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 بیان مسأله 

استاد   نگاه  راه   ال ل آیت از  از  آملی، یکی  بین حق و  جوادی  ارتباط  برای  های ویژه 

بین انسان   خلق، بحث »فطرت الهی« انسان است. از منظر ایشان، چنین ارتباط فطری 

این بینش شهودی کند.  ای شهودی و عرفانی تحقق پیدا می و خداوند، به نحو تجربه 

همان »فطرت« است که در حال عادی مستور و در لحظه اضطرار  ،و گرایش بندگی 

پندار و گسیختگی عللِ صوری شکوفا می و برطرف شدن پرده  )جوادی    . گردد های 

 (295  ص.:  الف   1384آملی،  

توان این سوال را مطرح  به دلیل نوع نگاه خاصی که ایشان به بحث فطرت دارند، می 

تواند به نوعی جزئی از تجربۀ دینی قرار گیرد؟ به دیگر  نمود که آیا فطرت الهی انسان می 

بیان، آیا مواجهات فطری در ذیل تجربه دینی در معنای اصطلاحی آن در بین فلاسفۀ دین  

 گیرد یا خیر؟ قرار می 

جوادی آملی در رابطه با فطرت و،    ال ل آیت در صورت اثبات این مطلب دیدگاه استاد  

توان تجربیات فطری  ها، می حالت همگانی فطرت الهی و حضور آن در درون همه انسان 

ها از آن برخوردار بوده و در  ای دانست که همه انسان انسان از خداوند را تجربه دینی 

توانند حضور خدا را در زندگی خود تجربه و درک کنند. از این  ها، می نتیجه، همه انسان 

هر  تبیین  دارد که ضمن  استاد  رو ضرورت  دیدگاه  بیشتر  آملی در    ال ل آیت چه  جوادی 

باره، به تحلیل و توضیح ارتباط آن با بحث تجربه دینی پرداخته شود. از این رو در  این 

تجربیات دینی، و همچنین دیدگاه استاد  شود با بیان چیستی و انواع  این نوشتار سعی می 

مصداق   ال ل آیت  چگونگی  بررسی  به  انسان؛  الهیِ  فطرت  از  آملی  این  جوادی  پذیری 

 شود. دیدگاه در ذیل انواع تجربیات دینی اهتمام ورزیده  
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 تعریف تجربه دینی 

در تعریف تجربه دینی بین دانشمندان غربی اختلاف نظر زیادی وجود دارد. در نتیجه،  

  ( 59  ص. :  1380)مایلز،    تعریف واحدی که همه بر روی آن اتفاق نظر داشته باشند وجود ندارد؛ 

پیچیده   مشکل و  اساساً  را،  دینی  تجربه  تعریف  و  ماهیت  از  پرسش  برخی  این رو  از 

ای برای آن در نظر گرفته و هر  برخی معنای عام و گسترده   ( 287  ص. :  1381)رو،    دانند. می 

دهند؛ در مقابل، برخی  را که بیانش دشوار باشد، در این محدوده جای می رویداد مبهمی 

های  دانند که با روش هایی می اند و آن را صرفاً شامل آگاهی معنای خاصی برای آن قائل 

   ( 63  ص. :  1382)هرد،    آیند. دست می خاصی از تأمل به 

توان با بررسی آرای  که بتوان تصویری از این اصطلاح را به دست آورد، می برای آن 

نا ها، به تصوری هر دانشمندان در این زمینه و مقایسه و تحلیل آن  از  چند مبهم و  رسا 

تجربه دینی دست یافت؛ در این راستا شلایر ماخر به عنوان یکی از فلاسفۀ برجستۀ دین،  

  تجربۀ دینی، تجربۀ امری متعالی .  1گیرد:  دو رکن اساسی برای تجربه دینی در نظر می 

. این تجربه، دارای نوعی احساس وابستگی و اتکای تام به امر متعالی  ۲امر غایی( است؛  ) 

باشد، که از آن به »وابستگی مطلق« تعبیر کرده است. وی با تأکید ویژه بر این احساس  می 

به  ادراکی متعلق  را  یا سر   خاص، تجربه دینی  تعالی  امر غایی  حس  به  سپردگی مطلق 

 ( 30- 29  ص. :  1391)گیسلر،    داند. می 

ای است  گیرنده هر تجربه بر در ترین معنای تجربه دینی،  ویلیام آلستون معتقد است، عام 

رو تجربه دینی در نگاه وی،  که شخص در نسبت و مواجهه با حیات دینی خود دارد. از این 

پراودفوت،    ( 70- 68  ص. :  1383)استامپ و دیگران،    کسب نوعی آگاهی تجربی از خداوند است. 

دینی از آن دارد. ممکن است برخی  ای دانسته است که فاعلش فهمی تجربه دینی را تجربه 
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های دینی، معلول عوامل طبیعی باشد، اما این مسئله موجب دینی نبودن این تجربه  تجربه 

 گر است. شود؛ زیرا عنصر مهم در اطلاق این عنوان، نگاه دینیِ تجربه نمی 

ورای  بایست حقیقتی ما گر، متعلق تجربه در تجربه دینی، می بر این اساس، از نظر تجربه   

طبیعی داشته باشد؛ یعنی در نگاه او، تجربۀ شخص باید یا شامل خداوند و یا یک فعل او  

  ( 244  ص. :  1377)پراودفوت،    باشد و یا موجودی که به نحوی به او مربوط است را شامل گردد. 

تواند به  ای دینی داشته باشد، این وصف می داند که صبغه ای را دینی می دیویس نیز تجربه 

 گوید: باره می جهات مختلفی از سوی صاحب تجربه به آن نسبت داده شود؛ وی در این 

ها یا موقعیت  های خود را، به جهت محتوای دینی آن صاحبان تجربه گاه برخی از تجربه 

ای  دانند؛ مانند مشاهده یا مکاشفه دهند، دینی می ها در آن رخ می ای که آن تجربه دینی 

که محتوایی دینی دارد، یا احساس آرامشی که در حال نیایش یا اجرای عشای ربانی  

   ( Davis, 1989: 19 & 30)   آید. پدید می 

شود که  هایی که از تجربه دینی ارائه شده، این فهم حاصل می تفسیر با دقت در تمامی 

ها، »مواجهه با امر متعالی و یا الوهی« است؛ به عبارت دیگر، هسته  عنصر مشترک همه آن 

های مختلف حسی یا شهودی،  احساسی است که در ساحت مشترک این تعاریف، همان  

:  7 ، ج 1380؛ کاپلستون،  29  ص. :  1377)پراودفوت،    یاید؛ و در موقعیت مواجهه با امر متعالی تحقق می 

  ، متعلق عقل و اعتقاد دینی رو نویسندگان کتاب  از این   ( 41- 43  ص. :  1376؛ پترسون و دیگران،  156ص  

ها و تعابیر متفاوتی تفسیر  دانند که در ادیان مختلف به گونه تجربه دینی را امر متعالی می 

 ( 37  ص. :  1376)پترسون و دیگران،    شده است. 

