراکه مـرز باریکی 

بین وحی و کشـف وجود دارد و ممکن اسـت حقیقت کشـف و شـهود، وحی دانسـته شـود. 

از جمله سؤالاتی که بدان پاسخ داده نشده است این است که آیا وحی عقلی همان کشف 

. بخـش دیگـری از مقالـۀ  معنـوی اسـت و وحـی صـوری همـان کشـف صـوری اسـت یـا خیـر

حاضر به شهود عرفانی و تبیین و مقایسه آن با وحی رسالی اختصاص دارد. در مورد نسبت 

این دو مفهوم اثر چشمگیری یافت نمی‌شود.

3- در برخی مقالات به‌طور عام به شهود در بنیان فکر فلسفی ملاصدرا اشاره شده است؛ 

چنان‌کـه مقالـۀ »شـهود صدرایـی؛ عرفانـی یـا عقلانـی« ‏)احمدی‌سـعدی،۱۳۸۰، ص26-3( 

پـس از آنکـه بـه بحـث دربـارۀ نقـش معرفتـی شـهود در حکمت متعالیـه خصوصاً آثـار صدرا 

می‌پردازد، سعی در توضیح این مطلب دارد که آیا شهود مورد استفاده در دستگاه فکریِ وی 

همان شهود عرفانی مصطلح است یا شهودی است که به لباس برهان آراسته شده است. با 

این وصف طبیعتاً زاویۀ نگاه این مقاله با اثر پیش‌ رو به کلی متفاوت است.

4- مقالـۀ »تبییـن کشـف و شـهود و تعییـن جایـگاه و حجیـت آن بـا تکیـه بـر نظـام معرفتـی 

ملاصـدرا« ‏)موسوی‌اردسـتانی و فیاض‌بخـش، ۱۳۹۸: ص123-138(؛ پـس از آنکـه یکـی از 

مهمترین خصیصه‌های کشف را خطاناپذیری می‌داند و به‌درستی میان دریافت کشفی و 

علم حضوری با بیان و تفسیر آن فرق می‌نهد، به تفاوت این کشف با وحی اشاره‌ای نمی‌کند 

که هم به لحاظ علم حضوری مصون از خطاست و هم در بیان و تفسیر به‌دلیل شخصیت 

پیامبر عاری از هرگونه اعوجاج است. حال، شایسته است بین این دو نوع کشف فرق نهاده 

شود؛ یعنی کشف و شهود عرفانی که تجربه معنوی نیز نامیده می‌شود با وحی که گونه‌ای از 

یافت است که از مرحلۀ تفسیر و ابلاغ جداست. کشف و شهود عام در مرحلۀ در
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»قحیتق« زا اگنه صلامدار

ابن‌سـينا سـه معنـا بـرای حـق و حقيقـت بيـان کرده اسـت كه مورد سـوم به حقيقـت به معنای 

مطابقت اشاره دارد. حقيقت به معنای مطابقت كه از آن به »حقيقت منطقی و مفهومی« نيز 

ياد می‌شود در الفاظ و كلمات، خود را نشان می‌دهد. حقيقت به اين معنا عمدتاً وصف يک 

خبر يا گزاره اسـت، گزاره‌ای كه صادق بوده يعنی كاذب نباشـد، متصف به وصف حقيقت 

است؛ در اينجا حقيقت معادل »صدق« قلمداد شده است. ملاصدرا این معنا از حقیقت را 

رد نکرده است؛ اما آن را پایین‌ترین مرتبه‌ حقیقت دانسته است. دو معنای ديگر كه ابن‌سينا 

: حـق یـا حقيقـت بـه‌ معنـای امـر دائـم و سـرمدی كه به  از حقيقـت ارائـه کـرده عبـارت اسـت از

واجب‌تعالی اختصاص یافته است و حقيقتی که به وجود عينی و واقعی اشيا اشاره دارد.

»امـا الحـق فيفهـم منـه الوجـود فـي الاعيـان مطلقـا، ويفهـم منـه الوجـود الدائـم، ويفهـم منـه 

حـال القـول او العقـد الـذي يـدل علـی حـال الشـيء فـي الخـارج اذا كان مطابقـا لـه فنقـول: 

هـذا قـول حـق، وهـذا اعتقـاد حـق، فكيـون الواجـب الوجـود هو الحـق بذاته دائمـا والممكن 

الوجود حق بغيره، باطل في نفسـه، فكل ما سـوی الواجب الوجود الواحد باطل في نفسـه.« 

)ابن‌سـينا، 1376: ص62(

ملاصـدرا تقسـیمات ابن‌سـینا را دربـارۀ حقیقـت پذیرفتـه اسـت و مرتبـۀ عالـی حقیقـت را 

وجـود دائـم یـا همـان واجب‌تعالـی می‌دانـد )شـیرازی، 1999: ج1، ص89(. در کتاب رحیق 

مختوم آمده است که صدرالمتألهین در اسفار به روش ابن‌سینا حق را در چند معنا به کار 

برده است: 1- هر موجود خارجی اعم از اینکه دائمی یا غیر دائمی باشد. 2- وجود دائمی 

)حـق بـه ایـن معنـا شـامل موجـود غیـر دائمی مانند حـرارت مـادی نمی‌شـود.( 3- وجودی 

دائمـی کـه ازلـی هـم باشـد و همـان واجب‌تعالی اسـت. 4- قضیه ذهنی یا لفظـی که واقع، 

گـر مطابَـق بـا آن باشـد آن را حـق گوینـد )جـوادی  مطابِـق آن باشـد و بـه آن صـدق گوینـد و ا

آملی، 1375: ج1، ص39(.
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ملاصـدرا در كتـاب المظاهـر الالهيـة والمشـاعر بـه ايـن مطلـب تصريح نمـوده كه وجـود خداوند 

متعال همان حقيقت وجود اسـت. در اینجا حقیقت مقابل مجاز و اعتبار مطرح شـده اسـت 

هُمْ 
َ
ـنَ ل ـى يَتَبَيَّ نْفُسِـهِمْ حَتَّ

َ
و بـا اسـتناد بـه ایـن آیـه کـه می‌فرمایـد: »سَـنُريِهِمْ آيَاتِنَـا فِـي الآفـاقِ وَفِـي أ

کیـد می‌کنـد اظهـر اشـیا همـان وجـود مطلـق بمـا هـو مطلـق اسـت  حَـقُ« )فصلـت: 53( تأ
ْ
نـهُ ال

َ
أ

کـه صرف‌الوجـود و تمـام وجـود خوانـده می‌شـود، چنین وجودی اگر تحقق نداشـته باشـد، هیچ 

شیئی تحقق نمی‌پذیرد )شیرازی، 1377: ص68(. این حقيقت که عبارت است از حقیقتی 

صِـرف و تمـام کـه ترکیـب در آن راه نـدارد و یـک امـر انتزاعـی، مجـازی و اعتبـاری نیسـت؛ بلکـه 

عینی است، چيزی جز وجود خداوند متعال كه از آن به »حقيقة‌الحقايق« ياد می‌شود، نيست 

)شـیرازی، 1376: ص50(. دنيـا و ظواهـر دنيـوی صورت‌هـای عرضـی حقيقة‌‌الحقايق هسـتند.  

ملاصـدرا علـت برداشـت‌های متفـاوت از »حقيقـت« را اختالف نظـرات در خصـوص حـق 

می‌داند و این اختلاف به نحوۀ مشاهدۀ آنها در باب تجلیات حق منجر شده است. 

»انّ اختلاف المذاهب بين الناس وتخالفهم في باب معرفة الحق يرجع الی اختلاف انحاء 

مشـاهداتهم لتجليـات الحـق، والـرد والانـكار منهـم يـؤول الـی غلبـة احـكام بعـض المواطـن 

، فاذا تجلی الحق  علی بعضهم دون بعض والاحتجاب بعض المجالي عن واحد دون آخر

بالصفات السلبية للعقول القادسة يقبلونه تلك العقول.« )شیرازی، 1999: ج2، ص364( 

حال اگر چنین است که هر فرد به‌حسب نوع مشاهده، برداشت متفاوت از حقیقت دارد 

چـه کسـی قـادر اسـت، برداشـت درسـت را از واقعیـت ارائـه نمایـد؟ از نظـر ملاصـدرا چنیـن 

کسی تنها باید انسان كامل باشد تا با مشاهدۀ جمیع تجلیات حق بتواند شناخت كامل 

از حقيقت را ارائه دهد. »اما الانسـان کامل فهو الذي يقبل الحق ويهتدي بنوره في جميع 

تجلياتـه...« )شـیرازی، 1999: ج2، ص366(. بـر ایـن اسـاس چـون واجب‌تعالـی برتـر از هـر 

چیـزی اسـت، شـناخت حـق بـرای بشـر ممكـن نيسـت و هـر کسـی بـه انـدازۀ کمـال خـود 

بهـره‌ای از حقیقـت می‌برد. 
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قحیتق حوی

آیـا حقیقـت وحـی دسـت‌یافتنی اسـت؟ برخـی معتقدنـد بـه حقیقت وحـی می‌توان دسـت 

یافـت؛ زیـرا حقیقـت وحـی همـان هدایـت تکوینـی و باطنـی اسـت کـه درون همـۀ انسـان‌ها 

نهفته است. شلایر ماخر و اقبال لاهوری سعی دارند آن را مساوی تجربۀ دینی معرفی کنند 

)لاهوری، بی‌تا: ص29(. برخی دیگر مانند علامه طباطبایی دربارۀ حقیقت وحی معتقدند: 

ما تنها به ویژگی و آثار وحی دست می‌یابیم و از حقیقت آن بی‌خبریم )طباطبایی، 1353: 

ص149(؛ پس حقیقت وحی یک دانش الهی مخصوص پیامبران است.

