
 

 

 

 

 
 یآمل یاستاد جواد یفلسف ةبر مدرس یدرآمد

 *میثم واثقی

  چکیده

 یـفتعر یینظـام حکمـت صـدرا یـلمکتب قـم ذمکتب قم و  یلذ یآمل یاستاد جواد یفلسف ۀمدرس
اسـت.  یآملـ یجواد ال ه یتآ یفلسف ۀاز مدرس یدارشناختیپد یفیتوص ی. پژوهش حاضر در پشودیم
را کـه موجـب  یـادیتـا بن پذیردیصورت م یشهاند یکظهورات متعدد  یاز قنبل بررس یفیتوص ینچن

 یچونـان ظهـور یفلسف ۀدو مسأل یسسازد. پژوهش حاضر از رهگذر برر یداشده، هو اتتحقق ظهور
 یرعلم و اراده اسـت. تصـو ۀمسأله، رابط ین. اولپذیردیصورت م یآمل یاستاد جواد یشۀاز ظهورات اند

 یزمتمـا ییعلامـه طباطبـا یشـۀمـذکور در اند یراز تصو یشان،ا یشۀعلم و اراده در اند ۀشده از رابطارائه
 ال ه یـتآ دانند،یم یو منشأ آن را عقل عمل یرا علم حضور یدبابهعلمن  ییعلامه طباطبا کهیاست. درحال

آن عقـل  ۀقرار دارد و صـادرکنند یحکمت عمل یلکه ذ داندیم یرا علم حصول یدبابهعلمن  یآمل یجواد
اسـفار  یدر ابتـدا لسـفهف یـفتعر یلذ یآمل یاست که استاد جواد یشاهد، اشارات یناست. دوم ینظر

 شـود؛یم یـفتعر یقطعـ شناسـییفلسـفه بـه هست یآملـ یاسـتاد جـواد ۀیشـ. در اندکنندیمطرع م
اسـت. آنهـه از قنبـل  یاءبر وجود اشـ یبرهان یقو تصد یکه مشتمل بر شناخت مفهوم ایشناسییهست
ابتنـاء  ۀو نحـو یادراک به ساحت عقل نظـر ییآن است که انحصار توانا شود،یحاصل م یفتوص ینا

 یـنبـر آن اسـتوار شـده اسـت. در ا یشـانا یفلسـف ۀاست که مدرس ییادبن ی،بر عقل نظر یعقل عمل
و عقـل نـاب،  یـدیعقـل تجر تجریـدی،یمهعقل ن ی،عقل تجرب یعنیو مراتب آن  یمدرسه، عقل نظر

 .  یابدیم یژهو یتاهم
 

 .یعلم، اراده، فلسفه، عقل نظر ی،آمل یجواد :هاکلیدواژه

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

 (vatheqi590@gmail.comدانشگاه باقرالعلوم. ) یفلسفه علوم اجتماع یدکتر ی* دانشجو

  . ۱۰/۱۱/۷۵؛ تاریخ پذیرش:  ۱۱/۵۵/۷۵تاریخ دریافت:  
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 مقدمه 

نظومۀ معرفتی شامل یک نقطۀ آراز، مبـانی و نظام فلسفی، یک منظومۀ معرفتی است. م

. این مفاهیم با ارجاع به مبانی و اندگرفته شکلمفاهیمی است که حول محور نقطۀ آراز 

شود مگـر ای که امری یافت نمیدهند؛ به گونهنقطۀ آراز، یک کل جامع را تشکیل می

مول نظـام معرفتـی باشد. گسترۀ ش فهمقابلاینکه بر اساس مفاهیم موجود در منظومه، 

نسبت به موضوعات علوم، متفاوت است. وقتی اصطلاع نظـام را در فلسـفه بـه کـار 

موضوع فلسفه، وجود است و وجود همۀ امـور را در بـر گرفتـه و  که آنجا ازبریم، می

ورای آن امر دیگری نیست، در نتیجه، نظام فلسفی نیز همۀ امور را در بر گرفته و امری 

 لسفی تحقق نخواهد داشت. بیرون از نظام ف

گذار آن نظام یا بـه عبـارت دیگـر، فیلسـوف آن نظـام یک نظام فلسفی به نام بنیان

شود. نظام فلسفی افلاطون، نظام فلسفی ارسطو، نظام فلسفی هگل و نظـام شناخته می

های فلسفی هستند. فیلسوف اندیشۀ خود فلسفی صدرا )حکمت متعالیه( از جمله نظام

کند. آنهه فیلسوف به نگارش در آورده است و یا کتاب و تدریس، طرع می را در قالب

کند، در زمان حیات او و همهنین پس از مرگ او، توسـط در جلسات تدریس بیان می

دهـد. شاگردان و متعاطیان، در قالب حاشیه و یا کتابی مستقل، حیات خود را ادامه می

ش مبانی جدید و نه بـه تکمیـل بخشـی از بسط یا امتداد یک نظام فلسفی، نه به پیدای

نظام توسط متعاطیان آن است؛ چراکه پیدایش مبنای جدید، موجب ظهور نظام فلسفی 

دهندۀ عدم تمامیت نظام قبلـی خواهـد بـود. دیگر شده و تکمیل بخشی از نظام، نشان

شروع و حواشی متعاطیان یک نظام فلسفی و همهنین پاسخ به نقـدهای منتقـدان، از 

سو، و تفاسیر متفاوتی که از نقاط ابهام در کـلام فیلسـوف و یـا مفـاهیم ابـداعی  یک

گیرد، از سوی دیگر، موجب تنومندی نظام فلسفی و امتداد آن در فیلسوف صورت می

 شود. طول تاریخ می

با توجه به این توضیحات، در نظام حکمت صدرایی، شروع متفاوتی کـه بـر آثـار 

شود و تفاسیر متفاوتی کـه از نوشته می شواهد الربوبیهو ار اسفصدرالمتألهین همهون 
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« اتحاد علم و عالم و معلوم»، و «مفاهیمی ابداعی صدرالمتألهین همهون اصالت وجود

در طـول تـاریخ شـده  9صورت پذیرفته و موجب بسط این نظام حکمی در سه مکتب

تب، مکتب فلسفی است: مکتب اصفهان، مکتب تهران و مکتب قم. از میان این سه مک

هـای تـدریس فلسـفه و قم با عزیمت مرحوم علامه طباطبایی به قم و پا گرفتن حلقـه

زادۀ آملی شـکل گرفتـه تربیت شاگردانی همهون جوادی آملی، مصباع یزدی و حسن

هـای تـدریس و تحقیـق در است. امروزه هر یک از این شاگردان، خود صاحب حوزه

تـوان دریس، به سه مدرسۀ فلسفی ذیل مکتب قم میفلسفه هستند. از این سه حوزۀ ت

تعبیر کرد. تفاوت آراء در این مدارس، در تبیـین و تفسـیر مسـائل مختلـف فلسـفی، 

اهمیت یافتن برخی مسائل فلسفی نسبت به برخی دیگر، و در نهایت، طـرع مباحـث 

 شود.جدید فلسفی، آشکار می

های مخـتص افتراق و نوآوریشناخت هر یک از این مدارس، در گرو تمییز نقاط 

ها خواهد بود. هر یک از این مدارس، بر مبانی یا به سـخن دیگـر، بـر به هر یک از آن

شـود و تمـام اند؛ بنیادی که موجب ظهورات متعدد یک اندیشه میبنیادی استوار شده

یابد. در نتیجه، در نظام فکری هر یـک نظام فکری یک اندیشمند بر شالودۀ آن قوام می

ز این اندیشمندان، علوم، مجموعه مسائلی جدا از هم نیستند، بلکه ریشـه در بنیـادی ا

دارند که در سرتاسر آثار و گسـترۀ مطالعـاتی ایشـان حضـور دارد. پرسـش از بنیـاد، 

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

کند؛ مانند مکتب قم، مکتب شیراز، مکتب پیدا می اصطلاع مکتب همواره با اضافه به یک منطقۀ جغرافیایی تعی ن .7

و مواردی از این دست؛ البته این تمام هویت یک  فرانکفورتاصفهان، مکتب نجف، مکتب شیکاگو، مکتب 

ی یک مکتب در نظر داشت: اول اینکه اصطلاع مکتب ریگشکلمکتب نیست. لازم است دو امر دیگر را در 

های تدریس فلسفه در نقطۀ جغرافیایی خا،، اشاره دارد؛ دوم اینکه این زه)فلسفی( به نشاط فکری و رونق حو

عصران خود متمایز اندیشه را از سایر همای که صاحبپذیرد؛ اندیشهنشاط علمی ذیل یک اندیشه صورت می

و در کند. تداوم این امر موجب توسعه و بسط آن اندیشه در یک نقطۀ جغرافیایی، مرکزیت یافتن آن نقطه، می

تواند یک نظام فلسفی یا تعی ن خا،ن ذیل آن نظام شود. این اندیشه مینتیجه، گسترش آن اندیشه به سایر نقاط می