توان به  از جمله نکات اساسی دیگری که باید در مورد تجربه دینی مدنظر قرار داد، می 

. تجربه  ۲. تجربه دینی، نوعی احساس شخصی است، نه مفهوم عقلی؛  ۱این موارد اشاره کرد:  

دینی، اگرچه دارای مراتب شدید و ضعیف است، اما برای هر شخصی ممکن است به وقوع  
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خداوند(، عنصری اساسی در همه تجارب دینی  )   . وجود و حضور امر متعالی ۳بپیوندد؛  

. مواجهه فاعل تجربه با امر متعالی، عنصر اساس دیگری است که در هر تجربه دینی  ۴است؛  

   ( 56  ص. :  1395)پناهی آزاد،    . همه تجارب دینی همراه با توصیف، تعبیر و تفسیرند. ۵ملاک است؛  

رسد تجربه دینی، نوعی تجربه و  با توجه به نکاتی که بیان شد، در نهایت به نظر می 

فوق طبیعی است که متعلق آن ممکن است مواجهه قلبی با خدا، یا امر متعالی  یا تبیینی ما 

و یا موجودات دیگر ماورای طبیعی باشد؛ مانند فرشتگان، بهشت، جهنم، برزخ، بهشتیان،  

   ( 36  ص. :  1376؛ پترسون و دیگران،  17  ص. :  1377)پراودفوت،    .   جهنمیان و... 

 انواع تجربه دینی   

اند.  اند، بر تنوع آن صحه گذاشته غالب دانشمندانی که به بحث درباه تجربه دینی پرداخته 

و امثال دیویس به شش    ( Swinburne, 2004: 298-302)   برن آن را به پنج نوع برخی چون سوئین 

می  تقسیم  قابل  تقسیم نوع  تبیین  و  شرح  به  ادامه  در  بقی ۀ  دانند؛  از  که  دیویس  بندی 

 ها مشهورتر و بیشتر مورد توجه بوده است، خواهیم پرداخت. بندی تقسیم 

ای است که دینی نامیدن آن به خاطر خود تجربه نیست،  تجربه   1. تجارب تفسیری: 1

ای است که فاعل تجربه از آن دارد. به عنوان مثال یک بیماری  بلکه به سبب تفسیر ویژه 

گردد، اما اگر یک مسیحی آن را برای مشارکت در  ای دینی محسوب نمی نفسه پدیده فی 

رنج و مصایب مسیح بداند، و بر اساس این تفسیر پیشین تعبیری دینی از آن ارائه هد،  

   ( Davis, 1989: 33)   نامند. این تجربه را تجربه تفسیری می 

ای عنصری از حس و یا ادراکاتی که از حواس  اگر در تجربه   2. تجارب شبه حسى: 2

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. interpretive experiences 

2. Quasi-sensory experiences 
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نامند. این تجارب  حسی می گیرند، دخیل باشد، آن تجربه را شبه گانه نشأت می مادی پنج 

شنیدن صدا  یا  و  رؤیا  رنج،  و  درد  احساس  می شامل  رویای  های خاص  مانند  شوند، 

 .  7حضرت یوسف 

شوند،  تجاربی که در هنگام الهام و یا موقعیت نزول وحی واقع می   1. تجارب وحیانى: 3

هایی دارند: الف( گاهی اوقات تأثیراتی  گونه تجارب ویژگی این   .تجارب وحیانی هستند 

هایی،  ها ناگهانی و آنی است؛ ب( صاحبان چنین تجربه چند وقوع آن طولانی دارند، هر 

را خالص  تجربه، معرفت حاصل از آن یابند؛ ج( صاحب ای دست می واسطه به معرفت بی 

ای ایمانی راسخ و استوار  داند؛ د( نتیجه چنین تجربه و بدون دخالت عامل بیرونی می 

 برای فاعل تجربه است. 

هایی  های معمولی گاهی اوقات به هنگام عبادت به تجربه انسان   2گر: . تجارب احیا ۴

می  دین دست  که  آن )   یابند  به  را  جدیدی  می اعتقاد(  اعطا  و  ها  این حالات  تأثیر  کند. 

و خشک دینی و  تواند به مراتب بیش از عقاید رسمی ها، در روح این شخص می تجربه 

ای دارند که شامل انواعی  روح باشد. این تجارب دامنه گسترده انجام آداب و مناسک بی 

 ( Davis, 1989: 36-44)   گردند. گر و... می بخش، تجربه هدایت چون تجربه شفا 

تجارب  به این نوع خاص از    مفهوم امر قدسی رودولف اتو در کتاب    3. تجارب مینوی: 5

توان آن را از ابتکارات او در این حوزه دانست. به اعتقاد او در امر  کند که می اشاره می 

شود: نخست، احساس تعلق مطلق و وابستگی به امر  مینوی سه نوع احساس دیده می 

انگیز و همراه با خوف که به هنگام مشاهده و درک  خدا(؛ دوم، احساسی هیبت )   متعالی 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. revelatory experiences 

2. regenerative experiences 

3. numinous experiences 
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اندازد؛ سوم، احساس شوق و  دهد و لرزه بر پیکر او می حضور خدا به انسان دست می 

 ( Davis, 1989: 48)   تابی نسبت به این وجود متعالی. بی 

های خاص و  این نوع تجربه، نسبت به سایر انواع، دارای ویژگی   1. تجارب عرفانى: 6

منحصر به فردی است. از جمله: الف( درک واقعیت مطلق توسط عارف؛ ب( رهاندن  

عارف از حصار زمان و مکان؛ ج( همراه بودن با شهود وحدت و اتحادِ با آن حقیقت غایی  

   ( Davis, 1989: 54)   یا امر متعالی؛ د( ارمغان آورردن سعادت، آرامش، صلح و عشق برای عارف. 