 شهید مطهری در پاسخ به اقبال می‌گوید: ما نمی‌توانیم وحی را تجربه کنیم، ما تنها می‌توانیم 

ع( آن را بشنویم )مطهری،1376: ج4، ص405(. در واقع وحی یک نوع کلام  از زبان معصوم )

آسـمانی اسـت کـه از راه حـس و تفکـر عقلـی درک نمی‌شـود؛ بلکـه بـا درک و شـعور دیگـری 

بـه خواسـت خـدا در برخـی افـراد پیـدا می‌شـود و عهـده‌دار این امر نیز نبوت نامیده می‌شـود 

)طباطبایی، 1353: ص125(.

دوهش زا اگنه صلامدار

از نظـر ملاصـدرا شـهود بـه معنـای حضـور و مشـاهده )شـیرازی، 1362: ص430 و 1360: 

ص289(، ادراک نفـس )همـان، ص41(، مشـاهدۀ ذات )شـیرازی، 1999: ج2، ص157( و 

گاهـی از غیـب )همـان، ج9، ص362( آمـده اسـت. شـهود در اصطالح از نـگاه ایشـان بـه  آ

معنـای انکشـاف و آشـکار شـدن امـور تلقـی شـده اسـت )شـیرازی، 1362: ص430( و در 

کـه دارای نفـس عالـی هسـتند، شـهود بـه معنـای مشـاهده و ملاحظـۀ  کسـانی  خصـوص 

و  ص433   :1362 )شـیرازی،  اسـت   شـده  دانسـته  چیـزی  بـه  توجـه  بـدون  الهـی  جمـال 

.)213 1360:ص24و 



اصدرلم ها نگزا ینارفع دوهش اب نآ تبسن و یالسر یحو تقيقح  /  15

گاهی از آن به بندگان مقرب الهی و اولیای او اختصاص  از نظر ملاصدرا شهود اسرار الهی و آ

دارد، زیرا ایشـان با انقطاع از امور دنیوی باطن خود را صفا دادند و تعجبی ندارد که نزد آنها 

ئکه، کتاب و آخرت از هر لذتی بالاتر باشد )شیرازی، 1366: ج7، ص292(  علم به خدا، ملا

و کسی که از نظر قوۀ نظری و عملی به غایت کمال رسیده باشد؛ مانند نبی غرق در شهود 

جمال حق شده است؛ به‌گونه‌ای که هیچ چیزی او را از اشتغال به نور الهی منحرف نمی‌کند 

)شیرازی، 1366: ج7، ص379(.

ملاصـدرا شـهود را دارای مراتـب و اقسـام می‌دانـد و آن را بـه شـهود صـوری و شـهود معنـوی 

تقسیم می‌کند و می‌گوید شهود صوری از طریق حواس پنج‌گانه به‌ دست می‌آید )شیرازی، 

1363: ص149(. شـهود معنوی عبارت از ظهور معانی و حقایق غیبی اسـت که اگر در قوۀ 

مفکـره بـدون اسـتفاده از مقدمـات و قیـاس ظاهر شـود بـه آن »حدس« گوینـد و اگر در قلب 

مشـاهده شـود به آن »الهام« گویند و اگر در روح، حقایق را بدون واسـطه به حسـب استعداد 

یافت کند به آن »شهود روحی« گویند )شیرازی، 1363: ص151(. روحی در

إن كانت  »...والوحي يحصل بواسـطة ولذلك لاي‌سـمى الأحاديث القدسـية بالوحي والقرآن و

هي أيضا كلام‌الله وسبب ذلك أن النبي‌ )ص( لكمال جوهره النبوي اتسعت نفسه وانشرح 

قلبـه وقويـت قـواه ومشـاعره كلهـا فيشـاهد صـورة مـا فـي جميـع العوالـم والنشـآت فيتمثـل له 

الملـك الحامـل فـي عالـم التمثـل الباطنـي والحـس الداخلـي كمـا يدركـه أيضـا فـي العالـم 

الروحانـي المحـض فال يتلقى المعارف إلا في مقـام الأرواح المجردة عن عالم التمثل فالأول 

يسمى وحيا باعتبار قوة الوارد وشدة المكاشفة وشهود الملك وسماع كلامه والثاني يسمى 

إلهامـا وتحديثـا فالوحـي مـن الكشـف الشـهودي المتضمـن للكشـف المعنـوي والإلهام من 

المعنـوي فقـط وأيضـا الوحـي مـن خـواص النبوة كما مر لتعلقـه بالظاهر والإلهـام من خواص 

الولاية وأيضا هو مشروط بالتبليغ دون الإلهام.« )شیرازی، 1363: ص149(
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، آنجا که دربارۀ تفسیر کلام شیخ اشراق بحث می‌کند، چنین  صدرالمتألهین در کتاب اسفار

 بالحضـور الوجـودی والشـهود الاشـراقی، 
ّ

می‌نویسـد: »لایمکـن تعقلهـا )الـذوات الوجودیـة( إل

يـة تعلقهـا بغيرها بحيث لو قطع النظـر عن جاعلها لم  معنـى إمـكان الـذوات الوجوديـة النور

كين شيئا لا وجودا ولا ماهية...... لا يعلم إلا بالعلم الحضوري الشهودي« )شیرازی، 1999: ج1، 

« را با »شهود« قرین هم قرار داده است. گاهی نیز به جای  ص413(،  وی در این کلام »حضور

»شهود« از لفظ »مشاهده« استفاده شده است؛ چنان‌که فرمود: »فالعلم بها )بالوجودات( إما 

یة أو بالاستدلال علیها بآثارها ولوازمها« )همان، ج1، ص53(. أن یکون بالمشاهده الحضور

حوی رد اگنه صلامدار

در باب مسـئله وحی و فرایند آن می‌توان به سـه نگاه و رویکرد کلی اشـاره کرد که ملاصدرا 

در خصـوص ماهیـت وحـى توانسـته اسـت تمام روكيردهاى فلسـفى، عرفانـى و كلامى را با 

هم درآمیزد؛ به این دلیل، مواردی را که احتمال تعارض وجود داشـت، به‌‌گونه‌ای حل کرده 

اسـت. در نـگاه فلسـفی بـا توجـه بـه رویکـرد فیلسـوفان پیـش از خـود در باب ماهیـت وحی، 

نـگاه عقلـی و معرفتـی را تقویـت کـرده و در نـگاه کلامی به وحی از حیث نزول آن و اسـماء و 

صفـات الهـی پرداختـه اسـت و در آخـر بـا نـگاه عرفانی ماهیـت وحی را دzر قالب کشـف و 

شهود مطرح می‌کند.

