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هادی وکیلی1
عباس رجبی گوندره2

چکیده
نقش عقل در کســب معرفت از مسائلی اســت که هر عارفی به فراخور نگاهی که به این مقوله 
داشــته، دربارۀ آن اظهار نظر نموده اســت. ابن عربی با نظام منــدی آموزه های عرفانی، به تبیین 
جایگاه عقل در حصول معرفتی که برای ســالک در طی منازل عرفانی ممکن اســت رخ دهد، 
پرداخته است. او با طرح ابتکاری این مسئله به صورت عقل فاعلی و قابلی، معتقد است که عقل 
به لحــاظ فاعلی به عنوان منبع و ابزار در محدودۀ معینی می تواند برای عارف مفید واقع شــود. 
مهم ترین کارکرد عقل فاعلی در مقام عمل و در مخالفت با هوی و شــهوت است که انسان را از 
گرفتاری در بند هوی و شــهوت رهایی می بخشد. دربارۀ عقل قابلی نیز شیخ اکبر معتقد است 
که در مقام پذیرش عقل ساحت نامحدودی در پیش روی خود خواهد داشت و با قبول معارفی 
گاه خواهد شد. امام خمینی نیز در تبیین نقش معرفتی  که به او هبه می شــود بر تمامی معارف آ
کید بر نقش آن در سلوک علمی و عملی، معتقد است که عقل در آغاز راه سلوک و در  عقل، با تأ
نخستین مقامات عرفانی که هنوز مکاشفه ای برای سالک الی الله رخ نداده، می تواند نقش هادی 
و راهنما را داشته و با اقامه دلیل و برهان وجود حق تعالی و برخی امور دیگر را اثبات نماید؛ اما 
در سیر مقامات بالاتر اتکاء و اعتماد به عقل، حجاب غلیظی است که مانع از وصول به معرفت 

حقیقی خواهد شد.
واژگان کلیدی: عرفان، معرفت، عقل، ابن عربی، امام خمینی.
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مقدمه

از دیرباز مسئلۀ عقل و نقش آن در عرفان و تعالیم عرفانی از جمله مسائلی است که برای صوفیان 

حاشیه هایی به همراه داشته اســت. همان طور که افراد و گروه هایی در طول تاریخ بوده اند که به 

بهانۀ خردستیزی آراء و آموزه هایشــان با اهل تصوّف مخالفت و مناقشه داشته اند، صوفیانی نیز 

بوده اند که به تخطئۀ عقل و توانایی های آن اهتمام داشــته اند و ورود عقل را به ساحت عرفان )به 

هر نحوی که باشد( نشان ضلالت و گمراهی می دانستند )ر.ک: زرین کوب، 1382: 161-160 

و 168-166(.

به طور کلی، آرای مشایخ صوفیه دربارۀ عقل و توانایی های آن، به سه دسته تقسیم می شود:

الف. گروهی که برای عقل اعتبار و اهمیت بیشــتری قائل بوده و سعادت و شقاوت آدمی را 

بسته به آن می دانند؛

ب. گروهی برآنند که عقل و توانایی های آن در طریق کســب معرفت ناقص و نارساست و 

اعتماد به آن در طریقت عین ضلالت و گمراهی اســت و هرچه سالک از آن دوری کند، 

به همان اندازه در سلوک به سلامت خواهد بود؛

رهــا کــن عقــل را با حــق همــی بــاش          که تــاب خور نــدارد چشــم خفاش

در آن موضــع کــه نــور حــق دلیل اســت         چــه جــای گفتگوی جبرئیل اســت 

)شبستری، 1382: 21(

ج. برخی نیز با طرح سیر تکاملی مقامات برای سالک، ضمن قبول و تأیید عقل، به کارگیری 

آن را در مراحل آغازین ســلوک مفید و برای آن شأن مفتاحیت قائل اند. عمدۀ نقش عقل 

در این نگاه، ابزاری اســت که آدمی با آن حق را بپرستد )کلاباذی، 1933: 37(؛ شأن و 

حیثیــت عملی که باید تابع قوای مافوق خود بوده و از نظرورزی هایی که با اتکاء به خود 

صــورت می گیرد، پرهیز نماید. در منازل بالاتر ســلوک نیز )به دلیل محدود بودن حیطۀ 

فعالیت عقل( سالک نباید بدان اعتماد نماید.

البتــه باید به خاطر داشــت که صوفیــان از دو عقل ممدوح و مذموم ســخن گفته و از آن با 

عناوینی چــون عقل کلی و جزئی و عقل معاداندیش و عقل معاش اندیش یاد کرده اند. عقلی که 

شکال منطقی 
َ
با کمک آن انسان در پی رســیدن به دنیای فانی و کسب و استنتاج علوم از طریق ا

اســت، مورد مذمت بوده و از آن با تعابیری چون عقل جزئی نگر یا عقل معاش اندیش یاد شــده 
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است؛ اما آنچه انسان با استمداد آن توان رسیدن به سعادت حقیقی خویش را دارد، عقل ممدوح 

است که عقل کلی و عقل معاداندیش خوانده می شود.

به کارگیــری عقل در نزد اهل معرفــت از لوازم ضروری تعلیم آموزه های عرفانی محســوب 

می شود؛ به ویژه آن که اکثر مباحث عرفان نظری در بستری عقلانی مطرح است. ازاین رو، تلاش 

بــرای تبیین نقش و جایگاه عقل در آرای عرفا و مشــایخ صوفیه می تواند از برخی برداشــت ها و 

تلقی ها )که به ناروا ساحت عرفان را تهی از مباحث عقلی و به دور از تعقل و برهان می پندارند( 

جلوگیری کند؛ چرا که در نظر عارفان، عقل بیش از آن که نفی شود، مورد نقادی بوده و این امر به 

کارآیی بهتر عقل منجر خواهد شد.

آنچه در این مقاله مورد بررســی قرار خواهد گرفت  ، بررسی مقایسه ای و بیان تفاوت رویکرد 

ابن عربی و امام خمینی نسبت به عقل و کارکرد آن در ساحت عرفان است و پاسخ به این پرسش 

که آیا عقل در ســیر و ســلوک نقش و جایگاهی دارد؟ اگر پاسخ بله است، وسعت و میدان عمل 

عقل تا کجاست و چه ضعف ها و کاستی هایی در ساحت عرفان متوجه عقل است؟ 

پیشینه تحقیق

مقالۀ »گســترۀ عقل نظری و عقل شهودی در عرفان از دیدگاه ابن عربی« با تقسیم کردن عقل به 

نظری و شــهودی، میان این دو قسم عقل چندان تباینی ندیده و معتقد است آنچه مورد مخالفت 

ابن عربی اســت آن جنبه از عقل بوده که از آن با عنوان عقل جزئی یا عقل خودبنیاد نام برده شده 

اســت؛ چرا که عقل نظری خود مرتبۀ مادون عقل شــهودی و راه وصول به آن است )گرجیان و 

هاشمی، 1391: 222-221(. 

محمدجواد رودگر در مقالۀ »ســلوک و شــهود خردگرایانه در مکتب ابن عربی« با طرح سه 

نقــش مفتاحی، مصباح و معیاری برای عقل، آن را چــون ظرفی می بیند که در مکتب ابن عربی، 

عرفان و معرفت شــهودی در قالب آن ریخته شــده اســت. وی با پرداختن به تلاش های پیروان 

این مکتب در برهانی ســازی تعالیم عرفانی معتقد است که عقل پذیری عرفان در همۀ سطوح و 

ســاحات از لوازم ضروری آن محسوب می شــود که نظر چندان دقیقی نمی تواند باشد )رودگر، 

.)97-61 :1391

در مقالۀ »بررســی و نقد فلسفی دیدگاه ابن عربی دربارۀ مبادی برهان و یقین در عالم ماورای 
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طبیعــت، پس از طرح آرای محیی الدین در نقد عقــل«، آرای ابن عربی مورد نقادی قرار گرفته و 

چنین نتیجه گیری شــده که برخلاف نظر شیخ، مبادی عقلی در تمامی عوالم حکم فرما هستند و 

به همین نســبت عقل نه تنها در عالم طبیعت که در عوالم دیگر نیز جایگاهی ویژه دارد؛ چرا که 

نفی مبادی و اصول عقلی نیز به کمک خود عقل انجام می گیرد )صادقی حسن آبادی و طباطبایی، 

 .)79 :1395

غلامرضا حســین پور در مقالــۀ »طریق عرفانی معرفت بر اســاس تعلیقات امام خمینی بر 

مصباح الانس« به آرای معرفتی امام دربارۀ عقل می پردازد و از »حضور و اســتحضار« به عنوان 

کید نویسنده بر نفی  اقسام علومی که در نظر امام از راه عقل کسب می شود، بحث می کند؛ اما تأ

عقل و استدلال در عرفان از نگاه امام است )حسین پور، 1395، 59(. 