 تجربه عرفانی   

مصادیقِ مهم این  در بررسی انواع تجارب دینی، روشن شد که تجربه عرفانی یکی از اقسام و  

ای  گونه واسطه رود. در این تجربه، درک حقیقتی متعالی بدون هیچ نوع از تجارب به شمار می 

تجربه، متعلق تجربه خویش  خلاف سایر حالات که شخص صاحب رو بر دهد؛ از این رخ می 

کند، اما عارف با کل وجودش و نه یکی  چون خیال( درک می هم )   را با یکی از قوای نفسش 

 ( 461- 456  ص. :  1381)کاکایی،    شود. از قوا، متعلق تجربۀ خود را ادراک کرده و با آن متحد می 

پنج  از تقسیمات  پنجم  با قسم  راستا  هم  تقریبا  تجربه،  از  نوع  برن  این  گانۀ سوئین 

های  دیدنی که کاملًا عاری از قالب گونه تجارب نیز حقایق نا که در این باشد؛ چه این می 

می حسی  ادراک  حسی،  امور  وساطت  بدون  همچنین    ( Swinburne, 2004: 300)   گردند. اند، 

شود نیز ذیل این دسته  شناسی« تعبیر می های دینی با عنوان »فطرت خدا چه در آموزه آن 

:  1391)یوسفیان،   نمایاند. گیرد؛ چون بدون یاری حس، حقیقت خالق را به انسان می قرار می 

توان در کشف رابطۀ فطرت و تجربۀ دینی بسیار  امری که می  ( 85 ص. : 1397؛ یوسفیان، 258  ص. 

راهگشا باشد. به همین جهت از میان همه انواع تجارب دینیِ ذکر شده، به طور جداگانه  

 شود. تر این قسم پرداخته می به بررسی دقیق 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. mystical experiences 
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 معنا و ماهیت تجربه عرفانی 

در مورد ماهیت و چیستی تجربه عرفانی نیز، آرای مختلفی وجود دارد. در نتیجه برای  

رسیدن به تعریف این نوع از تجارب دینی نیز، لازم است به کاوش و سپس تحلیل و  

 پرداخته شود. گران این حوزه در فضای غربی و اسلامی سنجش نظرات پژوهش 

ای از جنس حضور و  در بین دانشمندان غربی، شلایر ماخر تجربه عرفانی را تجربه 

داند. او از احساسی که عارف در تجربه  احساس دانسته و آن را از مقوله معرفت نمی 

آورد به »احساس وابستگی تام به یک حقیقت مطلق« تعبیر کرده  خویش به دست می 

   ( 41  ص. :  1376)پترسون و دیگران،    است. 

در نگاه پراودفوت، این قسم از تجارب دینی، همراه با مواجهه با امری مقدس، ماورای  

به  حالت  این  است.  غایی  و  تجربه گونه طبیعی  که  است  بر  ای  بنا  را  آن  علت  گر 

باور فرض پیش  و  می ها  مقدس  امری  خویش،  تجربه  های  ن  مکو  دیدگاه،  این  و  داند 

ای حضوری و قلبی، از اعتقادات و  اوست. مقصود نهایی او از این نوع مواجهه، مشاهده 

 ( 64  ص. :  1377)پراودفوت،    گر نسبت به امر مقدس و متعالی دارد. هایی است که تجربه باور 

ردولف اتو، معتقد است که شهود و تجربه عارفانه، همراه با احساس خاصی است  

ماهیت این احساس از منظر وی،   که او از آن به »احساس مخلوقیت« تعبیر کرده است؛ 

از   گر در مقابل وجود صرفی است که برتر و متعالی آمیخته با درک عدم و نیستیِ تجربه 

   ( 54  ص. :  1380)اتو،    تمام هستی و موجودات است. 

با  ویلیام جیمز تجارب عرفانی را حالتی می  از نظر شخص واجد آن، تماس  داند که 

است. از نظر او این دسته از تجارب، همراه با نیرو و شدت زیاد و وجد    های متعالی واقعیت 

آفرین  صاحب تجربه در برابر حقیقت متعالی است؛ همچنین تجارب عرفانی، حالاتی تحول 
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   ( 06  ص. :  1381نیا،  )قائمی   دهند. گر را به جهان و هستی تغییر می دارند که نگاه تجربه 

تحلیل  دارای  عرفانی  تجارب  نیز  مسلمان  عرفای  و  فلاسفه  منظر  ژرفی از  های 

ابن می  عرفانی باشند.  تجارب  بررسی  به  که  است  مسلمانی  فیلسوفان  اولین  از  سینا، 

متعلق آن خیر محض  داند که عنایت داشته است. وی، این تجارب را نوعی ادراک می 

باشد. این و جمال مطلق بوده و غایتش، رسیدن به نهایت درجه نفس ناطقه انسانی می 

یابد. در این حالت خیر غایت در نگاه او با صیرورت نفس به جهانی عقلی تحقق می 

گیرند، در نفس که واجد این محض و صرف و حقایق معقول که از مبدا کل نشأت می 

یابد که هیئت و صورت گردند و این حالت تا زمانی ادامه می تجربه است، مرتسم می 

گر خیر و کل وجود در او متحقق گردد و عارف در ژرفا و عمق وجودش، مشاهده 

  ( 426  ص. :  1404)ابن سینا،    گردد. جمال مطلق گردیده و با او متحد می 

از نگاه ملاصدرا، ماهیت مکاشفه و شهود از سنخ آگاهی و ادراک است. متعلق این  

بردارد، اعلی  مراتب بوده و ضمن این که مشاهده حقایق مثالی و ملکوتی را در ادراک، ذو 

درجه آن، شهود جمال حق تعالی است. تجربه عرفانی در نهایت درجه خود منجر به نفی  

گردد؛  انانیت شخص سالک و واجد این تجربه شده و موجب اتحاد او با عقل فعال می 

تجربه، صیرورتی وجودی یافته و حقایق تمام هستی در او  در این مرحله نفس صاحب 

 ( 250  ص. :  تا )صدرالدین شیرازی، بی   شود. متحقق می 

در بین عرفای محققِ مسلمان نیز از تجارب عرفانی، تحت عنوان »کشف و شهود«  

شتن حجاب و حائل است. بنابراین  کشف در لغت به معنای رفع و بردا  شود. نام برده می 

 بدون واسطه،   ِ معنای این اصطلاح در نگاه عارفان مسلمان، فراهم آوردن ادراک و آگاهی 

ها به »معانی غیبی« و »امور حقیقی« تعبیر  مستقیم و حضوری، از اموری است که از آن 
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  مادی قرار دارند. های مادی و غیر ها در پوشش و حجاب اند. این امور از نظر آن کرده 

   ( 107  ص. :  1375)قیصری،  

در عرفان اسلامی، خیال که جایگاه کشف و شهود و تجارب عرفانی است، در چهار  

قوه متخلیه(: از قوای نفس بوده و واسطه ارتباط  )   معنا به کار رفته است: الف( خیال متصل 