 باشد که شرایط تاریخی، اعم از سیاسی و اجتماعی، در ظهور و استمرار آن مؤثر است.
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پرسشی پدیدارشناختی است که در پی یافتن چگونگی تحقـق موضـوع موردکـاوش 

 پذیرد. ردپژوهش صورت میاست. این کاوش با بررسی ظهورات متعدد امر مو

این مقاله بر آن است که توصیفی پدیدارشناختی از مدرسۀ فلسفی اسـتاد جـوادی 

شود انعکاس دو مسـألۀ فلسـفی در آملی به دست دهد. در پژوهش حاضر کوشش می

ال ه جوادی آملی چونان ظهوری از ظهورات این اندیشه، موردکاوش قـرار اندیشۀ آیت

بتوان به بنیاد اندیشۀ ایشان تقـرب یافـت و توصـیفی از مدرسـۀ  گیرد تا از رهگذر آن

فلسفی ایشان عرضه کرد. طرع مسائل و شواهد بیشتر از ایشان، اگرچه در درک بهتـر 

شده ایجاد نخواهد مدرسۀ فلسفی ایشان مفید خواهد بود، تغییری در هویت بنیاد طرع

عای واحـد خواهـد بـود. اسـتاد های متعدد بر مـدکرد، بلکه تنها در حکم اقامۀ برهان

ال ه جوادی آملی اندیشمندی است که گسترۀ مطالعاتی ایشـان، علـومی همهـون آیت

تفسیر، فقه، اصول فقه، اخلاق، عرفان، کلام و فلسفه را در بر گرفته اسـت. از رهگـذر 

 توان تمام علوم مبتنی بر نظام فکری ایشان را بر بنیادی معی ن بازنماییاین پژوهش، می

رو، شـود. ازایـنکرد؛ اما در این پژوهش صرفاً به بنیاد این مدرسۀ فلسفی بسـنده مـی

 عنوان پژوهش، درآمدی بر مدرسۀ فلسفی استاد جوادی آملی نامیده شده است.

رابطۀ میان علم و اراده از رهگذر مقایسۀ اندیشۀ علامه طباطبایی و اسـتاد جـوادی 

ادی بر تعریف ملاصدرا از فلسفه، دو ظهـور از ال ه جوآملی و همهنین با اشارات آیت

ظهورات اندیشۀ استاد جوادی آملی برای توصیف مدرسۀ فلسفی ایشان اسـت کـه در 

 پژوهش حاضر بررسی خواهد شد. 

 شاهد اول: رابطۀ علم و اراده

ال ه جوادی آملی معتقد است که استاد ایشان، علامـه طباطبـایی، حقیقـت اراده را آیت

دانست؛ یعنی اینکه در نفس انسان به ضرورت عملی و جزم به باید نمی جدای از علم

که مبدأ افعال صادر از انسان است، صفتی به نام اراده وجود ندارد کـه حقیقتـاً ریـر از 

باشد. نفس یک مبدأ علمی است که صدور فعل از آن، مبتنی بر این اسـت « بایدبهعلمن »

 (.۵۷۵؛ ۱۵۹۱؛ ۱۵۱: ۱۵۹۹جوادی آملی، اند )که نفس، آن فعل را کمال ثانی خود بد
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دانسـتند: اول اینکـه بـه نظـر شاگردان علامه دو اشکال بر مرحوم علامـه وارد مـی

رسد دیدگاه شما همان سخن معتزله باشد مبنی بـر اینکـه مرجـع اراده، اعتقـاد بـه می

دارد، امـا بینیم که یقین به امری وجـود منفعت است. دوم اینکه در کثیری از موارد می

عمل قلبی و ایمان به سبب عدم وجود اراده، وجود ندارد. در تأیید این اشکال نیـز بـه 

نهَا وَاسْتَ کردند که این آیۀ شریف استناد می قَنتَهَْا أَنفُسُهُمْ یْ وَجَحَدُوا ب
با این  (؛۱۰)نمل/9

ام فعـل تفسیر که در این آیه، به جایی اشاره شده که علم هست، ولی اراده بـرای انجـ

 (.۵۷۵؛ ۱۵۹۱؛ ۱۵۱: ۱۵۹۹)جوادی آملی، نیست 

ال ه جوادی آملی در آثار متعدد خود دربـارۀ شده و مطالبی که آیتهای طرعاشکال

دهد که ایشان بر خلاف استاد خود، معتقد است در موضوع اراده و علم دارد، نشان می

ید باشـد، وجـود دارد. شـواهد بابهنفس انسان صفتی به نام اراده که حقیقتاً ریر از علمن 

ال ه جـوادی بسیاری از ملازمات این باور در آثار ایشان موجود است؛ برای نمونه، آیت

هـا آملی بر اساس تفاوت میان عقل عملی و عقل نظری و قوت و ضعف هر یک از آن

نم متهتـک، جاهـل متنسـک، ها را به چهار قسم تقسیم میها، انساندر انسان کنـد: عـال

نم متهتک، فردی است که در او عقل نظری تقویت  جاهل تبهکار، و عالم پرهیزکار. عال

که عقل عملی او دچار ضعف است؛ جاهل متنسک، انسانی اسـت یافته است، درحالی

که عقل نظری او ضعیف، اما عقل عملی او قوی است؛ جاهل تبهکار، انسانی است که 

رهیزکار، انسانی است که هر دو قـوه در در هر دو قوه ضعف دارد؛ و در نهایت، عالم پ

ها که دال بـر جـدایی علـم از . از این قبیل مثال(۱۷۰: ۱۵۹۷)همـو،  او تقویت شده است

ال ه جوادی باشد، در آثار ایشان بسیار است. البته ایشان معتقد است اراده در اندیشۀ آیت

شـود، امـا در مـی که این فاصله و جدایی مربوط به مراحل پایین سیر تکـاملی انسـان

رسد که در سیر تکاملی انسان، ای میشود تا به مرحلهمراحل عالی، این فاصله کمتر می

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

 «.کردند ن داشت، از روى ظلم و تکب ر آن را انکاریقیشان بدان یهاو با آنکه دل. »7
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هـر دو بـه یـک قـوه و یـک »علم و اراده عین یکدیگرخواهند بود و به تعبیـر ایشـان 

 .(۱۹۷: ۱۵۹۹همو، « )نورانیت واحد تبدیل خواهند شد

باید بهو علامه طباطبایی مربوط به علمن  ال ه جوادی آملیبنابراین موضع اختلاف آیت

شود. علامه طباطبایی معتقد است که مطلقاً در نفس انسان، صـفتی بـه نـام و اراده می

ال ه جوادی آملی که به اعتقاد آیتباید باشد، وجود ندارد؛ درحالیبهاراده که ریر از علمن 

وشن شدن موضع تفـاوت اندیشـۀ بعد از ر باید ریر از اراده و مقدم بر آن است.بهعلمن 

ال ه جوادی آملی با استاد ایشان، برای یافتن بنیاد این تفاوت، لازم اسـت حقیقـت آیت

 اراده در نظام حکمت متعالیه دانسته شود.

 مساوقت وجود با علم و اراده

ای از مقولات، لازم در نظام حکمت صدرایی قبل از بحث از اندراج امری تحت مقوله

اگر از سنخ وجود « آن امر از چه سنخی است، وجود یا ماهیت؟»شود که  است پرسیده

باشد، دیگر مجالی برای اندراج آن در مقوله باقی نخواهد ماند. بر اساس مبانی حکمت 

صدرایی، یعنی اصالت وجود، تشکیک و بساطت وجود، هر صفت کمـالی کـه بـرای 

وصـف در مقـام مفهـوم بـا  وجود ثابت شود، عین وجود خواهد بود؛ یعنی اگرچه آن

وجود مغایر است، از جهت مصداق، عین وجود است؛ به این ترتیب، هـر جـا وجـود 

ای از مراتب هستی ثابت است، آن وصف نیز خواهد بود. ممکن نیست کمالی در مرتبه

 (.۱۷۹ـ۱۷۵: ۱۵۷۱/۱۵)جوادی آملی، شود و در مرتبۀ دیگر اصلًا یافت نشود 

ودی دارند. مصادیق وجودی به حکـم تشـکیک در کمالات وجودی، مصادیق وج

توان در موطن وجود، در هر موطنی حکم خا، آن موطن را دارند که آن حکم را نمی

دیگر یافت؛ بر خلاف مفاهیم ماهوی که تنها در آن مراتب وجودی که وجود با ماهیت 

ت. همراه است، با وجود همراه هستند؛ مـثلًا مفهـوم سـفیدی از مفـاهیم مـاهوی اسـ

سفیدی عرض و داخل در مقولۀ کیف است. این مفهوم تنها در مراتبی خا، از وجود، 

های مفاهیم وجودی، خود مفهوم وجود است. وجود، با آن همراه است. یکی از نمونه

الوجود؛ و در حقیقت واحدی است که در بعضی از مراتب، نامحدود است؛ مثل واجب



 

 