محمد بهشتی نیز در مقالۀ »محدودیت ها و ناتوانی های عقلانی عقل از دیدگاه امام خمینی« 

سعی نموده با بررسی آثار امام، اعم از فلسفی، عرفانی و فقهی، ضمن تبیین معنا و مفهوم عقل به 

محدودیت های آن بپردازد. نویسنده معتقد است: در نگاه امام که مبتنی بر احادیث معصومین)ع( 

است، عقل از درک اموری مانند ذات، اسماء و صفات خداوند، حقایق فرامادی، فلسفه احکام، 

عبادات و اخلاق و در نهایت وصول به ســعادت حقیقی ناتوان اســت )بهشــتی، 1398: 44 و 

.)58-51

1. نقش عقل در کسب معرفت از نگاه ابن عربی

در پیشــگاه ابن عربی عقل عبارت اســت از تعقل ثبت و ضبط آنچه نزد او حاصل شــده است. 

همچنین بــه معنای فهمیدن، درک کردن، علــم و فهم در مقابل جهل نیز به کار برده می شــود 

)ابن عربی، 1946: 122(. از نگاه شــیخ، عقل را از آن جهت عقل نام نهاده اند که آنچه از ناحیه 

حق بر او القاء می شــود، ادراک و ضبط می کند و مثال آن برای حفظ ملک هستی یا نفس مانند 

طنابی بر گردن یا پای حیوان اســت. همان گونه که عقال قیدوبند حیوان است، عقل نیز انسان را 

محدود و مقید می کند و به انسان اجازۀ ورود در امور دون شأنش را نمی دهد )ابن عربی، 1336: 

157(. تقیید مهم ترین وصفی اســت که شیخ به عقل نســبت می دهد؛ این ویژگی، نخست در 

عقل اول ظاهر شــد که نور تجلی مطلق را به حســب اســتعداد تقییدی اش تقیید کرد )جندی، 

1423: 480(. محیی الدیــن عقــل را حقیقتی می داند که در مطلوبات حق به تعقل و اندیشــه 
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می پردازد و وجود خود را مقید به وجود حق می نماید و با این تقیید، وجود خودش را یافته و در 

آن تعقــل می کند )ابن عربی، بی تــا، ج 1: 552 و ج 3: 333(. او عقل را »نور« می خواند. همۀ 

افراد در درون خود واجد این گوهر نوری هستند که به واسطۀ آن توان ادراک برخی امور را دارند 

)ابن عربــی، بی تا، ج 1: 44 و 260(. همچنین قوۀ عاقله اخصّ خواص انســانی و یکی از قوای 

روحانی انسان است که به وسیلۀ آن، انسان از قبایح دوری می کند )ابن عربی، 1421، 1: 56(.

بنابراین عقل در نگاه ابن عربی جوهری اســت نورانی و مجــرد از ماده که یکی از قوای روحانی 

انســان به شمار می رود. مهم ترین اوصافی که برای عقل متصور اســت، عبارت اند  از: توان حصر و 

تقیید، اندیشیدن، درک و ضبط تجلیات حق تعالی و حافظ انسان از فرو غلتیدن در امور پست و قبایح. 

همۀ این موارد میان موجودات عقلانی از عقل اول تا عقل بشری به صورت مشترک وجود دارند.

حیثیات دوگانۀ عقل

راه های کســب معرفت نزد محیی الدین عبارت اســت از: کشــف و عقل و متابعت از صاحب 

کشف یا عقل. او به مسئلۀ عقل و نقش آن در کسب معرفت از دو جهت فاعلی و قابلی پرداخته 

اســت. از حیث فاعلی، عقل به عقل نظری و عملی تقسیم می شــود. عقل نظری به معنای قوۀ 

تعقل و اســتدلال، دارای محدودۀ معینی بــوده و نباید از حد خود فراتــر رود؛ زیرا توان درک 

امــوری را که خارج از طور عقل هســتند، ندارد. از این رو ورودش در مســائل مذکور بیش از 

آنکه روشــنی بخش باشد، بر ســردرگمی و انحراف می افزاید؛ اما عقل عملی ناظر بر اخلاق و 

رفتار انســان بوده و به ارزش گذاری امور و اعمال می پردازد. البته عقل عملی در درک بهتر امور 

می تواند از عقل نظری و توانایی های آن نیز بهره ببرد. با این توضیح که حسن و قبح گاه به معنای 

کمال و نقص بوده مانند علم و جهل؛ گاه به معنای سازگاری و عدم سازگاری با نفس بوده مانند 

منظره ای زیبا یا صدایی دل نشــین؛ گاهی نیز مراد از آن مصلحت و مفســده بوده است که عقل 

نظری توان درک این معانی را داشــته و می تواند برای اهداف عقل عملی ســودمند باشــد؛ اما 

عقل از جنبۀ قابلی و گسترۀ نامحدود آن در قبول و پذیرش معرفت جزء ابتکارات شیخ در طرح 

مباحث پیرامون عقل محسوب می شود. از این جنبه، عقل با آگاهی بر ناتوانی  و با در نظر گرفتن 

حقایق الهی روزنه ای به ســوی خود می گشــاید که وسعت آن تمام هستی را در برمی گیرد. او در 

این مقام به جای اندیشه ورزی، پذیرای حقایقی است که به او اعطا می شود.
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حیثیت فاعلی عقل و محدودۀ آن

عقل نظری قوۀ عالمه و مدرکه و عقل عملی قوۀ عامله و محرکه خوانده می شود. در این پژوهش، 

در بیان نقش عقل نظری، عقل را از حیث منبع و وجود ابزاری مورد بحث و تحلیل قرار خواهیم 

داد. البتــه عقل از جنبۀ عملــی نیز در نظر ابن عربی مطرح بوده و ایشــان غایت خلقت عقل را 

معارض و کنترل کنندۀ شهوت و هوی در انسان می داند )ابن عربی، بی تا ، ج 2: 319(.

عقل نظری به عنوان منبع معرفت

 بر اساس تقســیم بندی سه گانۀ علوم، عقل یکی از اقسام علم بوده و می تواند به دستۀ مشخصی 

از مدرَکات آگاهی یابد، بــه این معنا که معلوماتی وجود دارد که تنها با قوۀ عقل می توان آنها را 

 مجرد از مواد جسمانی از جمله معلوماتی 
ً
درک کرد )ابن عربی، بی تا، ج 1: 31(. درک امور ذاتا

است که عقل آنها را از طریق استدلال یا به نحو ذاتی و بدون استمداد دیگر قوا می تواند بشناسد 

 )ابن عربی، بی تا، ج 2: 66(. عقل از این حیث، ادراکات بدیهی ای دارد که با اتکای به خود آنها 

را درک و می تواند به شــناخت آنها دســت پیدا  کند تا با کمک فکر و برهانی نمودن آنها منبعی 

برای کشف مجهولات باشــند. جایی که عقل با استدلال و اقامه برهان عقلی صرف به نتایجی 

می رسد، نقش یک منبع برای شناخت را ایفا نموده و منبعی برای ادراک و کسب معارف است. 

طبق نظر ابن عربی، عقل می تواند اموری همچون اثبات یگانگی خدا و ضرورت ارسال رسل را 

از راه نظر و استدلال بشناسد و بشناساند )ابن عربی، بی تا، ج1: 475(.

