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  مقالات  فهرست
  

  ي اصل   يهامواجهه آن با چالش  و  عمل  يستيدر باب چ  يعلامه جعفر  دگاهيد/  ٥

  ي نصر عبداالله /ان يلاهوت حسن  /ييگرايعلّ

    ياسد محمدرضا /مسلمان  لسوفانيبه مثابه قانون از منظر ف نيد /٣٩

  و   يآن با عقل نظرفطرت و ارتباط    يشناختو معرفت  يشناختيهست  گاهيجا  /٧١

  ي غفار ابوالحسني/ مختار دي حمي/ عمل 

  پناهزدان ي دااللهي ديس  / ي عباس نيحس /هيحكمت متعال يشناسمختصات روش /٩٥

د  /١١٧ از  «شهود»  برگسون   يسهرورد  دگاهي مسئله    مهسا   /نوه  يم يسل  اصغر  /و 

  ي نيالدشمس

كام  يآمل   يجواد  االلهتيآ  شهياند  يبازكاو  /١٤١ انسان  با  درباره  آن  ارتباط  و  ل 

  يرضوان رضايعلي/ خلافت اله

  
  
  
  



 



 

 
 
 
 
 

 
Allāma Jafari’s View on the Nature of Action and its 
Confrontation with the main Challenges of Causalism 

 
Hasan Lahutian 1 | Abdullah Nasri 2    

 
1. Ph.D. of Islamic Philosophy and Theology. E-mail:lahotian@gmail.com. 
2. Corresponding Author. Professor at “Philosophy Department” of Allāma Tabātabāī 
University. E-mail: nasri_a32@yahoo.com 

Article Info ABSTRACT  
Article type: 
Research Article  

Article history:  
Received 23September 
2023 
Received in revised 
form 07 October 2023 
Accepted 09 October 
2023 
Published online 24 
September 2023 

Keywords:  
Action, Allāma Jafari, 
Causalism.  

The philosophy of action is a trend in contemporary philosophy 
that has a close relationship with the fields of philosophy of 
mind, ethics and human sciences, and the pursuit of its issues 
about human action and what it is will have implications for the 
scientific and philosophical discussions of these different fields. 
Despite the extent of the discussion of action in the history of 
Islamic thought, the study of Allameh Jafari's works shows that 
few Muslim thinkers like him have analyzed human action in 
detail. Realizing the necessity of this discussion for human 
sciences, Allameh has followed this issue and during his 
discussions, he has examined the points that are important for 
the philosophy of action today. In Jafari's theory of action, 
action is introduced from the category of action (or, in other 
words, event) and its attribution to the human "I" has a special 
place. Also, Jafari considers the three components of will, 
decision and discretion as the means of "I" to realize action, 
among which the component of discretion is considered the 
most important component. Finally, the action is defined based 
on the causal relationship between these components with the 
human soul, psyche and body in such a way that the basic 
action is the movement of the soul and after that, the change in 
the psyche and then the nervous system of the body.   
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Extended Abstract 
Introduction 
The importance of human activism and the analysis of his actions 

are necessary for any thinker who wants to grasp deeper layers of 
human knowledge or to answer scientific issues surrounding him. In 
the history of philosophical thought, various philosophers have 
realized this necessity and have thought about action. This thought, 
whose history goes back to Aristotle, focused more on the principles 
of action and then especially on the issue of free will, rather than in 
the contemporary era, following the success of natural sciences in 
explaining natural phenomena and the ineffectiveness of human 
sciences in explaining human actions. Philosophical view of action 
found a different position. On the other hand, the prosperity of the 
problems of the philosophy of mind, including the problem of psycho-
physical causality, along with the continuation of ethical research, 
made it necessary to address the questions surrounding action, so that 
the philosophy of action emerged as a weak trend in analytical 
philosophy. Of course, in this historical course, the discussions of 
continental philosophers in creating special attention to action should 
not be ignored.  

Today, however, practice has found a special place in philosophical 
thought, and even according to the opinion of some researchers such 
as Bernstein, if we want to, a common theme has been found between 
analytical and continental philosophies and at least four important 
contemporary schools, namely Marxism, existentialism, pragmatism, 
and analytical philosophy, are centered around it. To summarize, that 
axis will be the concept of praxis and action. In all these schools, man 
is considered as an agent and the nature and context of human activity 
is taken into consideration. The discussion of action among Muslim 
philosophers did not remain limited to Aristotle's opinions, and with 
the expansion of philosophical anthropology in the space of Islamic 
thought, philosophizing around the issue of action continued. The 
topics of the types of verb and subject as well as the principles of 
action, perceptive powers of the self, practical and theoretical reason 



7  
 

     
    

 

Allāma Jafari’s View on the Nature of Action and its Confrontation… 

and their relationship with the power of fear, as well as will and free 
will, which have been handed down from Farabi to Mulla Sadra and 
from him to today, require new and deep analyzes. It gives results 
about human action. On the other hand, other thinkers of Islamic 
sciences, especially theologians and fundamentalists, also analyzed 
the action and formed competing views for the philosophers' theories, 
in proportion to the relationship that human action and free will found 
with the issues of these sciences. Despite this scope of the discussion 
of action in the history of Islamic thought, the study of the works of 
Allameh Mohammad Taqi Jafari shows that few Muslim thinkers like 
him have analyzed human action in detail. Realizing the necessity of 
this discussion for human sciences, Allameh has followed this issue 
and during his discussions, he has examined the points that are 
important for the philosophy of action today. 

Method 
This research aims to infer Jafari's answer to the question of "what 

is action" and finally evaluate it based on the challenges of advancing 
contemporary theories 

Findings 
If we categorize the practical philosophy issues into the following 

four fundamental questions: 
1.What is action? (the question of what action is) 
2.  What are the different descriptions of action related to action? 

(Problem of action identification) 
3.  How is the action explained? (the problem of explaining the 

action) 
4. What is discretionary action? (issue of authority) 
It can be said that Jafari's motivation for the discussion about action 

is the answer to the fourth question, which is the ancient issue of free 
will; But he correctly realized that this issue is closely related to our 
analysis of action, and this connection led him to a detailed discussion 
of the root of action, the principles of action, the effects and types of 
action, its cognitive and motivational factors, the relationship between 
the principle of causality and action and How scientific research is 
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carried out. These analyzes create the capacity to respond to the other 
three problems of practical philosophy to some extent. The first and 
third questions are the main questions that are intended in this 
research, and Jafari's answer to them will be deduced and then 
reviewed and possibly completed. However, in the course of research, 
the answer to the second question is not completely unnecessary, and 
we are somewhat dependent on its discussion to solve the main 
questions. 

Conclusion 
The question of what action is is the first and in some ways the 

most important question in the philosophy of action; The question is, 
what exactly do we mean when we do an action or see others doing it? 
Is the movement of body parts an action? Or is it just part of the 
action, such a movement? If so, what is the other part of the action? 

The findings of the research are: from Jafari's point of view, action 
is the movement of the soul or self, which is a result of will and 
decision and is carried out under the supervision and control of self. 
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  ييگرايعلّ ياصل  يها مواجهه آن با چالش و
     ٢  ي عبداالله نصر  |١  انيحسن لاهوت
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  چكيده  اطلاعات مقاله 
  له: نوع مقا

  مقالة پژوهشي 

  : افتيدر خيتار
١٩/٠٦/١٤٠٢  
:  بازنگري  خيتار
٣٠/٠٦/١٤٠٢ 

:  رش يپذ خيتار
٠١/٠٧/١٤٠٢  
:  انتشار  خيتار
٠٢/٠٧/١٤٠٢  

  واژگان كليدي: 
اخت   علامه ار،  يعمل، 

  ي گراييعلّ، جعفري

گرا  ةفلسف فلسف  يشيعمل،  پ  ةدر  كه  است  دربار  يريگيمعاصر  آن  عمل    ةمسائل 
مختلف    يهاحوزه   ن يا  يو فلسف  يمباحث علم  يبرا  ييهارده آن، آو   يستيانسان و چ

 ةپرسش در فلسف  نيترمهم   يو از جهت  نيعمل اول  يستيخواهد داشت. پرسش از چ
دق را از    زيو چه چ  مييگوي عمل م  زيبه چه چ  قاًيعمل است. سؤال آن است كه  آن 

وجود گستر  سازد؟ي م  زيمتما  يعيطب  داديرو   كي در تار  ةبا  از عمل   ة شياند  خيبحث 
مانند او به    ي كمتر متفكر مسلمان  دهد ينشان م  يآثار علامه جعفر  ةمطالع   ، ياسلام

 يبحث برا   ن يضرورت ا  افتيمبسوط عمل انسان پرداخته است. علامه با در  ليتحل
انسان پ  نيا  ،يعلوم  را  مباحث خود، نكات  يموضوع  و در خلال    ي را كه برا  يگرفته 

امروز مهم است، برر  ةفلسف ا  يسعمل  پاسخ    نيكرده است.  پژوهش در صدد است 
«چ  يجعفر از  پرسش  درنها  يستيبه  و  استنباط  را  مبنا  تيعمل»   يهاچالش   يبر 

  كند. يابيمعاصر را ارز يهاه ينظر يرو  شيپ
و   شود يم  يمعرف  -داديرو   يريبه تعب  ا ي-فعل    ة عمل از مقول  ،يعمل جعفر  ية نظر  در

سه مؤلفة اراده،    يجعفر  نيدارد. همچن  ياژهيو   گاهيجا  يانتساب آن به «منِ» انسان
اخت  ميتصم وسا  اريو  برا  لِ يرا  عمل م  ي«من»  م  داند يتحقق  در  مؤلفة   انيكه  آنها، 
  ن يا  انيم  يعمل بر اساس رابطه علّ  تاًي. نهاگرددي مؤلفه محسوب م  نيترمهم   ارياخت

حركت   ه،يپا  كه عمل  يابه گونه   شود؛ي م  فيتعر  ي ها با روح، روان و بدن آدممؤلفه
  بدن است. يعصب ستميدر روان و سپس س رييروح و پس از آن، تغ

 ،ييگراي علّ  ياصل  ي ها مواجهه آن با چالش  و عمل  يستيدر باب چ  ي علامه جعفر   دگاهيد).  ١٤٠٢(عبداالله،  نصري   ؛حسن،  لاهوتيان :  استناد
   :HPI.2023.179884http//doi.org/DOI/10.22034 .٥- ٩٣)، ٢( ٢، تاريخ فلسفه اسلامي

طهموسسه آموزش عالي آل  ناشر:                                نويسندگان.                                    ©                                
DOI: http//doi.org/10.22034/HPI.2023.179884  
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 ١٤٠٢، تابستان٦سال دوم، شمارهاسلامي،  تاريخ فلسفه     

  مقدمه
با حوزه،  فلسفة عمل علوم اخلاق و  ،  هاي فلسفة ذهنگرايشي در فلسفة معاصر است كه 

آن  انساني چيستي  و  انسان  عمل  دربارة  آن  مسائل  پيگيري  و  داشته  وثيق  ، ارتباطي 

مباحث علمي و فلسفي اين حوزهآورده  براي  در  هايي  تدقيق  هاي مختلف خواهد داشت. 

، يي به مسئلة عليّت ذهني در فلسفة ذهن را فراهم نمودهگوپاسخحث است كه زمينة  اين ب

دهد.  و نحوة ارتباط آنها با عمل را توضيح ميكند  ميحالات ذهني دخيل در عمل را تعيين  

معيار فعل    فصل  و  حلدر    تحليل كنش اختياري ،  ر حوزة اخلاقهمچنين د مسائلي چون 

روانرا،  اخلاقي  تيمسئول،  اخلاقي همچنين  و  عقلانيت  و  اخلاق  مؤثر  بطة  اخلاق  شناسي 

  است. 

مهم شايد  در حوزة  اما  بايد  را  اين پژوهش  فايدة  انسانيترين   ؛ كرد  وجوجست  علوم 

بيانِ چيستي    از اين روموضوع اين علوم است و  ،  چراكه انسان از آن حيث كه كنشگر است

مبناي توليد نظريات علمي  ، فه نماندهتنها در وادي فلس، كنش و همچنين چگونگي تبيين آن

ات  تأثير و   علوم انسانيهاي مختلف به تعريف عمل و تبيين آن در فلسفة  گيرد. نگاهقرار مي

بر پارادايم تحقيقات علميها و روش آن  محتواي  فرايند و  تغيير  ، شناسي علوم و درنتيجه 

را بپذيريم و آن را    لوم انساني عاگر لزوم تحوّل در    نيبنابرا  .بهترين شاهد بر اين ادعاست

پازل   مباني  ،  قلمداد كنيم  »تمدن نوين اسلامي« از اجزاي اصلي    پشت كه در  را  لازم است 

نقد و بررسي  ،  است  نيزممغربهاي  موجود بوده و برخاستة از فلسفه  علوم انساني   صحنة 

تراث    بر  هيتك  باو    بيميابهاي رايج در اين علوم را  ها و انگارهروش،  خاستگاه مفاهيم،  كرده

  هاي انساني بگشاييم.انديشة اسلامي فضاهاي جديدي در افق دانش

و اين دغدغه از سوي    گرفته  صورتهايي  ي اخير در اين راستا تلاشهاسال اگرچه در  

  ١٣٩٧،  ١٣٩٦،  يو موسو   يحسن  / ١٣٩٩،  ك: باقرير. (برخي پژوهشگران در حال پيگيري است  

ه دليل فضاي نادرست حاكم بر علوم  ب-   متأسفانه ،  )١٣٩٦،  آتانيرفيعي  / ١٣٩٤،  دارائي  / ١٣٩٨و  

با ديدگاه رايج را ارج نمياسلامي كه نگاه محمدتقي  هاي علامه  نظريه  - نهندهاي متفاوت 

توجه كرده و در آنها    علوم انسانيفيلسوفي كه به بسياري از مباني فلسفي    به عنوان  جعفري
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استرأ صاحب   ك،  ي  يا  شده  واقع  ميمغفول  توجه  آن  به  بكرمتر  هاي  تحليلبودن  شود. 

،  او در باب اختيار  فرد  به  منحصردر كنار نظريّة  ،  عمل و تبيين آندربارة    جعفريي  چندبعد

ديدگاه به  پرداختن  براي  ضرورت  متفكر  اين  پرسش گوپاسخهاي  به  فلسفة  يي  امروز  هاي 

  كند. عمل را نمايان مي

سؤال    .پرسش در فلسفة عمل است  ترينمهم  پرسش از چيستي عمل اولين و از جهتي

دقيقاً  ،  بينيمدهيم يا ديگران را در زمان انجام عملي ميآن است كه وقتي عملي را انجام مي

مي عمل  چيز  چه  آيا  به  از  عمل  گوييم؟  جزئي  فقط  يا  است؟  بدن  اعضاي  حركت  همان 

ت ،  عمل به  چيست؟  عمل  ديگر  جزء  پس  است  چنين  اگر  است؟  حركتي  عبيري  چنين 

از اين واقعيت كه من دستم را  ،  رود«اگر اين واقعيت را كه دست من بالا مي  ويتگنشتاين

مي كنيمبالا  كسر  مي،  برم  باقي  چيز  .  (Wittgenstein, 2009, p.169, 621)  ماند؟»چه 

حقيقت سؤال از چيستي عمل ريشه در تفاوتي دارد كه همة ما به نحو شهودي ميان عمل  در

گردد كه: تفاوت ميان عمل با  مي  كنيم. سؤال دقيقاً به اين نقطه باز ها درك ميو ديگر رويداد

  رويداد طبيعي چيست و چه چيز عمل را متفاوت از آن رويدادها كرده است؟  

ادبيات   در  آن  متناظر  واژه  تعيين  و  عمل  اصطلاح  تعريف  از  بعد  پژوهش  اين  در  ما 

هاي  اي علّي در عرض ديدگاهدر قالب نظريه  آن را،  به استنباط ديدگاه او پرداخته،  جعفري

هاي معاصر  روي نظريه  هاي پيشترين چالشكنيم. سپس با استفاده از مهممعاصر عرضه مي 

  پردازيم.  به ارزيابي آن مي

  الف) اصطلاح عمل 
لاتين واژة  معادل  كه    »action«  عمل  است  رويدادي  و  حركت  مراد  و  صورتاست    به 

ده و منسوب به او است. برخي واژة لاتين فوق را به فعل و برخي  عمدي از انسان صادر ش

است و    »act«معادل  ،  ها دقيق نيست. فعللكن اين ترجمه  ؛كنندديگر به كنش ترجمه مي

انفعال   مقابل  مي  )Passion(در  كار  ارسطويي  به  مقولات  از  مقوله  دو  انفعال  و  فعل  رود. 

انسان نبوده و مختص  ،  يكديگرند. فعل و انفعال   تأثر موجودات بر  و  تأثيركه ناظر به    است

به جمادات  همچنين ممكن است موجودي در  ؛نباتات و حيوانات نيز هستند،  قابل نسبت 
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است  عين منفعل  ديگر  موجود  به  نسبت  كه  و  ،  حال  بنابراين  تأثيرفاعل  باشد؛  نيز  گذار 

  .   )١٧٥ص، ١٣٩٠، (ملكياناخص از فعل است ، اصطلاح عمل

، كردناي از ذهن (نفس) اشاره دارد كه با عمل در فلسفة ذهن به جنبه  »نشك«اصطلاح  

تفاوت  ،  . كنش بنا بر اين معنا)٤٤٨ص،  ١٣٨٨،  (مسلين  *كردن مربوط استكردن و سعياراده

- دانند  آشكاري با عمل دارد؛ ولي در نظرياتي كه عمل پايه را حركتي دروني و نفساني مي

  توان معادل اين توصيف از عمل دانست. مي كنش را  - جعفريهمچون نظريه 

فلسفة    واژة در  انسانيكنش  معنادار»    علوم  «رفتار  معادل  بيشتر  و  دارد  ديگري  كاربرد 

منشأ انتزاع عنواني است  ،  گيرد. رفتار معنادار رفتاري است كه به دليل هدفمندبودنقرار مي

است   عامل  قصد  از  حاكي  اين)٥٨ص،  ١٣٩٧،  (مصباحكه  پايه  بر  تقريباً  ،  اصطلاح  .  كنش 

رسد تأكيد بر معناداري كه ناظر به  هرچند به نظر مي،  همان عمل آشكار و ابراز شده است

تفسيري در   انسانيپارادايم  اصطلا،  است  علوم  اين  ميان  و اصطلاح عمل كه  تفاوتي را  ح 

اين رساله  در طول  ،  هااين تفاوت  با توجه بهكند.  ايجاد مي ،  بودن تأكيد داردتنها بر عمدي

اصطلاح عمل استفاده شود و اگر در موارد نادري براي تنوع در تعبير واژة    است  سعي شده

  حتماً مراد همان عمل است.      ، شودكنش به كار گرفته مي 

گفته مطلب  مي از  مشخص  نيز  عمل  و  رفتار  ميان  تفاوت  همچنين  رفتار  شده  شود. 