دركيور فلسفى 

 طـرح نظريـۀ فلسـفى وحـى در اصـل به فارابـى اختصـاص دارد و سـپس ابن‌سـینا و دیگـران 

 در مواردی با قبول سـاختار اندیشـۀ فارابی  آن را ادامـه می‌دهنـد. می‌تـوان گفت ملاصدرا نیز

و ابن‌سـینا پیـش رفتـه و بـه عقلـى بـودن وحـى تمایـل داشـته اسـت. او افعـال نفـس نبـى را به 
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کمـک قـواى سـه‏گانۀ خـود يعنـى عاقلـه، متخيّلـه و عاملـه به عوالم غیبـی اختصـاص داده و 

خصايـص نبـى را در پرتـو كمـال ايـن سـه قـوّه دانسـته اسـت. بـه عبارت دیگـر وحی برآمـده از 

ذهن نبی نیست؛ بلکه با اتصال به عالم غیب، دریافت وحی صورت می‌گیرد و همان‌طور 

کـه فارابـی معتقـد اسـت وقتی عقل مسـتفاد به عقل فعال متصل می‌شـود، معـارف وحیانی 

بـه انسـان افاضـه می‌شـود و چـون پیامبـر از کمـال قـوۀ عقلیـه و متخیلـه برخوردار اسـت، می 

یافـت کند. صـدرا همچـون فارابـی عقـل فعّـال را بـا جبرئيـل یکسـان  توانـد کلام الهـی را در

خوانـده اسـت )شـیرازی، 1360: ص341(. در اعتبـاری دانسـتن تمایـز عقـل بالفعـل از عقـل 

بالمستفاد در علم‏النفس با ابن‌سینا هم‌رأی است؛ حتی نقش قوّۀ حدس و عقل قدسى نبى 

را مطـرح می‌کنـد و بـر موهبتـى و يقينى بودن وحى نبی اصرار ورزیده اسـت ‏)شـیرازی، بی‌تا: 

ثه، عالم مثال منفصل شيخ اشراق را جایگزین نفوس  ص470(؛ هرچند در بحث عوالم ثلا

فل ىكابن‏سـينا می‌کنـد و عـدم اتّحـاد عاقـل و معقول را نمی‌پذیرد و با تبییـن اتّحاد وجودى 

 ابن‏سينا دور می‌شود. عقل انسانى با نور عقل فعّال از

صــدرا چــون می‌خواســت مقــام نبــوت و محــل فــرود وحــی را بــر قلــب نبــی بیــان کنــد، آدمــی 

گــون ترســیم کــرده اســت. او اولیــن جایــگاه نفــس بشــر  را در عوالــم مختلــف بــا مراتــب گونا

را جهــان مــادی و در حدوحــدود محسوســات دانســته اســت کــه در مرتبــۀ احســاس اشــیا 

ــه مرتبــه وهــم  ــه مرتبــه خیــال و ادراکات خیالــی راه پیــدا می‌کنــد، بعــد ب ــرار دارد. آنــگاه ب ق

می‌رســد. تــا ایــن مقــدار بــا حیوانــات مشــترک اســت. از ایــن مرتبــه بــه بعــد بــه عالــم انســانیت 

راه می‌یابــد و صــور عقلیــه را درک می‌کنــد. صــدرا در کتــاب مبــدا و معــاد می‌گویــد: »نفــس 

آدمــی در خلقتــش نخســت بالقــوه اســت و آنــگاه از راه حــس بــه شــناخت محسوســات و از 

یافــت غیــب و ملکــوت و از راه عقــل، ربوبیــت و جبــروت حــق تعالــی را  مســیر خیــال بــه در

یافــت می‌کنــد« )شــیرازی، 1362: ص506(؛ تــا جایــی کــه قــدرت می‌یابــد صــور عقلیــۀ  در
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مجــرده یــا همــان صــور مفارقــی را درک ‌کنــد؛ همــان صــوری کــه اهــل ســیر و ســلوک قادرنــد، 

مشــاهده کننــد. ایــن عالــم صــور مفــارق یعنــی عالــم ارواح عالیــه، بی‌نهایــت و دارای مراتــب 

اســت. یکــی از عوالــم آن عالــم معانــی جزئیــه اســت کــه بیــن معانــی کلیــه و محسوســات قرار 

گرفتــه اســت کــه از ایــن عالــم، مراتــب شــیطان یــا عالــم شــیاطین و موهومــات تولیــد می‌شــود 

ئکــه برســد. ازایــن‌رو انســان  و انســان بایــد از ایــن مرتبــه عبــور کنــد و بــه عالــم روحانــی و ملا

بایــد از ســه عالــم عبــور کنــد: عالــم احســاس، عالــم تخیــل و عالــم تعقــل. کمــال قــوۀ تعقــل 

ئکــه و صــور مثالیــه و اطــاع از امــور غیبیــه  ایــن اســت کــه انســان خــود را بــه مشــاهدۀ ملا

یافــت وحــی از خداونــد را بــا عنــوان پیامبــر دارد. عقــلِ  برســاند و چنیــن کســی اســتحقاق در

ــور عقــل فعــال کــه از درون باطــن وی برخاســته؛  ــه ن گیرنــدۀ او به‌علــت شــدت اســتعداد ب

و  معقــولات  مشــاهدۀ  همــان  مرتبــه  ایــن  ص337(.  )شــیرازی، ‌1360:  اســت.  شــعله‌ور 

اتصــال بــه مــأ اعلــی اســت کــه گاهــی به‌عنــوان عقــل مســتفاد از آن یــاد می‌کننــد )شــیرازی، 

‌1360: ص207(. در ایــن حالــت، عقــل مســتفاد قــادر اســت صــور عقلیــۀ مســتقله در وجود را 

به‌واســطۀ اتصــال بــه عقــول فعــال کــه مبــدعِ معقولات مســتقلۀ در وجــود هســتند، درک کند. 

)شــیرازی، ‌1362: ص510(. 

نفـوس عالیـه: در ادامـه، صـدرا از نفوسـی یاد می‌کند که به لحاظ رسـیدن به مرتبۀ قدسـیه در 

مـدت زمـان اندکـی کلیـۀ معقـولات و علوم صور عقلیه را بدون تعلیـم از طریق قوۀ حدس به 

دسـت می‌آورنـد، چنیـن شـخصی را »نبـی« یـا »ولـی« گوینـد. »وهـو جزء مشـترک بیـن الانبیاء 

والاولیاء« )شیرازی، ‌1366: ج6، ص276(؛ اما اگر شخصی قوۀ متخیله‌اش چنان قوی باشد 

که در حالت بیداری صور غایب از نظر مردم را مشاهده کند یا سخن ملکی را بشنود، این 

شخص فقط نبی است و ولی در این مرتبه با وی سهیم نیست؛ البته در حالت بیداری، نفس 

باید دارای قدرتی باشـد که بتواند قوای ادراکی خود را به دسـت گیرد و مشـاعر پایین‌دسـتی 
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وی را از درک امور عالی باز ندارند و قوۀ متخیله بتواند حس مشترک را از مشاهدۀ ظواهر باز 

دارد و به مشاهدۀ باطن سوق دهد. در این حالت دریافت معارف در بیداری مانند خواب 

میسر می‌شود )شیرازی،‌1360: ص346(.

صـدرا معتقـد اسـت: همـه حـوادث عالـم در عقول کلیـه و نفوس کلیه به نـام »لوح محفوظ« 

بـا قلـم خداونـد نوشـته شـده اسـت، حـال بـرای اطالع از آن بایـد نفـوس انسـانی بـه این عقول 

کلیه متصل شود. وقتی حواس پنج‌گانه، شخص را از التفات به صور عقلیه و علوم حقیقیه 

بـاز نـدارد و صـوری کـه بـه نیـروی تخیـل در ذات انسـان متمثـل می‌شـود، قـادر باشـد خـود را 

از حـس مشـترک و مشـاهدات ظاهریـه رهـا کنـد و بـه مشـاهدات باطنیـه کشـش یابـد، بعیـد 

نیست چنین کسی در عالم بیداری از آنچه در خواب برایش رخ می‌دهد، مطلع شود. صدرا 

سـپس اضافه می‌کند که برخی از این مشـاهدات، وحی صریح بدون نیاز به تأویل اسـت و 

برخی دیگر به‌خاطر عدم وضوح، نیاز به تأویل دارند؛ همان‌طور که رؤیا نیز به تعبیر نیاز دارد 

)شیرازی،‌1360: ص341 و 1362: ص538(.

م صورت می‌گیرد 
ّ
گاهی برای نفس گاهی از طریق اکتساب و تعل گاهی نفس: از نظر صدرا آ آ

گاه بـر قلـب انسـان القـا می‌شـود که بـه آن  کـه بـه آن »علـوم اکتسـابی« گوینـد و گاهـی ناخـودآ

گاهـی از عالـم غیـب گاهـی در خـواب اتفـاق می‌افتـد و از این  »حـدس و الهـام« می‌گوینـد. آ

طریق بر امور آیندۀ نزدیک اطلاع می‌یابد و گاهی به مدد الطاف الهی پرده‌ها از دید سالک 

برداشته می‌شود و اسرار ملکوت بر قلب وی تجلی می‌کند؛ منتهی این تجلی گاهی ثابت و 

دائم باقی می‌ماند و گاهی خیلی زود و به‌ندرت اتفاق می‌افتد، همین قسم را »حدس و الهام« 

ک صورت می‌گیرد، وحی است و مختص 
َ
گاهی که با مشاهدۀ مل می‌خوانند؛ اما آن قسم از آ

بـه انبیـا اسـت. صـدرا اضافـه می‌کنـد که وحی بـا الهام در صـورت و در فاعـل و افاضه‌کنندۀ 

صورت‌ها با یکدیگر تفاوتی ندارند؛ هرچند در روش، طریق، کیفیت زوال حجاب و جهت 
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آن بـا هـم در شـدت و وضـوح بـا یکدیگر تفاوت دارنـد )شـیرازی، ‌1362:  ص552(؛ زیرا هیچ 

معرفتـی بـرای مـا حاصـل نمی‌شـود مگـر از طریـق عقـل فعـال بـه طرق مختلـف. آیۀ 51 سـوره 

شـوری به این مطلب اشـاره دارد: »هیچ بشـری را نرسـد که خداوند با او سـخن گوید؛ مگر به 

طریق وحی یا از وراء حجاب یا با ارسال رسول«؛ پس می‌توان گفت تکلم خدا با بندگان خود 

بـه نوعـی همـان موهبـت علـوم بـر نفـوس آنان به شـیوۀ گوناگـون مانند وحـی، الهـام و تعلیم از 

طریق انبیا و معلمین است.