نظر یا اســتدلال واژه هایی هســتند که به عقل به عنوان منبع معرفت اشاره می کنند. ابن عربی 

ۀ نظری را »طوالــع« می نامد؛ انوار توحیدی که بر قلوب عارفیــن تابیده و انوار دیگر را 
ّ
انــوار ادل

مقهور خویش می کند )ابن عربی، بی تا، ج 2: 388(. علمی هم که از راه نظر و استدلال حاصل 

ه و 
ّ
می شــود، علم مکتسب خوانده شــده و خداوند برای صاحبان این علم در آفاق و انفس، ادل

آیاتی قرار داده تا در آنها نظر کرده و حقیقت حق برایشــان آشــکار گردد )ابن عربی، بی تا، ج 1: 

162؛ ج 3: 401(. در پرتو این انوار انســان به برخی از امور همچون الوهیت و اوصاف ثبوتی و 

گاه می گردد )ابن عربی، بی تا، ج 1: 44(. بر این اساس عقل نظری،  ســلبی مربوط به این مقام آ

خواهد توانســت بر وجود خداوند برهان وجودی اقامه نمایــد )ابن عربی، بی تا، ج 1: 92(. این 

برهان، تنها برهان ایجابی است که عقل می تواند برای اثبات وجود خداوند اقامه کند؛ برای اثبات 
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وجود خداوند و منزّه دانستن او از نواقص به چیزی جز تأمل در حقیقت هستی نیاز نیست. تقریر 

ابن عربی از این برهان به این صورت است:

از آنجا که علم به امری حاصل نمی شــود مگر به شناخت امری که پیش از این 

نزد عالم حاضر بوده و میان این دو شــناخت مناســبتی باشد. در حالی که میان 

حق و دیگر مخلوقات هیچ مناســبتی مانند جنس، نوع و... که میان اشیاء برقرار 

اســت، وجود ندارد تا از این راه ذات او درک گردد. پس هر نظر و برهان جهت 

شــناخت حق که مســتند به حس یا تجربه یا ضرورت باشد، ناتوان از شناخت 

آفریدگار اســت و وجود ذات حق بدون توجه به این امور برای انسان معلوم بوده 

و وجودش بی نیاز از هر دلیل و برهان دیگری است )ابن عربی، بی تا، ج 1: 92(.

تعریف ابن عربی از برهان وجودی مبتنی بر »وجود« به عنوان نزدیک ترین راه برای شــناخت 

بی واسطۀ خداوند است که عقل با درک آن، وجود خداوند را تصدیق می کند. در مقابل، معرفت 

ســلبی نهایت و اوج معرفتی اســت که عقل در مقام نظر می تواند به آن برسد. دلیل عقلی حکم 

گاهی سالک از  بر امتناع مشــاهده و شــناخت ذات حق از راه صفات ثبوتی می دهد که موجب آ

عجز خویش و رسیدن به مقام حیرت می شــود. مقامی که اهل آن، صاحبان معرفت حقیقی اند 

)ابن عربی، بی تا، ج 1: 271-270(.

کید دارد که ما انسان ها، در چهار مورد اساسی از احکام عقل  ابن عربی در منبع بودن عقل تأ

پیــروی می کنیم؛ که عبارت اند از اثبات وجود خدا، اثبات وحدت خدا، اثبات احکام ســلبی و 

اثبات صدق پیامبر )ابن عربی، بی تا، ج 2: 163(. عقل با توجه به حیثیت ادراکی و نوری که دارد، 

می تواند کاشــف این امور گردد. عقل در همۀ این موارد، به صورت مستقل عمل کرده و متکی به 

خود است؛ پس با نگاه به اموری که انسان با مراجعه به عقل به آنها معرفت کسب می کند، نشان 

می دهد که عقل در حد و اندازۀ خود علی رغم محدودیت هایش، توان بالایی دارد، اگرچه ممکن 

است گاهی به بیراهه رود و نظرورزی اش به خطا باشد. با این حال به سبب تلاشی که انجام داده 

مأجور خواهد بود )ابن عربــی، بی تا، ج 2: 612(. البته اگر منور به نور ایمان گردد، توانایی های 

ادراکی اش در شناخت حقیقت هستی و خالق آن بیشتر نیز خواهد شد.
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عقل به عنوان ابزار معرفت

عقل در مقام ابزاری برای شناخت معارف، مانند یک چراغ عمل می کند که به کمک آن مقصود 

و هــدف خداوند از این که چه چیزی را اراده کرده و چه امــوری را در مجموعه دین قرار داده، 

فهمیده می شــود؛ یعنی عقل در اثبات اصول دین مانند وجود مبدأ، وحدت مبدأ، اسمای حسنی 

مبدأ، عینیت اســماء و صفات با هم و با ذات مبدأ و ضرورت ارسال پیامبر و انزال کتاب و مانند 

آن، مبادی و مبانی آشــکار و روشنی دارد که آن مبانی نباید آسیب ببیند. عقل در سطوح مختلف 

ـ درصورتی که معرفت  ـ از عقل تجربی گرفته تا عقل نیمه تجریدی و تجریدی محض ـ خویــش ـ

یقینی یا طمأنینه  بخش به ارمغان آورد، می تواند کاشــف از احکام دینی باشــد و بُعد شــناختی 

احکام دینی را در کنار نقل تأمین نماید )جوادی آملی، 1389: 52(. به تعبیر دیگر، عقل به عنوان 

یک ابزار در نقش مصباحی خویش، کاشــف از کلیات احکام و معارف الهی اســت و همچون 

چراغی، انسان را به سوی مصدر تشریع و منبع حکم و معارف دینی رهنمون می سازد. تا زمانی 

که عقل در محدودۀ خود حرکــت می کند، ابن عربی آن را از حیث ضروریاتش؛ یعنی بدیهیات 

اولیه و از حیث فکر صحیح و درســت که بازگشتشان به حواس یا ضروریات و بدیهیات است، 

علم می خواند )ابن عربی، 1946، ج 1: 185(؛ اما این که عقل به عنوان ابزار کسب معرفت از چه 

منابعی بهره می برد، باید گفت عقل دو راه پیش روی خود دارد، تقلید از خداوند و تقلید از قوای 

مــادون خود اعم از قوۀ مفکره، حواس و خیال. در اینجا نگاهی خواهیم داشــت به قوای مادون 

عقل به مثابۀ منابع عقل در شناخت امور.

منابع معرفتی عقل ابزاری

با این که عقل بر منابع فرودســتی خود ســیادت و برتری دارد، اما پیوسته به آنها محتاج است و 

داده هایی که از طریق آنها به دســت می آید، اجزای تشکیل دهندۀ احکام عقلی هستند. حواس، 

قوۀ مفکره یا اندیشه و قوۀ خیال، شکل دهندۀ این منابع هستند.

حواس: حواس منابع شناســایی جهان محسوس هستند و اطلاعاتی دربارۀ اشیاء و حوادث 

 مقدمۀ علوم انسان تلقی می شوند؛ همان طور که گفته شده: 
ً
خارجی به ما منتقل می کنند. معمولا

«. همواره عقل و احکام آن بری از خطا پنداشته می شده و قوای ادراکی 
ً
 علما

َ
د

َ
ق

َ
 ف

ً
 حســا

َ
د

َ
ق

َ
»مَن ف

مانند حواس و دریافت های شناختی آنها، در مقام شک و تردید بوده اند؛ اما ابن عربی در نگاهی 
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 متفاوت ســخن از شــرافت حس بر عقل می راند و حواس را یقین آور می داند و معلومات 
ً
کاملا

عقلی را بر مدار شــک و شــبهه نگاه می کند؛ زیرا هر حســی چیزی را از روی ضرورت ادراک 

می کند و معلوماتِ محصول حواس ضروری خوانده می شــوند که وجود اشتباه از دایرۀ ضرورت 

بیرون اســت؛ اما عقل در مقام داوری این ادراکات دچار خطا و اشتباه می شود )ابن عربی، بی تا، 

ج 1: 213- 214(.

ابن عربی معتقد است حواس به دلیل دریافت بی واسطه از خداوند بر دیگر قوای آدمی برتری 

دارد و منزلت آن اتمّ از همۀ قوا حتی قوای روحانی اســت؛ چرا که قوای دیگر در دریافت هایشان 

نیازمند حواس هستند اما حس تنها نیازمند به حق است. این که خداوند خود را به اوصاف حسّی 

مانند حی، عالم و قادر که اثری از محسوســات در آنهاســت، می خواند، نشان از شرافت حس 

بر دیگــر قوا دارد )ابن عربی، 2003: 82- 83(. عقل براهین خود را بر مبنای داده های حســی 

می ســازد. همچنین توصیفاتی که خداوند از نشئۀ آخرت دارد و شناختی که انسان ها از او در آن 

کید دیگری است بر شرافت  جهان به دســت خواهند آورد به واســطۀ حواس خواهد بود و این تأ

حس نسبت به عقل )ابن عربی، 1421، ج 1: 2-481(.