ند  است؛ يعني هر فعلي كه از انسان بروز ك  عمل جوارحي،  مفهومي اعم از عمل دارد. رفتار

هاي  واكنش  بر اين اساسيا نباشد.  اينكه عمدي و از روي قصد باشد    شود اعم از آشكار    و

انسان رعشه  ،  بازتابي  حالت  ترسبهمچون  اثر  محسوب  ،  ر  عمل  ولي  هستند؛  رفتار 

  .)٥٦ص، ١٣٩٧، مصباح / ٣٦٧ص، ١٣٩٩، باقري / Paul, 2021, p.8(شوند  نمي

يا    كار  از  مراد  است.  عمل  با  پراكسيس  يا  كار  اصطلاح  تفاوت  به  اشاره  نهايي  نكتة 

به لحاظ اقتصادي  ،  گيردفعلي است كه اگرچه از روي آگاهي و با قصد انجام مي،  پراكسيس

«حركت    :كار عبارت است از  جعفريمفيد بوده و داراي ارزش است. به تعبير  ،  يا اجتماعي

 . )٢٢٧ص،  ١٠ج،  ١٤٠٠،  (جعفريآيد»  گيري آگاهانه به وجود ميا هدفمفيد كه ب  تأثيرداراي  

 
 است.   »Conation«كنش در اين اصطلاح معادل   *
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كار اصطلاح  بيان،  بنابراين  اصطلاحات  نسبت  است.  عمل  از  نمودار  شده  اخص  قابل  در 

  .مشاهده است

  

  

  

  

  

  

  

  

  ن با عمل  آاصطلاح كار در ادبيات جعفري و نسبت  .١
عمل نيست و نبايد در مطالعة آثار او    دقيقاً معادل با  جعفرياصطلاح كار يا فعل در ادبيات  

دو را با هم خلط كرد. جعفري كار يا فعل را داراي دو معناي اصطلاحي عام و خاص  اين

داند. معناي خاص كار مربوط به مباحث اجتماعي است كه داراي ارزش اقتصادي بوده مي

نيست ما  بحث  با  مرتبط  كه  ؛و  «حركتي  از:  است  عبارت  كار  عام  معناي    تأثير داراي    اما 

آن را با مفهوم  ،  اين تعريف از كار  جعفري). از نگاه  ٢٢٦ص،  ١٠ج،  ١٤٠٠،  است» (جعفري

مي معادل  حركت  ؛ كندحركت  از ،  زيرا  و  است  تدريجي  هستي   آنجا   تغيير  اجزاي  كه 

،  حركت هم در قلمرو طبيعت و هم در قلمرو انساني،  اندگسيخته نبوده و به هم مرتبطازهم

  آورد.  به وجود مي تأثر و تأثير

كار به معناي حركت كار انساني،  با لحاظ  بود. همين  حرك،  مراد از  ات انساني خواهد 

  در  ؛)٥٥ص ،  ١٣٩٩،  شود (جعفريجان نيز نسبت داده مي ست كه حتي به موجودات بيمعنا

بي  حالي موجودات  حركت  معاصر،  جانكه  عمل  فلسفة  اصطلاحات  رويداد ،  مطابق  يك 

نه عمل است  تلقي نميصرف  انساني عمل  در    ؛شود؛ حتي هر حركت  بدن  مثلاً حركات 

  گردد.كار محسوب مي جعفريكه مطابق تعريف  حالي در، عمل نيست، خواب

 فعل             

: نسبت عمل با اصطلاحات نزديك به آن١شكل  
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كار به معناي اعم را    جعفريبراي درك رابطة ميان كار و عمل لازم است بيان كنم كه  

مي تقسيم  غرضي  يا  غايي  و  مكانيكي  نوع  دو  مكانيبه  حركت  آن  كند.  از  گاهي  كه  كي 

مي به تعبير  هدف،  شوداتفاق  بدون  و  بوده  مسبوق  علل  از  ناشي  كه  است  گيري  حركتي 

مي انجام  بيآگاهانه  (موجودات  طبيعي  اشياي  كار  استگيرد.  قسم  اين  از  مانند    ؛جان) 

حركت يك قطعه چوب بر روي آب. اين قسم حركت تابع قوانين معيني است كه در علم  

پ آن  به  مي فيزيك  ميرداخته  آن  در  و  علتشود  شناخت  با  نيز  ،  توان  را  (كار)  معلول 

انديشه و اشتياق  ،  نوعي كار است كه همواره مسبوق به تصور،  شناسايي كرد. حركت غايي

،  كه تا اين امور در روان انسان يا حيوان نمودار نگردد  ا به اين معن  ؛به نتيجه يا غايتي است

توان گفت اين امور مانند علت مكانيكي كار  اگرچه مي  عفري جشود. از نگاه  كار توليد نمي 

دروني  ،  هستند عوامل  اينكه  دليل  كميتريگاندازهقابلبه  و  نيستندي  كار  ،  بردار  قسم  اين 

تفاوت  ،  جانهاي طبيعي نيست. اين تفاوت ميان كار موجودات جاندار و بيروشني پديدهبه

است.   پديده  نوع  دو  اين  تبيين  چگونگي  معادل   هر   بهدر  غايي)  (كار  كار  نوع  اين  حال 

  اصطلاح عمل است.

تساوي كامل با مفهوم عمل نداشته و معنايي اعم از  ،  جعفرينتيجه آنكه كار در ادبيات  

كار غايي است. توجه به اين نكته مانع  ،  توان دقيقاً معادل عمل دانستعمل دارد و آنچه مي

  شود.دبيات معاصر ميو ا جعفريهاي بزرگي ميان ادبيات از خلط

  

  

  

  

  

  

  

تعريف  ب)  
: نسبت اصطلاح عمل با ادبيات جعفري ٢شكل  
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  جعفري از عمل  
آن را از دو جهت بررسي ،  و هنگام بررسي موضوعِ عمل  جبر و اختياردر كتاب    جعفري

لحاظ مي  يك  :دكنمي را  انسان  با خودِ  آن  ارتباط  و  ديگر جنبة  بار جنبة طبيعي  بار  و  كند 

ب با خداوند را. بخشي كه  ارتباطش  و  نزديكي  ماوراي طبيعي  ارتباط  ا مسئلة چيستي عمل 

اين پژوهش خود را    است ويژه آنكه او بر آن بوده  به  ؛بحث طبيعي پيرامون عمل است،  دارد

گرفتن از مباحث فلسفي انتزاعي پيش ببرد. روشي كه با  بر مطالعات علمي و فاصله  تكيه  با

طبيعت ميرويكرد  بهتر  فلسفه عمل  بر  وارد  گرايي حاكم  ،  (جعفري  شود  گويوگفتتواند 

    .)١٥ص، ١٣٩٩

مباحث  ،  به پرسش چيستي عمل است  جعفريبراي كسي كه به دنبال پاسخ    از اين رو

را    جعفرياختيار غنيمت است. البته با اين شرط كه مباحث    و  مسئله جبردربارة  گسترده او  

ري  شده توسط فلسفة عمل معاصر نخواند و او را در فضاي فك تعيينبا چهارچوب ازپيش

  جعفري هايي كه  ه مؤلفگيري از  خواهم با بهرهخودش بفهمد. براي اين منظور در اينجا مي

نظريه او در چيستي عمل را تنظيم و ارائه كنم. ابتدا حقيقت عمل يا  ،  براي عمل بيان نمود

هاي برشمرده و  نم. سپس رابطة علّي ميان مؤلفهكمشخص مي  جعفريعمل پايه را از منظر  

  بندي و عرضه خواهم كرد. از عمل را جمع  جعفرينهايت تعريف دهم. درمي عمل را شرح

  حقيقت عمل .١
كار مي   جبر و اختياردر كتاب    جعفري تعريف  بيان  به  تعريف را در قالب  اين  او  پردازد. 

ميهمؤلف بيان  كار»  «فرمول  تعبير خودش  به  و  كار  در  دخيل  پديدههاي  يك  فرمولِ  ،  كند. 

شود. در مورد پديدة كار  ي است كه با تغيير آنها آن پديده دچار تغيير ميبيانگر پارامترهاي

ارائه شده است  فرمولي كه  تعبير دقيق،  نيز  به  يا  مؤلفهپارامترها  را  تر  متمايزكنندة كار  هاي 

  شمارد:   برمي

  آيد: فرمول كار يا فعل به صورت زير درمي

شود = روح يا  يا فعل از او صادر مي  . فاعل كار (كنندة كار) يا ذات و حقيقتي كه كار١

  تشكيلات مخصوص اعصاب. 
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است = توجه و   درآورده اي كه ذات فاعل را به حالت فاعلي  . محرك فاعل يا انگيزه٢

  خواستِ فعليِ هدف. 

تا هنگام عمل  ،  هايي كه پس از توجه فاعل به هدف و خواستن آنها يا پديده. وسيله٣

  كند = اراده و تصميم و اختيار.راه بوده و آن را رهبري مي و در موقع خود عمل با فاعل هم

مخصوص    لات يتشك  ايروح    ت يفعال  و  تا كار و فعل = حرك  قت يحق  ا ياول    ة مرحل.  ٤

  . اعصاب

هماهنگ  ةجلو  ايدوم    ةمرحل.  ٥ در  اعضا  مخصوص  حركات   = فعل  و  كار  با    يدوم 

  .تيفعال

تغ  ةجلو  اي سوم    ة مرحل.  ٦  = فعل  و  كار  خارجم   ي رات ييسوم  مواد  در  كه    ي حسوس 

      .)٤٩-٤٨ص، ١٣٩٩، ي(جعفر شودينمودار م

كه او روح    آنجا   مرحله اول است. از ،  اصل و حقيقت عمل است  جعفريآنچه از نظر  

است پذيرفته  را  انسان  غيرماديِ  بُعد  فعاليتمي ،  يا  گفت  عصبيتوان  و  مغزي  در ،  هاي 

مي وجود  به  روح  حركت  از  بعد  انسان همچني  ؛آيندمرحلة  ديدگاه  مبناي  بر  شناختي  ن 

دقيقمي  جعفري گتوان  سخن  نيز  روان تر  حركت  علتِ  را  روح  حركت  و  سپس    فت  و 

  * هاي عصبي دانست.حركت روان را علتِ فعاليت

 
دسته   اختصار چنين است: هويت انسان هويتي ناشناخته است كه دوبه  جعفريشناختي  مبناي انسان  *

مادي غيرمادي  آثار  و  نشان  (بدني)  اين  و  دارد  دوبعدي  (نفساني)  حقيقتي  با  ما  كه  است  آن  دهندة 

مجرد تعبير كنيم. از سوي ديگر آثار غيرمادي نيز مربوط به  - هر ماديتوانيم از آن به جو يم كه ميامواجه 

مي طبيعت  مافوق  و  طبيعت  مجاور  در    ؛شونددو سطح  روح  و  روان  بدن،  سه ساحت  درمجموع  لذا 

صورت    به  از انسان  جعفري كه مطابق تفسير  - انسان قابل تشخيص است. نحوة تعامل ميان نفس و بدن  

به دو رويه طبيعي و ماوراي   توجه   با  - شودي مادي و غيرمادي مطرح ميهامسئلة تعامل ميان ويژگي

يابد. سطح طبيعي نفس يا روان، در آغاز تكوين خود در جهان، از مواد طبيعي و  طبيعي نفس پاسخ مي

مي  به متولد  طبيعت  با  پيوسته  (جسمانيةصورت  با  الحدوث گردد  مجاورت  و  ارتباط  اين  نفس).  بودنِ 

در اين رويه نفس حاكم    - مانند حركت، زمان و مكان-قوانين عام عالم طبيعت    است طبيعت سبب شده  

هاي مادي و غيرمادي  باشد. اين مجاورت و پيوستگي ميان روان و بدن طبيعي، رمز ارتباط ميان ويژگي
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حركات    به صورت،  اثر بيروني يافته،  حال در بسياري موارد اين حركت دروني  هر  به

براي  جعفري  مثال علامه    دهد.خود را نشان مي،  پيرامون  يات بر اشياتأثيربدني و همچنين  

كند كه با افتادن سنگي در تصوير اين سه مرحله جالب است. او روح را به آبي تشبيه مي

با تلاطم و ،  افتد. حال اگر اجسام سبكي بر روي آب شناور باشندآن به تلاطم و نوسان مي

آب مي،  حركت  حركت  نيز  اجسام  حر  ؛كنندآن  با  كه  گونه  روحآن  به  ،  كت  بدن  اعضاي 

گل نرمي است كه  ،  افتند. براي تمثيل مرحلة سوم فرض كنيد در كنارة اين آبحركت مي 

آن با  اجسام سبك  برخورد  مي،  از  نقش  آن  بر  مختلف  خطوط  و  همانند  فرورفتگي  بندد. 

حركات بدني ما به وجود    تأثيرتغييرات اشياي خارجي است كه تحت    مرحله سوم كار كه

  .)٤٨-٤٧ص ، ١٣٩٩، يجعفر(ت آمده اس 

شود كه از درون عامل شروع شده و  امري ممتد قلمداد مي ،  در اين تعريف كار يا عمل

مي خاتمه  او  بيرون  در  دسته اغلب  به  اشاره  براي  «اغلب»  قيد  كه  يابد.  است  اعمال  از  اي 

طور  مثلاً كارهاي فكري و به    ؛ندارند  - چه در اعضا و چه در اشياي ديگر- ظهور خارجي  

،  نداعمل،  هاي فكرياند. البته اين ادعا كه فعاليتهاي رواني خالص از اين قبيل عام فعاليت

اما بر فرض پذيرش عمل ذهني يا    ؛برانگيز استدر فلسفة ذهن و عمل معاصر بسيار بحث

آن است كه اين قسم كارها هيچ نمود خارجي اعم از حركت اعضاي    جعفريسخن  ،  رواني

بنابراين  به حيطة دروني عامل محدود مي،  بر اجسام خارجي نداشته  ات تأثير بدن يا   شوند. 

در فلسفة    كهچنان–تصور اينكه هر عملي لزوماً اثر بيروني و محسوس دارد    جعفريبه نظر  

  نگاهي سطحي و ابتدايي به عمل است.  - عمل امروز رايج است

ذهني   كار  پذيرش  عنوان با  جزو،  عمل  به  سوم  و  دوم  و ضر  مرحلة  نبوده  كار  وري 

عنصر اصلي    - يا فعاليت روان يا تغيير در سيستم عصبي- مرحلة اول يا همان حركت روح  

اقسام عمل است اين مرحله را    جعفريست كه  از اين رو  ؛و ضروري و مشترك در همة 

داند و حركات عضوي و همچنين «ايجاد نقشة كار بر روي مواد خارجي» حقيقت عمل مي

 
است  .است مجهول  بشر  براي  امروز  به  تا  رابطه  اين  حقيقت  رابطه   ، هرچند  چنين  وجود  اي  اصل 

 ست. درك اقابل
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كند. بنابراين كار ذهني از  را دامنة همين فعاليت روحي معرفي مي  )٤٩ص،  ١٣٩٩،  يجعفر(

د و كار غيرذهني يا آشكار «از يك  يابمي  پايانفعاليت دروني شروع شده و در همان مرحله  

مي پايان  بيروني  صور  و  مواد  تبديلات  در  و  شده  شروع  دروني  ،  يجعفر(پذيرد»  فعاليت 

  .)٥١ص، ١٣٩٩

س  آنكه  توجه  قابل  دامنه نكتة  برونرّ  تا  درون  از  آن  امتداد  و  علّي  ،  داري عمل  ارتباط 

به هدفي است كه عامل در نظر گرفته   يابيدستبدن و شيء خارجي در راستاي ، ميان روح

نفس   جعفرياست.   طبيعي  فوق  و  طبيعي  ميان سطح  تفكيك  پاية  بر  را  علّي  ارتباط  اين 

گاه سطح  در سطح طبيعي ايجاد كرده و آن حركتي را  ،  كند. سطح مافوق طبيعيِ منتبيين مي

  كند.  حركت بدني جلوه مي به صورتگذاشته و  تأثيرطبيعي در ارتباط بر جنبة مادي  

كند. به نظر  از تعبير «جلوه» استفاده مي،  دقت كنيد كه علامه براي بيان اين نوع ارتباط

ن واژگان در سر دارد  در پس ايرا  آنچه  ،  دقيق شده  جعفريرسد اگر بخواهم در عبارات  مي

كار» را با تعبير مقابل آن يعني «حاشية كار» توضيح دهم.   بايد عبارت «جلوه،  استنباط كنم

مثلاً وقتي من    ؛«استهلاك انرژي در حين انجام عمل» است،  مثال علامه در مورد حاشية كار 

دارم  به ذهن  در  آنچه  انتقال  مي،  قصد  را  فوق  كار،  نويسممطالب  اين  انرژي  مق،  با  داري 

انرژيصرف مي اين استهلاك  اما  از زبان  ،  كنم.  اين مطلب  دليل  نيست.    جعفريعمل من 

انرژي كه خود معلول خواستن هدف و به«  چنين است: ، آوردن آن استدستزيرا صرف 

  .   )٥١ص، ١٣٩٩، يجعفر( »هر دو در حاشية كار قرار دارند 

حركت و همچنين مصرف انرژي  سبب  ،  آوردن هدفدستتوضيح آنكه خواستن و به

عاملمي وقتي  مي،  شود.  را  ميهدفي  تصميم  و  آوردخواهد  دست  به  انرژي  ،  گيرد 

كند. مصرف انرژي معلولِ حركت  آزاد مي،  آوردن آن هدفدستشدة خود را براي بهذخيره

شود  شده آزاد مي انرژي ذخيره،  بلكه در يك حركت،  يا حركت معلولِ مصرف انرژي نيست

به انرژي  و  آن  مي  عبارتي  جنبشي  انرژي  به  اساسگردد.  تبديل  اين  انرژي    بر  مصرف 

جلوة كار    از اين رو  ؛حال معلول آن نيست  عين  غير از حركت و كار بوده و در،  ذخيرهشده

نمي ديگر،  شودمحسوب  امور  از  بسياري  مانند  است،  بلكه  دخيل  كار  انجام  در ،  در  ولي 
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ندارد دخالتي  آن  همين  ؛هويت  كه    از  اين  جعفريروست  بالا  عبارت  توضيح  گونه    در 

  گويد: مي

پا و انگشتان و    و  مانند دست ،  دانيم كه وجود خود اعضا در كالبد انسانيما مي

آن خون،  غير  جريان  همچنين  نيستند.  فعل  يا  و پديده،  كار  بيولوژي  هاي 

،  شوديوجود غرايز و نيروي كار كه به طور ذخيره در بدن ايجاد م،  فيزيولوژي

نمي محسوب  فعل  يا  كار  مقولة  دروني از  فعاليت  همان  از  [كار]  بلكه  شوند... 

پايان مي،  شروع شده بيروني  هايي  پذيرد. البته از جنبهدر تبديلات مواد و صور 

حركات عضوي و نقشة آن ،  گانه (فعاليت درونيهر يك از نقاط سه ،  گوناگون

انرژي    ؛معرفي شونددو در مواد و صور بيروني) ممكن است كار   ولي مصرف 

         .)٥٢-٥١ص، ١٣٩٩، يجعفرتواند جزو كار محسوب شود ( تنهايي نميبه

آنچه در ايجاد   لكن هر ؛گيرد اينها همه اموري هستند كه كار بدون وجود آنها انجام نمي

حاشيه و متن  ،  لزوماً جزو كار نخواهد بود و لازم است براي تعريف عمل،  كار دخيل باشد

اند  د كه عبارتدهنهاي او تشكيل ميار از هم تفكيك شوند. متن كار را حقيقت و جلوهك

بيان مرحلة  سه  روحاز  حركت  است.  برقرار  علّي  رابطة  آنها  ميان  كه  حركت  ،  شده  علتّ 

با   همراه  بدني  و حركت  دروني  تأثيربدني  تغيير  با  است.  خارجي  و شيء  ،  بر شيء  بدن 

مي تغيير  دچار  ادراك شوندخارجي  شخص  براي  مراحل  اين  از  يك  هر  نمود  ،  كننده. 

ميجلوه رقم  را  كار  از  هماي  سه    كهچنانزند.  اين  ميان  ضروري  همراهي  و  در  - تلازم 

آشكار سه  - كارهاي  مراحل  اين  از  واحد  نمود  مييك  ترسيم  ما  براي  همان  گانه  كه  كند 

  خارجي آن است.    تأثيرحركت روح و بدن به همراه 

  پايان امري ممتد است كه از درون عامل شروع شده و اغلب در بيرون او  ،  كار  بنابراين

آنچه  يابمي نظريه  اين  در  عنواند.  به  به  پايه  مي  عمل  يا  ،  آيدحساب  اول  مرحلة  همان 

ضمن آنكه امكان توصيفات مختلف از عمل به اين نحو فراهم است كه    ؛فعاليت روح است

مراحل فوق از از  معرفي شوند  گوناگون مورد هاي  جنبه هر يك    ؛ توجه قرار گرفته و كار 

مي را  مقاله  اين  من  وقتي  مي،  نوشتممثلاً  جولان  مغزم  و  روح  در  صورت،  كردآنچه   به 

كلماتي كه الان پيش  ،  نمايان شده و در نتيجة آن  كليدصفحههاي  حركت انگشتان بر دكمه
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شما ميروي  جلوه  حركتيست  سير  اين  ك،  كنند.  است  من  مي عمل  جنبه ه  از  هاي  تواند 

تلا و  شود: «سعي  معرفي  كار  انگشتان من»،  ش من»مختلف  و  «تايپ،  «حركت  من»  كردن 

نيز توجه كنيد كه مرحلة    جعفريحتي اينكه «اين نوشتار كار من است». البته به اين تذكر  

و صور خارجي مواد  در  تبدلات  و  تغيير  يعني  ويژگي  ،  سوم  به  گذاري حركت  تأثيرناظر 

حركت بدني است    تأثيربلكه  ،  يعني خود شيء خارجي داخل در تعريف عمل نيست  ؛تاس

شود اين نوشتار كار من  شود. پس اگر گفته ميتغييرات در آن شيء لحاظ مي   به صورتكه  

حركت روحي    تأثير،  به معناي آن است كه كلماتي كه در اين صفحه درج شده است،  است

  و بدني من است. 