و  اسـت  شـده  نگاشـته  فلکـی  لـوح  بـر  کائنـات  کلـیِ  ضوابـط  صـدرا  نظـر  از  عالـم:  تعـدد 

گاهـی پیـدا کنـد کـه امـکان تمثـل و تخیـل جزئیـات در  موجـودی می‌توانـد بـه آن جزئیـات آ

ئکـۀ مقربین یـا همان جبرئیل،  نفـس او باشـد )جعفـری، 1391: ص163( و چنیـن کسـی ملا

گون ثبت  معلـم انبیاسـت. صدرالمتألهیـن معتقـد اسـت واقعیـت همۀ اشـیا در مـوارد گونا

شـده اسـت؛ یعنی هم در عالم عقل که به نام »قلم الهی« اسـت از آن یاد شـده اسـت و هم 

در عالـم نفسـانی کـه بـه نـام »لـوح محفـوظ« و »ام‌الکتـاب« مطـرح اسـت و یـا آنچـه در الـواح 

یـه کـه قابـل محـو و اثبـات هسـتند، همگـی ضبـط و ثبـت شـده اسـت، »و خداونـد هـر  قدر

چـه را بخواهـد محـو یـا اثبـات می‌کنـد و ام‌الکتـاب نـزد اوسـت« )رعـد: 39(. وقتـی خداونـد 

صور عالم وجود را کامل کرد، با خلق انسان به عنوان جانشین و مظهری از ذات و صفات 

او بـه انسـان حـس، تخیـل و تعقـل را عطـا نمـود. از راه احسـاس صـور مرتسـم بـه خیـال او راه 

پیـدا می‌کنـد و از آنجـا بـه عقـل منتقـل می‌شـود. آنچـه در عقـل قـرار می‌گیـرد عینـا مطابق با 

نفس‌الامـر )نسـخۀ موجـود در لـوح عقلـی( اسـت.

شـخص نبـی، جامـع جمیـع کمالات نشـئۀ سـه‌گانه )عقلـی، نفس و حسـی( اسـت. در واقع 

عقل قدسـی نبی با عقل فعال متصل شـده اسـت و حقایق وحیانی را دریافت می‌کند؛ لذا 

او خلیفۀ خدا و مظهر اسـمای الهی اسـت. قلب نبی دو درب دارد، یکی به عالم قدس که 

از آنجـا لـوح محفـوظ را می‌خوانـد و خداونـد، علـم لدنـی و یقینـی را بـه وی تعلیـم می‌دهـد و 
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گاه می‌شـود. درب دیگـر بـه جانـب حواس گشـوده  ـم آ
َ
او بـه اسـرار گذشـته، حـال و آینـدۀ عال

گاهی می‌یابد و از افعال آنان با خبر می‌شـود  شـده اسـت که از این طریق به حوادث خلق آ

)شیرازی، ‌1360: ص356-350(.

دركيور كىملا

وحی از نظر کلامی از جنس سخن و کلام، خوانده شده و قرآن به‌عنوان حاصل این رابطه، 

کلام‌الله اسـت. )یعقوبیـان، 1395: ص225(. متكلـم در كاوش و جسـت‏وجوى ايـن مطلـب 

است كه خداوند چگونه با بندگان خود سخن م‏ىگويد و آیا گزاره‌ها جامۀ الفاظ پوشیده‌اند. 

آیا پیامبر این کار را انجام داده یا وحی از ابتدا این‌چنین فرود آمده است؟ بااین‌وجود، بعضی 

رویکردها مانند رویکرد فلسفى بيشتر اين پرسش را مطرح می‌سازند که انسان‏ها كلام الهى را 

چگونه م‏ىشنوند و پيام الهى را چطور دريافت مك‏ىنند.

ملاصدرا صورت ظاهری الفاظ قرآن را مانند معانی عقلی آن، نازل‌شده از عالم بالا می‌داند. 

وی ابتـدا بـه برخـی از دیدگاه‌هـای کلامـی اشـاره می‌کنـد. تلقی رایج از چگونگـی نزول وحی 

نـزد متکلمـان و برخـی مفسـران ایـن اسـت کـه جبرئیـل در آسـمان، کلام خـدا را می‌شـنود و 

کـم از قصـر فـرود  سـپس آن را بـر نبـی فـرود مـی‌آورد؛ ماننـد آنکـه می‌گوینـد نامـه و دسـتور حا

آمـد؛ در‌حالی‌کـه رسـاله‌ای فـرود نیامـده؛ بلکـه مسـتمع رسـاله را از جایـگاه رفیـع برگرفته و به 

زیر‌دستان ابلاغ کرده است. در اینجا قول و کلام امیر از او جدا نمی‌شود و پایین نمی‌آید؛ 

گاهی دیگران می‌رساند. برخی  بلکه مستمع و پیام‌رسان آن را می‌شنود و با الفاظ خود به آ

اشکال کرده‌اند که کلام خدا از جنس اصوات نیست؛ حال چگونه جبرئیل می‌تواند آن را 

بشـنود؟ معتزله گفته‌اند: خداوند اصوات و حروفی را بر لسـان جبرئیل خلق می‌کند و مراد 

از کلام الهی نیز همین است )شیرازی،‌1366: ص295(؛ البته صدرا در مبدا و معاد با این 

نظر موافقت کرده و در شواهد نظر نهایی خود را ابراز کرده است.
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»تمامی شـریعت‌ها در اینکه خداوند متکلم اسـت، متفق‌اند. هیچ دینی نیسـت که در آن 

خداونـد امـر یـا نهـی و یـا خبـر از چیزی می‌دهـد که همۀ این‌ها از اقسـام کلام‌اند و متکلم آن 

کسـی اسـت که احداث کلام در جسـمی از اجسـام نماید؛ مانند هوا و غیر آن. پس وقتی ما 

تکلم می‌کنیم احداث کلام در اجسامی می‌نماییم که قدرت بر تحریک آن اجسام را داریم؛ 

لذا متکلم آن است که تکلم به او بر پاست؛ نه آنچه کلام به آن قائم است. تکلم به معنی آن 

چیزی است که کلام به‌و‌سیلۀ آن به‌عنوان یک ملکه‌ای قائم به ذاتمان حاصل می‌شود و ما 

به‌واسـطۀ آن قادریم مخزونات علمی‌ خود را به دیگری برسـانیم و در واجب‌تعالی این عین 

ذاتش هست.« )شیرازی، ‌1362: ص172(

هر چند نظر مشـهور اشـاعره دراین‌باره به کلام نفسـی اشـاره شـده اسـت؛ اما صدرا به برخی 

احتمالات که بعضی از ایشـان بیان داشـته‌اند، اشـاره می‌کند. اشـاعره در این خصوص سـه 

احتمـال داده‌انـد: الـف- خداونـد جبرئیـل را سـامع کلام و منویـات خویـش قرار داده اسـت؛ 

سـپس او را بـه عباراتـی مجهـز کـرده کـه آنهـا را بیـان کنـد. ب- یـا در لوح محفـوظ مکتوبی به 

همین شکل آفریده است و جبرئیل آن را خوانده و حفظ کرده است. ج- یا خداوند اصواتی 

را بـه شـکل قطعه‌قطعـه در جسـمی خـاص بیافرینـد و به جبرئیل این علـم را عنایت کند که 

همین اصوات مؤدی کلام الهی‌ هستند )شیرازی، ‌1362: ص296(.

دیدگاه سوم اینکه ملائکه نیز جسمانی و متحیزند و لذا فرشتۀ وحی پس از شنیدن الفاظ 

یـا تلقـی معانـی یـا بهره‌گیـری از لـوح محفـوظ و حفظ معـارف از عالـم بالا به عالـم پایین تنزل 

می‌یابنـد و آنهـا را بـر رسـول می‌خوانـد )همـان،ص 296(. صـدرا ایـن نظـر را دور از بصیـرت 

می‌خواند که گرفتار تشبیه شدند.