بین ادراکات عقلی و حسی است. کشف و شهود مربوط به این بعد از نفس انسان است؛  

است که بین حقایق مجرد و عاری از ماده و عالم مادی قرار  ب( خیال منفصل: عالمی 

دارد؛ ج( نفس انسان که بین روح او و جسمش قرار دارد؛ د( کل هستی غیر از خدا، که  

خدا( و عدم محض قرار دارد و به تعبیر عرفا نه موجود است  )   بین وجود صرف و محض 

با عبارت »هو لا هو«   و نه معدوم و یا هم موجود است و هم معدوم. عرفا از این مرحله 

 ( 456- 461  ص. :  1381)کاکایی،    کنند. یاد می 

واجدان حالات عرفانی، در واقع با پا نهادن به عالم خیال منفصل، حقایق را به طور  

کنند که  ای را تجربه می های نفسانی ها در این حالات، صورت آن   کنند. صوری ادراک می 

اند و نه مادی صرف. همه این موارد، مربوط به سه معنای اول خیال است  نه مجرد صرف 

توانند در آن سهیم باشند. تجربه عارفانه، مربوط به  که اختصاص به عرفا ندارد و همه می 

معنای چهارم است؛ یعنی ادراک پارادوکس »هو لا هو« یا به بیان بهتر، رسیدن به مرحله  

  وحدت آفاقی و انفسی است؛ وحدت آفاقی یعنی شهود اتحاد همه موجودات با خدا 

نفس )  اتحاد  انفسی،  وحدت  و  کثرت(  عین  در  وحدت  با    شهود  او  وصال  و  عارف 

 ( 456- 461  ص. :  1381)کاکایی،    خداست. 

تجربه عرفانی در معنای اخیرش، اخص از تجارب دینی است، بدین معنا که جز  

ای که ممکن است  عرفانی ای ندارند. در سایر حالات  شخص عارف، بقیه افراد از آن بهره 
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تجربه در قالب صورت رخ  برای عموم مردم هم رخ دهد، غالباً مکاشفه شخص صاحب 

  - گانه گونه موارد، امر متجلی بر شخص، توسط حقیقت مثالی حواس پنج دهد. در این می 

خیال منفصل و عالم مثال(  )   در عالم خیال - یافته و رقیقه آن است که این حواس مادی تنزل 

 گردد. در همه این مصادیق، بین مدرِک و مدرَک جدایی و تفاوت وجود دارد.  ادراک می 

عرفانی به معنای خاصش، بین مدرِک و مدرَک تفاوتی نیست و عرفا از    اما در تجربه 

یابد،  کنند. در حالت فناست که عارف این اتحاد را می این حالت با اصطلاح »فنا« تعبیر می 

این مرحله در عین تجربه معدوم بودن  را  )   فنا(، وجود حقیقی و محض )   او در  خدا( 

یابد. ادراک این معنا، همان پارادوکس »هو لا هو« است که فقط عارف آن را  حضورا می 

تجربه متعلق تجربه خویش  کند. به بیان دیگر، در سایر حالات، شخص صاحب ادراک می 

کند، اما عارف با کل وجودش و نه یکی از  خیال( درک می )   را با یکی از قوای نفسش 

 ( 456- 461  ص. :  1381کاکایی،  )   شود. قوای آن، متعلق را ادراک کرده و با آن متحد می 

توان گفت که قدر مسلم نظرات  در بررسی تطبیقی دیدگاه فلاسفۀ غربی و مسلمان می 

واسطه است، گرچه قطعاً  درباره ماهیت تجربه عرفانی، توأم بودن آن با نوعی تجربۀ بی 

اسلامی  فضای  در  پدیده  این  نمی ماهیت  که  است  واضح  نیست؛  یکی  غربی  توان  و 

ای که مخصوص  های عرفانی ها را به صرف داشتن چنین حالاتی، واجد تجربه انسان 

 عرفاست دانست.  

  رسیم که تجربه عرفانی دارای دو مفهوم گسترده بنابراین در نهایت به این نتیجه می 

محدود )  و  تجربه   خاص( )   عام(  از  عبارت  عرفانی  تجربه  گسترده  مفهوم  ای  است. 

های معمول ادراک حسی و یا کیفیات  بخش، که آگاهی به حقایق در آن با روش معرفت 

 ند. حسی به دست نیامده و همراه با نوعی کشف و شهود 
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آمیز است که شخص واجد  ای وحدت اما تجربه عرفانی در مفهوم خاص خود، تجربه 

بین مدرِک و مدرَک    ای، به وحدت و یگانگی با متعلق تجربه خویش رسیده و چنین تجربه 

اند از تجربه وحدت شخصیه وجود در  هایی از این نوع تجربه عبارت تفاوتی نیست؛ نمونه 

انگاری همة طبیعت، اتحاد با خدا در عرفان مسیحی، اتحاد آتمن  تجربة یکی عرفان اسلامی،  

یابد، محو  مطلق عینیت می   فرد با وجود ابدیِ   با برهمن در تجربه هندو که طی آن نفس 

 ( 69- 72  ص. :  1385)وکیلی،    . انگار های یکتا ساختار بودایی و تجربه همه کثرات، تجربه بی 

 جوادی آملی به فطرت الهی   الله آیتبررسی نگاه ویژه استاد  

ها و چه گرایشات  جوادی آملی، فطرت الهی انسان را چه در بعد بینش   ال ل آیت استاد  

ای برسند که فطرت  توانند به مرتبه ها می فطری، از جنس شهود دانسته و معتقدند انسان 

ها از فطرت الهی و مرتبط بودن از طریق آن  الهی خویش را شهود کنند؛ البته درک انسان 

ترین حد آن، شهود  با حق، دارای درجات و مراتب گوناگونی است که بالاترین و ژرف 

 ، در قالب تجربه شهودی و عرفانی است. چنین ارتباط فطری 

جوادی آملی، انسان را از نظر امکان برقراری ارتباط با حق دارای قابلیتی    ال ل آیت استاد  

دانند، زیرا هر یک از مجاری ادارک باطنی انسان تجلی ظهور الهی است. از نظر  تام می 

گردد،  ترین ظرفیتی که در انسان وجود دارد و سبب تام بودن این قابلیت می ایشان مهم 

ای رو به حق دارد.  چون آینه فطرت شفاف و درخشان الهی انسان است که همواره هم 

هر اندازه جلا و صفای این آینه فطرت بیشتر باشد، به همان اندازه تجلی حق در آن بیشتر  

 ( 47  ص. :  ب 1384)جوادی آملی،    است. انسان از این طریق همواره با حق در ارتباط است. 

بین انسان و  گویند: » ایشان درباره ظرفیت بالای فطرت در ارتباط بین خلق و حق می 
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این همان فطرت  پروردگار او یک بینش شهودی و همچنین گرایش عبادی برقرار است و  

وی در    ( 181ص.    ، 4ج.  :  1386)جوادی آملی،    «. است که گاهی پژمرده و زمانی شکوفا خواهد شد 

را   توضیح  این  انسان،  درون  در  فطرت  مقوله  بودن  شهودی  تحلیل  عنوان  به  ادامه، 

اش رابطه و پیوندی برقرار است، بنابراین باید بین  افزایند که بین معلول و علت غایی می 

   ( 181- 182ص.    ، 4ج.  :  1386)جوادی آملی،    انسان و غایت آفرینشش نیز این رابطه برقرار باشد. 