غير از بحث انتساب عمل به عامل و مسئوليت  ،  توصيفات مختلف  توجه كنيد كه اين

 بلكه از،  گانه بالا اما نه بر اساس مراحل سه،  شونداست. بسياري از كارها به ما منسوب مي

 حالي   در  ؛ايمعلت ايجاد آنها شده،  جهت كه ما در ايجاد آنها نقش داشته و با عمل خود  آن

با    جعفري  بر اين اساسان عمل و آن پديده برقرار است.  دانستيم چنين رابطة علّي ميكه مي

در سه مرحله خلاصه كرده را  مرحله  ،  آنكه عمل  اين سه  اساس  بر  را  توصيفات مختلف 

  جعفري ست كه  از اين رو  ؛كندلكن انتساب عمل به عامل را محدود به اينها نمي،  پذيردمي

،  اي كه آن مقدماتگونه  ق گرفته بهاختيار به مقدمات يك رويداد تعل،  مواردي را كه در آن

داند؛ به اين معنا  در حكم عمل اختياري مي،  شودبنا بر جبر طبيعي به آن رويداد منجر مي

  . )١٧٥ص، ١٣٩٩، يجعفر( كه منسوب به عامل بوده و او مسئوليت آن را به عهده دارد 

ظهر    ١٢عت  ماشه اسلحه را در سا   سينابه اين مثال معروف در فلسفة عمل دقت كنيد:  

بعد از خونريزي فراوان   مجيدكند.  اصابت مي  مجيدشود و به بدن گلوله شليك مي ، كشدمي

آن است  ،  رود. چالشي كه توسط برخي فيلسوفان مطرح شدهشب از دنيا مي  ١٢در ساعت  

به  ،  شليك گلوله،  كدام است؟ كشيدن ماشه  سيناكه دقيقاً عمل   يا كشتن    مجيدزدن گلوله 

سختي  مجيد مي؟  آشكار  وقتي  سؤال  شليك  اين  لااقل  كنيم  دقت  كه  كشتن    سيناشود  و 

فاصلة   با  مختلف  زمان  دو  در  واقع شده  ١٢مجيد  اگر عمل  ساعتي  كشيدن    سينااند. حال 

است گلوله  شليك  يا  كشتن  نمي،  ماشه  موقع  همان  در  باشد  مجيدتواند  هنوز ،  نيز  چون 
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خلاف درك    ست. آيا بايد برسينا كار  ،  مجيددانيم كه كشتن  نمرده است. از طرفي مي   مجيد

روب عمل  چند  با  اينجا  در  بگوييم  عمل  فيلسوفان  برخي  با  همراه  و  هستيم؟ ه وجداني  رو 

    .)٧٤ص، ١٣٩٤، (ذاكري

گشاست. از  گره،  در پاسخ به اين سؤال ،  ارائه كردم  جعفرينظريه  دربارة  توضيحي كه  

پايه  جعفرينظر   در،  عمل  كه  است  فعاليتي  كشتن    همان  انگيزة  به  جريان    مجيدروح  به 

بر ماشه جلوه ميمي اثرش  و  انگشت دست  اينجا مراحل  افتد و سپس در حركت  تا  كند. 

هايي كه به وجود اي بر پديدهديگر سلطه   سينااين    از  رسد و بعدگانة عمل به پايان ميسه

و نهايتاً فوت او    مجيدخونريزي بدن  ،  مجيداصابت گلوله به  ،  يعني حركت گلوله،  آيدمي

به    ؛ندارد منسوب  اينها  همة  مي  ؛هستند  سينااما  او  ماشهچون  كشيدن  با  چنين ،  دانست 

  آيند.          هايي در پي هم ميمعلول 

  علت عمل .٢
،  امري حادث است،  حركت  از آنجا كهحركت و فعاليت روح است.  ،  گفتيم كه حقيقت كار

ذات عامل (كنندة كار)  ،  علت كار  به عنوانزينه  معلول بوده و نيازمند علت است. اولين گ

تواند علت يك رويداد  يك هويت ثابت نمي،  گويدمي  دي برادسي  طور كه    اما همان  ؛ است

توان ذات عامل  تنهايي نميمگر آنكه خودش موضوع يك رويداد قرار گيرد. پس به،  باشد

بينيم انسان  زيرا مي،  نيستذات فاعل علت تامة كار  «  جعفريرا علت تعريف كرد. به تعبير  

مطالعه و تفكر را  ،  غذاخوردن،  رفتنراه،  مثلاً او نوشتن  ؛دهدهر كاري را هر وقتي انجام نمي

  . )١٠٧ص، ١٣٩٤، ذاكري(  »دهددر حالات معين انجام مي

علت براي  دوم  عمل،  بودنگزينة  فرايند  در  كه  است  خارجي  عامل  ،  شيء  به براي 

تواند انگيزه و هدفِ عمل آدمي  شود. هر موجودي نمير ميگ انگيزه و هدف جلوه  صورت

سبب جلب منفعت يا دفع ضرر از ذات ،  به من  بلكه بايد در راستاي اصل علاقه ،  دقرار گير

بلكه اين  ،  صفت ذاتي خود او نيست،  ديگر انگيزگيِ پديدة خارجي  عبارت  به  ؛عامل شود

دهد.  را ملايم يا منافر طبع تشخيص مياي  پديده،  انسان است كه بنا به غرايز طبيعي خود

پس تا استعداد و اقتضاي دروني وجود نداشته باشد كه شيء خارجي را به حالت انگيزه در 
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دست  هاي دورمثلاً سيبي كه در جنگل  ؛تواند بازي كندپديدة خارجي هيچ نقشي نمي،  آورد

كند يا براي شخصي  يانگيزشي ايجاد نم،  مند استحتي براي كسي كه به سيب علاقه ،  است

كند. اي ايجاد نميروي او انگيزههسيبِ داخل بشقابِ روب،  كه اكنون تمايل به خوردن ندارد

توان گفت مثلاً  پس ميان پديدة خارجي و انگيزش عمل رابطة عليتّ تام وجود ندارد و نمي

  .       )١٨٣ص، ١٣٩٤، ذاكري( علت خوردن آن است ، سيب

نظر كنيد و بار   از جهان بيروني صرف،  سوم براي عليتّي گزينة  وجوجستحال در  

او توجه   به غرايز  نيد. غرايز يكي از شئونِ  كديگر به ذات و درون عامل و به طور خاص 

اي  اند. آنها پتانسيل و نيروي ذخيرهآميزي اشيا به نافع و مضر دخيل «من» هستند و در رنگ

گردند. ها نمودار ميلات و خواستتماي  به صورتشوند كه در طول زندگي  محسوب مي

زيرا از نظر    ؛نيازمند تحليل بيشتري است  پرسشاند؟ پاسخ به اين  علت عمل،  اما آيا غرايز

  اند: غرايز داراي دو نوع فعاليت جعفري

غريزه  )الف اول  آن ،  فعاليت  اساس  بر  كه  است  انسان  درون  در  دائمي  حركت  يك 

براي طبيعت  از موجودات جاري در  رنج- بخش  او لذت  «آنچه  رنگِ امكانِ  ،  است  - زدايا 

آنها  ،  . به تعبير ديگر شعاع غريزه بر موجودات طبيعي تابيده(همان)دهد»  انگيزگي به آن مي

قابليت بر  بنا  صورتهايشان  را  رنگ  به  مضر  و  مينافع  انسان  ؛ كندآميزي  همة  هاي  مثلاً 

كنجكاوي غريزة  اساس  بر  داشته،  معمولي  علم  به  لذت  تمايل  را  آن  ميو  يا  بخش  بينند 

قدرت لذت مي،  طلبيمطابق غريزة  ديگران  بر  تسلط  رياست و  اين  .برنداز    اين ،  با وجود 

  بخش حركت كنند.   هاي لذت ها در همة احوال به دنبال پديدهگونه نيست كه انسان

فعاليت دوم غريزه در شرايط و موقعيت خاص و با درنظرگرفتن امكان وصول به   )ب

لذتپ رنج- بخش  ديدة  مي   به صورت   - زدايا  نمودار  تصميم  يا  در  اراده  «من»  وقتي  شود. 

و هدف مطلوب جلوه كرده  به عنوانپديدة خارجي  ،  گيردچنين وضعيتي قرار مي ، انگيزه 

راه مي  به  فعاليت  فعاليت جديدي  اين  و شدتافتد.  بوده  اول  فعاليت  راستاي  آن در  يافتة 

  .      )١٨٤ص، ١٣٩٤، ذاكري(شود اراده و تصميمِ عمل نمودار مي  رتبه صواست. فعاليت دوم 

مي  جعفري تشبيه  حوضي  آب  به  را  غريزه  دوم  و  اول  يك  فعاليت  ابتدا  در  كه  كند 
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دارد خفيفي  طبيعي  آن،  نوسان  در  بزرگ  سنگ  يك  انداختن  با  شدت  ،  سپس  آب  نوسان 

، گرددرده و به حالت اول برمينوسان آب فروكش ك ، طور كه با گذشت زمان يابد. همانمي

گيرد  به آرامش رسيده و وضعيت اوليه را به خود مي،  غريزه نيز بعد از اشباع فعاليت دوم

. حال بياييد علت و معلول را در اين فرايند پيدا كنيم. اولين چيزي  )١٨٥ص،  ١٣٩٤،  ذاكري(

مي به ذهن  غريزه،  رسدكه  اول  فعاليت  كه  است  آ،  آن  دوم  فعاليت  استعلت  اين    ؛ن  اما 

نيست. همان،  تصور نمي  تصور كاملي  را  نوسان دوم آب  نوسان اول  طور كه  معلول  توان 

فعاليت اول ريشه گرفته و ش،  دانست از  آن استدتفعاليت دوم غريزه هم اگرچه  ، يافتة 

نمي آن  باشدمعلول  دوبلك ،  تواند  آن  ميان  عليّت  رابطة  اساساً  است  ه  «نامفهوم  زيرا  در ؛ 

فعاليت اول و فعاليت    به عنوانچنين نيست كه دو پديدة متمايز  ،  بروز فعاليت دوم  هنگام

آنها علت و ديگري معلول باشد،  دوم نمودار شده از  داشته باشد كه يكي  اين را    »قابليت 

  . )١٨٥-١٨٤ص، ١٣٩٤، ذاكري(

شدت كه  داريد  فعالتوجه  دوميافتن  فعاليت  به  آن  تبديل  و  اول  بيانگ نمي   يت  ر  تواند 

نوسان اول  اول همچون  نماند كه فعاليت  ناگفته  البته  بي،  رابطة عليتّ باشد.  در   تأثيركاملاً 

نيست پديده   ؛فعاليت دوم  بدون وجود فعاليت اول هيچ  انگيزه پيدا نكرده و  زيرا  اي رنگ 

نسبت به  ،  كه نوسان اول   حالي  آيد. دردرنتيجه تحريكي به سمت فعاليت دوم به وجود نمي

  كند: وم آب كاملاً خنثي است و نقشي ايفا نمينوسان د

انسان را به تحصيل وسايل [=اراده و تصميم] براي فعاليت دوم ،  فعاليت اولي

اگرچه اين تحريك چنان كه گفتيم هميشه صددرصد نيست؛ ،  كندتحريك مي

نوسانِ خودكارِ آبِ حوضدرصورتي افتادن سنگ هيچ ،  كه  گونه تلاشي براي 

  ).١٨٥ص، ندارد (همان

وگرنه همة مواردي  ، لكن ما در پي رابطة عليت تامه و صددرصد در فرايند عمل هستيم

  كنند. شماريم نقش علت اعدادي را ايفا ميمي كه بر

ادامة   فعاليت دوم مي،  ي علّتوجو جستبراي  تحليل  اشاره    پردازم. همانبه  طور كه 

بگذاريد همين،  شد اراده و تصميم است.  وارد    فعاليت دوم شامل  نيز  را  اختيار  جا عنصر 

با هم تحليل  ،  وسايل من براي انجام كار هستند  جعفريميدان كنم تا اين سه را كه از نگاه  



٢٤  

 

     

 

 ١٤٠٢، تابستان٦سال دوم، شمارهاسلامي،  تاريخ فلسفه     

اين سه عنصر متناسب با متعلقشان در فرايند عمل اختياري به شش    جعفرينمايم. به اعتقاد 

، يم: نوع اول يروهر روبتصميم و اختيا،  زيرا ما با دو نوع اراده  ؛توانند بروز كنندصورت مي 

متعلق و ناظر به هدفِ عمل است و نوع دوم ناظر به خودِ عمل. اراده و تصميم و اختيار  

عمل دارد،  خودِ  وجود  كار  اقسام  همة  هدف  ؛در  به  ناظر  اختيارِ  و  تصميم  در  ،  ولي  تنها 

مي بروز  باشدصورتي  عامل  دسترس  در  هدف  آن  كه  نقاشي    ؛كند  تابلوي  شخصي  مثلاً 

كشد با اين هدف كه مردم آن را بپسندند و از او بخرند. در اين مثال ارادة كشيدن نقاشي  مي

تصميم به كشيدن نقاشي  ، ارادة هدف (ارادة اينكه تابلو مورد پسند مردم باشد)،  (ارادة عمل)

ولي پسنديدن  ،  نظارت بر كشيدن نقاشي (اختيار نسبت به عمل) وجود دارد،  (تصميم عمل)

متعلق تصميم و اختيار قرار  ،  هدف چون در دسترس و اختيار عامل نيست  وانبه عنمردم  

نقاشينمي از كشيدن اين  نقاش  اگر هدف  تمرين  ،  گيرد. اما  يا  اتاق خودش  نصب آن در 

بود داشت  آن،  نقاشي  وجود  نيز  هدف  به  نسبت  اختيار  و  تصميم  ،  ١٣٩٤،  ذاكري(گاه 

  .)١٦٤-١٦٣ص

هدف   ارادة  ميان  نسبت  به  كنيد.اكنون  توجه  كار  با   و  و  است  كار  انگيزة  هدف 

انساننمودار براي  آن  مي،  شدن  عامل شكل  درون  در  آن  خواستِ  و  خواستنِ  اراده  گيرد. 

به هدف،  شود عاملهدف سبب مي  توجه  بخواهد.  نيز  را  يعني كار  آن  به  ،  وسيلة وصول 

كار به  توجه  و  استقلالي  (وسيله ،  توجهي  آلي  و  توجهي  است  آنجاي)  كهاز  دو    ا  اجتماع 

ندارد محذوري  واحد  لحظة  در  موضوع  دو  به  استقلالي  و  آلي  كار  ،  توجه  و  هدف  ارادة 

آيينه  كهچنان  ؛توانند همزمان در درون عامل بروز كنندمي در ضمن  ،  هنگام ديدن خود در 

حال با خواستن    هر  به خود آينه هم توجه آلي داريم. به،  صورت در آينهتوجه استقلالي به  

توان گفت ارادة كار تابع  شود و بنابراين ميآلي طلب مي  به صورتكار نيز  ،  تقلالي هدفاس

،  و پيرو ارادة هدف است. بر اساس اين تبعيت است كه تغييرات رواني عامل دربارة هدف

اشتياق به ،  مثلاً با افزايش اشتياق به هدف  ؛شودسبب تغييرات رواني او نسبت به كار نيز مي 

البته به اين نكته نيز توجه كنيد كه ميان    .)١٦٥ص، ١٣٩٤، ذاكري(شود يز بيشتر مي انجام كار ن

مثلاً ممكن است هدف مطلوبيت داشته و وصول به    ؛هر دو نوع اراده سنخيتي وجود ندارد



٢٥  

 

     
    

 

  يي گرايعلّ ياصل يهامواجهه آن با چالش و  عمل يستي در باب چ يعلامه جعفر دگاهيد

. اما آنچه )١٦٤ص،  ١٣٩٤،  ذاكري(ولي كار با مشقت و رنج انجام گيرد  ،  بخش باشدلذت،  آن

مورد ماست  اكنون  با    ،نظر  گفتيم  اينكه  است.  هدف  ارادة  به  نسبت  كار  ارادة  پيروبودن 

ن آن است كه حتي اگر  مرادما،  شوداشتياق به انجام كار بيشتر مي ،  افزايش اشتياق به هدف

  كنيم. ولي تمايل بيشتري به تحمل آن پيدا مي، آور استو رنج تمشق خودِ كار پر

اراده اين دو  ميان  تنگاتنگ  رابطة  اين  نيز  ،  با وجود  اينجا  در  تامه  باز هم رابطة عليت 

نمي نمي يافت  و  هدفشود  ارادة  است  را  توان  اصيل  است  ،  كه  تابع  كه  كار  ارادة  علت 

يعني ممكن است ارادة    ؛شودارادة كار نمايان نمي ،  زيرا لزوماً با آمدن ارادة هدف  ؛دانست

كار،  هدف شكل گيرد ارادة  يا وجود مانع  نبود وسايل  بنا به  البته رابطة    ولي  محقق نشود. 

حتماً ارادة ،  گاه ارادة كار در درون آدمي نمودار شود  معكوس آن همواره برقرار است و هر 

نيز نمايان شده است   ارادة    . نتيجة ديگر آنكه همان)١٦٥ص،  ١٣٩٤،  ذاكري(هدف  طور كه 

ارادة كار  ،  استتواند علت كار باشد و براي تحقق كار نيازمند ارادة كار  تنهايي نميهدف به

  برد.جايي نمي تنهايي راه بهبه، نيز چون پيرو ارادة هدف است

عيناً در مورد دو نوع  ،  تك آنها به كارهمين نسبت ميان دو اراده و همچنين نسبت تك

  تصميم و دو نوع اختيار نيز قابل طرح است. 

،  باشد  يكي از اين دو تصميم يا يكي از اين دو نظارت،  احتمال اينكه علت كار

است  يا   ؛منتفي  هدف  به  تصميم  يا  هدف  ارادة  مجرد  كه  است  واضح  زيرا 

به هدف و نظارت من بر هدف -نظارت من بر هدف   در مواردي كه تصميم 

، ها در آخرين درجة خود هم باشندهرچند اين پديده  -صحيح و منطقي باشد

جب صدور  تواند موبدون ارادة كار و تصميم به كار و نظارت من بر كار نمي

اراده و تصميم ،  از آن طرف محال است در كارهاي اختياري  كهچنان  ؛كار شود

، ١٣٩٤،  ذاكرين هدف نمودار شود (تبدون اراده و خواس،  و نظارت من بر كار

  ).   ١٦٦ص

مجموعي علت كار باشند؟    به صورتتوانند  تصميم و اختيار مي ،  اما آيا سه پديدة اراده

عليّت اين امور را نه در حالت انفرادي    جعفري  فانه منفي است.أسنيز مت   پرسشپاسخ اين  

با مرور نقش  )١٠٨ص،  ١٣٩٤،  ذاكري(پذيرد و نه حالت مجموعي  مي را  .  دليل اين مسئله 
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مي هدف  خارجيِ  وجود  همچنين  و  غريزه  اول  فعاليت  وجود  اعدادي  بدون  فهميد.  توان 

به    هدف و همچنين بدون فعاليت اول غريزه هيچ تصميم و  ،  مرحلة وسايل من (ارادهگاه 

نيز محقق نخواهد شد. همچنان بدون وجود ذات   درنتيجه عمل  اختيار) نخواهيم رسيد و 

من  ،  عامل به  عنوانعلاقه  پس    به  داشت.  نخواهد  وجود  نيز  كار  مكانيكي  علت  و  ريشه 

  دخالت اين سه پديده در صدور كار به نحو علت تامه نخواهد بود.  

ذات  «  چنين است:،  هايمان تا بدين جا به دست آورديممجموع بررسي   اي كه از نتيجه 

تنهايي  هيچ يك از اينها به، نظارت و تسلط من، تصميم، اراده،  هاوجودِ خارجي هدف، فاعل

  .)١٠٩-١٠٨ص، ١٣٩٤، (ذاكري ار نيستند» علت اصليِ ك 

به دست    انگيزة من و وسايل من،  از كنار هم قرارگرفتن من،  بلكه علت حقيقي عمل

  خوبي منعكس شده است. به جعفريآيد كه در فرمول عمل مي

  تعريف جعفري از عمل .٣
ا پاسخ نهايي به پرسش خود در اين  ،  شدهمبتني بر مطالب بيان  ستاكنون زمان آن رسيده 

و  است  فعل  مقولة  از  جعفري  نگاه  از  عمل  كه  شد  بيان  مقدمه  در  كنم.  ارائه  را  پژوهش 

شود. اما  ن را حركت و تغييري دانست كه توسط جوهر انساني نمودار مي توان آبنابراين مي 

نبوده اغيار  مانع  تعريف  مي،  اين  شامل  را  اعم)  معناي  به  (كار  انساني  فعاليت  شود.  هر 

  بنابراين لازم است قيودي بر آن افزوده شود.  

منظور   اين  مؤلفه  جعفري براي  و  علل  كردهبه  توجه  بيروني  حركت ،  هاي  را  ي  عمل 

ارادهمي بنابراين عمل پايه كه  تصميم و اختي،  داند كه معلولِ  حركت   جعفرينزد  ار است. 