نظر دیگری که نزول ملک را استعاره دانسته است، فرایند وحی را صرفاً تلاقی روحانی میان 

ملک وحی و نبی می‌داند؛ یعنی فرشته وحی یک ظهور عقلانی برای نبی داشته است، نه 

اینکه واقعاً نزول فرشته‌ای رخ داده باشد. از نظر صدرا این گروه به افراط رفته‌اند و مخالف 
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، جبرئیل را با  احادیـث نبـوی و اجمـاع سـخن گفته‌انـد؛ زیرا اجماع بر این اسـت که پیامبر

چشم جسمانی خود می‌دید و با گوش جسمانی کلام الهی را می‌شنید )همان، ص297(.

صـدرا نظـر اصلـی خـود را در ایـن بـاب چنیـن بیـان می‌کنـد: کلام خـدا لازم نیسـت حتمـا 

از جنـس اصـوات، حـروف، الفـاظ و معانـی باشـد؛ زیـرا کلام و متکلـم بـودن خـدا بـه قـدرت 

ایشان بر می‌گردد که در هر یک از عوالم صورت ویژه‌ای دارد )همان، ص297(؛ چون کلام 

همـان تصویـر باطـن و ضمیـر متکلـم اسـت کـه در باطـن مخاطب ترسـیم می‌شـود، منتهی 

، واسـطه‌ای ارتبـاط را برقـرار می‌سـازد و آن واسـطه می‌توانـد فرسـتاده‌ای  بیـن ایـن دو ضمیـر

باشـد یا رسـاله‌ای یا صوتی که از تعداد حروف تشـکیل شـده اسـت، لذا این رسـاله و صوت 

نسـبت بـه مافـوق خـود کـه نفـس متکلـم باشـد کتـاب اسـت و نسـبت بـه مـا دون خـود کلام 

وبِهِـمُ 
ُ
كَتَـبَ فِـي قُل ئِـكَ 

َ
خوانـده می‌شـود )همـان، 112(. سـپس صـدرا بـا اسـتناد بـه آیـۀ »أول

کیـد دارد کـه ارواح و قلـوب به‌منزلـۀ کتـاب هسـتند؛ زیـرا کتـاب  يمَـانَ« )مجادلـه: 22( تأ ِ
ْ

ال

چیزی اسـت که در آن حقیقتی را ترسـیم نمایند، خواه این نوشـته عقلی یا حسـی باشـد یا 

بـا قلمـی بـر روی کاغـذ یـا پوسـت حیـوان آن حقیقـت را نگاشـته باشـند یا توسـط فرشـته‌ای 

بـا قلـم الهـی بـر ذهـن یـا نفـس کسـی آن حقیقـت را الهـام کـرده باشـند، در هـر حـال کتـاب 

اسـت )همان، ص25(. در جای دیگر فرموده اسـت: قول و کلام عبارت اسـت از انشـاء آن 

چیـزی کـه بـر معنـا دلالـت کنـد و شـرط نیسـت کـه دال بـر معنـا از جنـس اصـوات و حروف 

باشـد؛ بلکـه همان‌طـور کـه عرفـا و اهـل کشـف و شـهود تصریح کرده‌انـد آنچه به‌عنـوان روح 

معنـا از کلام اراده می‌شـود، صرفـا اعالم اسـت. )همـان، ص395(. ازایـن‌رو کلام خدا صرفاً 

همین الفاظ موجود در کتاب نازل بر انبیا نیست، آن‌طور که اشاعره فرض کرده‌اند و قائل 

بـه کلام نفسـی شـده‌اند و همچنیـن منحصـر در خلـق الفـاظ و عبـارات نیسـت، آن‌طور که 

معتزلـه گمـان کرده‌انـد؛ بلکـه کلام خـدا مطلـق انشـایی اسـت کـه بر معانـی دلالت کنـد و از 

آن قصـد اعالم شـده باشـد )همـان، ص396(.
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یـم؛ آن‌گونـه  صـدرا در کتـاب شـواهد فرمـوده اسـت: مـا در مـورد کلام چنیـن اعتقـادی ندار

را »کلام نفسـی«  بـه ذات اسـت و آن  را معانـی قائـم  کلام خـدا  کرده‌انـد  کـه اشـاعره بیـان 

نامیده‌انـد؛ در ایـن صـورت ایـن را بایـد علـم نامیـد، نـه کلام. همچنیـن کلام صـرف، ایجـاد 

ایـن صـورت لازم می‌آمـد  زیـرا در  کننـد، نیسـت؛  بـر معانـی دلالـت  کـه  اصـوات وحروفـی 

گـر قیـد بزنیـد ایجـاد صـوت و حـروف به نیـت اعلام معنا  هرکلامـی کلام خـدا باشـد؛ حتـی ا

بـه دیگـران از سـوی خداونـد متفـاوت از کلمـات دیگـران اسـت، بـاز مشـکل حل نمی‌شـود؛ 

زیرا تمام کلمات از جانب خداسـت و نیز این قید که الفاظ و اصوات بدون واسـطه پدید 

بیایند،کمکـی نمی‌کنـد؛ چـون ممکـن نیسـت صـوت و حـروف بـدون واسـطه از خداوندی 

: انشاء و ایجاد کلمات  که مجرد است، پدید بیاید. بنابراین حقیقت کلام عبارت است از

وجودیـۀ تامـه، خـواه انشـای کلمات به‌شـکل وجـود نورانی عقلانـی یا به‌صورت وجـود مادی 

جسـمانی یـا در قالـب الفـاظ و عبـارات باشـد. حقیقـت کلام عبـارت از انشـای کلمـات 

کیـد دارنـد کـه مقصـود  اسـت )شـیرازی،1360: ص57(. بـار دیگـر صـدرا در کتـاب اسـفار تأ

نخسـت متکلم از کلام، انشـای حروف و کلمات برای اعلام اسـت و در مرحلۀ بعد، ترتب 

، نهـی، اسـتفهام یـا نـدا مـورد توجـه اسـت و آن را بـه سـه قسـم تقسـیم می‌کننـد  اثـر نظیـر امـر

ج7، ص6(. )شـیرازی، 1999: 

لاف. لاکم برتر

آن کلامی است که وجودش عین مقصود بالذات است. هدف و غایت عالی‌تر از خود ندارد؛ 

چون خودش غایت و مقصد مراتب پایین‌تر است. مفارقات عالمِ امر به‌عنوان کلمات تامه 

الهی از این قبیل است که به فرمان الهی با کلمۀ »کُن« تحقق یافته است و غرض اصلی از 

انشـای آن همـان امـر الهـی اسـت )شـیرازی، 1363: ص27(. ازایـن‌رو در ایـن مفارقت عقلی 
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، نفسِ حقیقتشـان عیـن کمال و  « یـک چیـز اسـت؛ بـه عبـارت دیگر و امـری »مـا هـو و لِـم هـو

لا  غایتشـان اسـت و ایـن امـر ابداعـی را بـه عالم قضای حتمی مرتبط می‌داند »وَقَضَـى رَبُكَ أ

اهُ« )اسراء: 23(، )شیرازی، 1999: ج7، ص7(.  إِيَّ
َّ

تَعْبُدُوا إِل

ب. لاکم میناه

آن کلامـی اسـت کـه بـرای عیـن کلام، مقصـود دیگـری غیـر از خـودش منظـور اسـت؛ امـا این 

مقصود وقتی که لازم باشد بر آن مترتب می‌شود و نمی‌تواند از آن کلام سرپیچی کند. فرمان 

الهـی بـه ملائکـۀ سـماوی و مدبـرات علویـۀ فلکیـه در اینکـه برخـی از افعـال را بر آنهـا واجب 

می‌کند از این قبیل است؛ چون خداوند بر آنها کردار و اعمالی مانند تدبیرات، تحریکات 

ونَ 
ُ
يَفْعَل مَرَهُمْ وَ

َ
َ مَا أ  يَعْصُـونَ الَلّ

َ
... را به‌خاطـر غایـات عقلـی دیگـر واجب کرده اسـت. آیۀ » ل و

مَا يُؤْمَرُونَ« )تحریم: 6( اشاره به این مطلب دارد. لزوم عمل به فرمان الهی در ذات و سرشت 

آنان واجب و ضروری است؛ یعنی وجودشان بر پیروی و نهادشان بر طاعت و فرمان‌برداری 

 )49 : « )قمر قْنَاهُ بِقَدَرٍ
َ
 شَيْءٍ خَل

ّ
ا كُلَ

ّ
سرشته شده و این به عالم تکوینی و قدر مرتبط است »إِنَ

)شیرازی، 1999: ج7، ص7(.