قوه مفکره: افزون بر حواس، قوۀ مفکره دیگر ابزار عقل در کسب معرفت است که با استمداد 

گاهی می یابد. فکر در انســان به منزلۀ حقیقت الهی است. قوه ای  از آن بر گروهی از معقولات آ

که مختص به انســان بوده و دیگر موجودات هســتی را از آن نصیبی نیست؛ چرا که انسان واجد 

صورتی اســت که هیچ چیز به آن صورت آفریده نشده اســت )ابن عربی، بی تا، ج 1: 260(. قوۀ 

مفکــره با کمک قوۀ دیگــری به نام مُصوّره به گنجینۀ خیال مراجعــه می کند تا از مواد آن گنجینه 

دلایل و براهین خود را بسازد. سپس عقل آمده و بر اساس این صُوَر دربارۀ اشیاء و ظواهر داوری 

می کنــد و آن صور را به صورت دلایلی دال بر مدلولات بــه کار می گیرد )ابن عربی، بی تا، ج 1: 

289(. نیازمندی عقل به فکر که از طبیعت عقل برمی خیزد، موجب شده تا از آن تعبیر به »بلا« 

شود. ابن عربی می گوید:

خداوند انســان را به بلایی مبتلا می کند که هیچ یک از مخلوقاتش را بدان مبتلا 

نساخته است. خداوند از این راه، انسان را سعید یا شقی می سازد، بسته به این که 

از آن چگونه استفاده کند. امتحان خداوند با تفکریست که در بشر آفریده است. 

او ایــن قوه را کمک عقل قــرار داده و عقل را علیرغم ریاســتی که بر فکر دارد، 
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واداشته تا اطلاعات خود را از آن اخذ نماید. ... عقل مخلوق ساده ای است که 

واجد هیچ یک از علوم نظری نیســت... تفکر بر اساس آنچه برایش تحقق پیدا 

می کند، به اندیشه می پردازد. تفکر ممکن است دچار شبهه شود یا دلیلی را بیابد 

بدون اینکه آن را به درستی بشناسد. گرچه او گمان می کند که شبهات را با براهین 

می شناسد و به معرفت دست می یابد؛ اما به ناتوانی موادی که در تحصیل علوم 

مورد اتکای اوست، توجه ندارد. پس قوۀ عقل، علوم را از راه تفکر به دست آورده 

و بر اســاس آن حکم می کند که در این حال، جهل عقل نسبت به چیزهایی که 

در اختیار او نیستند، بیشتر از علمش است )ابن عربی، بی تا، ج 1: 6-125(.

ابتلای عقل یعنی انحراف قوۀ عقلی از جایگاهش و اتکایی که به قوای مادون خود در کسب 

معرفت دارد. عقل با تفکر در شــناخت هســتی و ذات الهی قدم در راه باطلی می نهد، زیرا فکر، 

خود نیازمند حس و خیال اســت و این نشــان نقص در معرفتی است که از راه فکر به دست آید. 

نیازمندی فکر به قوای حس و خیال نشان از نیازمندی فکر به قوای دیگری خارج از خود اوست. 

فکر از راه پیوند میان محسوســات و آنچه از صور خیال به او می رسد، به شناخت دست می زند. 

پس عقل از جهت به کارگیری فکر در کســب معرفــت محدودیت هایی دارد که در صورت عدم 

پایبندی به آنها دچار خطا و گمراهی خواهد شد.

خیال: ســومین منبع عقل ابزاری، خیال است و عقل می تواند از خیال به عنوان یک منبع در 

ل در هر حال و ظاهر شدن در هر 
ّ

کســب معرفت بهره گیرد. در نگاه ابن عربی حقیقت خیال، تبد

صورت است )ابن عربی،  بی تا، ج 2: 313(. این قوه به عنوان یکی از قوای ادراکی انسان، نسبت 

 قوای نفــس ناطقه که در پیوند با 
ِ

به دیگر قوا وســعت بیشــتری دارد؛ قوه ای از قوای ادراکی تابع

دســتگاه شناخت آدمی است. خیال امکان کسب معارف حقیقی را برای انسان فراهم می کند که 

از طریق دیگر قوای ادراکی قابل دریافت نیســتند. نوری که هر چیز و هر امری به وسیلۀ آن درک 

می شود، حتی در عدم نیز نور آن نفوذ می کند و مهم تر آن که تنها با این نور است که انسان توانایی 

درک تجلیات را به دست می آورد )ابن عربی، بی تا، ج 1: 306(.

عالم خیال چون برزخی میان حسّ و عقل بوده و جامع محسوسات و معانی است، وسیع ترین 

عالم اســت که محیی الدین از آن با تعبیر عالم جبروت و مجمع البحرین یاد می کند )ابن عربی، 

بی تا، ج 2: 311(. او دراین باره می نویسد: 
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خیال رکنی عظیم در معرفت است، بعد از علم به اسماء و علم به تجلی و عموم 

آن، علمی تمام تر از خیال نیســت؛ زیرا این رکن واســطۀ بین دو ادراک اســت. 

حواس به ســوی آن عروج می کنند و معانی بر آن نازل می شوند. ولی خود خیال 

همیشــه در جایش ثابت اســت و ثمرات هر کدام را می چشد )ابن عربی ، بی تا، 

ج 2: 309(.

 هیولانی بودن خیال و پذیرش آنچه که از محسوسات و دیگر قوا بر او وارد می شود، موجب 

شده که این قوه در آنها دخل و تصرفی نداشته باشد. این خاصیت خیال و نقش واسطه ای که دارد، 

سبب می شــود تا آدمی از حیث ذاتش مُدرکِ آن چیزهایی باشد که دیگر قوا به واسطۀ خیال به او 

می بخشند )ابن عربی، بی تا، ج 3: 364(. پس نقشی که خیال در راه کسب علوم و معارف دارد، 

افزون بر منبع بودنش در کنار منابع دیگر، واسطۀ دیگر منابع نیز به شمار می رود و این نشان دهندۀ 

اهمیت قوۀ خیال است.

درمجموع، دربارۀ نقــش عقل فاعلی می توان گفت ابن عربی هم نگاه ابزاری برای عقل قائل 

اســت و هم از حیث منبع بودن به آن می نگرد. در نگاه او انسان با عقل منفصل از غیب می تواند 

زندگی دنیایی خود را ســر و ســامان دهد؛ اما در راه شناخت حق و اوصافش که به عقل به عنوان 

یک منبع نظر دارد، عقل صرف استدلال و برهان، تنها توان آن را دارد که وجود خداوند را دریابد و 

بداند که او واحد معبود است و این نهایت ادراک ایجابی عقل است؛ اما زمانی که انسان بخواهد 

بــا تکیه بر آن، قدم در راه ســلوک نهد و معرفت حق را طلب کند، جــز تنزیه حق کاری از پیش 

نخواهد برد و نهایت معرفت آن، الهیات ســلبی و تنزیهی خواهد بود. چه بسا اموری وجود دارد 

که عقل با اتکای به خــود توان تحلیل آنها را ندارد و نیاز به حواس، فکر و خیال پیدا می کند. در 

این صورت ابزاری اســت در دست آدمی تا با بهره گیری از مبادی و منابع شناختی، معارف خود 

گاهی هایش بیافزاید؛ گرچه بــا توجه به محدودیت های منابع مذکور،  را توســعه داده و بر عمق آ

شناختی هم که محصول آنهاست، محدود خواهد بود.