بر اساس ارتباطش با  ،  تغيير در روان و سپس سيستم عصبي بدن است،  روح و پس از آن

مؤلفه و  تعريف  علل  چنين  بيروني  فعاليت  ،  عمل«شود:  مي هاي  (و  انساني  روحِ  حركت 

  .»علولِ ارادة هدف و تصميم تحت نظارت و سلطة من  استرواني و عصبي) است كه م

نيز د را  مرحلة عمل  بخواهم هر سه  كنماگر  آن منعكس  تعريف  اين  ،  ر  گونه  تعريف 

با    **(و فعاليت رواني و عصبي) است كه غالباً  *حركت روحِ انساني،  عمل«   شود:تكميل مي 

 
 شود. محسوب مي جعفرياين حركت، عمل پايه در نظريه  *
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و   بدني  معلولِ    تأثيرحركت  و  شده  نمايان  خارجي  مواد  تصميمبر  و  هدف  تحت  ،  ارادة 

  .»است ***نظارت و سلطة من

و سلطة   نظارت  نظريه  نام  به  نظريه كه  در عرض  نظريه ،  شودمعرفي مي   »من« اين  اي 

كدام دارد. از يك    هرچند مشتركاتي نيز با هر، هاي رايج در فلسفة عمل معاصر استديدگاه

رواني حالات  به  چون  ميسو  توجه  ح،  كندشناختي  عليّت  (ميلبا  همپوشاني  - الات  باور) 

قا  ؛دارد جايگاهي  تصميم  و  اراده  رويداد  براي  چون  ديگر  سوي  استياز  عليت  ،  ل  به 

نهايتاً   و  نزديك است  آنجا كهرويداد  به هويات ديگر    از  تقليل  بدون  «منِ» عامل را  نقش 

           است.                                 راستبا عليت عامل تا حدودي هم، پذيردمي

  گرايي هاي اصلي علّيمواجهه نظريه جعفري با چالشج) 
رو هستند. اكنون و در مقام ارزيابي نظريه  ههايي روبهاي علّي در فلسفه عمل با چالشنظريه

چالش  جعفري اين  از  مورد  دو  مهمبه  كه  نظريه  ،  ترندها  و  آنها    جعفرياشاره  با  را 

  سنجيم:مي

  چالش عامل ناپديد  .١
اعمال در چارچوب    كند با قراردادنباور) سعي مي - ميل  هيظرهاي علّي (مانند ن نظريه  برخي

 كرد يرو  نيا،  نامنتقد   آنها را تعريف كند.،  هايي كه تحت كنترل عامل نيستندعلت و معلول 

مي تعارض  در  عامليّت  از  ما  دروني  درك  با  معلول   ياره يزنج  رايز  ؛بينندرا  و  علت    هااز 

نم كار  »عاملِ«د  ن توانيهرگز  انتقادد.  نباش  يانجام  فيزيكاليسمي    اين  رويكرد  در  ريشه  كه 

« ،  باور دارد- صاحبان نظريه ميل ناپداشكال   دهينام  )(The Disappearing Agent  »ديعامل 

  خوبي اين اشكال را بيان كرده است: به تامس نيگلعبارات زير از  .شده است

مي نظر  دنبه  در  حركات    يي ا يميش   يهاواكنش،  يعصب  يهاتكانه  يايرسد  و 

ماه و  ندارد.    ت يعامل   ي برا  يي جا،  چهياستخوان  ،  اتتأثير  اگر  يحتوجود 

كن اضافه  را  احساسات  و  به  ،  ميادراكات  نكرده  عملاقدام  را    ا يي  انجام   آن 

 
 است.  في در تعر يو عمل سلب ينمودن عمل ذهنداخل  ي«غالباً» برا ديق **

 قيد «تحت نظارت و سلطة من» هم مربوط به تصميم است و هم مربوط به اراده.  ***
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  . (Negel, 1986, pp.110-111) افتدياتفاق م  يزي چ بلكه تنها، دهيممين

  ي دادها يحالات و روتنها بر اساس  توان يكه نم آن استدقيقاً مشكل  هورنزبيبه تعبير 

 ,Hornzby, In: Dancy and Sandis, 2015(ارائه نمود    تي عاملتصويري از  ،  يشناختروان

p.53(  .ديگر كنيم  به عبارت  تمركز  با عمل  باور  و  ميان ميل  علّي  رابطة  بر  تفاوت  ،  وقتي 

طور كه در رويدادهاي طبيعي با آمدن    رود. همانميان عمل و رويدادهاي ديگر از بين مي

گيرد و عمل شكل مي، در اينجا نيز با آمدن ميل و باور، يابدوقوع معلول ضرورت مي، علت

،  (ذاكريگردد  بنابراين هيچ نقشي براي عامل در نظر گرفته نشده و از صحنة عمل ناپديد مي

  . )٢٢ص، ١٣٩٤

زنجيرهنظريه اساس  بر  تنها  را  عمل  كه  رويدادهاي  اي  هايي  و  حالات  از  علّي 

ميروان توصيف  مي،  كنند شناختي  ناديده  را  عامل  نظريه    ؛ انگارندنقش  ،  جعفرياما 

شناختي و مناسبات علّي ميان آنها در  هاي روانضمن تأكيد بر فعاليت،  طور كه ديديمهمان

ر  د  جعفريدهد. توضيحات  همگي را تحت سلطه و نظارت منِ عامل قرار مي،  صدور عمل

زيرا او نوعي عليّت عامل تحت عنوان    ؛يد اين مطلب استؤپاسخ به مسئلة ارادة آزاد نيز م 

هاي  منِ عامل است كه زنجيره،  را پذيرفت. در اين نوع عليّت  »من« نظريه نظارت و سلطة  

دهد. پس  اي اجازه تداوم ميعلّي را در قلمروي دروني به راه انداخته يا به جريان ايجادشده 

استحقيقت   دروني  حركت  همان  كه  تحت  ،  عمل  كه  است  واقع  قلمرويي  در  كاملاً 

  سازد.  با استفاده از وسايل و قواي خود آن را محقق مي  »من «حكمراني منِ عامل بوده و 

اگر يك كه  فرمولي كه    از همين روست  به  ارائه مي  جعفري بار ديگر  كند  براي عمل 

ابتدا من  ،  بينيد. در يك عمل اختياريرا ميمن و نقش عامل را در آن آشكا  حضور،  بنگريد

مي توجه  هدف  ارادهآن،  كندبه  يعني  من  وسايل  با  اختيار،  گاه  و  صادر  ،  تصميم  را  عمل 

  كند.             مي
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  هاي مربوط به تبيين عمل   چالش .٢
در فلسفه عمل است و از آنجا    *هاي مربوط به تبيين عمل متوجه نظريه عليت عاملچالش

متوجه ديدگاه او نيز  ،  اندنوعي عليت عامل را پذيرفته ، نيز با پذيرش سلطنت من فري جعكه 

  از: اند عبارتها  هست. اين چالش 

 ي عمل  مندزمانچالش تبيين  .١-٢

از چگونگي   برادمطرح كرده است.    براد  دي  سيمربوط به اشكالي است كه  ،  اولين چالش

ميمندزمانتبيين   عمل  ا  .پرسدي  معتقد  عامل  او  عليّت  پذيرش  با  نظريه  - ست  مشابه  كه 

ولي در زمان  ،  دادهرخ    1tدر زمان    aتوان تبيين كرد كه چرا عمل  نمي  - است  »من« سلطنت  

2t    زمان در  اگر عامل هم  و  است  براي عامل  اگر عليت  است؟  نشده  در   1tمحقق  و هم 

است  2tزمان   حاضر  و  زمان  ،  موجود  در  تنها  عمل  پيوست  1tچرا  وقوع  چه    1t؟  به 

،  خصوصيتي دارد كه عليت عامل تنها در آن زمان به ايجاد عمل انجاميد؟ دقت كنيد عامل

مطابق نظريه فوق ثابتي است كه  نگرفته است،  موجودي  نيز قرار    ؛موضوع هيچ رويدادي 

به اين معنا كه قدرت بر انجام و ترك عمل در    ؛ضمن آنكه علت تامة عمل نيز خود اوست

  مندزمانتواند وقوع عمل را كه  را دارد. حال چگونه اين موجود ثابت مي هاي مختلف  زمان

باشد و اگر علت    مندزمانتواند  نمي،  رويداد نباشد،  اگر علت  برادتبيين كند. به قول  ،  است

زمان خاص،  نباشد  مندزمان يك  در  كند؟  ،  وقوع عمل،  چگونه  پيدا  از:  (برادتعيّن  نقل  به 

البت)٣٣ص،  ١٣٩٤،  ذاكري و  .  نيست  زماني  تعيّن  به  محدود  اشكال  اين  هر  دربارة  ه  تبيين 

و   2pواقع شد نه در مكان    1pدر مكان    aمثلاً چرا عمل    ؛تعيّني از عمل قابل طرح است 

  را؟  bرا انجام داد نه عمل   aتوان از اصل عمل پرسيد كه چرا عامل عمل حتي اساساً مي 

 
عامل را    كي كه نقش و قدرت   باور- عليت رويداد و نظريه ميل   هي بر خلاف دو نظر  نظريه عليت عامل  *

نقش م   يدادهاي ها و روحالت   يِعلّ  قدرت   يا  به  به عامل كاهش    ي ليتقل  ريغ  يكردي رو  ،دادنديمربوط 

ويژه  دارد عليّ  رابطة  ميو  نظر  در  ميان عامل و عمل  را  مياي  ايجاد عمل  كه همان سبب  شود  گيرد 

(Schlosser, 2011, p.18).  مستقيماً علت عمل است يا علت چيزي    در اين نوع رابطه، عامل يا

 ). ٣٣، ص ١٣٩٤باشد (ذاكري، است كه او علت عمل مي
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  چالش تبيين با دليل  .٢-٢
ي اِعمالِ  مندزمانكنندة  تبيين  به عنوان توان از ميل و باور (دليل)  مي   رادبدر پاسخ به چالش  

را مرتبط با وجود ميل    1tگيري عليت در زمان  يعني شكل  ؛كرد اراده و انجام عمل استفاده  

كند و آن و باور متناسب با عمل در اين زمان دانست. اما در اينجا اشكال ديگري بروز مي

(مي دليل  وقتي  مياينكه  باور)  و  تبيينل  ايفا  تواند  در عمل  علّي  نقش  باشد كه  كنندة عمل 

بنا بر نظريه عليّت عامل رابطة ضروري ميان عليتّ عامل (اراده) و حالات    حال   ؛كند آنكه 

مي انكار  بيروني  يا شرايط  هماندروني  نمي  شود.  خارجي  عوامل  كه  را طور  عامل  توانند 

كنند عملي  به  دروني،  مجبور  تعيّن    حالات  را  عامل  از  عمل  صدور  نيز  باور)  و  (ميل 

  حالي در ؛دهددليل توانايي تبييني خود را از دست مي، بخشند. پس بر اساس اين نظريهنمي

اين خلاف شهود متعارف   انجام عملمان  دربارة  كه  با چرايي  ما وقتي    رو روبهعمل است. 

مي،  شويممي استناد  باور  و  ميل  وجود  وبه  مثلاً  ميكنيم؛  آب خوردي؟»  قتي  «چرا  پرسيم: 

  كنندة تشنگي است).پاسخ آن است كه چون تشنه بودم (آب برطرف

  چالش ابهام در تبيين  .٣-٢
به ناسازگاري ميان نظريه مربوط  با   به جز اشكال قبل كه  تبيين  و  عليت عامل از يك سو 

است ديگر  از سوي  ديگري  ،  دليل  نظريه  دربارة  چالش  اين  تبييني كه  ارائه  نحوة  از عمل 

با  توان  ميعمل را    كي   ييچرا  كند يم  عليت رويداد ادعا كه    حالي   دروجود دارد.  ،  دهدمي

انجام    ييدادهايرو  ييشناسا به  منجر  به    نظريه،  كردروشن  ،  شوندمي  عملكه  عليت عامل 

مي اكتفا  ميزان  « همين  كه  رخ  كند  اعمال  ،  عامل  رايز  ؛دهدميعمل  را  خود  عمل  قدرت 

ادعا  ».د نكمي نوع  كنايه  اين  تعبير  فيلسوفان عملبه  برخي  مضحك  ،  آميز  بخش  آن  مشابه 

است    موليرنامة  نمايش خيالي)  آن(بيمار  در  تر  تي واقع  نيا،  كه  خواب    اكيكه  باعث 

خواب«با  ،  شوديم اشديم  بيينت   »آن  آوريقدرت  مشكل  كه    نآ  بيين ت   ني .    چي ه  ما است 

بيان    خواب  يالقا  يعني  آن  ياشاره به اثر احتمال   زبه ج  ي»آورقدرت خواب« در مورد    يزيچ

اثر عامل اشاره    به عنوانقدرت عامل نيز تنها به توليد عمل  مدافع  ،  بر همين قياس  كنيم.نمي

  ييهاقدرت  نيبر چن  يچه نوع كنترل مستقلكه لازم است تبيين كند عامل    حالي  در  ؛كندمي

به(Paul, 2021, p.59-60)رد  دا نبايد براي  ،  گويدمي  ديويدسنطور كه    نحال هما  هر  . 
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به مفهوم عليت متوسل شد و از اين طريق سستي تحليل  ،  فرار از ارائه تبيين جزئي و دقيق

   .(Davidson, 2001, p.73)خود را پوشاند 

  ارزيابي ديدگاه جعفري با چالش تبيين عمل 
اشكال   ذهن    برادنكتة  مي  جعفريدر  او  است.  بوده  كار    ذات«  گويد:نيز  تامة  علت  فاعل 

انسان هرزيرا مي  ؛نيست او نوشتن  ؛دهدكاري را هر وقتي انجام نمي  بينيم  ،  رفتنراه،  مثلاً 

  .)١٠٧ص، ١٣٩٩، (جعفري  »دهدمطالعه و تفكر را در حالات معين انجام مي، خوردنغذا

ست  دهد و معتقد اي عمل را از طريق انگيزه انجام ميمندزمانتبيين  ،  در پاسخ  جعفري

دارد» نياز  ضروري  انگيزة  وجود  به  كاري  هر  وسايل  (همان)  «تحقق  همچنين  كه    »من«. 

ارادهعبارت از  اجزا،  اند  اختيار  و  فاعل)  ي تصميم  (ذات  من  كه  هستند  براي عمل  ،  علت 

، امكان تحقق دارد كه انگيزه (هدف)،  دهد. بنابراين زماني عملتوسط آنها عمل را انجام مي

تصميم و  شوند.  ت،  اراده  حادث  من  سلطة  و  نظارت  ديگر حت  عبارت  عامل  به  به ،  منِ 

فوق  خودي رويدادهاي  بدون  و  نداردخود  را  عمل  انجام  امكان    كهچنانهم  ؛الذكر 

به نيز  فوق  باشند: تنهايي نميرويدادهاي  تامه كار  وجود خارجي  ،  ذات فاعل«  توانند علت 

من،  تصميم،  اراده،  هاهدف تسلط  و  يك  ،  نظارت  بههيچ  اينها  كار  از  اصلي  علت  تنهايي 

و وقتي عمل   »ساز استعلت،  «منطور كه گفتيم  بلكه همان  .)١٠٩-١٠٨ص،  (همان  »نيستند

  علت شوند. ، شود كه آن رويدادها توسط مناختياري محقق مي

،  زيرا مطابق اين چالش   ؛شودجا پاسخ به چالش تبيين با دليل نيز مشخص مي  از همين

تبييننمي،  اشتن نقش علّي در صدور عملبه خاطر ند ،  دليل باشدتوانست    در  ؛كنندة عمل 

نظريه    حالي در  است. ،  جعفريكه  محفوظ  و  بوده  قبول  مورد  انگيزه  و  دليل  علّي  نقش 

زيرا اولاً    ؛رسدمنتفي به نظر مي  جعفريهمچنين اشكال ابهام در تبيين نيز نسبت به ديدگاه  

براي صدور عمل بر نقش اجزايل را ك عليّت عام،  او  ندانسته و  تأكيد    افي  نيز  علّي ديگر 

بلكه   ؛براي فرار از ارائة تبيين جزئي و دقيق نيست،  شدن او به عليّت عاملثانياً متوسل  ؛دارد

دارد.   وجود  طبيعت  و  انسان  قلمروي  دو  ميان  علمي  لحاظ  به  كه  است  تفاوتي  از  ناشي 

ضمن بيان نحوة تبيين عمل اختياري  ،  بحث مستقلي در باب تبيين دارد كه در آن  جعفري
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  گيرد.   آن در نظر مي دربارةملاحظات علمي متعددي را ، انسان

  چالش تسلسل اراده  .٣
ن معاصر  ترين منتقدايكي از مهم-   رايلها در فلسفة عمل امروز با نام  چالش تسلسل اراده

تاريخ فلسفه از    اشكال كهني است كه در،  هرچند اين چالش،  خورده استگره  - گروياراده

بررسي   و  مطرح  شرقي  و  غربي  فيلسوفان  است  شدسوي  قراملكير.( ه  قدردان  ،  ١٣٩٧،  ك: 

به  رايل.  )٢١٦-٢٠٥ص گفت اگر عمل توسط اراده از ديگر  خوبي پروراند و  اين اشكال را 

توان در مورد خودِ اراده پرسيد كه آيا او عملي ارادي است يا نه؟  مي،  رويدادها متمايز شود

گاه آن اراده نيز ارادي بوده و  آن  ؛يعني نيازمند ارادة ديگري است،  گر بگوييم ارادي استا

مي  را  بيارادة سومي  تا  اين سلسله  و  خواهد رفتنه طلبد  پيش  اراده  ايت  بگوييم  اگر  ،  و 

  تواند عمل را ارادي كند؟ مي، گاه چگونه رويدادي كه ارادي نيستآن، عمل ارادي نيست

از    كي؟ واضح است كه هر  يراراديغ  اهستند ي  ياراد  يِاعمال ذهن  هااراده  ايآ

كشيدنِ ماشة تفنگ را اراده    توانميشود. اگر نمي م  يدو پاسخ منجر به پوچ  نيا

 ي . اما اگر اراده من برانمايم  فيتوص  اراديآن را    دنياست كه كش معنيب،  كنم

 ارادي ،  كنديمفرض    گروي] [اراده  هينظر  هك  ييمعنا همان  به  ،  ماشه  دنِيكش

 گريد ارادة نهايتتا بي كيو آن از   ياراده قبل  كياز  ديصورت با  نيدر ا، است 

  .(Ryle, 2009, p.54) صادر شود

  ارزيابي نظريه جعفري با چالش تسلسل اراده  
ارادههاي قديمي در پيش روي نظريهيكي از چالش بحث از تسلسل اراده است.  ،  گراهاي 

  كند: چنين نقل مي  پل فولكيه  خلاصه فلسفةرا از كتاب  مشابه اين چالش  جعفري

ها يعني از تجسم-ها  توان چنين گفت كه اراده مستقل از علل و محرك بدواً مي

قدرت ،  بخش نيست. ارادهگيرد ... لكن اين فرضيه رضايت صورت مي  -و اميال

در مقابل تحريك تجسم  كجا به دست ميمقاومت  اگ ها و اميال را از  ر آورد؟ 

ما به ،  در اين صورت،  آوردها و اميال ديگر به دست مياين قدرت را از تجسم

برمينظريه به  اي  خود  از  را  مزبور  قدرت  اگر  است.  شده  رد  قبلاً  كه  خوريم 

آورد تشريح،  دست  رمزي  به  اراده  صورت  اين  ميدر  منجر  با  ناپذير  كه  شود 
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  ).١٣٠ص، ١٣٩٩، جعفري :دهد (به نقل ازاصل دليل كافي وفق نمي

؛ اما چون  بيشتر ناظر به تسلسل در اميال است،  اين اشكال ،  بينيدطور كه مي  البته همان 

را    - يا همان اشكال رايل- چالش تسلسل  ،  همان ميل و خواستن است  جعفريدر نظر    اراده

آن است  ،  دهدبه اين چالش مي  جعفري نظريه خود در نظر داشته است. پاسخي كه    دربارة

اراده شكل،  كه  زمان  از  كه  است  بازتابي  حركت جرياني  خاصي  مقصد  سمت  به  گيري 

مربوط به اراده    جعفرياز نظر  ،  بوده است  فوليكه  پلكند. آن قدرت امتناعي كه در نظر  مي

دارد،  نيست انسان  اختيار  در  ريشه  ديگر  ؛بلكه  عبارت  و ،  اراده  به  است  خواستن  صرفِ 

تعيين مي،  جهت آن به  گرتوسط هويت ديگري  را  آنكه خودش هدايت اين جريان  نه  دد 

گرفته مقاومت،  عهده  با  رهبري ،  گاهي  را  اراده  كه  هويتي  دهد.  تغيير  را  حركت  مسير 

«من»  ،  كندمي است.  عامل  بهمنِ  توجه  برانگيزنده  با  به  ،  پديدة  درون  در  را  اراده  و  ميل 

  و تسلسل در آن راه ندارد. شودايجاد مي ، با پديدارشدن انگيزه، اندازد. پس ارادهجريان مي 

ها به تسلسل در مبدأ  بلكه از تسلسل در اراده، كندكن نمياشكال را ريشه، اما اين مقدار

توان پرسيد: آيا  مي ،  كند. آن مبدأ اگر توجه يا سلطة من استآغازگر جريان اراده منتقل مي 

توسط من اعمال سلطه  و  توجه  توجه و سلطة ديگري انجام مي،  اين  اگر جواب  با  گيرد؟ 

مي،  مثبت است باز  تسلسل  براي  دوم  ؛گرددراه  توجه  همين  توجه  ،  چون  به  نياز  خودش 

يعني سلطه و ،  يابد. اگر هم جواب منفي استطور اين سلسله ادامه مي  سوم است و همين

نيست،  توجه به قول    .تحت سلطه من  چطور چيزي كه تحت سلطه    رايلدر اين صورت 

در اين    فولكيهآورد؟ همچنين به قول  اراده يا عمل را تحت سلطه دراهد  خومي،  من نيست

  شود كه دليل كافي براي وجودش نداريم.به امر مرموزي تبديل مي ، صورت سلطة من

اساس آن در پاسخ    اي است و برنيازمند تكمله  جعفريرسد در اينجا نظريه  به نظر مي

بلكه  ،  هاي ديگر نيستمن نيازمند سلطه  يعني سلطة   ؛ به پرسش بالا شق دوم را بايد برگزيد

او ميان منِ عامل و توجه يا سلطة  برقرار استنحو،  در اينجا  از عليّت عامل  كه    ة خاصي 

اين   است.  سلطنت  نسبت  عنوان  تحت  قضايا  مواد  در  چهارمي  نسبت  پذيرش  بر  مبتني 

ي مستقل  را من در پژوهش  - در باب اختيار است   صدركه برگرفته از نظريه شهيد  - نسبت  
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داده صيدي(ر   امتوضيح  اينكه  ١٤٠٠،  منفردمحمدي،  لاهوتيان،  ك:  اما  چنين    فولكيه  پل). 