کند که این  از این جهت واقعیت انسان و حقیقت عینیِ هدفش از آفرینش، ایجاب می 

ارتباط نیز، پیوندی تکوینی باشد. در نتیجه ارتباط تکوینی بین علت و معلول، چه در  

علت فاعلی و چه در علت غایی، جدای از معلول یا همان مربوط نیست، بلکه عین آن  

اش، خود وجود انسان است و چون  است؛ به بیان دیگر، ارتباط بین انسان و علت غایی 

  انسان موجودی مجرد و آگاه است، ربط و پیوند او با علتش، عین شهود علتش است. 

 ( 181- 182ص.    ، 4ج.  :  1386)جوادی آملی،  

خویش   پروردگار  شهود  جز  چیزی  را  انسانی  سرشت  و  فطرت  ایشان  واقع،  در 

گونه نیست که فطرت شهودی انسان به مانند وصفی عارضی بر  دانند؛ بنابراین این نمی 

که قرآن  ذات و سرشت انسان باشد، بلکه خود، سرشت انسان است. به اعتقاد ایشان، این 

« می  کند، اثبات کننده این نکته است و نشان  از فطرت الهی انسان تعبیر به »فطرت ال ل

گونه نیست که هنگام بلوغ فکری و براساس  خواه انسان این بین و خدا دهد فطرت خدا می 

تحقیق، خدا را بشناسد و به او گرایش پیدا کند؛ بلکه باید گفت سرشت او عین شهود  

 ( 164ص.    ، 4ج.  :  1386)جوادی آملی،    خالقش است. 

نمونه  عنوان  در  به  نکته ای  آثارشان  تایید  از  یکی  در  ایشان  گذشت،  بیانش  که  ای 

نحوه هستی او بینای حق و پذیرای حق است و این نحوه خاص هستی  » اند:  طور گفته این 



 

 

    فصلنامه      | ۴۸ 45  ى اپ ی پ ـ    1403تابستان  سال شانزدهم ـ    ـ  شماره دوم  

او که همسرشت اوست، بلکه خود سرشت اوست، درجه نازل از شهود و گرایش است  

   ( 182ص.    ، 4ج.  :  1386)جوادی آملی،    «. که به سمت عالی از بینش و پرستش مجذوب است 

رو توجه به فطرت، در واقع مصداقی از شهود پروردگار خود و درجه نازل آن  از این 

است که قابلیت رشد و شکوفایی بیشتر داشته و انسان باید با علم و عمل صالح آن را  

  ال ل آیت تر از شهود حق نایل شود؛ باز به عنوان نمونه، استاد  سازد و به درجات عالی   باور 

 اند: نشان شده باره این مطالب را خاطر جوادی آملی در این 

شود،  چه برای انسان در حال خطر با گسیختن اسباب و علل ظاهری روشن می آن الف( » 

بینش شهودی می  با  را  انسان، حضرتش  نهان  که  است  این شهود  حق محض  و  بیند 

این قدرت  که این کمال محض را  حضوری خطابردار نیست. هنگامی  مشاهده کرد و 

طلبد و  کند و از او نصرت می ورزد و محبت پیدا می صرف را معاینه نمود، به او عشق می 

این بینش شهودی و گرایش بندگی همان  ...    دهد به سوی او جُؤار و لابه و ناله سرمی 

های  »فطرت« است که در حال عادی مستور و در لحظه اضطرار و برطرف شدن پرده 

 ( 295  ص. :  الف 1384)جوادی آملی،    «. گردد پندار و گسیختگی عللِ صوری شکوفا می 

البته این گرایش به کمال محض و ارادت به قدرت صِرف و امید به هستی بی  ب( »... 

کران، اختصاص به حال درماندگی و احساس خطر ندارد، بلکه در همه احوال وجود  

 ( 306  ص. :  الف 1384)جوادی آملی،   «. کند دارد، لیکن در آن حال ظهور می 

جوادی آملی در مورد فطرت الهی انسان    ال ل آیت توان در مورد نگاه استاد  در نهایت می 

عت است  ی ر از طب ی خاص است، غ  ی نش ی ژه و آفر ی و   ی که سرشت   فطرت گونه گفت که این 

موجودها  همه  در  ب   ی که  و  م ی روح  ی جامد  غ ی افت  و  غر ی شود  از  در  ی ر  که  است  زه 

فطرت، از آن جهت    ی ژگ ی ن و ی اش موجود است. ا ی وان ی انسان در بعُد ح وانات و در  ی ح 

ب  با  که  شهود ی است  هست   ی نش  به  است   ی نسبت  همراه  نامحدود  کمال  و  .  محض 

اصل فطرت دارای هویت و حالتی شهودی است، منتها همیشه این شهود بالفعل   بنابراین، 
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حضوری و شهودی( به این علم و شهودش ندارد،  )   نیست؛ به عبارت دیگر، همیشه علم 

البته برای انسان کامل این توجه همیشگی و به صورت مقام است و برای مؤمنان مطابق  

ها چه مؤمن و چه کافر در  با درجات ایمانشان به صورت تشکیکی، ولی برای همه انسان 

بالفعل می  بینش شهودی  این  از ویژگی لحظه اضطرار محض،  های فطرت  شود. یکی 

 بردار خواهد بود. بردار بودن آن است، پس این شهود نیز شدت و ضعف شدت و ضعف 

 جوادی آملی در مورد فطرت، با تجربۀ دینی و عرفانی   الله آیترابطۀ دیدگاه استاد  

جوادی آملی، ماهیتی شهودی داشته که برخی    ال ل آیت روشن شد که فطرت از نظر استاد  

شوند و برخی  ها اختیارا به شهود فطرت الهی خویش نایل می ها با زدودن غفلت از انسان 

حالتی  چنین    که یابند؛ حال با توجه به این نیز در حالت اضطرار به چنین شهودی دست می 

توان به روشنی از سخنان  های عرفانی به معنای عام آن است، می یکی از مصادیق تجربه 

ایشان این برداشت را داشت که فطرت، چون خود نوعی از شهود پروردگار بوده و از  

زیر  طریق  عرفانی این  و  شهودی  تجارب  مهم - مجموعه  از  یکی  عنوان  انواع  به  ترین 

 گیرد در نتیجه مصداقی از تجارب دینی خواهد بود. قرار می   - تجارب دینی 

های فطرت، همگانی بودن آن است، بنابراین باید گفت  جا که یکی از ویژگی از آن   

ها، گرچه با شدت و ضعف، از این طریق این نوع از تجربۀ دینی و عرفانی،  همه انسان 

دارای درک و تجربه خدا و ارتباط با او بوده و از طریق فطرت خویش از این تجربه  

   ( 56- 54  ص. :  الف 1384)جوادی آملی،   برخوردارند. 