حیثیت قابلی عقل

 ابن عربی برای عقل حیثیت دیگری نیز ترسیم می کند که از این حیث در سلوک، شأن و منزلتی 

والا پیدا می کند و آن عبارت است از: عقل به لحاظ قبول و پذیرش. از این حیث عقل نقش تابع 
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و پیــرو را دارد؛ اما به لحاظ منبعی که معارف را بر او افاضــه می کند، ارزش معرفتی آن برتر و 

والاتر از علوم و معارفی است که عقل فاعلی به آنها علم پیدا می کند. شیخ پیدایش حالت قبول 

و پذیرش برای عقل را از دو راه ممکن  می داند، نخســت به ســبب عنایت الهی و دیگر، ره آورد 

جلای قلب به واســطۀ ذکر و تلاوت آیات الهی است )ابن عربی، بی تا، ج 1: 305(. او در تبیین 

پذیرش و پیروی عقل از حق تعالی، از واژۀ »تقلید« استفاده می کند؛ به دلیل این که عقل چاره ای 

جز تبعیت در دریافت معرفت از ســوی حق یا فکر ندارد. حال که عقل بر سر دو راهی تقلید از 

حق یا فکر قرار گرفته، پس بهتر آن است که تقلید از حق کند تا معرفتی که کسب می کند حقیقی 

د از حواس دچار خطا و اشتباه بوده و صحت 
ِّ
و یقینی باشــد؛ چرا که معرفت محصول فکر مقل

معارف آن رهآورد اتفاق خواهد بود )ابن عربی، بی تا، ج 2: 298(. 1

به اعتقاد ابن عربی، عقل برخلاف جنبۀ فاعلی که محدود است، از جهت پذیرش محدودیتی 

برایش وجود ندارد و پذیرای همه موهبت ها و معارف الهی اســت و بســیاری از اموری که برای 

عقل در مقام اندیشۀ محال اســت، برای عقل قابل جزو ممکنات محسوب می شود )ابن عربی، 

بی تا، ج 1: 41(. عقل الهی قابــلِ معارف وهبی و منوّر به نور ایمان بوده و توانایی ادراک تمامی 

اطوار را داراســت. شــیوۀ حصول معرفت بر حقیقت هســتی و وجود حق تعالی برای عقل قابل 

این گونه اســت که عقل وقتی خود را در شناخت ساحت حق تعالی با بن بست روبرو می بیند، در 

خود آمادگی پذیرش معرفتی که از جانب حق بر او افاضه می شود را ایجاد می کند. در این حالت 

گاهی می یابد که از آن با عنوان طورِ ورای طور عقل یاد می شود  عقل بدون دلیل یا برهان بر امور آ

)ابن عربی، بی تا، ج 1: 94-92(.

در پی این گشــایش، منابع جدیدی از معرفت نظر عقل را به خود جلب خواهد کرد یکی از 

منابع شــرع است. عقل که با توان ذاتی خود لزوم شرع را درک می کند و با متابعت و پیروی از آن 

گاهی خواهد  و پذیرش شــناختی که شــرع در اختیار عقول قرار می دهد، به مراتبی از معرفت و آ

رسید که عقل به اتکای به خود هرگز به آنها دست پیدا نمی کند )ابن عربی، بی تا، ج 1: 681 و ج 

1. مســئلۀ اتفاق در کســب معرفت عبارت است از این که در جریان شــناخت، عقل تابع حواس و فکر است، در 
حالی که اطلاعات به دست آمده از این قوا گاه درست و گاه خطا است. پس علم محصول این قوا، پیوسته نمی تواند 
درســت باشد. ازاین رو ابن عربی از تعبیر »اتفاق« در کسب علم یقینی از طریق عقل یاد می کند )ابن عربی، بی تا، 

ج2: 298(.
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3: 310؛ محمودالغراب، 1414: 79-73(.

نکتۀ دیگر پیرامون عقل قابل، رابطۀ آن با قلب است. ابن عربی هم چنان که ساحت عقل قابل 

را طور ورای طور عقل می نامد، ســاحت قلــب را هم طور ورای طور عقل می خواند )ابن عربی، 

بی تا، ج1: 289(. وی در همسانی عقل قابل و قلب معتقد است هر دو به حقیقت واحدی اشاره 

دارند. دکتر احمد الصادقی در این باره می نویسد:

شرط ســلامت عقل، فارغ کردن آن از عقل استدلال گر است. با سلامت عقل، 

قلب بــه معنای عقل قابل پا به میدان می گذارد. موضوعی که در اولین آیه ای که 

کید شد. در آیۀ: »إقرأ بإسم ربّک الذی خلق« خداوند  بر پیامبر نازل شد، بر آن تأ

از پیامبر نمی خواهد که او را با عقل اســتدلال گر یــا چیز دیگری بخواند، بلکه 

از او می خواهد تا پروردگارش را به اســم خــود او بخواند. پیامبر نیز در اجابت 

میّ می داند که از استعداد فطری و فوق عادی در قبول 
ُ
این درخواســت خود را ا

علم حق برخوردار اســت، کسی که وجودش از دلالت ها و توجیهات وهم گونه 

عقل خالی شــده و عقل قابلش برای دریافت دلالت ها و معانی فعال شده است 

)الصادقی، 1392: 5-184(.

نقد عقل

از دیدگاه ابن عربی عقل انســان نمی تواند به حقیقت عالم و کنه اشیاء و از جمله به ذات خداوند 

شناخت پیدا کند؛ چرا که عقل در تحصیل علوم و معارفی که از راه حواس و استدلال به دست 

می آورد، با مشــکلاتی مانند اجمال، ابهام، امکان خطا و انحراف روبروســت و رسیدن از این 

طریق به یقین امکان پذیر نیست  )ابن عربی، بی تا، ج 2: 298(.

 نقد دیگر محیی الدین بر عقل، نیازمندی آن است. عقل برای به دست آوردن معرفت نیازمند 

قوای مادونش اســت. ادراکاتِ حاصل از حواس پنج گانه ضروری بوده و در آنها شک و شبهه ای 

راه ندارد؛ اما آنچه به واســطۀ قوۀ مفکره مُدرَک آدمی می شــود از خطا در امان نیست )ابن عربی، 

بی تا، ج 1: 213(. ازاین رو عقل دارای هیچ گونه معرفت ذاتی به غیر از ضروریاتی که بر اســاس 

آنها خلق شــده، نیست و اگر معرفتی به دســت می آورد از خارج بوده و ارزش چندانی نخواهد 

داشت )ابن عربی، بی تا، ج 1: 289(؛ عقل به واسطۀ فکر و حواس، تنها ظاهر امور و اشیاء را درک 
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می کند و از دسترسی به ذاتشان ناتوان است )ابن عربی، بی تا، ج 2: 298(.

ایراد دیگر ابن عربی بر عقل، طبیعت تقییدی )حد گذارانه( عقل اســت، عقل با این که ادعای 

احاطه داشــتن بر همه چیز را دارد، اما در طبیعت خویش گرفتار اســت )ابن عربی، بی تا، ج 1: 

552 و ج 3: 333(. گرفتاری عقل از این حیث تا آنجاســت که عقل حتی تلاش می کند تا برای 

حق نیز حدودی تعیین کند و حقیقت را در صفتی محصور کند )ابن عربی، 2003: 49(.

ابن عربــی بر توان نظری عقل نیز نقدهایی وارد کرده اســت. او می گوید: از ادراکات نظری 

عقل، محال بودن این امر اســت که علت، معلول چیزی باشد و در عین حال، آن علت، معلولِ 

معلول خود باشد. این مسئله ریشه در امر دیگری دارد که آن محال بودن دور یا توقف وجود شیء 

بر وجود خویش است؛ و این از جمله اموری است که بر ضعف عقل دلالت می کند. ولی برای 

صاحب کشف در مقام کشف و شهود این امر امکان پذیر است )ابن عربی، 1946، ج 1: 185(. 

افزون بر اشــکال دور، مشکل اجتماع نقیضین هم اینجا طرح شده است؛ شیء در آن واحد هم 

علت و هم معلولِ معلول خودش باشــد. یکی از موارد مبهم و مورد تردید در نقدهای ابن عربی 

همین مســئله اســت. این که اجتماع نقیضین در ساحتی کاربرد داشــته باشد و در ساحتی دیگر 

نه! این سخن شــیخ ناصواب بوده و آنچه او در باب قانون علیت متذکر می شود، در هیچ مقام و 

عالمی نقض نمی شــود. قانون علیت در زمرۀ بدیهیاتی اســت که عقل بدان علم ضروری دارد و 

نقض پذیر نیست. هم چنان که امتناع اجتماع و ارتفاع نقیضین نیز تصدیق بدیهی است.