از سلطه و عليتّ   ابهام مي  »من« تبييني  داراي  در  ،  بيندرا  ابهام  به چالش  اشكالي است كه 

  گردد كه به آن پاسخ داديم.تبيين برمي

  نتيجه
،  در باب چيستي عمل بود. مراد از عمل  جعفري مسئله پژوهش حاضر بررسي نظريه علامه  

است كه   اوست.    به صورتحركت و رويدادي  به  انسان صادر شده و منسوب  عمدي از 

است.    جعفري پرداخته  انسان  فعل  يا  كار  بررسي  به  مبسوط  صورت  به  خويش  آثار  در 

از عمل بوده و آنچه مي كامل ندارد. كار اعم  با عمل تساوي  كار  ممفهوم  عادل  توان دقيقاً 

انديشه و اشتياق ،  يعني حركتي كه همواره مسبوق به تصور  ؛ عمل دانست «كار غايي» است

  به نتيجه يا غايتي است. 

عمل آن شد كه نظريه او (نظريه نظارت و سلطة    دربارة  جعفرينتيجه بررسي مباحث  

نظريه زمرة  در  علّيمن)  ميهاي  قرار  حالاگرايي  به  چون  سو  يك  از  نظريه  اين  ت  گيرد. 

از سوي ديگر چون براي    ؛باور همپوشاني دارد- با نظريه ميل،  كندشناختي توجه ميرواني

قاي جايگاهي  تصميم  و  اراده  استرويداد  نظريه،  ل  و  به  است  نزديك  رويداد  عليت  هاي 

كه نهايتاً   آنجا  ديگر مي  از  به هويات  تقليل  بدون  «منِ» عامل را  هاي  با نظريه،  پذيردنقش 

  راستاست.حدودي همعليت عامل تا 

بر نظريه  اين  ارزيابي  به  پژوهش  نهايي  پيش  بخش  اصلي  چالش  دو  روي    اساس 

نظريه  علّي دادم  پرداختم و نشان  از چالشبهاگرچه    جعفريگرايان  تبيين عمل  خوبي  هاي 

اي است و آن پذيرش نسبت  براي پاسخ به چالش تسلسل اراده نيازمند تكمله،  كندعبور مي

  ان نسبت چهارم در بحث مواد قضاياست.                                           سلطنت به عنو
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  و مآخذ  منابع
(،  باقري .١ فلسفي  ).١٣٩٩خسرو  و  ديني  رويكردي  انسان؛  اول   .عامليت  ،  چاپ 

  تهران: واكاوش.

،  چاپ اول   .مجموعة آثار علامه محمدتقي جعفري  ).١٤٠٠(   محمدتقي،  جعفري .٢

 هنگ اسلامي.تهران: دفتر نشر فر

چاپ  ،  تدوين و تنظيم عبداالله نصري،  جبر و اختيار  ).١٣٩٩(محمدتقي  ،  جعفري .٣

 ه تدوين و نشر آثار علامه جعفري. مؤسس تهران: ، دوم

موسوي،  سيدحميدرضا،  حسني .۴ (،  و  شناسي  كنشانسان  ).١٣٩٨- ١٣٩٦هادي 

پيشاصدرايي اول   .اعتباري،  صدرايي،  حكيمان  و ،  چاپ  حوزه  پژوشگاه  قم: 

 نشگاه. دا

( روح،  دارائي .۵ منظر    ).١٣٩٤االله  از  ارادي  فعل  دربارة  ملاصدرا  ديدگاه  تبيين 

تهران:  دانشگاه  ،  دانشكده الهيات و معارف اسلامي  ). (پايان نامه دكترا  فلسفه عمل

 تهران.

 تهران: سمت. ، چاپ اول  .سفة عمللدرآمدي به ف ).١٣٩٤مهدي ( ، ذاكري .۶

( عطاء،  آتانيرفيعي .٧   در  » انساني   كنش«   تبيين  روش   و   اقعيت و  ). ١٣٩٦االله 

،  چاپ اول ، تهران: .علوم انساني  در   بنيادين  اينظريه: اسلامي   فلسفه  چهارچوب

  آفتاب توسعه.  

محمدي،  حسن،  لاهوتيان،  امين،  صيدي .٨ (،  منفردو  و    ).١٤٠٠بهروز  آزاد  ارادة 

 .٨٧- ٦٠، )١٠٣( ٢٦، نقد و نظر، دشواره جبر در نظريه سلطنت

ق .٩ (،  راملكيقدردان  جبر   ).١٣٩٧محمدحسن  به  سوم  پژوهشگاه    .اختيار  و   نگاه 

  ي اسلام شهيفرهنگ و اند

( ،  مسلين .١٠ ذهن  ).١٣٨٨كيت  فلسفه  به  ذاكري  .درآمدي  مهدي  قم: ،  ترجمة 

  پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامي 
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  قم. ، دانشگاه معارف اسلامي .علوم انسانيجزوة فلسفة  ).١٣٩٧علي (، مصباح .١١

روان  ).١٣٩٠(مصطفي  ،  ملكيان .١٢ جلسات  جزوة  (سلسله  اخلاق  شناسي 

  . https://b2n.ir/h90418: در ١٤٠٠مرداد   ٣٠بازيابي شده در ، گفتاري)درس
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Extended Abstract 

Introduction 
The basic question about religion, which has been neglected in 

Islamic thought and culture so far, is this: How does religion exist as 
an entity? The difference in approach regarding the existence of 
religion will cause a difference in the way of encountering religion 
and establishing a relationship with religion. Therefore, the ontology 
of religion is not just a theoretical discussion and it has many practical 
effects. 

What is presented in this article is the explanation and confirmation 
of three claims about the Knowledge of religion of Muslim 
philosophers: 

First. Muslim philosophers influenced by Plato and Aristotle have 
considered that man continues to live and survive in the form of 
presence in city, and the formation and survival of city requires law. 
But the law they introduce for the administration of city is not a 
human law, but a divine law, and that law is nothing but the divine 
religion. Therefore, according to Muslim philosophers, the nature of 
religion is the law. 

Second. Since Muslim philosophers have considered religion as a 
law, they have never questioned the existence of this law; That is, they 
have not asked what kind of existence religion as a law has in the 
outside world. 

Third. Although Muslim philosophers have expressed ontological 
points under the concept of religion as words and books and the like, 
they do not consider religion to be ontologically authentic. Not only 
have they not discussed and questioned the existence of religion as a 
law, but they have never had a coherent, codified and independent 
discussion about religion from the perspective of ontology. 

The basic question about religion, which has been neglected in 
Islamic thought and culture so far, is this: How does religion exist as 
an entity? 

 The difference in approach regarding the existence of religion will 
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cause a difference in the way of encountering religion and establishing 
a relationship with religion. Therefore, the ontology of religion is not 
just a theoretical discussion and it has many practical effects. 

Method 
In this article, three claims of Muslim philosophers such as Farabi, 

Ibn Sina, Suhravardi, Nasir al-Din Tusi, Mulla Sadra have been 
explained and analyzed in a documental way about Knowledge of 
religion. 

Findings 
In the following article, an attempt was made to explain and 

establish three claims: 
First. Prominent Muslim philosophers mentioned religion as law in 

the context of Greek philosophy. In this regard, an attempt was made 
to explain the view of Greek philosophy - Plato and Aristotle - 
regarding the need for law, and also to show how the legal dress worn 
by prominent Islamic sages - from the time of Farabi to Mulla Sadra - 
was worn. 

Second. Muslim philosophers were influenced by many factors, 
including the influence of Greek philosophers because they looked at 
religion as a law, it was not possible for them to look at religion from 
other perspectives, including ontology, so they did not ask such 
questions from the perspective of ontology: What are the 
characteristics of religion as a law? 

Third. Also, they did not raise this question: What is the existence 
of religion, regardless of whether it wears the clothes of law or not? 

Conclusions 
From the point of view of Greek Plato and Aristotle, revealed 

religion was not relevant, and therefore they were not concerned with 
determining the relationship between religion and philosophy, nor 
were they concerned with determining the relationship between 
religion and politics. Therefore, for example, if Plato in the tenth book 
of the Laws discusses the relationship between some theological or 
religious topics, such as the role of law in making people believe in 
God and the like, or if in the fourth book of the Laws he discusses the 
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rule of God and the like, hhis is not what he means at all relationship 
between religion and philosophy or determining the relationship 
between religion and government and politics 

Muslim philosophers from Farabi to Allāma Tabātabāī, influenced 
by the Platonic-Aristotelian explanation of the role of law in society, 
have referred to the essence of Islam as "law": a law to govern human 
beings - whether in society or individually - and also to make people 
happy. It is worth mentioning that, in order to put the Greek law on 
the body of Islam, and in other words, to put the Islamic religion on 
the body of the Greek law, Muslim philosophers needed to clarify 
relationship between philosophy and religion, religion and politics, 
and philosophy and politics. Therefore, Muslim philosophers first 
explained their macro-narratives of the relationship this trinity - that 
is, philosophy, religion and politics - to each other and in the light of 
this relationship, they explained the nature of religion as a law.
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  مسلمان 

ا در  من  نيآنچه  مطرح  تثب  نييتب  شود،يوشتار  د  تيو  باب  در  مدعا   يشناسن يسه 
  مسلمان است:  لسوفانيف

فاول موجود  لسوفاني.  را  انسان  ارسطو  و  افلاطون  از  متأثر   ياجتماع  يمسلمان 
خود ادامه    يو بقا  اتيبه ح  نهيمعنا كه انسان در قالب حضور در مد  نياند؛ بددانسته 

 نهياداره مد   يكه برا  يقانون است؛ اما قانون  ازمند ين  نهيمد  يو بقا  ليو تشك  دهديم
اله  ست،ين  يبشر  انونق  كنند،ي م  يمعرف  يجامعه شهر  اي قانون  و آن   يبلكه  است 

چ د  يزيقانون،  بنابراستين  ياله  نيجز  ف  ني.  ماه  لسوفانيازنگاه    ن يد  تيمسلمان، 
  همان قانون است.  

فدوم كه  آنجا  از  د  لسوفاني.  به  عنوا  نيمسلمان  كرده به  نظر  قانون  از  ن  هرگز  اند، 
به مثابة قانون از    نيكه د  انددهينپرس  يعنياند؛  قانون پرسش نكرده   نيا  ينحوة هست

  در جهان خارج برخوردار است. يچه نحوة وجود
به مثابه كلام و كتاب و مانند آن،   نيمفهوم د  ل يمسلمان ذ  لسوفان ي. هرچند فسوم
هست  شانيااند،  كرده   انيب  يشناختيهست  ينكات  ليقا   نيد  يبرا  يشناختي اصالت 

اند، بلكه اساساً  به مثابة قانون بحث و پرسش نكرده   ن يتنها از نحوة وجود د. نهستندين
  اند.نداشته  ني در باب د يمدون و مستقل نسجم،بحث م يشناسي هرگز از منظر هست

لت شده، از آن غف يكه تا كنون در تفكر و فرهنگ اسلام ني در باب د  ياساس پرسش
 كرديموجود چگونه است؟ تفاوت رو   ك يبه مثابة    ن يو وجود د  ياست: نحوة هست  نيا

با د  ن يد  يدربارة نحوة هست و نسبت برقراركردن با    ني موجب تفاوت نحوة مواجهه 
ا  نيد از  بود؛  آثار    ستين  يبحث نظر  كي  صرفاً  نيد  ي شناسيرو هست  نيخواهد  و 

  بر آن مترتب است.  ي متعدد يعمل
  . ٥- ٣٩)، ٢( ٢، تاريخ فلسفه اسلامي ،مسلمان  لسوفان يبه مثابه قانون از منظر ف  نيد). ١٤٠٢(اسدي، محمدرضا : اداستن
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  مقدمه
يك بر مبناي خويش   هر، شود چرا آدمي نياز به قانون دارد يدهپرس ارسطوو   افلاطوناگر از  

گويد: «هدف از وضع قوانين آن است كه افراد جامعه نيكبخت  مي  افلاطوندهند.  پاسخ مي

نيز  )٢٠٤٣ص،  ٤ج،  ١٤٠١،  (افلاطونو سعاتمند شوند»   گويد:  چنين مي. او در جاي ديگري 

كنند زندگي  آن  مطابق  تا  هستند  قانون  نيازمند  درنده  ،  «آدميان  جانوران  با  فرقي  وگرنه 

  .)٢١٧٦ص، ٤ج، ١٤٠١، افلاطون(نخواهند داشت» 

نگاه   انسان  افلاطوناز  كه  است  آن  قانون  به  نياز  اساس  ها  علت  طبيعي  بر  غريزة 

معه مفيد است و چه چيزي مضر  توانند تشخيص دهند كه چه چيزي براي جاخودشان نمي

به انجام كارهاي مفيد و سودمند در جامعه  ،  دادناين شناخت و تشخيصبر اساس  است تا  

دانش و عقل حقيقي و آزاد كه  بر اساس  اما به واسطه عمل به قانون صحيحي كه    ؛بپردازند

  . ان)(همتوان به سعادت حقيقي دسترسي پيدا كرد مي، گذاري شده است در جامعه پايه

قانون به منافع  بر اساس  سياستي است كه  ،  سياست حقيقي،  بر اين باور است  افلاطون

دهد و تودة مردم تا مادامي كه متكي بر يك قانون حقيقي  عمومي بر منافع فردي اولويت مي

همه جامعه  ،  شود  تأميندرك كنند كه اگر منافع عمومي    توانند مستقلاًنمي،  در جامعه نباشد

  شود.  تأمينمنافع فردي  سعاتمندتر از زماني هستند كه صرفاً ، رادتك افو تك

رسالة    افلاطون اينكه در  «حاكم حكيم» و «حكيم حاكم» معتقد    جمهوريبا  نظرية  به 

،  يعني براي ادارة جامعه بايد كسي كه حقايق عالم مثال و ايده را مشاهده كرده است،  است

اذعان دارد در صورتي كه چنين كساني    قوانينلة  اما در رسا  ؛عهده گيرده  تدبير جامعه را ب

ناچار  ، در جهان نباشند يا اگر تعدادشان اندك باشد - يعني «حاكم حكيم» و «حكيم حاكم»–

نظم و قانون اداره نمود  بر اساس  بايد به نظم و قانون براي ادارة جامعه پناه برد و جامعه را  

ادارة   در  افلاطوننظر كساني كه معتقدند  ف  بر خلا. بنابراين  )٢١٧٧ص،  ٤ج،  ١٤٠١،  افلاطون(

در دورة پختگي فكري،  جامعه بود و سپس  نظريه «حكيم حاكم» قايل  به  اين  ابتدا  از  اش 

قانون نظرية  و  نمود  عدول  نمودنظريه  تجوير  را  ادارة جامعه  براي  كه  ،  مداري  گفت  بايد 

جسمي  افلاطون  كهولت  و  سالخوردگي  و  فكري  پختگي  دورة  در  همچنان   اش حتي  نيز 
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ادارة جامعه الگوي  بهترين  است  «حكيم  ،  معتقد  فقدان  در صورت  و  «حكيم حاكم» است 

بايد   اساس  حاكم»  پرداخت.  بر  جامعه  ادارة  به  كهقانون  آنجا  دانش    از  از  حاكم»  «حكيم 

هرگز سزاوار  ،  حقيقي و راستين برخوردار است و هيچ قانوني برتر از دانش حقيقي نيست

بلكه دانش و عقل    ؛بر چيز ديگري باشدو عقل چنين حكيمي تابع و فرماننيست كه دانش  

براند   فرمان  چيز  همه  بر  همواره  بايد  راستين  حكيم  آزاد  و  ، ٤ج،  ١٤٠١،  افلاطون(حقيقي 

  .)٢١٧٧ص

نگاه   از  قانون  ماهيت  اين    افلاطونتبيين  حوصلة  از  كه  است  مستقلي  گفتار  نيازمند 

در باب علت نياز جامعه انساني به قانون اكتفا   افلاطونين نظر لذا به تبي ؛است بيروننگاشته 

نظر  مي اجمالي  توضيح  به  و  قانون    ارسطوكنيم  به  انساني  جامعه  نياز  علت  باب  در 

  :پردازيممي

رسالة    ارسطو آراي  سياستدر  نقد  به  ،  افلاطونسياسي    ضمن  ناظر  را  پرسش  اين 

رين مردان برتر است يا حكومت قانون؟ او  كند: آيا حكومت بهتانديشة افلاطوني مطرح مي

مي پاسخ  كه  :دهدچنين  آنجا  مناصب  از  مي،  همه صاحبان  خود  راهنماي  را  ،  گيرندقانون 

مي داوري  نگاه  )١٥١ص،  ١٣٩٣،  (ارسطوكنند  درست  از  از  ،  قانون  ارسطو.  كه  است  عقلي 

هوس است  همه  پيراسته  از   ؛)١٥٠ص،  ١٣٩٣،  ارسطو (ها  بايد  را  قانون  شهروندان    لذا  همه 

ولي واگذاري حق حكومت به    ؛برتر شمرد. بنابراين هر كشوري به حكومت نيازمند است

.  )١٤٩ص،  ١٣٩٣،  ارسطو (كاري نارواست  ،  در حالي كه همه مردم با يكديگر برابرند،  يك نفر

نه سودمند و نه رواست كه يك  ،  گيرد: ميان مردمي همانند و برابرنتيجه مي  ارسطودرنهايت  

شهريار    نفر و  باشند  نداشته  خود  ميان  قانوني  مردم  آن  خواه  گردد؛  فرمانروا  ديگران  بر 

پيروانش مردمي  (حاكم) به جاي قانون بنشيند يا قانون داشته باشد؛ خواه هم شهريار و هم  

باشندنيك باشند  سرشت  بدسرشت  فرمان  ؛يا  كه  هنگامي  حتي  نيست  روا  بر همچنين  روا 

فضاي در  خويش  باشدلي  پيروان  داشته  كند  ،  برتري  حكومت  آنان  ، ١٣٩٣،  ارسطو (بر 

ولي قاعده همان است    ؛كنداستثناهايي را نيز ذكر مي،  در ادامه سخن  ارسطو. البته  )١٥٢ص

  كه گفته شد. 
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تبيين پاسخ به پرسش در باب علت نياز به قانون در جوامع انساني  ارسطو اما   بر  ،  در 

و كه  اجتماعي  نخستين  كه  است  باور  مياين  ضرورت  شكل ،  يابدجودش  كساني  ميان 

نميمي يكديگر  بدون  كه  مثلاًگيرد  كنند؛  زندگي  نسل    زن  توانند  بقاي  براي  مردي  و 

و اين اجتماع كه اختصاص به انسان   (همان) شكل دهند  ند با يكديگر اجتماع خانوادهناگزير

نيز مي اراده،  شودندارد و شامل حيوانات  و  از روي عمد  از،  نه  انگيزة طبيعي    بلكه  روي 

مي مرد  ؛گيردصورت  و  از زن  در قالب يك خانواده متشكل  اجتماع  با  ،  ولي  ممكن است 

انگيزه آن  و  تشكيل شود  نسل  بقاي  انگيزة  از  غير  ديگري  اجتماع  انگيزة  تشكيل  براي  اي 

خانواده آن است كه هر دو در كنار هم و به كمك يكديگر در امينت زندگي كنند و در كنار  

از كنار ،  يگر نيازهاي روزانه خويش را برطرف سازند. پس از تشكيل اجتماع خانوادهيكد

گرفتن قرار  مي،  چند خانواده  هم  پديد  پديدار    آيد؛دهكده  خانواده  در  قانون  بار  اولين  اما 

قانونمي و فرزندانش  زن  براي  خانواده  مرد  ميان چند  گذاري ميشود كه  در  و سپس  كند 

آن كهنس  خانواده  استال كه  ديگران  از  دهكده  ،  تر  اعضاي  و  خانواده  اعضاي  ساير  براي 

شهر پديد آمد و شهر آنجايي  ،  گذاري كرد. اما وقتي چند دهكده كنار هم قرار گرفتقانون

  است كه غايت و كمال اجتماعات كوچك پيشين است. 