مد
رآ
د

 ی
رس

مد
ر 
ب

 ه
سف

فل
 ی

ستا
ا

واد
 ج
د

 ی
 یآمل

11 

در این صورت، محـدود خواهـد بـود؛ ماننـد بعضی مراتب، با ماهیت همراه است که 

  (.۱/۵۵۷: ۱۷۹۱)صدرالدین شیرازی،  موجودات امکانی

نمونۀ دیگر مفاهیم وجودی، مفهوم علم است. علم نیز حقیقت واحدی است که به 

ای صـورت ذهنـی تناسب موطن خود دارای احکامی است؛ برای نمونه، علم در مرتبه

مرتبه، علم با عرض همراه اسـت و بـه حکـم  است که موضوع آن نفس است. در این

 ؛ تعلیقۀ علامـه طباطبـایی(.۱/۵۵۰)همان:  شوداتحاد، کیف نفسانی است و حال خوانده می

شود؛ در این موطن، علم با موطن دیگر، موطنی است که نفس با جوهر عقلی متحد می

یکـی از جوهر همراه است و به حکم اتحاد ـ وجود با ماهیت و مطـابق اینکـه حکـم 

کند، حکم ماهیت در موطنی که با وجود همراه است، به متحدها به دیگری سرایت می

 .(۰/۱۱۵)همان: شود شود ـ جوهر و ملکه نامیده میوجود داده می

در مورد اراده نیز امر بر همین منوال است؛ یعنی مفهـوم اراده نیـز از سـنخ مفـاهیم 

ر مرتبه از وجود، حکم همان مرتبه را وجودی است؛ لذا حقیقت تشکیکی دارد و در ه

رو، داخل در نتیجه، در برخی مراتب با ماهیت همراه نیست، ازاین(. ۱/۵۵۹)همان: دارد 

ای نیز با ماهیت همراه است که این ماهیـت، گـاه ماهیـت در مقوله نیست؛ و در مرتبه

جوهری است و گاه ماهیت عرضی. آنجا که با ماهیـت عرضـی همـراه اسـت، کیـف 

شـود، شود و آنجا که با ماهیـت جـوهری همـراه مـینفسانی است و حال خوانده می

 .(۰/۱۱۵: ۱۷۹۱)صدرالدین شیرازی، شود جوهر است و ملکه نامیده می

بنابراین علم و اراده، وجود واحد دارای مراتب هستند. در نتیجـه، وقتـی سـخن از 

از کدام مرتبه از مراتب علم و  شود، باید توجه داشت کهها میعلم و اراده و احکام آن

شود تا حکم هر مرتبه، به مرتبۀ مناسب با آن، داده شود. مشکلی که در اراده صحبت می

نزاع میان متکلمان و فیلسوفان پیش از ملاصدرا وجود داشت، این بـود کـه مراتـب و 
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ای در موضوع مورد بحث این مقالـه نیـز بـر 9احکام هر مرتبه در نظر گرفته نشده بود.

 رسیدن به نتیجۀ صائب، باید به مراتب وجودی اراده توجه شود.

 مراتب وجودی اراده

فلاسفه مراتبی را برای اینکه یک فعل صورت پذیرد، شناخته و هر مرتبـه را بـا نـامی 

کند. مرتبۀ اول، علم ها این مراتب را ذکر میاند. صدرالمتألهین به تبع آنمشخص کرده

مل بر تصور فعل و تصدیق به فایدۀ آن است؛ مرتبۀ بعد، شوق نامیده شده است که مشت

است که از تصور و تصدیق به فایدۀ فعل نشأت گرفته است؛ زمانی کـه شـوق شـدت 

شود. با تحقق اراده، فعـل از انسـان صـادر یابد، مرتبۀ بعد که اراده باشد، محقق میمی

 (.۵۰۱و  ۱/۵۷۰: ۱۷۹۱)صدرالدین شیرازی، شود می
شود: اول دربارۀ مراتب تحقق اراده و انجام فعل از انسان، متذکر دو نکته می ملاصدرا

اینکه چون انسان به صورت خدایی خلق شده است، منشأ افعال قصدی او ذات اوسـت؛ 

شـود، در دوم اینکه فعل خارجی که به تحریک عضلات و نهایتاً به انجام عملی منجر می

که عالم طبیعت، ملکوتی دارد و ت است. همهنانحکم عالمَ طبیعت نسبت به عالم ملکو

ملکوت آن، عالم عقل و عالم مثال است، افعال انسـان نیـز ملکـوتی دارد. اعلـی مراتـب 

ملکوتی افعال انسان، عقل عملی و مرتبۀ مادون آن، وهم و متخیله اسـت. منشـأ صـدور 

 (.۱/۵۰۱)همان: اراده، اعلی مراتب ملکوتی فعل یعنی عقل عملی انسان است 

با توجه به این دو تذکر و توضیحاتی که پیش از این دربـارۀ حقیقـت اراده بیـان 

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

در طرع بحث اراده و مسائل مربوط به آن در الهیات به معنای اخص، بین اشاعره و معتزله اختلاف است. اشاعره  .7

دانند )البته عدۀ قلیلی از معتزله هستند که اند و معتزله علم و اراده را یکی میاراده را ریر از علم و قدرت دانسته

های مفصلی صورت گرفته است. بحث از ادله، ند(. میان آنها و فلاسفه بحثداناراده را ریر از علم و قدرت می

های میان آنها، خارج از موضوع این مقاله است )برای اطلاع بیشتر در این باره مراجعه کنید به: ها و نقضاشکال

عتزله و فلاسفۀ (؛ اما امری که در این میان اهمیت دارد، آن است که تمام بحث اشاعره و م۵۰۵ـ۵۵۰/ ۱اسفار، 

پیش از صدرالمتألهین فرع بر این است که اراده از سنخ ماهیت و داخل در مقولۀ کیف و مندرج در کیف نفسانی 

 شود.باشد. اما مبانی ملاصدرا موجب ارتقای این بحث می
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توان گفت که مراتبی که برای تحقق فعل ذکر شد، همـان مراتـب وجـودی شد، می

ای از آن، اراده است. بر این اساس، اراده، حقیقت وجودی واحدی است که هر نشئه

ای اراده نامیده ای شوق و مرتبهای علم، مرتبهشود. مرتبهبه نام و مفهومی شناخته می

ای از این حقیقت واحد است که وجـه طبیعـی اعلـی مراتـب شود. فعل نیز نشئهمی

ملکوتی این حقیقت واحد است. این عالم طبیعت، ملکوتی دارد کـه دارای مراتـب 

؛ و شـودترین مرتبه است، عنوان علم به آن اطلاق میاست. در مرتبۀ اول که ضعیف

طور نیست شود. بنابراین اینمرتبۀ شدیدتر، شوق و مرتبۀ اعلای آن، اراده نامیده می

ای که اراده نامیده شده، ای که علم نامیده شده، اراده نباشد و یا در مرتبهکه در مرتبه

طور که وجود در همۀ عالم علم نباشد؛ چراکه علم و اراده، تابع وجود هستند؛ همان

ای بـه لم و اراده نیز در جمیع اشیاء عالم سریان دارند، اما در هر مرتبهسریان دارد، ع

شوند؛ در بعضی مراتب، علم و در بعضی مراتب، شوق و در بعضی اسمی خوانده می

مراتب، اراده. به همین جهت صـدرالمتألهین شـوق و اراده را یـک حقیقـت واحـد 

 (۱۵۰: ۱۵۷۰ن شـیرازی، )صـدرالدی ها بـه شـدت و ضـعف اسـتداند که تمایز آنمی

همهنین ایشان معتقد است که وقتی علم تأکید شود، سبب وجود خارجی آن، یعنی 

شـود یـا قـوت گوییم امری تأکید می. وقتی می(۰/۱۱۰: ۱۷۹۱)همو،  فعل، خواهد شد

یافته است؛ در نتیجه تأکید علم به این معنی نیسـت کـه یابد، یعنی هست و قوتمی

طـور اسـت اراده؛ آنجـا کـه علـم ای آن را گرفته اسـت؛ و همینعلم رفته و اراده ج

 9هست، اراده هم هست، اما به میزان مرتبۀ وجودی علم.
 ـــــــــــــــــــــــــــ 

ع در آن نشئه شود فقط همین اصطلاصدرالمتألهین دلیل این امر را که هر نشئه به اسمی خوانده شده و گمان می. 7

داند؛ یعنی از آنجا که عامۀ مردم آثار مثلًا علم را در وجود دارد، جریان عادت و اصطلاع در عامۀ مردم می

نم را در آن نیافتهجمادات نمی نم را به آن اطلاق نمیبینند، معنای عال کنند )صدرالدین اند و لذا اصطلاع عال

شود، از آنجا که آثار اراده در آن به آن مرتبه که علم نامیده می (؛ یا در بحث حاضر نیز۱/۵۰۵: ۱۷۹۱شیرازی، 

 شود.مشهود نیست، عنوان اراده اطلاق نمی
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با توجه به توصیفی که از مراتب وجودی اراده از نظر گذشـت، اخـتلاف مرحـوم 

علامه و شاگرد ایشان مبنی بر جـدایی علـم و اراده، بـه کـدام مقـام از بحـث مربـوط 

که بر اساس اصطلاع عامۀ مردم و یـا آنهـه در فلاسـفۀ پـیش از صـدرا شود؟ چرامی

تواند جدای از اراده موجود باشد؛ امـا اگـر بـر دربارۀ علم و اراده رواج داشته، علم می

اساس مشی فلسفی حکمت متعالیه به این مسأله بنگریم، علم از اراده جـدایی نـدارد. 