البته این تنها موردی نیســت که ابن عربی بر اســاس آن حکم به اســتحالۀ اجتماع نقیضین 

می دهد؛ او در تبیین ســاحت خیال به عنوان ساحت ظهور معرفت حقیقی با استناد به آیۀ شریفۀ 

 رَمَیْتَ« )انفال: 17(، نقض این قاعدۀ عقلی را جایز دانسته است )ابن عربی، بی تا، 
ْ
»وَمَا رَمَیْتَ إِذ

ج 2: 379(. مثال هــای دیگری کــه وی طرح می کند عبارت اند از: وجود جســم در دو مکان، 

انتقال عرض، قیام عرض بنفســه و قیام معنا به معنا )ابن عربی، بی تا، ج 1: 130(.  نکتۀ مهم در 

مثال های ابن عربی آن اســت که بیشتر آنها محال عُرفی هســتند تا محال عقلی؛ و تنها با منطق 

خود محیی الدین می توان آنها را محال به حســاب آورد. در نزد او اموری که عقل با اتکای به خود 

نتواند به آن برســد، محال خوانده می شود، حتی اگر عقل از فهم آنها ناتوان نباشد؛ یعنی اموری 

را هم که عقل بتواند بپذیرد، محال عقلی اند. پس پذیرش بســیاری از آنها جایز و بلامانع اســت 

)اهل سرمدی و شانظری، 1396: 76 و 83(.
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2. نقش عقل در کسب معرفت از نگاه امام خمینی

امام  برای عقل هویتی نورانی قائل اســت که روشــنگر و هادی انسان به سوی سعادت است؛ اما 

در صورت غفلت و بی توجهی در دام شیطان افتاده و انسان را مبتلا و مشغول به امور غیر ضرور 

می کند  )امام خمینی، 1394: 195(. ایشان در مقام تعریف عقلِ مذکور در شرح حدیث جنود 

عقل و جهل به هر دو وجهۀ هستی شناســانه و معرفتی آن پرداخته و در تعریف عقل اول، از آن 

به عنــوان اول خلق از روحانیین، عالم کبیر و باطن و ســرّ عقول جزئی یاد می کند و در توصیف 

عقل جزئی که در نهاد انسان وجود دارد، می نویسد: 

قوه روحانیه ای اســت که به حســب ذات، مجرّد و به حســب فطرت، مایل  به  

خیرات  و کمالات  و داعی به عدل و احسان است )امام خمینی، 1377: 21(.

 پــس اگر عقول جزئی صفــای باطنی خود را حفظ نمایند و متوجه ارتباطشــان با عقل اول 

باشند، حقایق و معارف رو به ســوی آنها خواهد نمود. همچنین در تعریف عقل بشری افزون بر 

کید قرار گرفته اســت؛ فطرتی که عقل بر آن اســاس به وجود  جنبۀ نظری جنبۀ عملی آن مورد تأ

آمده، مُدرک خیرات و کمالات بوده و داعی انسان به سوی آن کمالات است.

امام نقش عقل مجرد تــام را راهنمایی خلق به راه های هدایت و کمال و راهنمایی به ســوی 

ه و ما وحّد و ما أطیع و ما سجد. فالعقل 
ّ
خالق معرفی می کند و می فرماید »و لولاها لما عبد الل

ان جمیع العوالم، لیهدیها السواء الصراط« )امام خمینی، 1376: 
ّ
ه إلی ســک

ّ
ذی أرســله الل

ّ
هو ال

70(. با نگاه به این تعابیر باید گفت در نگاه امام نقش و کارکرد اصلی عقل، چه عقل کلی و چه 

عقل بشری در هدایت و رستگاری آدمی خلاصه می شود؛ به تعبیر دیگر عقل عملی هدف اصلی 

خلق عقول و عالم عقلی است.

ایشــان با اعتقاد به مراتب ادراکات آدمی و ارتباط میان قلــب و عقل، عقل را مقام آغازین و 

مادون قلب و راه رسیدن به معارف قلبی را درگذر از عقل تعریف می نماید و می گوید:

قلــب، مثل یك طفلی می ماند که باید کلمه، کلمه چیزی را دهانش گذاشــت؛ 

و باید آن کسی که به برهان، مســائل را ادراك عقلی کرده است، به قلبش به طور 

هجی کردن برســاند، با تکرار، با مجاهــده و امثال ذلک )امام خمینی، 1392: 

.)160

همین مسئله را ایشان در بیان مراتب ایمان نیز طرح نموده و می نویسد:
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ه صورت نگیرد مگر به آنکه 

ّ
بــدان که ایمان به معارف الهیّه و اصول عقایــد حق

نات و براهین عقلیه  : آن حقایق را به قــدم تفکر و ریاضت عقلی و آیات و بیِّ
ً
اولا

مه ایمان است )امام خمینی، 1382: 89(. 
ّ

ادراك کند و این مرحله به منزله مقد

تلاش در کســب معارف منجر به ورود دایرۀ ایمان شــده و افزایش ایمــان را در پی خواهد 

داشت، از سوی دیگر، تلاش برای افزایش ایمان، موجب تعمیق و توسعه ادراکات بشری می گردد؛ 

بنابراین، امام میان این دو اختلاف و تقابلی نمی بیند، بلکه آنها را مکمل هم دیگر می داند.

نکتــۀ مهم و پایانــی در تعریف عقل آن که برخلاف نگاه اهل فلســفه، عقل و معارف عقلی 

مقصد نهایی و اصلی انســان نمی تواند باشد، بلکه از راه های وصول به مقصد اصلی می باشد که 

توقف در این منزل خطری است بزرگ و حجابی است غلیظ )ر.ک: امام خمینی، 1395: 48(.

تقسیمات و مراتب عقل

از تقســیمات عقل که امام به آن توجه نموده، تقسیم عقل به عقل بسیط اجمالی و عقل تفصیلی 

اســت که از جهت تبیین ارتباط میان عقل کلی و عقل انســانی طرح می شــود. بر این اساس، 

مقصود از عقل بســیط اجمالی، عقلی اســت که همۀ حقایق را به صورت اجمال و اندماجی در 

ی نیز خوانده می شود و مراد از عقل تفصیلی مرتبه ای است که 
ّ
خود داشته و عقل فعّال یا عقل کل

تمام صور معقوله به صورت مفصل و بســط یافته در آنجا حضور دارند. مقصود از عقل تفصیلی 

همان عقول بشــری اســت که در بردارنده مطالب به صورت مفصل است. امام  معتقد است که 

عقل تفصیلی در درون عقل بســیط اجمالی به دلیل بساطت و جامعیتی که دارد، نهفته و منطوی 

است  )امام خمینی، 1374: 78(. ایشــان در بیان مراتب انباء1 ، با توجه به این دومرتبه، مراتب 

اول و دوم إنباء را اختصاص به عقل مجمل و بســیط می دهــد که حقیقت غیبی نفس با حضور 

1. إنبــاء بــه معنای خبــر دادن از امور پنهان و همچنین به معنای ظاهر کردن چیزی اســت کــه در غیب و بطون 
اســت. امام خمینی در تبیین حقیقت نبوت بر این مسئله اشاره کرده و می گوید: »إنّ النبوّة الحقیقیّة المطلقة، هی 
إظهار ما فی غیب الغیوب فی الحضرة الواحدیّة حســب اســتعدادات المظاهر بحسب التعلیم الحقیقی و الإنباء 
الذاتی.فالنبوّة مقام ظهور الخلافة و الولایة؛ و هما مقام بطونها« )امام خمینی، 1376: 38(. حقیقت نبوت مطلق 
بالاتریــن مرتبۀ إنباء و تعلیم اســت که طی آن حق در مقام غیب الغیوبی بر حضــرت واحدیت با توجه به ظرفیت 
مظاهر آشــکار می گردد. پس برای انباء مراتبی اســت که بالاترین مرتبه به نبوت و اظهار آنچه در غیب الغیوب که 

همان »اسم الله« است تعلق می گیرد )یزدان پناه، 1395: 610-609(.
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اجمالی خود در عقل بسیط مرتبۀ نخست إنباء را شکل می دهد و در عقول بشری به شکل بسط 

یافته و مفصل مرتبۀ دوم را شکل می دهد )امام خمینی، 1376: 40(.