يا    گاه چيزي خواه آدمي   از اين رو هر  ؛طبيعت هر چيزي كمال آن است  ارسطو از نظر  

شود كه آن چيز طبيعي است. در اين  گفته مي،  به مرحلة كمال برسد،  اسب و خواه خانواده

مي كمال  به  شهر  در  خانواده  سبب  )٥ص،  (همانرسد  ميان  به  چيزي  هر  اين  بر  افزون   .

برترين «خير» است. بر  ، چيزي  رسيدن به غايتش وجود دارد و غايت يا علت غايي براي هر 

اي طبيعي است؛ يعني شهر جايي است كه آدمي در شهر پديده  رسطواهمين اساس از نگاه  

  آيد. آن به غايت و كمال طبيعت خويش نايل مي

اساس  انسان   است  ،  طبيعتشبر  اجتماعي  ب  (همان)حيواني  اجتماعي  حيوان  اين  ه  و 

است ستيز  و  جنگ  دنبال  به  همواره  طبعش  ديگر  ؛واسطة  سوي  از  واسطة  ،  اما  به  انسان 

درست و نادرست را تشخيص دهد و ،  تواند سود و زيانبه واسطة عقلش مي  تعقلش يعني

هم كنار  در  آدمي  كه  است  عقل  همين  كمك  خودبه  تشكيل  ،  نوعان  را  شهر  و  خانواده 



٤٧  

 

   
    

 

  مسلمان  لسوفاني به مثابه قانون از منظر ف نيد

به چه علت شهر را تشكيل ميمي قانون وضع ميدهد. اما  آن  براي  و  كند؟ در پاسخ  دهد 

يعني تا فرد و خانواده  ،  ني بر شهر تقدم دارندبايد گفت اگرچه فرد و خانواده به لحاظ زما 

شهر بر فرد و خانواده مقدم است    *به لحاظ طبيعي،  وجود نخواهد آمده  شهر هم ب،  نباشند

تواند در  از اين رو انساني كه نمي  ؛شودو آدمي در شهر است كه به غايت خويش نايل مي

، (همانيا حيوان  بايد خدا باشد    يا،  ن زندگي كندتواند با ديگرايعني نمي،  شهر زيست كند

ستيزه)٦ص طرفي  از  كه  انساني  اما  مي.  ديگر  طرف  از  و  غايت  جوست  به  شهر  در  بايد 

نيازمند تشكيل حكومت است تا در قالب حكومت به غايت طبيعي خود  ،  طبيعي خود برسد

كوشد اين دو پرسش را  مي  سياستدر كتاب    ارسطواز همين جهت است كه    **نايل شود.

  د و به آن پاسخ دهد:  نطرح ك م

  چيست؟، آيدوجود ميه اول. هدفي كه حكومت براي آن ب

توانند ما را به هدف مطلوب حكومت برساند؟  هاي حكومت مييك از شيوه  دوم. كدام

  .)١١٦ص، (همان

ادامه   حكومت  ارسطودر  انواع  و  اهداف  ميانواع  تحليل  و  شمرده  بر  را  و  ها  كند 

  پردازد.مي قوانينو رسالة  جمهوريدر رسالة  افلاطونهاي ههمچنين به نقد ديدگا

شد گفته  كه  نكاتي  مجموع  اين جمعمي  اجمالاً،  از  به  به  دربارة  بندي  توان  نياز  علت 

رسيد: از آنجا كه آدمي موجودي اجتماعي است و در اجتماع و شهر    ارسطوقانون در نظر  

به غايت خويش مي به   - و حكومت–  رسد و هدف اصلي اجتماعاست كه  رساندن آدمي 

اي از حكومت و جامعه سياسي مطلوب است  ناگزير آن شيوه،  (همان)زندگي خوب است  

 
 در اينجا طبيعي منسوب به طبيعت است و طبيعت به معناي غايت و كمال يك موجود است.  *

  ) ١٠٠، ص١٣٩٣، (ارسطودهد هم ماهيت شهر را به طور مفصل توضيح مي   سياستدر كتاب    ارسطو  **

شهر ملاك  هم  ميو  ذكر  را  صوندبودن  (همان،  شهروند  ١٠١كند  فضيلت  آيا  كه  را  اين  هم  و   (

كند (همان،  بودن همان فضيلت انسان خوب است، پاسخ داده و ماهيت حكومت را نيز تعريف ميخوب 

دين است، از  ١١٥ص در باب  فيلسوفان مسلمان  تبيين نگاه  پيش رو  نوشتار  آنجا كه هدف  از  ولي  )؛ 

... پرهيز    نافلاطوبسط ديدگاه   ابعاد حكومت، قانون، معناي شهر، جامعه سياسي و  و ارسطو در باب 

 كنيم. مي
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كه مبتني بر قانون باشد. البته آن قوانيني كه خير و صحيح بوده و راهنماي تودة مردم باشد  

در(همان) مانند    ارسطوواقع  .  به  افلاطوننيز  را  قانون  وضع  آدمي    رساندنسعادتغايت 

  كند. معرفي مي

بايد بر همه چيز حاكم باشد و شهريار يا  ،  با اين اوصاف اگر قانون درست وضع شود

انجامفرمان به سبب عدم امكان مي  روا فقط كارهايي را به خواست خويش  دهد كه قانون 

است   نكرده  صادر  حكمي  آنها  دربارة  اجتماعي  زندگي  وجوه  همه  بر  ، (همانشمول 

  .)١٣٢ص

ه راستا  در  نيز    ارسطو مين  آن  مانند  و  قانون صحيح  ملاك  و  قانون  ماهيت  بحث  به 

كنيم. نكته مهم اين است كه از  كلام از آن پرهيز مي  نشدننيلا و پردازد و ما به جهت طمي

دانش  ارسطو نظر   همه  به خير و غايت  غايت  از: شناخت خير و رسيدن  است  ها عبارت 

برترين خيرهاست. او درنهايت  ،  گر ارجمندتر استهاي ديدانش سياسي كه از همه دانش

گيرد كه مباحث مربوط به چنين موضوعي بايد در فلسفه سياسي مورد بحث قرار  نتيجه مي

  .)١٣٢ص، (همانگيرد 

تا آنچه  شد  از  گفته  مي،  كنون  نگاه  مشخص  از  براي  ،  ارسطوو    افلاطونشود  آدمي 

و   *نيازمند زندگي در اجتماع و شهر،  رسيدن به سعادت و به جهات و دلايل مختلف ديگر

  نهايت نيازمند قانون است. ي هر اجتماع و شهري درمدينه است و بنيان و بقا

منشأ پيدايش اين قانون متكي به عقل و شناختي بشري است  ،  ارسطوو    افلاطوناز نظر  

البته  - بنا  هر   ارسطو و    افلاطونو  اي،  بر مباني خويش  يك به صورتي متفاوت و  ن  ماهيت 

به قانو و  جامعه  اداره  براي  را  بشري  ميسعادتن  تبيين  انسان  اين    - كنندرساندن  وقتي  اما 

به طور فرهنگي جهان اسلام مي- قانون و علت نياز به آن وارد فضاي فكري شود و وقتي 

مي مسلمان  فيلسوفان  فكري  فضاي  وارد  را ،  شودخاص  قانون  به  نياز  مسلمان  فيلسوفان 

با اين تفاوت كه قانون  ،  كنندن ذكر ميانابراي جامعه مسلم  ارسطو و    ونافلاطمانند ديدگاه  

بيشتر متكي بر دين و ،  به جاي اينكه متكي بر عقل و شناخت بشري باشد،  مورد نظر ايشان

 
 توان شهر اطلاق كرد. به هر جامعه سياسي نمي ارسطو از نگاه  *
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همچون  –فيلسوفان مسلمان    توان گفت وقتي به آراياست؛ به تعبير ديگر مي  وحي آسماني

اشراق،  سيناابن،  فارابي طوسيمحق ،  شيخ  علامه    ملاصدرا،  ق  حتي  باب    - طباطباييو  در 

با ديني،  شودتبيين ماهيت دين به مثابة قانون نظر مي كردن قانون  مشخص است كه ايشان 

اند؛  از تفكر افلاطوني و ارسطويي فاصله گرفته و منقطع شده،  در حوزة سياست و حكومت

،  ه بشري است و از سوي ديگرچراكه از سويي قانون افلاطوني و ارسطويي نه وحياني بلك

قانوني با  مسلمان  دينفيلسوفان  انسان  ،  كردن  و  اجتماع  اداره  قانون  مثابة  به  دين  از  يعني 

يادكردن سياسي  ،  فردي  تفكر  تداوم  و  استمرار  آنها    ارسطوو    افلاطونموجب  از  و  شده 

ه بر قانون را  تكي،  نيز براي اداره جامعه و حكومت  ارسطوو    افلاطوناند؛ زيرا  پيروي كرده

  دادند. مورد توجه قرار مي

از   افلاطونيأمت،  طباطباييتا علامه    فارابيفيلسوفان مسلمان  تبيين  از  در  - ثر  ارسطويي 

اند: قانوني براي  به مثابه «قانون» ياد كرده،  ماهيت دين اسلام  از ،  باب نقش قانون در اجتماع

رساندن  سعادتو همچنين براي به  - فرادان  اعم از اينكه در اجتماع باشد يا در- اداره انسان  

دين    انسان. شايان ذكر است  قامت  بر  را  يوناني  قانون  لباس  آنكه  براي  فيلسوفان مسلمان 

نيازمند  ،  اسلام كنند و به تعبير ديگر براي اينكه لباس دين اسلام را بر تن قانون يوناني كنند

سياست و نسبت فلسفه را با سياست  آن بودند كه نسبت فلسفه را با دين و نسبت دين را با 

كنند روايت  ؛روشن  مسلمان  فيلسوفان  ابتدا  رو  اين  اين از  نسبت  از  خويش  كلان  هاي 

فلسفه–گانه  سه سياست،  يعني  و  اين    - دين  پرتو  در  و  كردند  تبيين  يكديگر  با  را 

  به تبيين ماهيت دين به مثابه قانون پرداختند.، سنجينسبت

نظر   تعيين  ،  يوناني  يارسطوو    افلاطوناز  دغدغه  نه  لذا  و  نبود  مطرح  وحياني  دين 

اگر   بنابراين  سياست.  و  دين  نسبت  تعيين  دغدغه  نه  و  داشتند  را  فلسفه  و  دين  نسبت 

دهم    افلاطونالمثل  في كتاب  همچون   قوانيندر  ديني  يا  الهياتي  مباحث  برخي  نسبت  از 

كند يا اگر در كتاب چهارم  مينقش قانون در معتقدكردن مردمان به خدا و مانند آن بحث  

ميا  قوانين بحث  آن  مانند  و  خدايي  حكومت  و    اصلاً،  كندز  دين  نسبت  تعيين  مرادش 
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  *فلسفه يا تعيين نسبت دين با حكومت و سياست نيست.

براي تبيين ديدگاه فيلسوفان مسلمان در باب ماهيت دين به ،  گفتهتوجه به نكته پيش  با

ب،  مثابه قانون فلسفه و سياست  ،  ستر فكري فلاسفه اسلامي در باب نسبت دينبهتر بود به 

  سنجي معذوريم.اما به دليل محدوديت در حجم مقاله از اين نسبت ؛كرديماشاره مي

  الف) فارابي 
خويش به نسبت دين اسلام و فلسفه يوناني   »رسايل«در برخي  فارابيپيش از   كندياگرچه  

بود كه   فارابيبه قانون سخن نگفته است و اولين بار هرگز از دين به مثا *، اشاره كرده است

فصل نوزدهم از نسبت ،  باب دوم،  رساله الحروفدر    فارابياز دين به مثابه قانون ياد كرد.  

مادامي كه دين انساني باشد  –دين و فلسفه سخن گفت و مدعي شد فلسفه حقيقي بر دين  

ن رو دين تابع فلسفه است و فقه و كلام  از اي ؛)٧٣ص، م٢٠٠٦، (فارابيتقدم دارد    - و نه الهي

آيا  ،  و الهي و وحياني باشد  هانساني نبود ،  كند كه اگر دينمشخص نمي  فارابيند.  ا تابع دين

در ادامه    فارابيتوان گفت فلسفه بر دين تقدم زماني دارد يا خير؟ به هر تقدير  همچنان مي

 

الربوبيهكه در    ملاصدرابر خلاف    * نسبت    افلاطونگويد:  مي  افلاطون  قوانينمستند به كتاب    شواهد 

به   روح  نسبت  را  سياست  و  مي دين  (ملاصدرا،  جسم  چهارم،  ١٣٦٠داند  اشراق  پنجم،  مشهد   ،

آن   ٣٥٩صفحه بعد).  كتاب  چنانبه  در ترجمه فارسي  است،    افلاطون   قوانينكه  از چنين    افلاطونآمده 

نسبتي يعني نسبت دين و سياست به مثابه روح و جسم چيزي نگفته است؛ لذا معلوم نيست متني كه  

تر بوده باشد يا متني كه اكنون در تر و صحيحبوده است، كامل   لاطوناف  قوانيناز كتاب    ملاصدرانزد  

دربارة نسبت دين و سياست از نظر ما    افلاطوندر باب نظر    ملاصدرادست ماست. به هر تقدير سخن  

 مستند نيست. 

ي گويد كه دلالت بر يگانگاي سخن ميدر باب فلسفه اولي به گونه   المعتصم باهللاي به  در نامه   كندي   *

هاي پيامبران و فيلسوفان در باب موضوعاتي همچون علم ربوبي، علم به وحدانيت خدا،  محتوا و ديدگاه

  كندي علم به فضايل و راه رسيدن به آن، علم به رذايل و راه پرهيز از آن و مانند آن دارد. بر اين اساس  

، نگاه دين و فلسفه به  كنديظر  اذعان دارد كه مخالفت با فلسفه درواقع مخالفت با دين است. گويي از ن

آن   به  عقل  بر  متكي  فيلسوفان  كه  تفاوت  اين  با  است،  يگانه  و  يكسان  مذكور  مسائل  و  موضوعات 

،  ١٣٨٧اند (كندي، اند، اما پيامبران متكي بر وحي آسماني و دين الهي به اين حقايق رسيدهحقايق رسيده

 ). ١٠ص
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بيست فصل  بيستدر  و  دين    الحروف وچهارم  وسوم  نسبت  مياز  سخن  فلسفه  گويد و 

،  استآنچه در اين فصول قابل توجه  ،  به دين و فلسفه  فارابي. فارغ از نگاه  )٨٩ص،  (همان

يا دين است. از اينجاست كه از دين به    ة ملّجاي    استفاده از واژه نواميس يا همان قوانين به

  شود. مثابه قانون ياد مي

كتاب   فارابي فاض  الملة   در  به  را  دين  آنكه  از  ميپس  تقسيم  ضالّه  و  باب  ،  كندله  در 

مي فلسفه  و  دين  فلسفه    گويد: نسبت  كه  طور  همان  يعني  است؛  فلسفه  شبيه  فاضله  دين 

ملت و دين نيز داراي دو بخش نظري و عملي است.  ،  واجد دو بخش نظري و عملي است

فلسفه نظري  ب،  بخش  نداردهامكان  و عمل  آن ،  كاربستن  فلسفه  بخش عملي  كه  در حالي 

همچنين بخش عملي   ؛كار گيرد و عمل كنده  تواند آن را بمي،  ست كه آدمي پس از دانستنا

ملت و دين همان است كه كلياتش در فلسفه عملي موجود است. پس آن بخشي از دين و  

با درنظرگرفتن ،  ملت كه جنبة عملي دارد همان كليات عملي در فلسفه است كه در ملت 

  شرايط تفصيل داده شده است.

شرايع و اديان فاضله تحت كلياتي قرار دارند كه در فلسفه  ،  فارابيه تعبير ديگر از نظر  ب

همان طور كه براهين تمام آرا و باورهاي نظري دين در فلسفه نظري    ؛عملي موجود است

پذيريم.  نظري را در دين و بدون درخواست دليل و برهان مي  يولي ما آن آرا   ؛قرار دارد

  . )٢٨ص، ١٣٩٨، (فارابيذيل فلسفه قرار دارند  ، ظري و عملي دينبنابراين دو جزء ن 

معتقد است دين داراي دو ،  شودنسبتي كه ميان دين و فلسفه قايل ميبر اساس    فارابي

است و كلام  فقه  هر  ؛بخش  از    ولي  آرايك  بخش  دو  داراي  نيز  كلام  و  افعال   فقه  ند. او 

آرا  ذيل فلسفه نظري بحث    يبخش عقايد  نيز  شود و بخش عملي فقه ذيل فلسفه  ميفقه 

زيرمجموعهمدني   كه  هستند  مدني  علم  مي  يا  واقع  بحث  مورد  عملي  علم  فلسفه  شوند. 

بر دو گونه سعادت است:   نيز مشتمل  به دنبال سعادت آدمي است و سعادت آدمي  مدني 

ظاهري   و  دنيوي  دارايي–سعادت  و  ثروت  اجتماعي،  مثل  مرتبة  و  كرامت  و  و    - لذت 

نفسه  نفسه مطلوب است و سعادت دنيوي فيت اخروي و حقيقي. سعادت حقيقي فيسعاد

  مطلوب است. ،  شودبلكه به جهت آثاري كه مترتب بر آن مي، مطلوب نيست
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،  نيز هم به مسائل و امور آدمي از آن جهت كه در مدينه است  فارابيعلم مدني از نگاه  

ه  كه چگونه بايد فضايل را ب  را  اري انسانخوها و عادات اختي وخلق،  پردازد و هم اخلاقمي

  .)٣٥ص، (هماندهد مورد بحث قرار مي، دست آورند و از رذايل پرهيز كند

گيرد  زيرمجموعه علم مدني قرار مي،  شودبنابراين فقه و اخلاقي كه در دين مطرح مي

اجزا  از  يكي  خود  مي  يكه  اينجا  در  است.  عملي  اساس  توان  فلسفه  اين    فارابي مباني  بر 

  به قانون نياز دارد؟ *پرسش را مطرح نمود: جايگاه قانون در مدينه چيست و چرا مدينه

هاي  تنهايي تمام تواناييتواند بهفرد انساني نمي  از آنجا كه هر  :گويددر پاسخ مي  فارابي

را خويش  حيات  اداره  براي  و    به   لازم  دنيوي  سعادت  به  رسيدن  براي  و  برساند  فعليت 

ها انجام پذيرد و اين توزيع جز با حضور در وزيع و تقسيم وظايف و توانايياخروي بايد ت 

ضرورت دارد مدينه تشكيل شود. اما مدينه قوام و دوام نخواهد  ،  مدينه و شهر ممكن نيست

رساندن افراد  سعادتو پادشاه و شهريار نيز براي به  مگر به حضور پادشاه و شهريار،  يافت

پيروي از قوانين مدينه كه  بر اساس كند تا افراد مدينه گذاري ميايهمدينه سنت و قوانين را پ 

  .)٣٩-٣٥ص، (همانبه سعادت نايل شوند ، گذاري شده استتوسط پادشاه پايه

تنها دين راستين زيرمجموعة فلسفه  نه  اولاً   فارابياز نگاه  ،  شودملاحظه مي  كه چنانهم

  ثانياً   و فلسفه دو روي يك واقعيت واحدند؛بلكه گويي دين  ،  گيردراستين و حقيقي قرار مي

هاي نظري  اگرچه بخش،  گيرندفقه و اخلاق ديني و كلام نيز آن روي فلسفه عملي قرار مي

آرا و  عقايد  مي  يو  بحث  نظري  فلسفه  در  كلام  و  نگاه    ثالثاً؛  شودفقه  از  مدينه  و  جامعه 

ارسطويي–  فارابي و  افاطوني  نگاه  تبع  تشك  - به  كه  مادامي  نشودتا  صورت  ،  يل  به  آدمي 

 رابعاً   رساندن آدمي است؛سعادتتواند به سعادت برسد و هدف تشكيل جامعه بهفردي نمي

ديني جامعه  ادارة  قانون،  براي  و  حاكم  و  هستيم  قانون  و  حاكم  نيازمند  يا  ما  جامعه  گذار 

ند و در  كهمان «واضع النواميس» شخص نبي است و در نبود نبي اين نقش را امام ايفا مي

 
ر يوناني است يا خير و تفاوت و تشابه آنها كجاست و اينكه همان پلُيس يا شه  فارابياينكه آيا مدينه    *

فهم درستي از پليس يوناني در قالب مدينه بيان كرده است، مطلب قابل بحث مهمي است كه    فارابيآيا  

 گيرد.به علت مجال اندك ما در اين مقاله، مورد بحث قرار نمي 
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  .)٣٣ و  ٣١صص، (همانكند نبود امام نيز فقيه اين مسئوليت را ايفا مي

كوشد شهر (پُليس) يوناني را  مي  فارابيشود كه  اجمال مشخص مياز آنچه گفته شد به

حكيم   پادشاه  حكومت  نظرية  دو  و  كند  مدينه  به  تبديل  اسلامي  فرهنگ  رسالة  - در  در 

در   افلاطون  قوانينر رسالة  د،  و حكومت قانون  - افلاطون  جمهوري نظرية خودش  را در 

علم   فارابيگذاري او در مدينه به وحدت برساند. از نظر  باب رياست شخص نبي و قانون

و هم در باب    - اخلاق–هم در باب سعادت فردي  ،  مدينه كه بخشي از فلسفه عملي است

علم مدني  ي از  ئگويد. درواقع اخلاق جزسخن مي  - سياست و حكومت–سعادت جمعي  

  است. 