تری اثبات نمود، لازم است با  که بتوان این مطلب را به گونه دقیق در ادامه برای آن 

های دینی توسط فلاسفه دین بیان  هایی که در تعریف تجربه دقت در عناصر و ویژگی 

جوادی آملی در مورد ماهیت فطرت، مورد    ال ل آیت را با نگاه ویژه استاد    ها شده، تطبیق آن 

 سنجش بیشتری قرار دهیم. 
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عنصر مشترک همه تجارب دینی، »مواجهه با امر متعالی و یا الوهی« است؛ به عبارت  

های مختلف حسی یا شهودی، در  دیگر، این مؤلفه، هسته مشترکی است که در ساحت 

  ص. :  1376؛ پترسون و دیگران،  29  ص. :  1377)پراودفوت،    یاید؛ موقعیت مواجهه با امر متعالی تحقق می 

گونه  بر همین اساس برخی محققان، تجربه دینی را هر   ( 156  ص.   : 7،  1380کاپلستون،  ؛  43-41

  ( Brightman, 1947: 413-415)   اند که فرد در ارتباط با خدا از سر گذرانده باشد. ای دانسته تجربه 

جوادی    ال ل آیت ای است که فطرت الهی انسان از نظر استاد  این ویژگی همان ویژگی 

مراتب آن ارتباط و مواجهه با خدا، وجود دارد. موئد  آملی، برخوردار بوده و در تمامی 

این مطلب آن است که ایشان در آثار خود، فطرت الهی انسان را برخوردار از کشش  

همچنین   ( 25 ص. : الف 1384؛ جوادی آملی،  139 ص. ،  4  ج.   ، 1386جوادی آملی، )   دانند؛ شاهدانه به حق می 

ها شناخت نسبت  دارای سه ویژگی مهم است که یکی از آن معتقدند از نظر قرآن، فطرت  

 ( 27  ص. :  الف 1384)جوادی آملی،    به خدا و گرایش به اوست. 

علاوه بر این ویژگی، در برخی تعاریف تجربه دینی، بر خصوصیت دیگری نیز تأکید  

توان  می   ( 25- 26  ص. :  1388)ربانی گلپایگانی،    سپردگی تام به به امر متعالی است«. شده و آن »سر 

که در واقع عبادت  به جای این ویژگی، تعبیر آشنای »پرستش« را به کار ببریم؛ چه این 

مدارانه و البته غایی به امری متعالی نیست؛ البته باید توجه داشت  چیزی جز نگاه ارزش 

این معنا، معنای عام عبادت و پرستش است، وگرنه روشن است که عبادت در معنای  

   ( 49- 52  ص. :  1388)ربانی گلپایگانی،    ای است. خاصش همراه آداب و شرایط ویژه 

ال ل جوادی آملی، از آن نیز برخوردار بوده و این  ای که فطرت از نگاه آیت ویژگی 

باشد. به بیان دیگر، نتیجه و ثمره آن  خصوصیت فرع بر شهود و مواجهه با امر متعالی می 

این  در  ایشان  می است.  » باره  شهودی  گویند:  بینش  آن  فرع  گرایش صحیح،  این  پس 
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یابد خالصانه و خاضعانه به پیشگاه او  راستین است. چون با علم حضوری حق را می 

ایشان در برخی آثار خود به صراحت این گرایش    ( 137  ص. :  1383)جوادی آملی،    «. کند استغاثه می 

)جوادی    اند. همراه با خشوع و استغاثه را به خدا و امر متعالی، همان پرستش و بندگی دانسته 

 ( 139  ص. :  4  ج.   ، 1386؛ جوادی آملی،  25  ص. :  الف 1384آملی،  

بنایی که بیان شد، تجربه دینی از منظر دانشمندان  در کنار این دو ویژگی اساسی و زیر 

ویژگی  دارای  هم غربی  هست،  نیز  دیگری  عمومی ۱چون:  های  امکان  و  .  همگانی  و 

.  ۳یابی خطا در تجربه دینی؛  . امکان راه ۲مانند پیامبران؛  مختص نبودن به گروهی خاص  

های فرهنگی یک  . متاثر بودن تجارب دینی از مولفه ۴همواره همراه تفاسیر بشری بودن؛  

 ( 244- 253  ص. :  1377)پراودفوت،    کم در مقام تعبیر و تفسیر. جامعه مانند زبان و ...، دست 

که انتساب نظریۀ ایشان در رابطه با فطرت، با تجربۀ دینی، اتقان  رو برای آن از این   

جوادی آملی مورد    ال ل آیت دوچندان پیدا کند، باید این ویژگی ها را نیز در کلام استاد  

با   فطرت  مورد  در  ایشان  نظر  انطباق  از  تصور صحیحی  تا  داد  قرار  مداقه  و  پیگیری 

تجربیات دینی و عرفانی صورت پذیرد. در ادامه به بررسی چهار ویژگی مورد اشاره در  

 شود. آثار ایشان پرداخته می 

ندارد.   اثبات  به توضیح و  نیاز  امری روشن است و  اول در فطرت،  داشتن ویژگی 

اند که  جوادی آملی، نکاتی بیان کرده   ال ل آیت درباره سه ویژگی بعدی باید گفت استاد  

ها در فطرت باشد؛ چه این که در رابطه با ویژگی دوم  یابی این ویژگی تواند بیانگر راه می 

و سوم ایشان معتقدند که اصل فطرت چون از نوع امیال و گرایشات عینی در وجود انسان  

ناپذیر خواهد بود؛ زیرا خطا در مورد علم حصولی و مفهوم، هنگام عدم تطبیق  است، خطا 

اوقات دچار  اش رخ می درست آن بر مصداق حقیقی  انسان گاهی  دهد. در عین حال 
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:  الف 1384)جوادی آملی،    شود و باید پاسخ این تعارض را جستجو کنیم؛ گرایشات کاذب می 

فطری    ( 38  ص.  شهود  آن  اصلِ  جهت  از  نه  وجود خطا  که  است  معتقد  ایشان  بنابراین 