ج. لاکم ندای

آن کلامی اسـت که برای عین کلام، مقصود و منظور دیگری نهفته اسـت؛ با این تفاوت که 

امکان سرپیچی، نافرمانی، اطاعت و پیروی در آن هست؛ مانند خطابات الهی به مکلفین 

از انسـان و جن به‌واسـطۀ فرو فرسـتادن کتاب‌های آسـمانی و ارسـال رسـولان الهی؛ بنابراین، 

ترتب اثر بر آن بر وجه لزوم نیسـت. احتمال پیروی و سـرپیچی هسـت و این به عالم تشـریع 

ى بِهِ نُوحًا« )شوری: 13( )شیرازی، ‌1363: ص 28(. ينِ مَا وَصَّ كُمْ مِنَ الدِّ
َ
مربوط است »شَرَعَ ل
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در ایـن بخـش نیـز صدرالمتألهیـن رویکـرد کلامـی خـود را بـه عرفـان گـره می‌زنـد و متکلـم بـه 

کلام حقیقی را شامل انسان کامل می‌داند؛ زیرا انسان کامل، جایگاه و جانشینی الهی را بر 

عهده دارد و از جهت اسما و صفات بر صورت او خلق شده است و گواهی روشن از سوی 

آفریدگار خویش است. این سه نوع کلام در وجود او هست، ازاین‌رو ابداع و انشاء و تکوین 

در او قـرار دارد؛ پـس بالاتریـن نـوع کلام او سـخن‌ گفتـن بـا حق‌تعالـی و گفتگـوی روحانـی در 

جایـگاه دریافت‌کننـدۀ معـارف الهـی و بهره‌گیری از علم و حکمت از آفریدگار اسـت. تکلم 

حق‌تعالـی بـا او عبـارت از افاضـه و بخشـش حقایـق و ریـزش معـارف الهـی بـر او و بـر گـوش 

، گفتگـوی او بـا خداونـد بـه معنـای درخواسـت فیـض و بخشـش  دل اوسـت؛ از سـوی دیگـر

حق‌تعالی است به زبان ذاتی حق و شنیدن کلام عقلی به گوش دل و این چنین متکلم به 

کلام حقیقی می‌شود )شیرازی، 1363: ص29(.

کتاب و لاکم  

صدرا معتقد به تفاوت ذاتی بین کتاب و کلام نیست و می‌گوید: برخی کلام الاهی را غیر از 

کتاب دانسته‌ و گفته‌اند کلام، بسیط و دفعی و از عالم امر است اما کتاب؛ مرکب، تدریجی 

، تضـاد و تکثـر یا تغییری وجود نـدارد اما در عالم خلق؛  و از عالـم خلـق اسـت و در عالـم امـر

، تغییر و اضداد وجود دارد )شیرازی، 1363: ص35(. صدرا چنین تفاوتی را یک تغایر  تکثر

اعتبـاری میـان کلام و کتـاب می‌دانـد؛ همان‌طـور کـه در تکلـم آدمـی، اصـوات و کلمـات در 

قالب لفظ نسبتی با فاعل به‌عنوان متکلم و مصدر ایجادکنندۀ خود و نسبتی با قابل دارد. 

نسبت اول، وجوبی و نسبت دوم، امکانی است. در حقیقت، صور لفظیه به لحاظ نسبت 

به نفس انسانی، اضافۀ فعل به فاعل و وجود به موجد است و به این لحاظ، نسبتی وجوبی 

اسـت و ازایـن‌رو کلام اسـت و آن کـه موصـوف بـه آن می‌شـود، متکلـم اسـت؛ امـا نسـبت این 
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صـور ملفوظـۀ بـه قابـل، »کتاب« نام دارد. این نسـبت، نسـبتی امکانی اسـت؛ زیرا محتاج به 

فاعل مباین و مخرجی اسـت تا آن را از قوه به فعل تبدیل کند. فاعل مباین آن »کاتب« نام 

، کلام و کتـاب نیـز تغایری اعتبـاری دارند: »فوضح أن کل کتاب کلام من  دارد؛ به‌این‌خاطـر

جهة وکل کلام کتاب من جهة« )شیرازی، 1363: ص39 و 1999: ج7، ص12(.

صـدرا بـار دیگـر در کتـاب اسـرار آیـات خـود می‌گوید: فـرق بین کلام و کتـاب از جهتی مانند 

تفاوت بین امر و فعل الهی است. فعل به معنای عمل در محدودۀ زمان و تجدد و نو شدن 

است؛ ولی امر از تغییر و تجدد بر کنار است و کلام، غیر قابل برگشت، نسخ و تبدیل است، 

به‌خالف کتـاب. کتـاب وجـودِ عالـم آفرینش، عبارت از کتـاب‌الله و آیـات آن کتاب عبارت 

از موجودات متعدد است؛ اما کلمات تامات الهی عبارت است از هویت عقلی نوری که 

گاهی و دانش‌بخشی است؛ همان‌طور که کتاب الهی شامل آیات است چنان‌که  ذات آن آ

فرمود: »این اسـت آیات کتاب الهی که حقایق را آشـکار می‌سـازد.« )یوسـف: 1(. همچنین 

کلام الهی هم مشتمل بر آیات است )شیرازی، 1360: ص16( و فرمود: » این آیات خداست 

که به‌راستی برای تو می‌خوانیم« ) بقره: 253(.

صورت‌‌هـا،  شـکل‌ها،  دارای  اسـت-  کتـاب  کـه  جهـت  آن  -از  واقعـی  معنـی  بـه  کتـاب 

نوشـته‌ها و الفـاظ اسـت. آیـات احکامـی در آن اسـت کـه از آسـمان وحـی قطعـه‌ قطعـه بـر 

دل‌های مشـتاقان الهی و دفتر نفوس طالبان ربانی نازل و فرسـتاده شـده اسـت. افراد دیگر 

آیـات را در دفتر‌هـا و الـواح حسـی می‌نویسـند؛ به‌طـوری کـه هـر خواننـده‌ای می‌خوانـد و هـر 

تلاوت‌کننـده‌ای آن را تالوت می‌کنـد و هـر گوینـده‌ای بـه آن آیـات گویـا می‌شـود و بـه ایـن 

آیـات، هدایـت و راهنمایـی می‌گـردد )شـیرازی، 1360: ص17(. خلاصـه، کتـاب تنزل‌یافتـۀ 

کلام اسـت و تـا انسـان از طریـق حـس، کتـاب را درک نکنـد بـه درک کلام و فهـم قلبـی آیـات 

عقلـی و کلام حق‌تعالـی نائـل نمی‌شـود.
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وریکدر نافرعی

عرفای مسلمان نیز از مسئلۀ وحی غفلت نکرده‌اند و ضمن بحث کشف و شهود از جایگاه، 

قلمرو وحی و پیامبر سخن گفته‌اند. عرفا علاوه‌بر حس ظاهر برای انسان، قوۀ ادراکی حس 

باطـن را نیـز مطـرح کرده‌انـد کـه آن را درخور انبیـا و اولیا می‌دانند؛ با این تفاوت که آنچه انبیا 

یافـت اولیـا از طریـق حـس  یافـت می‌کننـد »وحـی« خوانـده می‌شـود و در از حـس باطـن در

باطن، »الهام« نامیده شـده اسـت. به همین مناسـبت رویکرد عرفانی وحی صدرا را باید در 

انسان‌شناسی وی دنبال کرد. او ماهیت انسان را به‌صورت جامع و کلمۀ تام معرفی می‌کند. 

ک شـد،  از نظـر ملاصـدرا هنگامـی كـه نفـس انسـان از حجاب‌هـا رهـا و قلـب او از زنگارهـا پا

صورت عالم ملک در آن متجلی می‌شود و هيئت وجود را بتمامه مشاهده میك‌ند. در اين 

حال، خود را در بهشـتی میي‌ابد كه عرض آن معادل آسـمان‌ها و زمين اسـت. ملاصدرا این 

را دلیل تفاوت طریقۀ اهل بحث و طریقۀ اهل تصوف می‌داند و چون بنده، قطع کل علایق 

نماید حق‌تعالی خود، متولی قلب بنده‌اش می‌شود و آن را به انوار علوم منور می‌گرداند؛ زیرا 

انکشاف امور برای انبیا و اولیا ‌علیهم‌السلام به‌صورت تعلیم نیست؛ بلکه با زهد در دنیا و 

تبری از علایق و اقبال به‌سوی خداست )شیرازی، 1362: ص553(.

انسـان از نظـر عرفـان اسالمی، به‌عنـوان خلیفـةالله، مظهـر جامـع اسـم »الله« اسـت؛ بنابرایـن 

جمیع عوالم هستی را در خود جای داده است؛ زیرا اسم »الله« مشتمل بر جمیع اسما است 

و به‌حسـب مراتـب الهـی و مظاهـرش در آن متجلـی اسـت و در آن مقـدم اسـت بالـذات و 

بالمرتبه بر دیگر اسما؛ پس مظهرش نیز بر همه مظاهر )قیصری، 1416: ص68(.   