آنجا كه تنفس مي  فارابي  از  اين فرهنگ دين واجد نقشي  در فرهنگي ديني  كند و در 

تواند بدون نمي،  بخشيدن به حيات جمعي و فردي آدمي داردمبنايي و اساسي در صورت

از ضرورت تشكيل شهر  ،  فلسفه و سياست،  دين و سياست،  تبيين دقيق نسبت دين و فلسفه 

رو   از اين  ؛رت نياز به حاكم و قانون در اداره حكومت سخن بگويدو حكومت و از ضرو

طور خاص انديشه افلاطوني و  ه  ب–كند در پرتو ادغام ميراثي كه فلسفه يوناني  كوشش مي

آورده  * - ارسطويي در حوزه سياست به ارمغان  با تفكر اسلامي در باب نبوت و  ،  براي او 

ويژگينظريه،  سياست هم  كه  كند  ارائه  حكومت  هاي  و  شهر  باب  در  فلسفي  تفكر  اي 

هاي تفكر و فرهنگ ديني در باب شهر و حكومت و  سياست را داشته باشد و هم ويژگي

اينكه   باشد.  داشته  را  باب    فارابيسياست  در  دين  و  فلسفي  نگاه  دو  اين  بين  جمع  در 

 موضوع حكومت و سياست موفق بوده است يا نه نيازمند فرصتي ديگر است. 

  ناسيب) ابن 
تقرير    سيناابنتقرير   مانند  انسان  براي  اجتماعي  حيات  ضرورت  است؛    افلاطوندربارة 

 

زنهاي ديگري مانند  در رساله   فارابيالبته    * گويد كه گويي  اي سخن مي به گونه  ون كبيرشرح رساله 

اند، مطرح  دين، شريعت، قانون الهي و نبوت براي برخي فيلسوفان يوناني كه پيش از اسلام زندگي كرده 

فلسفه رسيده دين و  نوعي جمع  به  گويي  يوناني  فيلسوفان  آن  و  است  فارابي،  بوده  (ر.ك:  ،  ١٣٩٠اند 

 ). ١٠٧ص
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تفاوت آدمي با ساير حيوانات در اين است كه اگر آدمي    ين باور استبر ا  سيناابنچراكه  

كند زندگي  از جامعه  دور  به  و  فردي  به صورت  دچار  ،  بخواهد  زندگي خويش  اداره  در 

ها وقتي در شهر  از انسانهر يك  از اين رو    ؛وبي نخواهد داشتشود و زندگي خمشكل مي

تري  شود از زندگي راحتموجب مي،  چون وظيفه و شغلي دارند،  گيرندو اجتماع قرار مي

نگاه   از  ديگر  تعبير  به  باشند.  نيازمند  انسان  سيناابنبرخوردار  بقاي خويش  و  وجود  در  ها 

در جمع مستلزم داد و ستد و معامله است و  ند و مشاركت و حضور  امشاركت با ديگران

بايد سنت و عدالتي باشد و برقراري سنت و  ،  براي اينكه اين امر به نحو صحيح انجام شود

(سنت سانّ  نيازمند  (عدالتعدالت  معدِّل  و  معدِّل  گذار)  و  سانّ  اين  و چون  آفرين) است 

قوا و  سنت  به  را  آنها  و  دهند  قرار  خطاب  مورد  را  مردم  نمايندبايد  ملزم  معاملات  ،  نين 

بايد و  ناگزير بايد از جنس مردم و انسان باشند و در چنين وضعيت تعاملات اجتماعي نمي

مينمي اختلاف  دچار  چراكه  نمود؛  رها  افكارخودشان  و  آرا  به  را  مردم  هرتوان  و    شوند 

  ظلم،  نظر و عمل خودش باشدبر خلاف  كسي نظر و عمل خويش را مساوي عدل و آنچه  

،  آفرين نيز باشدآوري كه عدالتگذار و سنتكند. بنابراين نياز به انسان قانونمحسوب مي

همان پيامبر است  ، براي بقاي نوع انسان ضروري است. اين انساني كه جامعه نيازمند اوست

ها (قوانين) را وضع كرده و به مردم ابلاغ سنت،  كه از سوي خداوند مستند به وحي الهي

  .) ٤٤١ص، ] تابي[ ،  سينان(ابكند مي

علت نياز به زندگي اجتماعي و زيستن در مدينه   سيناابن،  شودملاحظه مي  كهچنانهم

داند كه مترتب بر حيات جمعي است و اين حيات جمعي و منافع  را رسيدن به منافعي مي

. اين  شود مگر اينكه جامعه مبتني بر قانون و سنت الهي باشدپذير نميامكان،  مترتب بر آن

شود  قانون و سنت الهي همان است كه از طريق وحي الهي و فرشته وحي به پيامبر نازل مي

  كند.  و پيامبر آن را به مردم ابلاغ مي

در باب سرشت دين و ابعاد آن و حكمت جعل احكام    سينا ابن  يترين آرابرخي از مهم

  از:اند  عبارتو عقايد ديني و نسبت دين با فلسفه و سياست  

ماهيت دين را همان سنت  ،  نقل شد  ءشفابنا بر آنچه از مقاله دهم الهيات    سيناابن  :ل او
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مي الهي  قانون  بقاو  و  انساني  جامعه  و  مدينه  تدبير  براي  كه  ضروري    يداند  انساني  نوع 

  است. 

نياز به دين به مثابه يك قانون و   ءشفادر ابتداي مقاله دهم الهيات    سيناابناگرچه    :دوم

نياز به دين را  ،  در ادامه بحث،  داندبراي حفظ و بقاي نوع انسان ضروري مي  رفاًسنت را ص

بلكه عمل به دين به مثابة قانون و ،  كندحفظ و بقاي نوع انسان تبيين نميبر اساس    صرفاً

الهي مي،  سنت  آدمي  معاد  اصلاح  و  معاش  تنظيم  درنهايت  )٤٤٦ص،  (همانشود  موجب   .

به مثابه ،  اخلاق و افعال پيروي كند،  دين در حوزه عقايد  ايهكسي كه از قوانين و دستور

كسي است كه حكمت نظري و حكمت عملي در او جمع شده و به سعادت واقعي رسيده 

  .)٤٥٥ص، (هماناست  

براي تبيين ماهيت دين    ءشفا واژه و لفظ «ناموس» (قانون) در مقاله دهم الهيات    :سوم

كند؛ يعني از پيامبر  ارد از واژه سنت و عدل استفاده ميبلكه او در اين مو،  الهي نيامده است

مي ياد  «معدِّل»  و  «سانّ»  عنوان  سنتبه  تعبير  اگرچه  معناي  كند.  همان  به  (سانّ)  گذار 

  گذار (واضع النواميس) است.قانون

نكه در باب ماهيت حكمت  آپس از    العقليةرساله في اقسام العلوم  در    سينا ابن  :چهارم

كند:  تقسيم مي  بخش حكمت عملي را به سه  ،  گويده نظري و عملي سخن ميو تقسيم آن ب

از اصناف و  تدبير منزل و سياست. او در ادامه توضيح مي،  اخلاق اين قسم سوم كه  دهد 

سياست سخن  رياست،  هاانواع  غيرفاضله  و  فاضله  مدينه  قالب  در  كه  اجتماعاتي  و  ها 

آثار سياسي  ،  گويدمي و   ارسطوو    افلاطوندر  نبوت  مباحث  به  آنچه  و  است  شده  مطرح 

كه در باب نواميس    ارسطو و    افلاطونمانند چنين مباحثي در دو كتاب  ،  شريعت تعلق دارد

است  ،  است شده  اينجا  )١٠١ص،  ١٣٩٩،  سينا(ابنمطرح  در  ميبه  سيناابن.    :گويدصراحت 

باب دين است و   ارسطو ه  از جنس همان مباحث و مطالبي است ك،  همان مباحثي كه در 

كتاب  افلاطون (قوانين) مطرح كردهدر  نواميس  باب  در  نگاه  هاي خودشان  از  بنابراين  اند. 

در    ارسطوو    افلاطوناز نوع همان مباحث نواميس است كه  ،  مباحث مطرح در دين  سيناابن

  اند. آثار خويش مطرح كرده
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غير  ،  كننداده ميانون) ار سفه از واژه «ناموس» (قكند معنايي را كه فلاتأكيد مي  سيناابن

ناموس و قانون به معناي  ،  ند؛ چراكه نزد عموم مردمبرميبه كار  معنايي است كه توده مردم  

البته    ؛حيله و خدعه است ناموس همان سنت است.  نزد فلاسفه مراد از  توجه    سينا ابناما 

و از اين جهت    اند كه در آن نوعي تدبير استندارد كه حيله را هم از آن جهت حيله گفته

، كردن است مندبا قانون كه به معناي نوعي تدبير و قاعده،  حيله كه نوعي تدبيركردن است

در تدبير  ،  تفاوت قانون به معناي حيله با قانون به معناي سنت  تناسب و سنخيت دارد. نهايتاً

نون به تدبير از راه نادرست است و قا،  نادرست و تدبير درست است. قانون به معناي حيله

  تدبير از راه صحيح و درست است. ، معناي سنت

تقدير   هر  فلاسفه  سيناابنبه  نزد  كه  است  باور  اين  و  ،  بر  است  سنت  همان  ناموس 

فرشته به  اعراب  و  است  وحي  نزول  و  ثابت  مثال  معناي  به  ناموس  واژه  كه همچنين  اي 

نازل مي را  نيز ناموس ميوحي  در عبارات  كند  از    سينانابگويند. نكته مهم  اين بخش  در 

،  رساله اقسام علوم عقليه آن است كه با اين بخش سوم از حكمت عملي يعني علم مدني

پيامبر شناخته مي شود. پس علم مدني  وجود پيامبر و ضرورت نبوت و نياز نوع انسان به 

همان علمي است كه از نواميس و قوانين ديني و  ،  زيرمجموعة خودش  سيناابننيز از نظر  

  . (همان)كند و ضرورت وجود پيامبر بحث مي - به مثابة قانون و ناموس–رورت دين ض

پس از تقسيم حكمت به نظري و عملي    الحكمةعيون در رسالة طبيعيات  سيناابن :پنجم

گويد مبدأ اين  حكمت منزلي و حكمت مدني مي، و تقسيم حكمت عملي به حكمت خُلقي

از شريعت و دين الهي است و كمالات و تفصيل    سه گونه حكمت عملي برگرفته و مستفاد

  . )١٥ص، ١٣٩٩، سينا(ابنشود واسطه دين تبيين ميه حدود اين سه بخش حكمت عملي ب

از  جزئي    گويد: «فلسفه الهيهمچنين در ادامه در باب نسبت حكمت نظري با دين مي

سه اقسام  مبادي  و  است  متافيزيك  يا  اولي  نظري  فلسفه  حكمت  ، طبيعياتيعني  –گانه 

مبادي    - رياضيات و فلسفه اولي آنجا كه  البته از  نيز برگرفته و مستفاد از دين الهي است. 

از دين گرفته مياين اقسام سه تنبيهه  ب،  شودگانه حكمت نظري  دادن است؛  صورت نوعي 

كند.  اقامه برهان و استدلال عقلي نمي،  يعني دين براي مبادي اين سه جزء حكمت نظري
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بخواهيم به شناخت و بحث از مبادي    - دين وحياني  به واسطة  نه  و–با قوه عقلي    اما وقتي

بپردازيم نظري  حكمت  جزء  سه  است  ،  اين  استدلال  و  برهان  اساس  بر  ،  (همانتحليل 

  .)١٦ص

عقلي  :ششم علوم  اقسام  رساله  در  حكمت  تقسيم  بر  دين ،  بنا  با  عملي  فلسفه  رابطة 

از فلسفه و زيرمجموعة فلسفه عملي  جزئي    دين  بدين صورت است كه  فارابيهمچون نظر  

در طبيعيات    سيناابنديدگاه  بر اساس  شود. اما  گيرد؛ يعني دين به فلسفه ارجاع ميقرار مي

مبادي حكمت عملي و مبادي حكمت نظري برگرفته از دين است؛ يعني به    الحكمةعيون  

به دين ارجاع داده مي كمت عملي نيز به لحاظ  لذا ح  ؛شودلحاظ مبادي حكمت و فلسفه 

  گيرد. مبادي زيرمجموعة دين قرار مي

نوعي تعارض در سخنان    - سيناابنبودن انتساب هر دو رساله به  با فرض صحيح–اينجا  

رسد: در يك رساله ارجاع دين به فلسفه است و در رسالة ديگر ارجاع به نظر مي  سيناابن

توان چنين گفت: ارجاع دين به فلسفه بر  فلسفه به دين است. براي رفع اين تعارض شايد ب

الاستدلال) سبيل  (علي  است  استدلال  از  استفاده  بر ،  مبناي  دين  به  فلسفه  ارجاع  در  ولي 

  مبناي استفاده از تنبيهات غيراستدلالي دين است (علي سبيل التنبيه).

قاله  در م   خصوصاً  سيناابنهفتم: گرچه تعبير از دين به مثابه قانون و سنت در كلمات  

الهيات   مي  شفاءدهم  انسان صورت  اجتماعي  حيات  در  دين  نقش  مبناي  معناي  ،  گيردبر 

براي   ندارد  سيناابنقانون  اجتماعي  حيث  و  فردي  ،  جهت  حيث  و  جهت  به  قانون  بلكه 

فقط به عرصه اجتماع    سيناابنيابد. درواقع معنا و مصاديق قانون از نگاه  انسان نيز ربط مي

نم محدود  و  انسان  ،  شوديمربوط  فردي  ابعاد  شامل  قانون  عبادي  –بلكه  احكام  همچون 

  شود.نيز مي - عقايد و باورهاي فردي و اخلاق فردي، فردي

هاي ديدگاه فلسفه سياسي و  ها و مغايرتدر مورد بحث تطبيقي و بيان مشابهت  :هشتم

در باب فلسفه    اسين ابنو همچنين مقايسه ديدگاه    فارابيو    سينا ابننسبت دين و فلسفه در  

از ارائه آن پرهيز  ،  نكاتي هست كه به جهت اطالة كلام  ارسطوو    افلاطونسياسي با ديدگاه  

  شود. مي
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  ج) سهروردي 
تابع سلف خويش   قانون  مثابه  به  دين  ماهيت  تبيين  در  اشراقي  نيز  سينا ابنحكيم  او  ست. 

فراد متعدد  اراي ابلكه د،  معتقد است از آنجا كه نوع انسان منحصر در شخص واحد نيست

اين جهت نيازمند   توانند به تدبير حيات خويش بپردازند. از تنهايي نميافراد انساني به،  است

ديگر  اآن  افراد  از  كه  كمكند  بگيرند.  كمك  زندگي  تدبير  يعني جهت  ديگران  از  گرفتن 

جنايت و  ،  ازدواج،  معامله،  تددادن. اينها نيز مساوي است با داد و ستشكيل جمع و اجتماع

نميخطا سامان  اينها  همه  نميكردن.  تدبير  و  به  ،  شوديابد  رجوع  و  قانون  اساس  بر  مگر 

  قانون.  

بايد جعل شود؟ اگر اين قانون توسط عقل هاي متعارض و  اما اين قانون توسط چه كسي 

قانوني كه  پذيرد  رود؛ چراكه نمينان نميكسي زير بار اين سخ،  عرض انساني توليد شودهم

كه توسط خودش وضع شده است. است  تر از قانوني  كامل،  ط ديگران وضع شده است توس

قانون نيازمند  شرايطي  چنين  در  عقلبنابراين  مشكل  كه  هستيم  و  گذاري  متعارض  هاي 

پيامبر  هم يا همان  نيست جز شخص شارع  او كسي  و  او نشود  و عقل  عرض شامل حال 

  .)٩٦-٩٥ص، ١٣٨٠، (سهرورديكند ابلاغ مي الهي كه از طريق وحي اين قانون را به مردم

از دين به مثابه قانوني الهي  ،  سيناابناندكي با    نيز با تقاوت  شيخ اشراقبا اين اوصاف  

اساس  كند كه  ياد مي براي ادبر  نوع انسان ضرورت دارد. اين قانون ديني  ره جامعه  ابقاي 

عق اگر  چراكه  ندارد؛  جايگزيني  و  بديل  و  دارد  ضرورت  بخواهبشري  بشري  اين  نول  د 

ثانياًدچار تعارض و تهافت مي  اولاً،  قوانين را وضع كنند كسي عقل    از آنجا كه هر   شوند؛ 

تر  كامل،  كه توسط عقل ديگري وضع شده است  را قانون ديگري ، داندتر ميخويش را كامل

تحليل    پاياناي كه در  پذيرد. نكتهلذا آن قانون را نمي  ؛داندگذار خودش نمياز عقل قانون

اشراقديدگاه   است  شيخ  ذكر  قابل  دين  باب  كتاب  ،  در  در  مذكور  تقرير  كه  است  اين 

در باب ضرورت نياز به دين به مثابه يك قانون الهي به لحاظ محتوا و ايجاز و    تلويحات

  .)٤٠٢ص، ١٣٨٤، سينا(ابناست   اشاراتدر  سيناابنبسيار شبيه به تقرير   ، اختصار تعابير
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  نصيرالدين طوسي  د) خواجه 
نصير تقرير   تقريباً  خواجه  قانون  مثابه  به  دين  ماهيت  تقرير  از  همان    اشاراتدر    سينا ناب 

بسط    ؛است و  شرح  مقداري  با  رو  .  )٤٠٤-٤٠٢ص،  ١٣٨٤،  (همانولي  اين  تقرير  از  اين 

  كنيم. را در اينجا ذكر نمي خواجه

و خاصي در باب علوم    بندي مستقلتقسيم  اخلاق ناصريدر مقدمه كتاب    خواجه اما  

ا به  تا فمربوط  پيشين و پسين در  عال و اعمال بشر دارد كه  از فيلسوفان  باب    حدي او را 

مي متمايز  سياست  و  فلسفه  و  دين  عقيدة  رابطه  به  و ،  خواجهكند.  اعمال  مصالح  مبادي 

اما   آدميان.  قرارداد  و  وضع  بر  مبتني  يا  است  بشري  طبع  بر  مبتني  يا  بشر  افعال  محاسن 

متكي است بشري  طبيعت  بر  آن  مبادي  اعمال كه  تحول  ،  مصالح  و  تغيير  دچار  زمان  طي 

، شود كه عبارت است از حكمت عملي (اخلاقاين مبادي در علمي بحث مي  شود و ازنمي

اساس   بر  آن  كه مصالح  انساني  افعال  و  اعمال  از  آن بخشي  و سياست). ولي  منزل  تدبير 

به اين صورت كه يا اين وضع تابع اجماع   ؛و گونه استد،  شودوضع و قرارداد تنظيم مي

به اصطلاح   (و  آداب و رسوم  آن  به  اين صورت  در  كه  افراد جامعه است  از  نظر جمعي 

گويند. يا اينكه اين وضع توسط شخصيت بزرگي همچون پيامبر يا امام  امروزي فرهنگ) مي

ناموس و قانون  ،  به اين وضعشود. در چنين حالتي  جعل مي  - ييد الهي استأيد به ت ؤكه م–

گويند. علم نواميس داراي سه  گويند و علم به چنين جعل و وضعي را علم نواميس ميمي

به خانواده  و معاملات مربوط  است؛ ازدواج  فرد  به  مربوط  عبادات و احكام  است:  بخش 

فقه  علم ، است؛ حدود و سياسات نيز مربوط به اهالي شهرهاست. نام ديگر اين علم نواميس

  است. 