اشتن این مشی حکمت متعالیه، همهنان این ال ه جوادی آملی با در نظر دتردید آیتبی

ال ه تعریض را به کلام استاد خود دارد؛ لذا لازم است روشن شـود کـه تعـریض آیـت

 جوادی آملی نسبت به کدام مقام بحث است.

 الله جوادی آملی و علامه طباطباییموطن اختلاف آیت

ازنمایی اشـکالی کـه ال ه جوادی آملی و مرحوم علامه ببرای یافتن موطن اختلاف آیت

هـا راهگشـا خواهـد کردند و پاسخ علامه به آنال ه جوادی بر نظر ایشان طرع میآیت

بود؛ چراکه اشکال، حاکی از وجه نظر مستشکل در مورد این موضوع و پاسخ، حـاکی 

 از وجه نظر مرحوم علامه در این باره است.

دیدگاه معتزله دربارۀ علم و پرسش و یا اشکال اول، این بود که دیدگاه علامه همان 

هـا وجـود دارد. اراده است. علامه در پاسخ بیان کرده است که فـرق ظریفـی میـان آن

گوید اراده بینند؛ به عبارت دیگر، میمعتزله میان تصدیق به منفعت و اراده، فاصله نمی

بینـد؛ نمـیباید جازم و اراده، فاصله بههمان تصدیق به فایده است. اما علامه میان علمن 

طور کـه در باید جازم ندارد. اگر دقت شود، همـانبهیعنی اراده، حقیقتی جدای از علمن 

کلام علامه منعکس شده است، تفاوت ظریفی میان تصدیق بـه منفعـت یـک فعـل و 

باید نسبت به یک فعل، وجود دارد. در نشئات و مراتبی که برای تحقق فعل ذکر بهعلمن 

که صدرالمتألهین بیان داشـت، اول، علم است و این علم چنان شد، بیان شد که مرحلۀ

خود دو بخش است: تصور فعل و تصدیق به منفعت آن. کلام معتزله شامل این مرتبـه 

ترین مراتب ملکوتی اراده است. در این نشـئه هنـوز فعـل بـه از علم است که ضعیف

به انجام آن جداست؛ یعنی توان گفت که علم از ارادۀ مرتبۀ تحقق نرسیده است، لذا می



 

 

مد
رآ
د

 ی
رس

مد
ر 
ب

 ه
سف

فل
 ی

ستا
ا

واد
 ج
د

 ی
 یآمل

17 

بایـد بهتصدیق به منفعت فعل هست، اما عمل، مطابق آن نیست. اما مراد علامـه از علمن 

جازم، اعلی مراتب ملکوتی اراده یعنی تحقق فعل است که وَجه طبیعی آن، انجام فعل 

طور که ملاصدرا بیان داشته، منشأ آن عقل عملی اسـت. در ایـن مرتبـه، است؛ و همان

 م جازم به باید و اراده به انجام فعل، یکی هستند. عل

شـود، شود و به تفـاوت ظریـف آن توجـه نمـیاینکه این دو نظر یکی پنداشته می

بایـد، همـان مـراد معتزلـه از بهتأمل است. گویی اینکه مراد مستشـکل نیـز از علمن قابل

باید از بهعتقد است علمن باید باشد، با این تفاوت که بر خلاف معتزله، مستشکل مبهعلمن 

عمل جدا است. در این صورت، اشکال مستشکل به مرحـوم علامـه وجاهـت یافتـه، 

شود؛ چراکه تفاوت، به تلقی هر یـک از دو فیلسـوف از موطن این اختلاف روشن می

 گردد.باید( بازمیبهباید )و یا بهتر بگوییم: به یقینن بهعلمن 

است، علم حصولی اسـت. تصـدیق در علـم علمی که مشتمل بر تصور و تصدیق 

حصولی، گاهی ظنی گاهی جهلی و گاهی برهانی است. تصدیق یقینی، تصدیقی است 

شود؛ تصدیق جهلـی، تصـدیقی اسـت کـه از مغالطـه حاصـل که از برهان حاصل می

شود؛ و تصدیق ظنی، تصدیقی است که از قیاسات شعری و خطابـه حاصـل شـده می

ال ه باید از نظر آیـتبهتصدیق به منفعت و علمن  (.۱/۵۷۰: ۱۷۹۱ صدرالدین شیرازی،است )

جوادی آملی علم حصولی نسبت بـه منفعـت امـری بـرای انسـان اسـت. ایـن مرتبـه 

توانـد موجـود طور که پیش از این بیان شد، مقدم بر اراده و جـدای از اراده مـیهمان

ری به منفعت است کـه منشـأ آن باید در نظر علامه، علم حضوبهباشد. اما مراد از علمن 

باید و اراده یک حقیقت هستند. اشـکال و پاسـخ بهعقل عملی است. در این نشئه، علمن 

 کند.دوم و شواهد دیگری که در ادامۀ آن خواهد آمد، این نظر را تقویت می

بینیم که یقین اشکال دومی که به مرحوم علامه شد، این بود که در کثیری از موارد می

سن فعلی و وجوب آن وجود دارد، اما ارادۀ به انجام آن وجود ندارد. علامه در پاسخ به ح

فرمایـد آن شـود. ایشـان مـیبه این اشکال، میان علم حقیقی و علم نسبی تمایز قائل می

شود که با اراده همراه نیست، علم نسـبی اسـت؛ علمی که در کثیری از موارد مشاهده می
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اراده همراه است. در حقیقت، در این موارد علم حقیقی به ترک  اما علم حقیقی همواره با

 (۵۷۵؛ ۱۵۹۱؛ ۱۵۱: ۱۵۹۹جوادی آملی، آن فعل وجود دارد و علم نسبی به وجوب آن )

با توجه به توضیحی که در اشکال اول و پاسخ آن بیان شد، روشن اسـت کـه مـراد 

ی که تصـور و تصـدیق بـه اعلامه از علم نسبی، علم مفهومی به امر است؛ یعنی مرتبه

حسن فعل وجود دارد؛ و مراد از علم حقیقی، علم به حقیقت امر است که از اراده جدا 

نیست. شاید همین تلقی نسبت به علم، موجب شده است که مرحوم علامه برای نشئۀ 

پیش از شوق و اراده، از لفظ علم استفاده نکند. پیش از این مراتب و نشئات انجام فعل 

حکمت رایج بیان شد. بیان شد که ابتدا علم، بعد شوق و بعد اراده است و بعـد مطابق 

کنـد، تـا شود. مراتبی که مرحوم علامه برای انجام فعل بیان میفعل از انسان صادر می

دانـد: اول، حدودی متفاوت است. مرحوم علامه مراحل انجام فعل را پنج مرحلـه مـی

ر در صلاع یا فساد آن؛ سوم، اذعان به صلاع فعل؛ تنب ه به فعل؛ دوم، تصور فعل و تفک

شـود. مطـابق چهارم، شوق به انجام فعل؛ و در مرحلۀ پنجم فعل قصد شده، انجام می

نظر ایشان علم همان اذعان به صلاع فعل است. وقتی این علم حاصل شود کـه فعلـی 

ایشـان علـم و شود. لذا از نظـر یابد و عمل انجام میکمال نفس است، اراده تحقق می

ی، مقصـود بالـذات نیسـتند، بلکـه از  ه و تـرو  اراده، علت تامۀ تحقق فعل هستند. تنب ـ

معدات و مقدمات حصول علم هستند. حتی ممکن است در مـواردی بـدون حصـول 

مقدمات، علم و اراده محقق شوند. مهم این است کـه اراده بـه ارتکـاب فعـل، زمـانی 

 (.۵۵۱و  ۵۵۰، ۵۵۵تا: )طباطبایی، بی ساقط شود شود که علم به وجوب فعل،ساقط می

ال ه جوادی آملی دربارۀ علـم، چونـان اشاره به برخی از تعابیر مرحوم علامه و آیت

تواند بیش از پیش تفاوتی را روشن کند که به شاهدی از نحوۀ تلقی ایشان از علم، می

از اراده ـ که از نظـر  طور که گذشت، علامه طباطبایی به نشئۀ پیشآن اشاره شد. همان

ال ه جوادی آملی علم هست، ولی اراده به انجام فعل نیست ـ عنوان علم را اطـلاق آیت

کند. همهنین ایشان در پاسخ به پرسش دوم، علم موردنظر مستشکل را علم نسبی نمی

خواند. در موارد دیگری حتی مرحوم علامـه چنـین علمـی را در مباحـث فلسـفی می
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داند. ایشان ، اطلاق لفظ علم به چنین علمی را مناسب مباحث فقهی میخواندهجهالت 