حقیقـت محمدیـه براسـاس دیـدگاه عرفـان اسالمی، شـکلی از اسـم جامـع الهـی اسـت و از 

طرفی او به جمیع اسما، فیض عطا می‌کند. آن حقیقتی که صور عالم را می‌پروراند، همان 

حقیقت محمدیه به رب ظاهری است که رب‌الارباب است و به شکل بیرونی‌اش مناسب 
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صـور ایـن عالـم اسـت. صـور عالـم را پـرورش می‌دهـد و بـه باطنـش باطـن عالـم را می‌پرورانـد 

)همـان، ص301(. بـه واقـع ایـن حقیقـت محمدیـه به‌نحو اطلاق، همان نبوت مطلقه اسـت 

کـه وقتـی به شـکل بیرونی‌اش ظاهر می‌شـود، »نبوت مقیـده« می‌نامند. این حقیقت مطلقه 

 ، به اقتضائات زمانی در هر زمانی به‌شکل ویژه یک نبی متجلی می‌گردد؛ پس به یک اعتبار

یک حقیقت هستند و به اعتبار دیگر متکثر می‌شوند )همان، ص105(.

صـدرا در مـوارد مختلـف ایـن اصـل عرفانـی را بـه‌ کار می‌بـرد و ماهیت انسـان را به‌عنوان یک 

کون جامع و کلمۀ تام ترسـیم می‌کند؛ نه تنها انسـان را عالم کبیر بلکه در یک جا عالم اکبر 

می‌خواند. ذات و گوهر نبی، جامع جمیع کمالات نشـئۀ سـه‌گانه )عقلی، نفسـی و حسـی( 

است. از جهت روح از سنخ ملکوت اعلی، از ناحیۀ نفس از سنخ ملکوت اوسط و از جهت 

طبیعی از سنخ ملکوت اسفل است؛ پس او جانشین خدا و مجمع مظاهر اسمای الهیه و 

کلمات تامات الهی است )شیرازی، 1360: ص344(؛ زیرا علت اولیه و واسطۀ کلی غیر از 

؛ لذا فرمودند:  او چیزی نیست، مانند بذر نسبت به درخت است که هم اول است و هم آخر

 الانبیاء خلقاً وآخرهم بعثاً وقال نحن الاوّلون والاخرون« )آملی، 1353: ج1، ص45(.
ُ

»أنا اوّل

بنابرایـن اهـل عرفـان، حقيقـت محمديـه را مبدأ ظهـور و تفاصيل علوم حقيقيه دانسـته‏اند 

و اهـل عصمـت و طهـارت و عتـرت طاهرين به اعتبار باطن ولايت با آن حضرت متحدند 

و احاديـث راجـع بـه تقـدم خلقـت آن حضـرت به‌حسـب وجود نورى ملكوتـى )اول ما خلق 

اللّه نـورى( بـه ايـن اصـل ناظـر اسـت و حقيقـت محمديـه بـا ارواح طاهـره اوصيـای او متحد 

اسـت كـه »انـا وعلـى مـن نـور واحـد« و »انـا وعلـى من شـجر واحد والناس من اشـجار شـتى« 

)شـیرازی، 1378: ص99(.

ازآنجاکـه حقيقـت محمديـه و علويـه در مقـام اسـما و صفات متحدنـد و برای اینکه اسـم اللّه 

حاكم بر اسمای ديگر است، مَطلع قرآن از تجلى حقيقت محمديه و علويه ظاهر شده است؛ 
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پس قرآن به اعتبار بطن آخر كه مرتبۀ وجود منبسط و نفس رحمانى )و تجلى حق به‌صورت 

وجـود كلـى عـام مطلـق( يـا در رتبـۀ عقـل اول اسـت از تجلـى و ظهور انسـان كامل ظاهر گشـته 

است؛ به همین دلیل نزول قرآن در مقام واحديت )ازآن‌جاك‌ىيه علم حق، عين ذات اوست( 

عبارت است از تنزل حق در مشهد اسما و صفات و ازآن‌جاك‌ىيه در رتبۀ حقيقت محمديه، 

مقام واحديت و عالم اسماء و صفات است، چون كه مظهر اسم اللّه، حاكم بر جميع مظاهر 

وجوديه است، اول‌مرتبه نزول انسان با اول‌مرتبه قرآن متحد است )همان، ص177(.

آن‌گونـه کـه اسـما از جهـت معانی تفصیلی‌شـان به‌اجمال در معنای اسـم الله درج شـده‌اند؛ 

همچنین مظاهر حقایق نیز این‌گونه است و درعین‌حال اجزای عالم کبیر آفاقی هستند که 

در مظهر اسم الله جمع شده است و باز آن نیز همان انسان کامل است که به اعتباری عالم 

؛ بلکه اکبر است به اعتباری دیگر و همان اعتبار احاطه علمیه منبعث  صغیر است و کبیر

از معـدن علـم الهـی بـه جمیـع موجـودات و مبـادی آنهـا و اسـباب و صـور و غایتشـان اسـت 

)شـیرازی، 1366: ص372(. چنیـن نگاهـی بـه آدمی در ظهور اسـما و صفـات در قوس نزول 

اشـاره دارد؛ افزون‌بـر آن صـدرا در بـاب انسان‌شناسـی بـه قـوس صعـود هـم توجـه دارد و آدمی 

ئِكَ 
َ
را جـدا از ماهیـت نوعـی ثابـت، امـر سـیال و دارای تشـکیک دانسـته به‌گونه‌ای کـه از »أول

: 55(، او را  « )قمر ضَل« )اعراف: 179( تا »فِي مَقْعَدِ صِدْقٍ عِنْدَ مَلِيكٍ مُقْتَدِرٍ
َ
نْعَامِ بَلْ هُمْ أ

َ ْ
كَال

سیال می‌داند؛ پس بیان می‌کند: »تمام موجودات عالم منهای انسان دارای حدود ویژه‌ای 

از وجودند که در آن حدود ثابت و معین شده‌اند و از آن مرتبه تجاوز نمی‌کنند؛ زیرا در این 

مرتبـه بـه فعلیـت رسـیده‌اند و لـذا در همـان مرحلـه باقی می‌ماننـد؛ چون دیگر قـوۀ انتقال به 

مرتبۀ بعد را ندارند... برخلاف انسان کامل، وقتی همۀ کمالات را می‌یابد، باز بین قوۀ خالص 

و قوۀ محض در حرکت است؛ به این دلیل که شأن متحرک از آن جهت که متحرک است، 

این چنین است« )شیرازی، 1360: ص252(.
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، بطن، حد و مطلع  تعين بطون آيات به حسـب بطون خلايق اسـت و هر انسـان داراى ظهر

است و آيات، لسان حال افراد انسانند به‌حسب مراتب ترقيات و ظهور او در قوس صعودى 

از جهـت كسـب ملـكات. برخـى از آيـات ناظـر به مقام خلق و ظهور انسـان هسـتند و لسـان 

وجـود مـادى و پیدایـش وجـودى او در زمـان و مـكان و نحـوۀ تحقّـق آن در عالـم شـهادت و 

خلق به‌حسب كسب اعمال را بیان داشتند؛ كمااينك‌ه بعضى از آيات ناظر به مقام انسان 

 ، به‌حسب وقوع او در مقام نفس و برخى لسان حال او به‌حسب نيل در مقام عقل، قلب، سر

خفى و اخفى هستند )شیرازی، 1378: ص136(.

قـرآن به‌عنـوان کتـاب الهـی، ترجمـان احـوال نفـوس خلايـق اسـت نـزد حـق به‌حسـب اینکـه 

حق همراه با خلق اسـت و همچنین این كتاب الهى ترجمان نسـب و اضافات و جهاتى 

اسـت كه متعين از مناسـبات حقى و خلقى اسـت و تعيناتى كه از اين اضافات و نسـب 

به‌طـور مکـرر پیداسـت؛ همان‌طـور كـه ظواهر قرآن و كتاب الهى تعلـق دارد به اعمالی چون 

اقرار ايمان؛ همچنین باطن كلام الهى تعلق دارد به معاملات قلبى، اسـرار سـرّى و حقايق 

كـه مقـام فنـاى اسـما و صفـات باشـد )همـان، ص136(.  جمعـى الهـى تـا حـد تعيـن اول 

و  ليلة‌القـدر  از  اسـت  عبـارت  علـوى  و  احمـدى  حقيقـت  كليـۀ  ولايـت  مرتبـۀ  بنابرايـن 

ئكـه در زمان و مكان متنزل نم‏ىشـوند. محل  ليلة‌المباركـة؛ چـون جبرئيـل، روح و ديگـر ملا

نـزول قـرآن قلـب تقـى، نقـى، احـدى و احمـدى اسـت كـه »نـزل بـه روح الأميـن علـى قلبـك، 

« بـه اعتبـار احاطـۀ حقيقـت  لتكـون مـن الموقنيـن«. قولـه: »ليلـة القـدر خيـر مـن الـف شـهر

احمديـه بـه جميـع مـدن عوالـم وجوديـه اسـت؛ چون جميـع مظاهـر روح آن حضرت، محل 

ظهـور رحمـت حـق اسـت )همـان، ص177(.