 باشد. های حصولی خود می های فرد در تحلیل باشد؛ بلکه از جهت تفاسیر و برداشت می 

جوادی آملی حقیقت فطرت انسان چه در حالتی که    ال ل آیت چنان که از نظر استاد  هم 

ها محجوب است، همواره چیزی  مورد غفلت نیست و چه در حالتی که در زیر غبار غلفت 

جز بینش و شهود حق و سپس گرایش به او نیست؛ البته نکته شایان توجه از نظر ایشان  

بندد  این است که در حالت غفلت، انسانی که فطرتش محجوب است به غیر خدا امید می 

ها  نشاند؛ ولی این مطلب از حاجب و ساتر فطرت که غفلت و غیر او را جای کمال مطلق می 

 ( 60  ص. :  الف 1384)جوادی آملی،    گیرد نه خود فطرت. و گناهان انسان است، نشأت می 

  ال ل آیت نکته حائز اهمیت این است که، سرشت و فطرت الهی انسان که از نظر استاد  

جوادی آملی عین یکدیگرند، کشش و جاذبه به سمت کمال مطلق است و او در این 

گردد. از این رو هر کدام از جاذبه مجذوب و واله به سمت محبوب و معشوق خود می 

ها پس از قرار گرفتن در مغناطیس قدرتمند این جاذبه، تفسیری از او ارائه داده انسان 

چه به عنوان محبوب مطلق در ذهن خود ترسیم و تصویر کنند. اگر آن وتعبیری از آن می 

می کرده  آرامش  به  او  وصال  با  باشد،  حقیقی  مطلق  کمال  همان  چنا اند،  و  چه رسند 

محبوب این  به  با وصال  نباشد،  آرامش  گونه  به  کاذب  نتیجه های  در  نخواهند رسید. 

اند، هرچند به های انسان از این محبوب و معشوقی که در پی آن ها و برداشت تفسیر 

غلط باشد و گرچه سراب را به جای آب حقیقت بنشانند، تغییری در واقعیت و هویت 

  سرشت فطرت الهی انسان که جاذبه به سمت کمال مطلق است، ایجاد نخواهد کرد. 

 (295- 296  ص. : ج 1384)جوادی آملی، 
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هایی دارند نیز با این نظر  برخی از محققانی که در زمینه تجربه دینی آثار و پژوهش 

سو بوده و معتقدند در هر دو تقریر برهان فطرت، ممکن  جوادی آملی هم   ال ل آیت استاد 

های ناصواب در مورد حقیقت متعالی و برتری که در  ها و برداشت ها و تفسیر است خطا 

ها به آن امید دارند و همچنین کمال مطلقی که مجذوب او هستند،  لحظات اضطرار انسان 

 ( 7- 10  ص. :  1381)ربانی گلپایگانی،    راه یابد. 

  ال ل آیت که پرادفوت برای تجربه دینی بیان کرده بود، استاد  در مورد ویژگی چهارمی 

جوادی آملی معتقدند فطرت الهی انسان در اصل به حق گرایش دارد، هر چند گرایش به  

و در   داشته  عارضی  باطل حالت  به  لکن گرایش  دارد؛  انسان وجود  ذات  در  هم  باطل 

شود که انسان یکی پس از دیگری مراتب تنزل به حیوانیت را طی کند؛  صورتی ایجاد می 

در این صورت، با تبدل فطرت او، به جای تمایل به حق، تمایل به باطل و انحراف در او  

شوند،  را که باعث چنین حالتی در انسان می های مهمی شود. ایشان یکی از مولفه بالفعل می 

 ( 42- 43  ص. :  الف 1384)جوادی آملی،    دانند. تأثیرات فرهنگی و اجتماعیِ آلوده می 

های  توان از این نکات ایشان چنین برداشت کرد که خطا و ارائه تفسیر بنابراین می 

نادرست همانند تجربه دینی، البته با توضیحی که گذشت، در فطرت الهی انسان نیز راه  

هایی که خود را از هویت انسانی خود تنزل درجه داده باشند و تحت تأثیر  یابد. انسان می 

امید بوده و به غلط بر غیر او امید  فرهنگ و جامعه آلوده باشند، نسبت به مبدا متعالی نا 

محبوب می  به  همچنین  مطلق  بندند؛  کمال  جای  به  محدود  و  خیالی  و  دروغین  های 

 دهند. های نادرستی نیز درباره ماهیت و هویت کمال مطلق ارائه می بسته و تفسیر دل 

جوادی آملی    ال ل آیت جا که گفته شد از انواع تجربیات دینی، فطرتی که استاد  از آن 

می  می مطرح  قرار  عرفانی  تجربیات  ذیل  تطبیق  کند،  است  شایسته  و    گیرد؛  اوصاف 
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 های این دست از تجربیات نیز با بحث فطرت الهی بررسی گردد.  ویژگی 

های تجربۀ عرفانی، توأم بودن آن با نوعی تجربۀ بی واسطه است و از منظر  از ویژگی 

که کشف حق  باشد؛ چه این جوادی آملی، فطرت نیز حائز این خصیصه می   ال ل آیت استاد  

واسطه  در فطرت انسانی به نحو کشف شهودی بوده و در نتیجه معرفت حاصله از آن، بی 

 خواهد بود. 

همان  تجربه همچنین  مفهوم خاص خود،  در  عرفانی  تجربه  شد،  گفته  که  ای  طور 

ای، به وحدت و یگانگی با متعلق تجربه  آمیز است که شخص واجد چنین تجربه وحدت 

این معنا نیز در فطرتی که استاد  خویش می  تبیین می   ال ل آیت رسد.  کنند،  جوادی آملی 

اش رابطه و پیوندی عینی و  وجود دارد؛ زیرا ایشان معتقد است بین معلول و علت غایی 

تکوینی برقرار است، بنابراین باید بین انسان و غایت آفرینشش نیز این رابطه برقرار باشد؛  

کند که این ارتباط  رو واقعیت انسان و حقیقت عینیِ هدف از آفرینش او، ایجاب می از این 

 نیز، پیوندی تکوینی باشد. 

بنابراین ارتباط تکوینی بین علت و معلول، چه در علت فاعلی و چه در علت غایی،    

جدای از معلول یا همان مربوط نبوده و بلکه عین آن است؛ به بیان دیگر، ارتباط بین انسان  

اش، خودِ وجود انسان است و چون انسان موجودی مجرد و آگاه است، ربط  و علت غایی 

   ( 181- 182ص.    ، 4ج.  :  1386)جوادی آملی،    و پیوند او با علت خود، عین شهود علتش است. 