نل ذن ذیل تفسیر آیۀ  نجَهَالَ یثمُ  إنن  رَب كَ ل وءَ ب نكَ وَأَصْلحَُوا  ةٍ نَ عَمنلوُا السو ثمُ  تاَبوُا منن بعَْدن ذَل
حن  به این مطلب تصریح  یزانالم(، در تفسیر ۱۱۷)نحل/ مٌ یإنن  رَب كَ منن بعَْدنهَا لغََفُورٌ ر 

دارد که جهل، در واقع، یک معنی دارد و آن هم معنی مقابل علم است. اما جهـل چنـد 

تـوان سنخ است؛ سنخی از جهل به معنی عدم انکشاف تام واقع است و به عبارتی می

گفت که تنها وجهی از واقع، مورد علم شخص واقع شده اسـت کـه همـین مقـدار از 

ح  دهـد، تکلیف برای اوست؛ مانند کسی که محرمات را انجام مـیجهت فقهی، مصح 

که علم دارد آن افعال، حرامند؛ و این به سبب رلبۀ هواهای نفسانی است. ایـن درحالی

فرد به سبب علمی که دارد، مستحق عقاب است؛ اما چون این فرد به حقیقت امر علـم 

  (۵۱۹ـ۱۱/۵۱۵، ۱۵۵۱ی، )طباطبایندارد، عمل او مطابق آیه، از روی جهالت است 

بر همین اساس، در نظر علامه علم به حقیقت امر، دون یقینی اسـت کـه از طریـق 

، در فصل شانزدهم از موقف اسفار اربعهشود. ملاصدرا در سفر سوم برهان حاصل می

دوم، در طرع این مبحث که همۀ موجودات عاشق خداوند سبحان و مشتاق او هستند، 

تـر از او شود مگر توسط موجودی کـه کامـلود ناقص، کامل نمیکند که موجبیان می

یابد مگر شود و تداوم نمیفرماید حرارت حفظ نمیباشد. ایشان در مقام بیان مثال، می

تر از او شود مگر به نوری که کاملتر از او باشد و یا نور کامل نمیبه حرارتی که کامل

لایتمو حتی یصیرَ یقیناً دائمـاً  علم الناقص الظن یال»رسد: باشد تا اینکه به این عبارت می

مرحوم علامه در حاشیه به  (.۵/۱۷۵: ۱۷۹۱صدرالدین شـیرازی، « )لایزول إلا ببرهان عقلی

داند؛ چراکه یقین، علم به را سهو قلم ملاصدرا می« إلا ببرهان عقلی»این عبارت، تعبیر 

ایل شـدن چنـین علمـی محـال ضرورت جانب موافق و امتناع جانب مخالف است. ز

تواند با برهان زایل شـوند دهد که تنها علومی میاست، حتی به برهان. ایشان ادامه می

 که صورت یقینی دارند.

از نظر مرحوم علامه یک علم حقیقی وجود دارد که علم به حقیقت امـر اسـت و در 

ل است. علم نسبی، مقابل آن، علم نسبی قرار دارد که مطابق فرمایش علامه سنخی از جه
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ال ه جوادی آملی وجود دارد، اما عمل مطابق با آن انجام همان علمی است که از نظر آیت

شود. علم نسبی همان علم مفهومی به امری است که در ساحت علم حصولی واقـع نمی

 شود.شود و اعلی مراتب یقینی آن، یقینی است که از طریق برهان حاصل میمی

ال ه جوادی علـم تلقـی دهد که آنهه در اندیشۀ آیت، نشان میشواهدی که ذکر شد

گونـه ای است که مرحوم علامه نسبت به علم دارند. البته اینشود، متفاوت از تلقیمی

ال ه جـوادی آملـی نیست که ساحت موردنظر مرحوم علامه از علم، مورد توجـه آیـت

وادی این ساحت را مربـوط بـه ال ه جطور که اشاره خواهد شد، آیتنباشد، بلکه همان

 داند، نه اندیشه. مقام انگیزه می

باید در اندیشـۀ بهال ه جوادی آملی در تلقی از علم، به علمن تفاوت نظر علامه و آیت

باید را در مرتبۀ پیش از تحقـق اراده و بهال ه جوادی علمن کند. آیتایشان نیز سرایت می

باید را در مرتبـۀ تحقـق بهکه مرحوم علامه علمن لیداند؛ درحامنشأ آن را عقل نظری می

ال ه بایـد در اندیشـۀ آیـتبهداند. بحث از علمن اراده و منشأ صدور آن را عقل عملی می

جوادی در مباحث مربوط به عقل نظری و عملی و مبحث حکمـت عملـی و نظـری، 

علامـه شود و از سـوی دیگـر، ایـن مبحـث را بایـد در مبحـث اعتباریـات مطرع می

 وجو کرد.طباطبایی جست

 الله جوادی آملیباید در اندیشۀ آیتبهمنشأ صدور علم  

تفاسیر متفاوتی از اصطلاع عقل عملی و عقل نظری در فلسـفۀ اسـلامی وجـود دارد. 

توان چهار تفسیر از اصطلاع عقل عملی و عقل نظری در فلسفۀ اسلامی نـام بـرد: می

ت که مطلق احکام متعلـق بـه اعمـال انسـان )اعـم از ای اساول اینکه عقل عملی، قوه

ای است که احکام متعلق کند و عقل نظری قوهاحکام کلی و احکام جزئی( را درک می

ای اسـت کـه احکـام جزئـی کند؛ دوم اینکه عقل عملی، قـوهبه سایر امور را درک می

دۀ عقـل نظـری کند و درک احکام سایر امور، بر عهـمتعلق به اعمال انسان را درک می

است؛ سوم اینکه مطلق ادراک، کار عقل نظری است و عقل عملی مدرک نیست، بلکه 

عمل و تصرف در بدن را به عهده دارد؛ چهارم اینکه درک احکام اعتبـاری متعلـق بـه 
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هـا جـاری عمل، کار عقل عملی است. این احکام، احکامی هسـتند کـه برهـان در آن

طور کـه گذشـت، سـه تفسـیر از تفاسـیر . همـان(۱۵۱: ۱۰۵۷)مصـباع یـزدی،  شودنمی

چهارگانه، معتقد به توان ادراک برای عقل عملی هستند و یک تفسیر، مطلـق ادراک را 

 کند.از عقل عملی سلب می

ال ه جوادی آملی از عقل عملی و نظری، داخل تفسیر سوم است. ایشـان تفسیر آیت

اله»طلاع در تفسیری که از عقل عملی و نظری دارد، از اص مه و عم  )ر.ک:  سیناابن« علا 

کننـد. ایشـان همهنـین اصـطلاع استفاده می (۱۱۰: ۱۵۵۷؛ ۱۷۱ـ۱۷۱: ۱۰۵۰شیخ الرئیس، 

کند. مطابق تفسیر ایشان انسان دارای دو نیروی اندیشه و انگیزه را وارد این ادبیات می

انگیزه است. عقل  علامه و عماله است؛ یا به عبارتی، انسان دارای دو ساحت اندیشه و

دار نظر و اندیشه است. علم به معنی نظام مفهومی، کار عقل نظری یا قوۀ علامه، عهده

اله، عهده  دار انگیزه است. فعل، کار عقل عملی است. نظری است. عقل عملی یا قوۀ عم 

ال ه جـوادی آملـی ریـر از اصطلاع حکمت عملی و حکمت نظری در اندیشۀ آیت

شـود. و نظری است، اما مرتبط بـا ایـن دو اصـطلاع مطـرع مـی اصطلاع عقل عملی

کند ال ه جوادی آملی در آثار خود، دو اصطلاع از حکمت عملی و نظری مطرع میآیت

که یک اصطلاع مطابق مبنای ایشان و مورد پذیرش است. در اصـطلاع اول، حکمـت 

لاع، متعلق شوند. در این اصطعملی و حکمت نظری به حسب متعلق خود تعریف می

حکمت عملی، عقل عملی و متعلق حکمت نظری، عقل نظری است با ایـن بیـان کـه 

کند و عقل نظـری ای است که احکام متعلق به اعمال انسان را درک میعقل عملی قوه

کند؛ همانند تفسیر اول و دوم از عقـل عملـی و عقـل نظـری. سایر احکام را درک می

 پذیرد. کمت عملی و نظری را نمیال ه جوادی این اصطلاع از حآیت

ال ه جـوادی آملـی اسـت، حکمـت، آن در اصطلاع دوم که اصطلاع موردنظر آیت

آنهه به ادراک و فهـم »ای است که شأنیت اندیشه و نظر دارد. به عبارت دیگر، توانایی

گردد، اعم از آنکه موضوع آن خارج از ارادۀ انسـانی باشـد و یـا آنکـه در انسان بازمی