خلاصـه، از نظـر عرفانـی قـرآن بـا وجـود پیامبـر )ص( عجیـن شـده اسـت و ازآنجایی‌کـه او 

به‌عنوان حقیقت محمدیه محل ظهور تمام اسـماء و صفات حق اسـت و از حیث اتحاد 
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كم اسـت؛ در نتیجـه همان‌طور که  ، آن اسـم اعظـم الهـى بـر جميـع مظاهـر حا ظاهـر و مظهـر

فرمود اول‌مرتبه نزول انسان که حقیقت محمدیه باشد با اول‌مرتبه قرآن متحد است، به این 

طریق آن کلام خدا به‌عنوان وحی متجلی می‌شود.

اگنهی به بارطۀ حوی لاسری و  دوهش نافرعی 

« را با »شهود« قرین هم قرار داده است. گاهی نیز به‌جای  صدرالمتألهین در اسفار، »حضور

يـة  »شـهود« از لفـظ »مشـاهده« اسـتفاده کـرده اسـت؛ »معنـى إمـكان الـذوات الوجوديـة النور

تعلقها بغيرها بحيث لو قطع النظر عن جاعلها لم كين شيئا لا وجودا ولا ماهية... لا يعلم إلا 

بالعلم الحضوري الشـهودي« )شـیرازی، 1999: ج1، ص413(؛ چنان‌که می‌خوانیم: »فالعلم 

یة أو بالاسـتدلال علیها بآثارهـا ولوازمها«  بهـا )بالوجـودات( إمـا أن یکون بالمشـاهده الحضور

: اتصال نفس نبی  )همان، ج1، ص53(. خلاصۀ نظر او در خصوص وحی عبارت است از

با ذوات مجرده عالم عقل و مشـاهدۀ همۀ حقایق هسـتی که در لوح محفوظ و لوح محو و 

اثبات نوشته شده ‌است.

از نظر صدرا انسان قادر است از طریق حس به عالم مُلک و از طریق عقل قدسی یا همان 

عقـل مسـتفاد بـه عالـم ملکـوت ورود پیـدا کند و ایـن حرکت در قوس صعود از محسـوس به 

صورت علوم اکتسـابی آغاز و به معقول منتهی می‌شـود. این حالت برای هر انسـانی میسـر 

اسـت و در قوس نزول از عقل شـروع می‌شـود و به محسـوس منتهی می‌شـود. این حالت به 

نفـوس قـوی اختصـاص دارد؛ لـذا صـدرا در شـواهد اشـاره دارد کـه از خـواص نفـس نبـی ایـن 

است که قدرتی در قوۀ متخیلۀ او نهفته است؛ چون قوۀ متخیلۀ او به قدری قوی است که 

قادر است عالم غیب را ببیند و صور مثالیه برایش تمثل شود و کلام منظوم از سوی خداوند 

را بشنود )شیرازی، 1360: ص342(.
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حـال آیـا ایـن مشـاهده، یک رؤیت حسـی اسـت؟ صـدرا این رؤیت را حسـی نمی‌داند بلکه 

معتقد اسـت: نفس از عالم اعلی به عالم اوسـط و سـپس به عالم ادنی تنزل کرده و نبی آن 

را بـه صـورت متعـارف مشـاهده می‌کنـد )شـیرازی، 1360: ج1، ص300(. در خصـوص نحـوۀ 

وحـی رسـالی صـدرا بیـان می‌کنـد کـه انبیا علیهم‌السالم ابتدا اشـیا را تعقل می‌کننـد، آنگاه 

عین آنچه را که تعقل کرده‌اند، تخیل و سـپس آن را با احسـاس ادراک می‌کنند؛ اما حکما 

ابتـدا اشـیا را توسـط حـس ادراک می‌کننـد؛ سـپس صـورت انتزاعـی آن را خیـال و بعـد از آن 

صـورت انتزاعـی را به‌صـورت ادراک کلـی تعقل می‌کننـد و اولیا بین انبیا و حکما قرار دارند 

)شیرازی، 1378: ص105(.

، مرتبۀ نازله  آیـا ایـن صـور مثالـی ما‌بـه‌ازای خارجی نـدارد؟ صدرا پاسـخ می‌دهد که این صـور

از یـک حقیقـت عالـی اسـت. نفـس نبـی نخسـت آن حقیقت عالـی را در عالـم مثال معلقه 

می‌بیند و با قوۀ مخیله، صورتی مناسـب با همان حقیقت عالی در مقام تخیل می‌سـازد و 

ایـن صـورت ایجـاد شـده مطابـق بـا همان حقیقت عالی اسـت. از نظر صـدرا نبی همان‌طور 

که فرشته و منشاء وحی را در عالم امر و مقام قاب قوسین می‌بیند، وجود مثالی آن را نیز در 

مرتبۀ خیال و از طرفی هم حقیقت وحی را رؤیت می‌کند و همچنین آن را در مرتبۀ خیال و 

از طریق الفاظ، فرشته را استماع می‌کند )شیرازی، 1363: ص35(.

ازاین‌رو نسبت وحی رسالی و شهود عرفانی در نظر ملاصدرا ابتدا به منشاء آن مبتنی است؛ 

زیـرا وحـی رسـالی در همـۀ مراتـب از بـالا بـه پاییـن رخ می‌دهـد و علاوه‌بـر ادراک، مشـاهده و 

رؤیت نبی و یقینی بودن در آن دخیل است؛ اما در شهود عرفانی، عارف با رعایت تهذیب 

از راه احسـاس به عالم شـهود می‌رسـد و پدیدۀ غیب را در مرحله‌ای پایین‌تر از وحی ادراک 

یابی  می‌کنـد؛ زیـرا ایـن شـهود وقتـی اطمینان‌آور اسـت که با شـهود انسـان کامل معصـوم، ارز

شود. پس هر چند وحی نیز نوعی شهود و حضور است؛ اما هر شهودی وحی نیست. 
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نتیجه

گاهی از غیب است و کسی می‌تواند  از نظر صدرا شهود به معنای مشاهده، ادراک نفس و آ

به اسـرار الهی دسـت یابد که از امور دنیوی دور باشـد و با صفای باطن غرق در جمال حق 

باشد. این شهود به‌حسب جایگاه متفاوت است؛ اگر در قوه مفکره باشد، »حدس« و اگر در 

قلب باشد، »الهام« و اگر در روح باشد، »شهود روحی« خوانده می‌شود.

صـدرا در توضیـح وحـی بـا رویکـرد فلسـفی می‌گویـد: نخسـت انسـان بالقـوه اسـت و آنـگاه با 

شناخت محسوسات و از طریق حس و به کمک خیال به درک غیب و ملکوت می‌رسد و 

از راه عقل به فهم ربوبیت و جبروت حق‌تعالی می‌رسد. کسی که با کمال قوۀ تعقل ملائکه 

را مشاهده می‌کند و از امور غیبیه مطلع می‌شود، استحقاق دریافت وحی خداوند را دارد. 

صدرا در رویکرد کلامی پس از نقل اقوال مختلف در مورد کلام خداوند می‌گوید: کلام عبارت 

است از انشای آن چیزی که بر معنا دلالت کند و لازم نیست از جنس اصوات و حروف باشد؛ 

همان‌طور که عرفا و اهل شهود تصریح کرده‌اند و آنچه به‌عنوان روح معنا از کلام اراده می‌کنند، 

صرفاً اعلام است. کلام را به سه قسم کلام برتر  و میانه و ادنی تقسیم می‌کنند.

صـدرا رویکـرد کلامـی را بـا عرفـان گـره می‌زنـد و متکلـم به کلام حقیقی را شـامل انسـان کامل 

می‌دانـد. او در نهایـت رویکـرد عرفانـی وحـی را بیـان می‌کنـد. عرفـا افزون‌بـر حـس ظاهـر برای 

انسـان، حـس باطـن را مطـرح کرده‌ و قائل شـده‌اند آنچه پیامبـر از طریق حس باطن دریافت 

می‌کنـد، وحـی اسـت و آنچـه اولیـا از طریـق باطـن اخـذ می‌کننـد، الهام اسـت. سـپس صدرا 

وجود پیامبر را به‌عنوان حقیقت محمدیه مطرح می‌کند و در نتیجه مرتبۀ اول انسـان را که 

حقیقت محمدیه باشد با اول‌مرتبه قرآن، متحد می‌داند. در نهایت، در باب نسبت وحی و 

شـهود عرفانی می‌فرماید: در شـهود عرفانی، عارف با رعایت تهذیب از راه احسـاس به عالم 

شهود می‌رسد؛ ولی نبی آن را از بالا به پایین دریافت می‌کند.
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