ربط    تعبیری از ایشان که با صراحت دلالت بر این مطلب دارد، به این صورت است: » 

تکوینی بین معلول و علت او، خواه علت فاعلی و خواه علت غایی، جدا از مربوط نیست؛  

بلکه عین معلول است که ذاتاً ربط به علت دارد؛ پس پیوند تکوینی معلول با علت غایی  

با هدف   نهایی خود مرتبط است و اگر  او همان وجود ویژه خود معلول است که ذاتاً 
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د و آگاه باشد، ربط او عین شهود و حضور علمی  ؛  علت خواهد بود معلول یک وجود مجر 

بنابراین، انسان که هدف او شناخت خداوند و پرستش اوست، با این هدف ربط شهودی  

دارد؛ یعنی با مرحله کامل از عرفان و عبادت ربط حضوری دارد؛ یعنی نحوه هستی او  

بینای حق و پذیرای حق است و این نحوه خاص هستی او که همسرشت اوست، بلکه  

ایش است که به سمت عالی از بینش و  خود سرشت اوست، درجه نازل از شهود و گر 

 ( 182ص.    ، 4ج.  :  1386)جوادی آملی،    «. پرستش مجذوب است 

در عبارت فوق، ایشان با صراحت، سرشت انسان را همان عین فطرت او دانسته،    

دانند که قابلیت رشد و شکوفایی  مصداقی از شهود پروردگار خود و درجه نازل آن می 

تر از  تر سازد و به درجات عالی بیشتر دارد و انسان باید با علم و عمل صالح آن را باور 

 شهود حق نایل شود.  

این معنا همان معنایی است که در رابطه با تجربیات عرفانی گفته شده است که بین  

کنند. در  مدرِک و مدرَک تفاوتی نیست و عرفا از این حالت به اصطلاح »فنا« تعبیر می 

  یابد. او در این مرحله در عین تجربه معدوم بودن حالت فناست که عارف این اتحاد را می 

در این   ( 456- 461 ص. : 1381)کاکایی،   یابد؛ خدا( را حضورا می )  فنا(، وجود حقیقی و محض ) 

شناخت ارتباط تکوینی خالق و خلق، والاترین کمالات    اند: » طور گفته زمینه ایشان این 

رود؛ چنان که علم حضوری به آن، زمینه ساز والاترین مراتب  عقل نظری به شمار می 

است؛ زیرا مُحال است انسان حقیقت خود را که    عقل عملی، یعنی فناء فی ال ل و بقاء بال ل 

فقر محض و ربط صرف است و حقیقت خدای سبحان را که غنا و هستی مطلق است،  

همچنین وابستگی و اعتصام خود به خدایش را به خوبی بداند و آن را بیابد؛ با این همه  

از    ( 170  ص. :  7  ج.   ، 1390)جوادی آملی،    « خویش را فانی در آن حقیقت نامتناهی نداند و نیابد! 
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معتقد است تنها یک منبع به    کنند؛ ایشان رو ایشان به نقطه نظری مُهم دست پیدا می این 

و    عقل و نقل بنابراین    لحاظ معرفتی برای بشر وجود دارد و آن عبارت است از وحی؛ 

سراج و چراغی هستند که برای کشف از وحی که  حتی تجارب دینی و عرفانی، به مانند  

می مستقیم  صراط   تلاش  همان صراط  .  کنند است  وحی،  که  معتقدند  ایشان  واقع  در 

،  است که برای بشر از لحاظ اراده تشریعی خداوند قرار داده شده است و عقل مستقیمی 

)جوادی آملی،    . که کاری جز کشف ندارد   هایی هستند سراج   نقل و تجارب دینی و عرفانی 

 ( 62  ص. :  1389؛ جوادی آملی،  283- 279ص.    ، 3ج.  :  1387؛ جوادی آملی،  95  ص. :  د   1384
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 گیری نتیجه 

توان گفت که قدر مسلم درباره ماهیت  جوادیِ آملی، می   ال ل آیت در بررسی دیدگاه استاد  

بی  تجربۀ  نوعی  با  آن  بودن  توأم  دینی  نمی تجربه  که  است  واضح  است.  توان  واسطه 

ای که مخصوص  های عرفانی ها را به صرف داشتن چنین حالاتی، واجد تجربه انسان 

شود که تجربه دینی دارای  عرفاست دانست. بنابراین در نهایت به این نتیجه رسیده می 

خاص( است. مفهوم گسترده تجربه دینی عبارت از  )  عام( و محدود )   دو مفهوم گسترده 

های معمول ادراک حسی و یا  بخش، که آگاهی به حقایق در آن با روش ای معرفت تجربه 

ند. همچنین، تجربه دینی  کیفیات حسی به دست نیامده و همراه با نوعی کشف و شهود 

ای، به  آمیز است که شخص واجد چنین تجربه ای وحدت در مفهوم خاص خود، تجربه 

وحدت و یگانگی با متعلق تجربه خویش رسیده و بین مدرِک و مدرَک تفاوتی نیست؛  

شود؛  جوادی آملی نیز از بحث فطرت مشاهده می   ال ل آیت معنایی که در خوانشِ استاد  

اند که اصل فطرت دارای هویت و  گونه گفته ایشان در رابطه با فطرت الهی انسان این 

  ها همیشه این شهود بالفعل نیست؛ به عبارت دیگر، همیشه علم حالتی شهودی است، منت 

حضوری و شهودی( به این علم و شهودش ندارد، البته برای انسان کامل این توجه  ) 

همیشگی و به صورت مقام است و برای مؤمنان مطابق با درجات ایمانشان به صورت  

ها چه مؤمن و چه کافر در لحظه اضطرار  تشکیکی وجود دارد؛ ولی برای همه انسان 

های فطرت شدت  رو، یکی از ویژگی شود. از این محض، این بینش شهودی بالفعل می 

بردار خواهد بود؛ البته  بردار بودن آن است، پس این شهود نیز شدت و ضعف و ضعف 

طبق نظریه عقلانیت وحیانی ایشان، همه انواع تجارب دینی در کنار عقل و نقل، تنها در  

اند که کاشف از منبع اصلی معرفت، یعنی  اتکا بوده و دارای ارزش معرفتی صورتی قابل  
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 است، باشند.   وحی که همان کشف اعلا و معصومانه 

می  مشخص  منظر  بنابراین  از  که  فطرتی  می   ال ل آیت شود،  مطرح  از  جوادی  گردد، 

باره که توضیحش  مصادیق تجربۀ دینی و از انواع آن بوده و با توجه به نوع نگاه ایشان در این 

در این نوشتار بیان شد، در ذیل تجربیات عرفانی چه در معنای عام و چه در معنای خاص  

با بررسی آن قرار می  استاد  گیرد. همچنین  آثار  انجام شده در  آملی    ال ل آیت های  جوادی 

تواند با در نظر  اند، می هایی که فلاسفه دین برای تجربه دینی بیان کرده روشن شد، ویژگی 

 داشتن نکاتی، با نگاه ایشان در مورد فطرت الهی انسان مطابق باشد. 
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