)جوادی آملـی،  «گیردف ارادۀ انسان تحقق پیدا کند، در محدودۀ عقل نظری قرار میظر
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شـود: در بخـش بنابراین حکمت در این معنی، به دو بخش تحلیل می(. ۱۷۵الف: ۱۵۹۷

اندیشد و به منظر جهان نگریسته، به مطالعۀ هسـتی ها میهاونیستاول، عقل به هست

انـد. در بخـش دوم، عقـل بـه مطالعـۀ ری نامیدهنشیند؛ این کار عقل را حکمت نظمی

خیزد. به این بخش که عقل عَلمَ داوری را در این میدان برافراشته، بایدهاونبایدها برمی

در این اصطلاع، حکمت عملی، علـم جزئـی (. ۱ب: ۱۵۹۷همو، ) حکمت عملی گویند

ی دار مبانی است و حکمت عملاست و حکمت نظری علم کلی؛ حکمت نظری عهده

برد؛ به تعبیر ایشان حکمت نظری، علم فراز است و حکمـت عملـی، از مبانی بهره می

حکمت نظری مانند فلسـفه، ریاضـیات و طبیعیـات؛ و (؛ ۱۱۷ج: ۱۵۹۵)همو، علم فرود 

حکمت عملی مانند تدبیر منزل و سیاست و اخلاق. این امور از زمرۀ حکمت هسـتند 

 گیرند. احت اندیشه و نظر قرار میال ه جوادی آملی در سکه به تعبیر آیت

مطابق تفسیری که از اصطلاع عقـل عملـی و نظـری و ههنـین مطـابق اصـطلاع 

ال ه جوادی آملی از نظر گذشت، حکمت، اعم از حکمت عملی و نظری در اندیشۀ آیت

نظری و عملی، کار عقل نظری است. به عبارت دیگر، اندیشه کار عقل نظری است؛ اما 

شود، مربوط به عقل عملی است؛ به عبارت دیگر، انگیزه ه عمل انسان میآنهه مربوط ب

ای است که کنش و رفتـار آدمـی را کنتـرل کار عقل عملی است. عقل عملی همان قوه

. بنابراین علم سیاست که علمـی اسـت راجـع بـه (۱۷۵الف: ۱۵۹۷)جوادی آملی،  کندمی

ی است؛ علـم اخـلاق کـه علمـی بایدهاونبایدها در حوزۀ سیاست، ریر از عمل سیاس

است راجع به بایدهاونبایدها در حـوزۀ اخـلاق، ریـر از عمـل اخلاقـی اسـت. عمـل 

سیاست و عمل اخلاقی، هر دو در سـاحت انگیـزه هسـتند و کـار عقـل عملـی؛ امـا 

های سیاسی و اخلاقی، در زمرۀ حکمت عملی و در ساحت اندیشه؛ لذا کار بایدبهعلمن 

 عقل نظری است.

هایی است کـه ال ه جوادی عنوان علم، زیبندۀ گزارهق نظام علم در اندیشۀ آیتمطاب

برهان تجربی محض و یا تجریدی صرف و یا تلفیقی از تجریدی و تجربـی »از طریق 

توان در ساحت حکمت عملی، به اما چگونه می(. ۱۱ج: ۱۵۹۷)همو،  «حاصل شده باشد
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آور ل ه جوادی آملی در قیاس برهانی کـه یقـیناباید یقینی رسید. مطابق نظر آیتبهعلمن 

شود؛ همهنـین ، نتیجۀ باید حاصل نمی«هست»است، از کنار هم قرار گرفتن دو گزارۀ 

شود. اما از آنجا که نتیجـه، از کنار هم قرار دادن دو گزارۀ باید، نتیجۀ هست، اخذ نمی

از  9است،« هست»ام اخس از احک« باید»تابع اخس مقدمات است، و از آنجا که احکام 

اخـذ خواهـد « باید»، نتیجۀ «باید»و یک گزارۀ « هست»کنار هم قرار گرفتن یک گزارۀ 

تـوان از قیـاس ال ه جوادی آملی در ساحت علم حصولی مـیشد. بنابراین از نظر آیت

 (.۹۱ـ۹۷الف: ۱۵۹۵)همو،  برهانی، به نتیجۀ باید رسید و علم برهانی به باید حاصل کرد

 باید در اندیشۀ علامه طباطباییبهر علم  منشأ صدو

ال ه جوادی متفـاوت اسـت. مطـابق تفسیر علامه از عقل عملی و نظری، با تفسیر آیت

تفسیر چهارم که منسوب به مرحوم علامه است، ادراک احکام اعتبارین متعلق به عمل، 

جملـه  ال ه جـوادی آملـی ازکار عقل عملی است. تفسیر ایشان بر خلاف تفسیر آیـت

باید موضـوعی بهتفاسیری است که معتقد به توان ادراک برای عقل عملی هستند. علمن 

است که در اندیشۀ علامه طباطبایی نه در ذیل مفهوم حکمت عملی و نظری بلکه ذیل 

 عنوان اعتباریات مطرع شده است.

هر  در مورد»فرماید: می اصول فلسفه و روش رئالیسممرحوم علامه در مقالۀ پنجم 

ایشـان علـم (. ۰۰ــ۱/۰۵: ۱۵۵۱)طباطبایی، « علم حصولی، علمی حضوری موجود است

داند: اول علم به خود؛ دوم علم به قوا و اعضـای حضوری را منحصر به چهار مورد می

اکه خود؛ سوم افعال ارادی؛ و چهارم محسوسات اولی. مرحوم علامه معتقد است که  در 

گیرنـد. ایشـان بـه رد علم حضوری سرچشمه مـیهمۀ علوم حصولی، از این چهار مو

یک از علـوم کند که سرچشـمۀ هـر یـک از علـوم حصـولی مـا کـدامتفصیل بیان می
 ـــــــــــــــــــــــــــ 

کنندۀ مبانی و مبادی حکمت عملی است، حکمت ال ه جوادی آملی از آنجا که حکمت نظری تأمین. مطابق نظر آیت7

گیرد ی شد، تحت عیلولۀ آن علم قرار میعملی، جزئی و حکمت نظری، کلی خواهد بود؛ و وقتی علمی جزئ

 (.۱۱۱ج: ۱۵۹۵)ر.ک: جوادی آملی، 
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یکی از علوم حضوری که سرچشمۀ علـوم حصـولی  (.۷۹ـ۱/۷۰)همان: حضوری است 

است، افعال نفس است. مرحوم علامه معتقد است که مفهومن باید، نسبتی است که میان 

ه و اثر آن وجود دارد؛ مثلًا وقتی که انسان خواهان خوردن است، نسبتی میـان قوۀ فاعل

نفس و کارهایی همهون حرکت عضلات دست و لب و... برقرار است. ایـن نسـبت، 

یک نسبت حقیقی است. اگرچه این نسبت حقیقی و واقعی است، انسان آن را میان قوۀ 

بلکـه پیوسـته در میـان خـود و میـان کند، فعاله و اثر مستقیم خارجی وی برقرار نمی

گذارد؛ یعنـی در صورت علمی احساسی که در حال تحقق اثر و فعالیت قوه داشته، می

مثال مذکور، انسان در حال گرسنگی به یاد سیری افتاده و نسبت ضرورت را میان خود 

« باید»به این ترتیب، در مسألۀ  (۱۷۷)همـان:  گذاردو صورت احساس درونی سیری می

در اندیشۀ علامه طباطبایی با دو امر مواجهیم: امر اول، نسـبتی کـه میـان قـوۀ فعالـه و 

حرکتی که کار اوست، برقرار است؛ دوم، نسبتی است که میـان قـوۀ فعالـه و صـورت 

علمی احساسی که در حین تحقق اثر و فعالیت قوه داشته، برقرار است. در این دو امر، 

ی دیگری است، نسبت اول اسـت. نسـبت دوم اعتبـاراً آن نسبتی که حقیقی و منشأ برا

شود و منشأ آن، امر اول است. مرحـوم علامـه بین نفس و صورت احساسی برقرار می

گـذارد نام این قسم از اعتباریات را اعتباریات بالمعنی الاخص یا اعتباریات عملی مـی

 (.۱۵۵)همان: 

راک اعتبـاری اسـت، کـه یـک علـم و اد« علم حصولی به بایـد»در بحث حاضر، 

محصول یک علم حضوری، یعنی نسبت میان قوۀ فاعله و اثـر حقیقـی آن اسـت. ایـن 

طور که گفته شد، یک امر حقیقی اسـت کـه ادراک آن، کـار عقـل عملـی نسبت همان

تواننـد منشـأ ایـن علـوم است. حتی علوم حقیقی که کار عقل نظری هستند نیـز نمـی

ه شما نسبت به آب، علم حقیقی داشته باشـید، ماننـد اعتباری باشند؛ برای مثال، هر چ

اینکه آب تنها عنصری است که همۀ جهان از آن ساخته شده است و یا اینکه آب یکی 

باید اسـت، علـم حضـوری نسـبت بـه بهاز عناصر اربعه است و...، باز آنهه منشأ علمن 

واننـد در به سـخن دیگـر، اگرچـه علـوم حقیقـی نظـری بت (.۱۱۱)همان: تشنگی است 
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گیری نسبت میان قوۀ فاعله و اثر حقیقی آن، که یک نسبت حقیقی اسـت، نقـش شکل

داشته باشند، آنهه منشأ صدورن نسبت میان قوۀ فاعله و صورت فعل یا به عبارت دیگر، 

شود، نسبت اول یعنی نسبت میان قوۀ فاعله و اثر حقیقی آن اسـت، نـه باید میبهحکمن 

 علوم حقیقی نظری.