تقسیم دیگری که امام به آن توجه داشته، تقسیم عقل به نظری و عملی است. عقل نظری بیشتر 

به حوزۀ نظر و برهان و درک حقایق به صورت کلی اشاره دارد و عقل عملی به درک حقایق به صورت 

جزئی و حوزۀ بایدونبایدها و اخلاق اطلاق می شود. پس هر دو مورد در نگاه نخست به استعداد و 

توان ادراکی انسان دلالت داشته و امام نیز هر دو این قوا را در ذیل قوۀ ادراکی انسان تعریف می کند 

)امام خمینی، 1377: 151(. ایشــان نهایت عقل نظری را که از آن تعبیر به عقل مستفاد می شود، 

درک حضوری و شهودی حقایق عالم می داند )امام خمینی، 1381، ج 3: 352(.

ایشان غایت عقل نظری و عملی را امر واحدی تلقی می کند که فناء فی الله بوده و می نویسد:

ه است و عقل عملی هم که آخرین مرتبه اش فناء 
ّ
غایت عقل مستفاد، فناء فی الل

ه اســت، پس غایت هر دو عقل در آخر یکی شد و لو در آغاز از هم جدا 
ّ
فی الل

بودند. 

کمال انســانی، به عقل عملی اســت نه به عقل نظری؛ چنانکه گفتیم که ممکن 

اســت انسان، برهان داشته باشد ولی در مرتبۀ کفر و شرك باقی بماند، ولی عقل 

 اســت؛ لذا کمال انسان به 
ً
 و خارجا

ً
عملی، همان ارجاع کثرت به وحدت عملا

عقل عملی اوست نه به عقل نظری )امام خمینی، 1381، ج 3: 354(.

نکتــۀ مهم این ســخن، قیاس عقلی نظری و عملی اســت که عقل نظــری به مجرد اتکاء به 

توانایی هــای خودش از وصول به حقایق عاجز بوده و عقل عملی نقش اصلی در زندگی انســان 

داشته و موجب رســیدن به کمال انســانی خواهد بود؛ بنابراین در نگاه امام عقل عملی اهمیت 

بیشتری داشته و گویا همین مسئله موجب گردیده تا ایشان در سیر تألیفات عرفانی شان با گذر از 

مباحث نظری، بیشــتر به مباحث عملی و سلوکی بپردازند؛ تا جایی که در تقریرات فلسفی شان 

نیز نگاه عرفانی را در باب مذکور بر نگاه فلاسفه ترجیح می دهد.

نقش و توان عقل در کسب معرفت

عقل در نگاه امام خمینی توان کســب معرفت نســبت به برخی از امور را داراســت و می تواند 

در ســلوک و ارتقای مقامات عرفانی ســالک به خصوص در مراحل آغازین نقش مؤثری داشته 
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باشــد؛ زیرا هنوز سالک به مقام درک حضوری و شهودی نرســیده است و عقل می تواند به او 

کمک نماید تا معارف اولیه را کســب کند. ایشــان در طرح و ترسیم مقامات عرفانی، نخستین 

قدم و مقامی که عارف باید سلوک را آنجا آغاز کند، مقام علم و معرفت مستند به برهان و تعقل 

می داند )ر.ک: امام خمینی، 1377: 170(.

ایشــان علم کسب شده از راه عقل و خیال را »استحضار« می نامد که عقل در این شناخت، 

نقش فاعلی دارد؛ علمی که از ملکۀ بسیط فعال ناشی می شود1.  این علم در برابر علمی است که 

عقل در حصول آن نقش انفعالی داشته و از خارج کسب می شود که از آن با عنوان »حضور« یاد 

می شود  )امام خمینی، 1410: 40(.

امام مهم ترین معرفتی را که عقل می تواند آن را درک نماید و بدان اعتراف کند، علم به وجود 

حق تعالی می داند؛ وجودی که دارای اوصاف ممتاز و متمایزی از دیگر موجودات است به گونه ای 

کید دارد،  که شباهتی میان آنها با حق وجود ندارد. امام با دلالت آدمی به  دقت در نظام آفرینش تأ

عقل بشــری از این طریق پی به وجود آفریدگاری قــادر و حکیم خواهد برد )ر.ک:امام خمینی ، 

1388، 195-197(. در نگاه ایشان، برای عقل محدودۀ عمل وسیع تری ترسیم شده است؛ زیرا 

عقل پای از الهیات ســلبی فراتر نهاده و می تواند صفات ایجابی ای را برای خداوند شناســایی و 

اثبات کند.

راه دیگــری که عقل می تواند از طریق آنها بــر وجود حق، علم حاصل کند، مباحث پیرامون 

وجود و علت و معلول اســت. امام معتقد اســت که علم به وجود حق و اثبات آن، از ضروریات 

عقلی اســت و هر عقل سلیمی معترف به آن است. شناخت و اثبات حق از طریق مباحث عقلی 

پیرامون علت و معلول نیز در زمرۀ ضروریات عقلی است. عقل از این طرق پی به وجود نامتناهی 

1. ملکۀ بســیطه که از آن با عنوان قوۀ عقلی مطلقه، عقل بســیط و علم بسیط یاد می شود، مقام و مرتبه ای است که 
علوم تفصیلی را در درون خود به صورت مجمل و مندمج دارد. امام خمینی در تقریرات فلســفه در تعریف علمی 
که محصول ملکۀ بســیطه است، می گوید: »علمی است که وقتی مسائل کثیرۀ متعدده دفعۀً بر انسان وارد شد و از 
 جواب برای همۀ مسائل حاصل می شود و یك حالت استحضاری 

ً
پاســخ آنها سؤال شد از آن ملکۀ بسیطه اجمالا

در انســان تولید می گردد که در حقیقت آن ملکۀ غیبیه از غیب نفس به وجه شــهودی جلوه می نماید، بدون آنکه 
جواب تفصیلی مسائل با استمداد از آن ملکه باشد، بلکه اجوبه دارای حضور اجمالی بوده و انسان به نحو بساطت 
به جواب همۀ مسائل علم داشته و این علم واحد بسیط فعال و خلاق، جواب تفصیلی همۀ مسائل است« )موسوی 

اردبیلی، 1381، ج 2: 164(.
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واجب بالذاتی خواهد برد که علت العلل بوده و صاحب تمامی کمالات در اعلی مرتبۀ آنهاســت 

که عقل در پهنۀ هستی مشاهده می کند )امام خمینی، 1392: 97-96(.

 عبودیت انسان را 
ّ

عقل در کنار درک عزت و جلال الهی به عنوان ربّ جهانیان، قادر است ذل

گاهی بر مالکیت و  هم درک نماید که آغازین مرحلۀ طریقت است و نتیجه و ثمرۀ این شناخت، آ

سلطنت بی قید خداوند و صرف وجود ربط و فقر ذاتی همۀ عالم در برابر اوست. 

ت عبودیّت و 
ّ
و آن، چنان است که به سلوك  علمی و برهان فلسفی ثابت نماید ذل

عزّت ربوبیّت را. و این یکی از لباب معارف اســت که در علوم عالیه و حکمت 

ق و تمــام دایره وجود صرف ربط و 
ّ

متعالیه به وضوح پیوســته که جمیع دار تحق

ــق و محض فقر و فاقه اســت؛ و عزّت و ملك و ســلطنت مختصّ به ذات 
ّ
تعل

س کبریا اســت و احــدی را از حظوظ عزّت و کبریا نصیبی نیســت و ذل 
ّ

مقد

 حقیقت آنها ثابت اســت  )امام 
ّ

عبودیّت و فقر در ناصیه هر یك ثبت و در حاق

خمینی، 1394: 10-11(.

امام خمینی برای حضور قلب در برابر معبود مراتب ســه گانه ای طرح نموده که 

مرتبۀ نخســت آن، حضور قلب در جلوه فعلی معبود اســت؛ و آن عبارت از آن 

اســت که انسان با قدم فکر و برهان، علم حاصل کند که از منتهی النهایه حقایق 

مجرده عقلیه تا اخیره تنزلات حقیقت وجود، تعینات وجود منبســط- که فیض 

اشــراقی و تجلی فعلی حقّ است- می باشد؛ و این تجلی فعلی، مقام علم فعلی 

حقّ است که نفس حضور در محضر ربوبیت است، به مذهب عظمای فلاسفه 

)امام خمینی، 1378: 21(. 