ال ه جـوادی و اسـتاد ایشـان در بر توصیفی که گذشت، تفاوت آراء میـان آیـت بنا

ال ه باید، در تفسیر ایشان از عقل عملی و عقل نظری ریشه دارد. در اندیشۀ آیـتبهعلمن 

تـوان از باید، زیرمجموعۀ حکمت عملی و کار عقل نظری است و مـیبهجوادی، علمن 

رسید. این مرتبۀ علم ریر از مرتبۀ اراده و قبـل از ارادۀ  باید یقینیبهطریق برهان، به علمن 

باید از اعتباریات بالمعنی بهموجود، و جدای از آن است. اما از نظر مرحوم علامه، علمن 

 الاخص و کار عقل عملی است. میان این مرتبه از علم و اراده، جدایی وجود ندارد.

 شاهد دوم: تعریف فلسفه

به تعریف، تقسیم، رایـت و جایگـاه فلسـفه  ،اسفار اربعهاول  ملاصدرا در ابتدای سفر

کند کـه تعریـف دوم، در حقیقـت، پردازد. ایشان ابتدا دو تعریف از فلسفه بیان میمی

عبارت دیگری از تعریف اول است. ایشان بعد از تعریف فلسفه، فلسفه را به دو قسـم 

کند و در نهایـت، متـذکر مینظری و عملی تقسیم کرده است و رایت هر قسم را بیان 

ال ه جوادی آملی بر ایـن شود. توضیحات و اشاراتی که آیتجایگاه و منزلت فلسفه می

 دهد.بخش دارد، تفسیر ایشان را از حکمت متعالیه و درک ایشان را از فلسفه نشان می

 کند، از این قرار است: مشخصاتی که ملاصدرا در دو تعریف فلسفه مطرع می

که هستند؛ ریف: استکمال نفس توسط معرفت به حقایق موجودات آنهناندر یک تع

تصدیق تحقیقی به وجود موجودات توسط برهان؛ محدود بودن این معرفـت، بـه تـوان 

ای که بشـر دارد بشری؛ و در تعریف دیگر: نظم عقلی بخشیدن به عالم بر حسب توانایی

 (.۱/۱۵: ۱۷۹۱)صدرالدین شیرازی، د تا اینکه تشبه به باری تعالی برای انسان حاصل شو

کند که جزء اول تعریف فلسفه، ال ه جوادی آملی در شرع این قسمت، بیان میآیت

 «در واقع، جزء حقیقـت فلسـفه نیسـت، بلکـه رایـت آن اسـت»یعنی استکمال نفس 
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البته ایشان استکمال نفس را رایـت همـۀ علـوم برهـانی  (.۱۱۵الف: ۱۵۹۷)جوادی آملی، 

، مگر اینکه با توجه به تعریف دوم بگوییم مراد از استکمال نفس، تشب ه بـه الـه داندمی

است که در این صورت، تنها فلسفه است که رایت آن، تشب ه به الـه اسـت. ایشـان در 

شناسـی قطعـی تـوان فلسـفه را هسـتینظر از جزء اول، مـیبا صرف»نویسد: ادامه می

شـناخت تصـوری و تصـدیقی برهـانی بـر  شناسی مشتمل برتعریف کرد؛ زیرا هستی

استاد جوادی آملی در جایی دیگر، این دیـدگاه خـود را در )همان(.  «وجود اشیاء است

قالب تمایز میان تعریف حکمت به رایت و تعریف حکمت به عناصر درونی آن مطرع 

کند. از نظر ایشان، تعریف حکمت به حسب عناصر داخلی آن، عبارت است از علم می

وجود بماهوموجود و تعریف حکمت به حسب رایت آن، عبارت است از تشبه به به م

 (.۷۷ـ۷۹ب: ۱۵۹۵)همو، خالق 

به این ترتیب، استاد جوادی آملی جزء اول تعریف فلسفه را با این بیان که ایـن جـزء 

کند و فلسفه مربوط به رایت فلسفه است، نه خود فلسفه، از تعریف ملاصدرا حذف می

)همـو، « سی مشتمل بر شناخت تصوری و تصدیقی برهانی بر وجود اشـیاءشناهستی»را 

که استکمال نفس از نظر ملاصدرا جـزء تعریـف کند؛ درحالیمعرفی می( ۱۱۵الف: ۱۵۹۷

فلسفه است و بحث از رایت آن، در ادامه، یعنی بعـد از بیـان تقسـیمات فلسـفه مطـرع 

کند و بعد آنهه را الم را مشاهده میشود. مطابق تعریف ملاصدرا انسان حقایق امور عمی

کند. مشاهدۀ حقایق امور عالم با صیرورت انسان و مشاهده کرده، در قالب برهان بیان می

م رتبـی بـر جـزء استکمال نفس همراه است. با این توضیح، می توان گفت جزء اول، تقد 

ل و اقامۀ برهان، مقام دوم دارد؛ چراکه مقام یافت، بر مقام استدلال تقدم دارد. مقام استدلا

شناخت مفهومی است و مطابق فرمایش استاد جوادی آملی بـا فـراهم آوردن انبـوهی از 

رسد؛ به عبارت دیگر، اگر هزاران هزار مفهوم کنار هـم قـرار مفاهیم، کسی به جایی نمی

 (.۱۵۷ج: ۱۵۹۵)جوادی آملی، شوند گیرند، سبب تکامل انسان نمی

ال ه جوادی آملی و ملاصدرا وجود دارد، در لسفه میان آیتای که در تعریف فزاویه

یابد. ملاصدرا پس از اینکه فلسفه را در تقسـیم ابتـدایی، بـه رایت فلسفه نیز نمود می
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کند، رایت قسم نظری را منقش شدن صور موجود در عـالم، نظری و عملی تقسیم می

عقلی که مشابه عالم عینی  به کمال و تمام آن، در نفس و صیرورت یافتن نفس به عالم

دانسته  9داند. ملاصدرا این قسم از حکمت را مطلوب حضرت رسول اکرماست، می

 «رب ارنا الاشیاء کما هـی»آورد: شاهد می 9است و برای آن، از این کلام رسول اکرم

که هست، بـه مـا یعنی پروردگارا حقیقت اشیاء را آنهنان (؛۰/۱۵۱: ۱۰۵۷جمهور، أبی)ابن

طور که از بیان رایت این بخـش از همان (.۱۱ـ۱/۱۵: ۱۷۹۱)صدرالدین شیرازی،  ن بدهنشا

شود، مراد ملاصدرا از بخش نظـری فلسفه و شاهدی که برای آن بیان شده، روشن می

حکمت، نه شناخت مفهومی صرف، بلکه مشاهدۀ چیـزی اسـت کـه بـه مفهـوم بیـان 

امور عالم، منوط اسـت. البتـه بایـد شود؛ چراکه صیرورت نفس، به مشاهدۀ حقایق می

توجه داشت که هر حکیمی به اندازۀ ظرفیت وجودی خود، گنجـایش شـهود حقـایق 

امور عالم را خواهد داشت و تفاوت میان مشاهدۀ نبی و حکیم، بسـیار اسـت و آن دو 

ال ه جوادی آملی در توضیح و شرع این بخش تصـریح مقایسه نیستند. آیتشهود، قابل

پیامبر خواهان رؤیت حقیقت اشیاء است، اما فیلسـوف بـه دنبـال فهـم آن »ه کند کمی

یابد، های فراوان است. هرگز آنهه دل میاست و میان مشاهدۀ قلبی و فهم نظری، فرق

به این ترتیـب،  (.۱۱۰الف: ۱۵۹۷)جوادی آملی، « قیاس نیستفهمد، قابلبا آنهه ذهن می

دانـد، نـه فلسفه را نیز شناخت مفهـومی مـیال ه جوادی آملی رایت بخش نظری آیت

 دهد. مشاهدۀ حقایق امور عالم که به مشاهدۀ قلبی برای انسان رخ می

ملاصدرا در ادامه، رایت بخش عملی فلسفه را همراهی با عمل خیر برای حاصـل 

داند؛ یعنی اینکه بـدن تحـت انقیـاد شدن هیأت استعلایی برای نفس نسبت به بدن می

اختلافی که در تعریف (. ۱/۱۱: ۱۷۹۱)صدرالدین شیرازی،  فته، مطیع آن شودنفس قرار گر

و رایت بخش نظری فلسفه میان بیان ملاصدرا و شرع استاد جوادی آملی وجود دارد، 

یابد. استاد جوادی آملی ضمن توضیح بیان ملاصدرا اضـافه در این بخش نیز نمود می

مرحلۀ پایانی عقل عملی، همان فنا اسـت  البته ثمرۀ نهایی حکمت عملی و»کند که می

؛ یعنی انقیـاد و (۱۱۰الف:  ۱۵۹۷)جوادی آملی،  «که ارتباط با مافوق است نه تدبیر مادون
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ال ه داند، مطابق بیان آیـتاطاعت بدن از نفس که ملاصدرا ثمرۀ بخش عملی فلسفه می

خش، فراتر از ایـن جوادی آملی تنها تدبیر مادون است و مطابق نظر ایشان رایت این ب

است؛ به بیان بهتر، چیزی را که ملاصدرا در تعریف فلسفه و رایت بخـش نظـری آن 

 وجو کرد.بیان کرد، در اندیشۀ استاد جوادی آملی باید در این بخش جست

از آیاتی که ملاصدرا در بیان غایت بخش نظری و عملی فلسفه بنه آن اسششنهاد   

أَحْسَـنن تقَْـویمٍ * ثـُم  رَدَدْنـاهُ أَسْـفَلَ  لقَنْاَ الْإننسْانَ فـیلقََدْ خَ کند، این آیات است: می

نحاتن فَلهَُمْ أَجْرٌ رَیرُ مَمْنوُنٍ  ال ملاصدرا  (.6ـ1)تین/ سافنلینَ * إنلا  ال ذینَ آمَنوُا وَ عَمنلوُا الص 

 آورد. مطناب  اینن شناهد، از   را شاهد بر غایت حکمت نظری می« الا الذین آمنوا...»

نظر ایشان ایمان، غایت حکمت نظری است. ملاصدرا در منوارد دیرنری از جملنه    

داند. ملاصدرا در بیان حقیقت توبه، علم و ایمان را مساوق هم می شرح اصول کافی

فرمایند  کند: علم، حال و عمل. ایشان در تفسیر علنم منی  آن را به سه امر تحلیل می

که ذنوب، سموم مهلک هسشند. زمانی که نور علم، ایمان و اعشقاد یقینی به این است 

دهد و آتنش محبنت   این ایمان و یقین بر قلب بشابد، میوۀ پشیمانی در انسان ثمر می

در قلب مششعل شده، توسط آن، اراده برای تندار  عمنل مطناب  بنا توبنه صنورت       

 و شرح اصول کنافی . در این فقره از (211ن7/211: 7282)صدرالدین شیرازی، پذیرد می

 داند.نیز فقرات دیرر، ملاصدرا علم و ایمان را به لحاظ مصداقی، واحد می

ال ه جوادی آملی در اشارۀ مربوط به فقرۀ مذکور، بیان مربوط به رایت فلسفه را آیت

داند. ایشان در توضیح خود ضمن اشاره به اختلاف در تفسیر موقوف بر توضیحاتی می

د که این دو را ناظر بـه بخـش نظـری و عمـل دانعقل عملی و عقل نظری شایسته می

انسان بدانیم. ایشان در ادامه ضمن تفسیر خود از عقل عملی و نظری )که پیش از ایـن 

دانـد. ایشـان علـم را پیونـدی بیان شد(، نتیجۀ این تفسیر را مغایرت علم و ایمان مـی

پیوند پـس از کند که این داند که نفس آدمی بین موضوع و محمول قضایا ایجاد میمی

عقـد و »شود. امـا ایمـان تحصیل مقدمات لازم توسط عقل نظری ضرورتاً حاصل می

پیوندی است که توسط عقل عملی از طریق اعمال ارادۀ انسـانی بـین جـان آدمـی بـا 
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ایشان در ادامه  (.۱۰۷ــ۱۰۰الف: ۱۵۹۷)جوادی آملی، « شودعصارۀ قضیۀ علمی حاصل می

گردد و آن اینکه به جهت تغـایر علـم و شاهد اول بازمی شود که بهای میمتذکر مسأله

ررم علم به یک حقیقت، به آن ایمان نیاورده، بلکه آن ایمان، گاه شخص یا اشخاصی به

 (.۱۰۱ـ۱۰۷)همان:  کنندرا انکار می

 بندی: مدرسۀ فلسفی استاد جوادی آملیجمع

ن مربوط به تعریـف فلسـفه مباحثی که تاکنون با تمرکز بر مسألۀ علم و اراده و همهنی

سازد. از رهگذر تلقـی خـا، طرع شد، بنیاد اندیشۀ استاد جوادی آملی را آشکار می

ایشان از عقل عملی و عقل نظری، توانایی ادراک و اندیشه، بـه سـاحت عقـل نظـری 

شود. این ویژگی، بنیادی است که مدرسۀ فلسفی ایشان بر آن شکل گرفتـه منحصر می

 اند: شود، بر همین بنیاد تحقق یافتههایی که در ادامه ذکر میاست. دیگر ویژگی

یابـد؛ عقـل تجربـی، عقـل ای فراخ میدر این مدرسۀ فلسفی، عقل نظری حیطه ؛اول

آید. از آنجا تجریدی، عقل تجریدی و عقل ناب، حیطۀ فراخ عقل نظری به شمار مینیمه

در هـر مرتبـه از عقـل نظـری،  که در این منظومۀ فکری، علم مساوق عقل نظری است،

یابد. علم تجربی، علم ریاضی، علم کلام، فلسفه و عرفـان علمی متناسب با آن ظهور می

 اند. نظری از جمله علومی هستند که هر یک ذیل عقل مختص به خود پدید آمده

هدف علوم، ارائۀ شناخت برهانی از عالم است. میزان وصول به یقین در هـر  ؛دوم

اخور مبادی آن، متفاوت است. برای مثال بیشـترین مبـادی علـم تجربـی را علم، به فر

که در فلسفه از اولیـات بـیش از مبـادی دهند؛ درحالیحسیات و تجربیات تشکیل می

شود و در نتیجه، وصول به یقین در فلسفه به مراتب بـیش از علـوم دیگر بهره برده می

 (.۱۰۷تجربی خواهد بود )همان: 

دار شناخت مفهومی عـالم ی که به ساحت اندیشه تعلق دارد، عهدهعقل نظری ؛سوم

دار شناخت مفهومی نسبت به هستی است. هستی بـر است. در نتیجه، فلسفه نیز عهده

دو قسم است: هستی حقیقی و هستی اعتباری. در هستی حقیقی از موجـوداتی بحـث 

موجوداتی است کـه  شود که مستقل از انسان موجودند. در هستی اعتباری بحث ازمی
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است « هاهست»شوند. به سخن دیگر، حکمت نظری ساحت با ارادۀ انسان موجود می

حکمت نظـری نـام قسـم اول و حکمـت «.بایدها»و حکمت عملی ساحت مربوط به 

 عملی عنوان قسم دوم است. 

عقل نظری، هم در حکمت عملی و هم در حکمت نظری، توانایی شناخت  چهارم؛

شناخت منحصر در این ساحت است. عقل عملی متعلق به ساحت انگیزه برهانی دارد. 

است و از توان شناخت برخوردار نیست. عقل عملی بر عقل نظـری ابتنـا دارد. علـم، 

محصول عقل نظری و اراده، محصول عقل عملی است. در نتیجه، اراده متأخر و جدای 

 از علم است.

انگی وجود دارد. علم، پیوندی است که در این مدرسه میان علم و ایمان دوگ پنجم؛

کنـد. ایـن پیونـد پـس از تحصـیل نفس آدمی بین موضوع و محمول قضایا ایجاد مـی

شود. اما ایمـان، عقـد و پیونـدی مقدمات لازم توسط عقل نظری، ضرورتاً حاصل می

است که توسط عقل عملی از طریق اعمال ارادۀ انسانی بین جان آدمی با عصارۀ قضـیۀ 

 شود.حاصل میعلمی 

 کلام آخر

که در مقدمه نیز اشاره شد، این پژوهش تنهـا درآمـدی بـر مدرسـۀ فلسـفی اسـتاد چنان

تـرین محـور پـروژۀ جوادی آملی است؛ درآمدی که به یک محور و در عـین حـال مهم

پردازد. برای تکمیل این پروژه محورهای دیگـری مدرسۀ فلسفی استاد جوادی آملی می

ت؛ محورهایی همهون: ذکر شواهدی دیگر در عرض شـواهدی کـه در طرع اسنیز قابل

این مقاله بررسی شد؛ بازنمایی علوم مختلف موجود در این منظومۀ فکری، همهون فقه، 

اصول، عرفان نظری و...، بر اساس بنیادی که ذکر شد؛ ذکر مسائلی که در این نظام فکری 

نشـان دادن تمـایز ایـن مدرسـۀ  موردتوجه واقع شده است، همهون مسألۀ علـم دینـی؛

 های تدریس این مدرسه. فلسفی با دیگر مدارس ذیل مکتب قم؛ ذکر شاگردان و حوزه
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