تحصیل علم به واســطۀ فکر و برهان، اول مرتبۀ حضور قلب در جلوۀ فعلی معبود تلقی شده 

است. امام معتقد است عقل به کمک قوای خود می تواند درک کند که تمام هستی، تعینات وجود 

منبســط و تجلی فعلی حق است و علم فعلی حق به موجودات به شکل تفصیلی مطابق با برهان 

اســت. توحید فعلی اولین گام در سلوک بوده و رسیدن به مقامات دیگر در گرو درک صحیح این 

مقام خواهد بود. پس برای عقل نقش مثبت و مؤثری در عرفان و در کسب معرفت تعریف شده و 

تا سالک در این منزل پای ننهد، سلوک آغاز نخواهد شد؛ زیرا معارف اولیۀ مورد نیاز برای سلوک 

هنوز کسب نشده است و ابزار کارآمد برای کسب این معارف عقل است. پس در نگاه امام، اولین 
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گام ایمان به معارف الهی و اصول عقاید حق، با قدم تفکر و براهین عقلی برداشته خواهد شد.

ثمرۀ دیگر درک صحیح توحید فعلی با براهین عقلی عبارت اســت از این که انسان بداند در 

دار وجود جز فعل حق، فعلی وجود ندارد و تصرف در امور منحصر در خداوند اســت. به واسطۀ 

این درک، در انسان حالت انقطاع و الجاء و توکل ایجاد می شود. در این حالت، انسان به حقیقت 

استعاذه دست یافته و تنها به حصن حصین الهی پناه می برد )ر.ک: امام خمینی، 1394: 278(.

در نگاه امام ، عقل توان شــناخت موجودات هســتی به منزلۀ شئون الهی و آیات ربّانی را هم 

دارد. به باور ایشــان علم محصولِ عقل، آیۀ محکمه ای است که عبارت از شناخت وجهۀ نورانی 

اشــیاء بوده که ملازم با معرفت الله است و ســهم عقل ادراک جهت نورانی اشیاء به عنوان آیات 

الهی است )ر.ک: امام خمینی، 1377: 259-258(.

نقد عقل

امام خمینی ضمن تأکید بر نقش و توانی که عقل در ســلوک می تواند داشته باشد، نقد هایی هم 

بر آن وارد نموده است. حجاب اکبر خواندن، توقف در مرحلۀ عقلی و رضایت به حدود معرفت 

عقلی و پرداختن به فروعات فراوانی که دارد، موجب بازماندن سالک از رسیدن به حق و اشتغال 

به دنیا می گردد )ر.ک: امام خمینی، 1394: 16-15(.

عقل جازم برهانی که با حس رضایت از خود، دچار غرور و جزمیت گشــته، به ســادگی در 

دام ابلیس می افتد و راه برون رفت از این وضعیت، عدم خشــنودی و دل بســتگی به براهین عقلی 

و مقامی اســت که محصول آن است. در این صورت انســان با گذر از عقل به سوی قلب از این 

وضعیت سست نجات خواهد یافت )ر.ک: امام خمینی، 1395: 85(.

همچنین در بند مفاهیم و کلیات بودن نقد دیگری اســت که از جانب امام بر عقل وارد شده 

است )ر.ک: امام خمینی، 1377: 58(. تعیین و رعایت محدودۀ عقل نیز از نکاتی است که باید 

پیوســته از آن مراقبت نمود؛ زیرا عقل خارج از محدودۀ خویــش نه تنها کمکی نخواهد کرد که 

حتی موجب سقوط انسان می شود )ر.ک: امام خمینی، 1377: 170(.

نتیجه گیری

بنابــر آنچه در این پژوهش آمد، ابن عربی عقل را جوهــری نورانی و مجرد از ماده می داند. قوۀ 
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ادراکی که ضبط کنندۀ القائات حق است و ویژگی مهم آن خاصیت تقییدی آن است. شیخ اکبر 

حیثیات دوگانه عقل فاعلی و عقل قابلی برای عقل ترســیم می کند که بر اساس آن، عقل فاعلی 

شامل عقل نظری و عقل عملی است. عقل نظری به لحاظ منبع معرفت، متکی به خود، مُدرِک 

 مجرد اســت و توان شــناخت ادراکات بدیهی مانند اثبات یگانگی خدا، 
ً
معلومات و امور ذاتا

ضرورت ارسال رُسُل و آگاهی بر صفات سلبی و ثبوتی خداوند را دارد. عقل از حیث ابزاری که 

شیخ اکبر از واژه تقلید در تبیین آن بهره می گیرد، با استمداد از قوای مادون خود نسبت به جهان 

پیرامون خود علوم و معارف فراوانی کسب می کند؛ اما هیچ یک از این قوا راهی به شناخت حق 

ندارند. کســب معرفت تنزیهی حق نهایت شــناخت عقلی است. وی عقل را ناتوان از شناخت 

ذات حق به دلیل اجمال، ابهام، امکان خطا، خاصیت تقییدگذاری و عدم تناســب حق با قوای 

ادراکی انسان می داند؛ اما اگر قلب بتواند با قبول و تقلید معارف را مستقیم از حق دریافت کند، 

به ســاحت طور ورای طور عقل گام نهاده و گسترۀ نامحدودی از معارف برای او حاصل خواهد 

شد.

امام خمینی نیز برای عقل هویتی نورانی قائل  بوده و هدایت انسان به سوی کمالات را کارکرد 

اصلی عقل می داند. ایشــان عقل را آغازین مرتبۀ معرفت و ایمان دانســته و این دو را مکمل هم 

می خواند. در نگاه او عقل و معارف عقلی به منزلۀ راه و طریقی هســتند که باید پیموده شــود، نه 

مقصــدی که در آن توقف نمود. ایشــان برای عقل دو مرتبۀ عقل مجمل و عقل مفصل ترســیم 

می کند. عقل در مقام اجمال جامع تمامی حقایق، عقل کلی و فعال اســت و در صورت مفصل، 

بســط صور معقوله و مرتبۀ عقل بشــری اســت. همچنین عقل به لحاظ نظــری مدرک حقایق 

به صورت کلی بوده و مجهز به ابزار برهان است و به لحاظ عملی مدرک حقایق به صورت جزئی 

بوده و کمال آدمی نیز به واســطۀ عقل عملی حاصل می شــود. معرفت به حق و اوصاف سلبی و 

ی و وجودی اثبات می گردد. توقف در 
ّ
ایجابی حق، مهم ترین معرفت عقلی است که با براهین عل

مرحلۀ عقلی، سرگرم شدن به فروعات و اسیر شدن در بند مفاهیم و کلیات از نقدهایی است که 

امام بر عقل وارد می داند.

در مقایســۀ آرای دو عارف مذکور آنچه مشهود است، این است که نزد ابن عربی عقل فاعلی 

در ســلوک نقشی ندارد و اتکای به آن انســان را به معرفت حقیقی نخواهد رساند؛ زیرا ضعف و 

اشکال بزرگ عقل سادگی و وابستگی آن به قوای مادونش است و علم محصول این قوا دستخوش 
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شک و تردید می باشد؛ اما آنچه نزد شیخ عقل قابلی نام گرفته، به لحاظ وسعت معلوماتی که می 

گاهی یابد، نامحدود خواهد بود. در مقابل، امام بر نقش عقل در آغاز سلوک تکیه و  تواند بر آنها آ

کید فراوانی داشته و آن را هادی سالک در مقامات نخستین می داند؛ ایشان حتی کسب و تعلیم  تأ

علوم برهانی را برای سالک قبل از ورود به طریقت بسیار مهم تلقی می کند. نقد مهم ایشان هم به 

عقل عبارت است از خودبنیادی و خودمحوری عقل و بی نیازی آن از طرق دیگر کسب معرفت. 

می توان گفت با همۀ شــباهت هایی که میان آرای ایشــان وجود دارد، دو عارف مذکور هریک از 

منظری متفاوت به این مسئله پرداخته اند. ابن عربی به صورت مفصل در آثار خویش این مسئله را 

مورد توجه بررســی قرار داده و سعی نموده جایگاه نقش معرفتی عقل را در ساحات عرفان نظری 

و عملی به صورت دقیق تبیین کند؛ اما نگاه امام بیشــتر صبغۀ عرفان عملی دارد و ایشان به نقاط 

قوت و ضعف عقل در سلوک پرداخته اند.
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