به ،  علم فقه (يا همان علم نواميس) مبتني بر وضع است  از آنجا كهمعتقد است    خواجه

مي متغير  و  متحول  روزگار  تحول  و  مختلف  نحل  و  ملل  احوالات  تعبير  تناسب  به  شود؛ 

،  بايد به تبع تحول در موضوع،  يابدموضوع احكام فقهي تغيير و تحول مي  از آنجا كهديگر  

  ضوع نيز تغيير و تحول يابد.حكم آن نيز مو

در   ؛ علم به نواميس (فقه) متمايز از حكمت عملي است  خواجهبر اين اساس از نگاه  
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آثار  حالي برخي  در  نواميس  علم  از حكمت   سيناابنكه  بخشي  كه  مدني است  علم  همان 

وت  متفا  سينا ابنبر برخي آثار    عملي است. افزون بر اينكه محتوا و مصداق علم نواميس بنا 

  از محتوا و مصاديق مورد نظر خواجه از علم نواميس (فقه) است.

نگاه   از  نواميس  علم  تقدير  هر  امري تحول   خواجهبه  آن  موضوع  چراكه  است؛    پذير 

كند  حكمت عملي از طبيعت موضوعاتي بحث مي  از آنجا كه اما    ؛و تغييرناپذير استجزئي  

  ند.شودچار تحول و تغيير نمي، كه عقلي و كلي هستند

  هـ) ملاصدرا 
و حتي با عبارات و كلمات آنها از    شيخ اشراق،  سيناابنبه تبع فيلسوفاني همچون    ملاصدرا

، كند كه حيات جمعي دنيوي و اخروي انسان بدون آن به صلاحدين به مثابة قانوني ياد مي

نمي ختم  سعادت  و  نگاه  فلاح  از  خودش    ملاصدراشود.  وجودي  كمالات  به  انسان 

جامعه،  رسدنمي و  جامعه  در  حضور  با  نمي  مگر  بهنيز  براي  اثر  منشأ  رساندن  كمال تواند 

، (ملاصدراشود  قانون الهي كه توسط پيامبري به مردمان ابلاغ مي  به واسطهمگر  ،  آدمي باشد

  .)٤٩ص، ١٣٥٤

سخنان   اينكه  و   ملاصدرابا  بستر  همان  در  الهي  قانون  مثابه  به  دين  ماهيت  تبيين  در 

شيخ  و    خواجه نصير ،  سيناابن،  فارابييعني امثال  –اه فيلسوفان پيش از خودش  چارچوب نگ 

در عين حال نكات و مطالبي در باب ماهيت دين و نسبت دين  ،  پذيردصورت مي  - اشراق

شود كه خاص انديشه صدرايي است و فيلسوفان مسلمان  و سياست و مانند آن مطرح مي

اند يا اينكه اين  اند و گذر كردهاند يا به اشاره گفتهختهنپردا  پيش از او يا به اين نكات اصلاً

به بسط نگاه عارفان در باب ماهيت دين    ملاصدرامطالب در كلمات عرفا ذكر شده است و  

  به بيان نگاه فلسفي و نظر فيلسوفان در باب دين اكتفا نكرده است.  و صرفاً پرداخته

سخنان   از  برخي  ادامه  مشابهرا    ملاصدرادر  در   كه  پيشين  مسلمان  فيلسوفان  سخنان 

كنيم و سپس به ذكر  ذكر مي،  باب ماهيت دين و ضرورت حضور دين به مثابه قانون است

ديدگاه مي  ملاصدراهاي  برخي  دين  باب  تازگي  در  پيشين  فيلسوفان  به  نسبت  كه  پردازيم 

  دارد:
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جز از طريق داد  ،  ديابنمي  اش بقايعني زندگي،  انسان مدني بالطبع است  از آنجا كه  :اول 

تعامل با افراد هم قرار  ،  نوع خودش در قالب يك اجتماعو ستد و  هنگامي كه در اجتماع 

شود و اين نزاع و جنگ ميان  تعارض و نزاع مي،  به جهت كسب منافع دچار تزاحم،  گرفت

اي باشد  مگر آنكه قانون عادلانه،  شودنوع موجب اضمحلال و انحلال جامعه مي  افراد يك

ن قانون عادلانه چيزي جز دين نيست. چنين يعدالت به اين نزاع و درگيري پايان دهد. ا  كه

سامان براي  دين  نام  به  است. قانوني  ضروري  اخروي  سعادت  و  دنيوي  نظام  به  بخشيدن 

به پيامبر ابلاغ ميه  اين قانون توسط خداوند ب  ضمناً شود و او نيز اين  وسيلة فرشته وحي 

  .)٤٨٨ص، (همانكند بلاغ ميقانون را به مردم ا

كند و جامعه  پس از آنكه انواع جوامع را به كامل و غيركامل تقسيم مي  ملاصدرا  :دوم

را سه قسم معرفي مي كند. او  هاي جوامع كامل نكاتي را ذكر ميويژگي  دربارة،  كندكامل 

طور    نهما  دهدكند و توضيح ميالم تشبيه ميمدينة فاضلة مطلوب خود را به يك بدن س

بر  تمام اعضا با يك وحدت و انسجامي فعالت مي،  كه در بدن كنند و برخي اعضاي بدن 

بايد  در مدينه نيز مي - مانند رياست قلب بر ساير اعضا- برخي ديگر برتري يا رياست دارند 

و ظلّ هدايت ذيل  در  آحاد جامعه  تمام  كه  باشد  داشته  وجود  او  رياستي  كه  قوانيني  و  ها 

مي بپردازدكن تنظيم  فعاليت  به  مرتبه  ؛د  هر  در  مدينه  افراد  تمام  مدينه  در  و  ،  لذا  منزلت 

هستند كه  بپرداز،  جايگاهي  فعالت  به  مدينه  رياست  اهداف  با  هماهنگ  ،  (هماند  ن بايد 

  .)٤٩١ص

نگا از  و    ملاصدرا  هبنابراين  هرمي  مردم  با  او  نسبت  و  حاكم  حضور  الگوي  نيز 

قانونمراتبي است و وجود رياست م سلسله لازم و ملزوم يكديگرند و نه رياست  ،  دينه و 

يافتن مدينه و حكومت  تواند به سامانيس مدينه ميئو نه قانون بدون ر  - دين- بدون قانون  

  منجر شود. 

يعني  –كند نكه اوصاف متعددي براي رياست اول مدينه ذكر ميآپس از   ملاصدرا  :سوم

امام معصوم و در  ،  اسلامي در غياب پيامبردر جامعه    بر اين باور است  - راي شخص پيامبرب

  دار اداره جامعه است. فقيه جامع الشرايط عهده، غياب امام معصوم
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و پيشينيان وقتي دين به مثابة قانون ادارة جامعه    ملاصدرا در انديشه  ،  شايان ذكر است

مي پيامبرمطرح  و شخص  ب،  شود  را  مدينه  رياست  فقيه  و  ميه  امام  ط،  گيرندعهده  ور  به 

خورند. اما افزون بر اين پيوند طبيعي ميان دين و طبيعي دين و سياست به يكديگر گره مي

است مطرح  مسلمان  فيلسوفان  انديشة  در  كه  و   ملاصدرا،  سياست  دين  ميان  ديگر  نسبتي 

  كند.مطرح مي - داند كه رابطة آنها در قالب رابطة روح و جسم مي- سياست 

اس  ملاصدرا  :چهارم باور  اين  باشد  تبر  شريعت  و  دين  از  خالي  كه  مانند  ،  سياستي 

گويد برخي فيلسوفان تفاوتي ميان دين و سياست قايل  جسدي است كه روح ندارد و مي

فعل و انفعال بين ،  غايت،  از چهار جهت مبدأ  قوانيناما افلاطون حكيم در كتاب    ؛اندنشده

  .)٣٦٨-٣٥٩ص، ١٣٦٠، (ملاصدراآنها تمايز و در عين حال ترابط قايل شده است 

نكه به برخي آثار آپس از    شواهداشراق هفتم از كتاب    در مشهد پنجم   ملاصدرا  :پنجم

حكمت دستورو  و  الهي  قوانين  جمعي   هايهاي  حوزه  و  (نماز)  فردي  حوزة  در  ديني 

مي،  حدود و ديات،  (ازدواج اشاره  آن)  مانند  و  دين  ،  كندقصاص  از هدف  تقرير جديدي 

االله است  معرفت نفس و معرفت،  بر اينكه غايت و هدف نهايي اديان الهي  دهد مبنيارائه مي

و افعال بدين منظور تشريع شده  ،  و همه قوانين و احكام شريعت در حوزه عقايد اخلاق 

  .به بعد) ٣٦٩ص، ١٣٦٠، (ملاصدرااست  

است كه    ششم: آن  توجه  قابل  نكته  دين    ملاصدرااما  از  تفسير خودش  بر خلاف در 

صرفاً،  پيشين  فيلسوفان دين  نمي  از  ياد  الهي  قانون  مثابه  از  ،  كندبه  عارفان  تبع  به  بلكه 

دين همانند   ملاصدراكند. از نگاه  منظري ديگر به حقيقت ذومراتب هستي دين نيز توجه مي

آدمي داراي ظاهر و باطني است كه ظاهر دين همان احكام و قوانين قابل اجراست كه از  

پيامبر   به  ابلاغ شده سوي خداوند  به مردم  پيامبر  نيز توسط  تعاليم  آن  تعليم شده است و 

تكيه    به واسطة   پنهان و پوشيده است. هر ظاهري مچنين دين داراي باطني است كه  ه  ؛ است

گونه است كه ظاهر دين   واقع نسبت ظاهر و باطن به يكديگر اينيابد. دربر باطنش قوام مي

دين پوشيده است؛ ظاهر  آن  باطن  و  دين   آشكار  باطن  آن  معقول و  آن  باطن  محسوس و 

  كه چنانهم  ؛همان روح و معناي دين است. ظاهر دين با تكيه بر باطن است كه قوام دارد
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يابد. كسي كه به ظاهر دين بدون باطن  ظاهر دين است كه تشخص مي  به واسطهباطن دين  

نجام طاعات و  گويي بر جسد بدون روح تكيه كرده است. چنين شخصي با ا، ن رجوع كندآ

اما از حقيقت دين   ؛اندازدخود را به زحمت مي،  عبادات ظاهري و حركات بدني و مانند آن

نميبهره حالي  ؛(همانبرد  اي  و  در  آن  باطن  بدون  دين  ظاهر  كه  است  آن  دين  دعوت  كه 

  رساند. آدمي را به كمال مطلوب نمي، همچنين باطن دين بدون ظاهرش

  و) ملاحظات انتقادي 
پيشين آشكار مياز مب  يونانيأشود كه فيلسوفان مسلمان متاحث  تبيين  ،  ثر از فيلسوفان  در 

توان به مثابه قانون ياد كرد و نياز آدمي به قانون به اين مطلب رسيدند كه از ماهيت دين مي

از   مسلمان  فيلسوفان  نزد  قانون  مثابة  به  دين  به  نگاه  مي  فارابياين  دوران آغاز  تا  و  شود 

ميا  *معاصر قانون موجب شد  دامه  مثابه  يعني درنظرگرفتن دين به  نگاه  اين  غلبه  يابد. اما 

(البته    شناختي به دين نظر نكنندفيلسوفان مسلمان از مناظر ديگر و از جمله از منظر هستي

چون   مسلماني  سامان  خلدونابنمتفكران  براي  معتقدند  كه  هستند  و نيز  جامعه  دادن 

است به  نيازي  هيچ  بشرحكومت  عقل  و  نيست  قانون  مثابه  به  دين  از  دين  ،  فاده  از  مستقل 

ديگر عدم نياز  در مقدمه خود در جايي    خلدونابنگرچه  -   ست ا  براي اين ساماندهي كافي

  .كنددادن حكومت را نقض و نقد ميبه دين براي سامان

  نحوة ،  قانون است،  هيچ فيلسوف و انديشمند مسلمان ديگري پرسش نكرد كه اگر دين

هستي اين قانون چگونه است؟ اين قانون از چه نحوة وجودي برخوردار است؟ اين قانون  

چه مختصاتي دارد؟ بنابراين  ،  شوددر خارج نيز حاضر و ظاهر مي،  كه به مثابة يك موجود

مي فيلسوفان مسلمان مطرح  نزد  قانون  مثابة  به  دين  اين ،  شودوقتي  نحوة هستي و وجود 

پرسش مورد  نمي  قانون هرگز  و  نگرفته  قرار  انديشمندان مسلمان  و  اين  فيلسوفان  و  گيرد 

  همان پرسشي است كه بسط و تفصيل آن در روزگار ما ضروري است.

اين  بر  مي  افزون  مطرح  قانون  مثابة  به  دين  اينكه  از  خيراعم  يا  از  ،  شود  يك  هيچ 

 
ف  طباطباييعلامه    * همچون  مينيز  ياد  قانون  مثابه  به  دين  ماهيت  از  پيشين  (طباطبابي،  يلسوفان  كند 

 سوره بقره).  ٢١٣، ذيل تفسير آيه  ١٤١٧
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اي  ه نحوة هستي» و يك «موجود» از چيءفيلسوفان مسلمان نپرسيد كه دين به مثابة يك «ش

  برخوردار است.

تنفس مي سهولت و سادگي تكليف  به،  كردندبرخي كه در فضاي متافيزيك ارسطويي 

است.    - به معني الاعم-   حقيقت دين را روشن كرده و گفتند دين از مقوله ادراكات اعتباري

دارد  جنس و فصل ن،  يعني معقول اول نيست،  دين از مفاهيم ماهوي نيست  از آنجا كه  يعني

نيست تعريف  قابل  پس    .و  نيست.  هم  منطقي  ثاني  فلسفي  آيا  معقول  ثاني  معقول  همان 

است؟ اما اين گروه نتوانستند به اين نكته مهم توجه كنند كه ميزان و ترازوي ارسطويي كه  

مي دين قضاوت  و حقيقت  ماهيت  باب  در  آن  از ،  كنندبا  كه  ارسطويي  يعني همان منطق 

آن،  جنس بار از متافيزيك و مقولات متافيزيكي است؛  گران،  گويدسخن مي  فصل و مانند 

، بتوان با منطق ارسطويي غير مبتني بر مقولات متافيزيكي  چنين نيست كه اساساً  يعني اين

دين حقيقت  باب  گفته،  در  ديگر  برخي  باشيم.  داشته  درستي  و  دقيق  از  قضاوت  دين  اند 

  است.   - به معني الاخص-  ادراكات اعتباري  مقوله

ببينيد    براي شناخت   دين امري تاريخي است و   اند برخي ديگر گفته بايد  حقيقت دين 

نيز توجه نكرده اند كه دين  دين در تاريخ چگونه بروز و ظهور داشته است. اما اين گروه 

و زبان شود. آري وجود    فرهنگ،  تر از آن است كه محصور و محبوس در تاريخالهي فربه

در    اما حقيقت وجودي دين صرفاً  ؛هست  نيزد ظهور و بروز تاريخي  ه دين واجفراخ و فرب

نمي تقويم  و  تجلي  پردهتاريخ  با  كه  دينيابد  تاريخيت  از  دين  ،  داري  حقيقت  از  بتوان 

  . ردداري كپرده

اند دين امر زباني است و وجود دين را در نحوة وجود زباني محبوس  برخي ديگر گفته

دين يك متن است و حقيقت دين را به مثابه يك متن  ،  اندهاند و برخي ديگر هم گفتكرده

به عنوان    »هاگفتنبرخي«اند. اين  تعريف و تحليل كرده همچنان ادامه دارد. اما آنچه امروز 

پرسش احساس مي،  يك  در باب دين  آن  مثابة ،  شودضرورت طرح  به  اين است كه دين 

است؟  برخوردار  تقرري  و  هستي  نحوة  چه  از  موجود  نگاهي    يك  بر  متكي  پرسش  اين 

است  ختيشناهستي دين  نمي  ؛به  هستياما  نگاه  در  را  خود  يا    ختيشناخواهد  ارسطويي 
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و صرفاً اسير كند  كند  افلاطوني  نگاه  دين  به  آن منظر  الهام  گرچه مي،  از  نگاه  آن  از  تواند 

  بگيرد. 

چه رسد به  ،  شناختي از دين هنوز در ميان متفكران ما مطرح نشده استپرسش هستي

متكي به  ،  اينكه به پاسخ برسد. اگر نكاتي در باب هستي دين توسط افرادي گفته شده است

طور ه  شناختي به دين نبوده است؛ يعني سخناني كه در باب هستي دين برويكردي هستي

است شده  مطرح  يا  گفته  غيرمنسجم  و  پرسش،  پراكنده  خاك  در  عميق  هنوز  هاي 

شناسي دين قابليت طرح و بسط دارد كه  سخناني در باب هستي  شناختي ريشه ندارد.هستي

صورت كلمات و   دين روييده باشد. در غير اين  ختيشناهاي هستيدر زمين و خاك پرسش

كه   است  هستي  گاهعباراتي  نگاه  بر شنابوي  آنها  از  دين  به  حق  نمي،  خيزدميختي  تواند 

  شناختي به دين را برآورده كند.مطلب نگاه هستي

برميه از كجا  دين  و بروز ميستي  دين خيزد؟ هستي دين چگونه ظهور  يابد؟ هستي 

فرهنگ  ،  تاريخ،  هاي مختلف زبانيابد؟ هستي دين چگونه لباسچگونه در خارج امتداد مي

و ذهن  با  تعامل  در  دين  هستي  كند؟  تن  بر  را  آن  مانند  چه    و  دچار  خود  مخاطبان  زبان 

دگرگونيتابوپيچ و  م ها  مييهايي  دين  آيا هستي  پيچشود؟  در  تاب  تواند  زبانيو  ،  هايي 

يشتن خود تهي نشود؟ فرهنگي و متافيزيكي اصالت خويش را حفظ كند و از خو،  تاريخي

اصالت و هويت خود را  ،  هستي دين به چه چيزي است كه اگر از آن تهي شود  خودبودن

يا يك هستي اجتماعي    است متافيزيكي  دهد؟ آيا هستي دين يك هستي صرفاًاز دست مي

هستي   يك  ميو  نيز  قايانضمامي  دين  براي  نحوة  توان  با  نسبتي  چه  دين  هستي  شد؟  ل 

ديندين دينداري  جامه  به  هنوز  دين  هستي  كه  هنگامي  دارد؟  دينداران  در  داري  داران 

است دين،  نيامده  لباس  در  دين  هستي  كه  هنگامي  و  دارد  مختصاتي  دينچه  داران   داري 

اما  ،  داري كردتوان دينيابد؟ آيا ميهايي ميچه مختصات و ويژگي،  كندرا متعين مي  خود

هستي دين در ،  كنيمداري ميداري حضور نداشته باشد؟ هنگامي كه دينهستي دين در دين 

داري به چه صورت و  و نحوة حضور هستي دين در دين   شودداري ما حاضر ميكجاي دين

ستي دين چه نسبتي با هستي انسان دارد؟ آيا اساسا آدمي در دين  يابد؟ هاشكالي تحقق مي
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نقشي ايفا مي مثابه يك هستومند چه  هايي كه در ظهور و  كند؟ پيامبران به عنوان انسانبه 

به هستي دين نقش و صورت و سيرت مي،  حضور هستي دين نقش دارند دهند؟  چگونه 

انسان همان  يا  پيامبران  مخاطبمخاطبان  كه  هستند  هايي  الهي  در ،  اديان  سهمي  چه 

  يابد؟ آيا اساساًدادن به هستي اديان دارند؟ هستي دين در قالب اديان چگونه تكثر مينقش

  - نه با تاريخ  و–توان به تكثير و تكثر هستي دين قايل شد؟ هستي دين چگونه با زمان  مي

مي زمانپيوند  زمان چگونه  با  پيوند  در  و  هستي  مي  مندخورد  مكان شود؟  با  دين چگونه 

ميپيو مند  مكان  با  پيوند  در  و  دين  مي  مندكانخورد  هستي  چگونه  و مند زمانشود؟  ي 

شدن دارد و در كجا امكان انكشاف و تابد؟ هستي دين تا كجا تاب پنهانمندي را برميمكان

اين  ،  شودمثل يك گياه دچار رشد و زوال مي ظهور دارد؟ با توجه به اينكه هستي دين دقيقاً

مي در چه مزارع هستيپرسش مطرح  دين  ميختيشناشود: هستي  آبياري  رشد  اي  و  شود 

به ماهيت دين  زند و ميو در چه مزارعي آفت مي  كند مي خشكد؟ هستي دين چه ربطي 

از ماهيت دين  دارد؟ اصلاً  تفكيك هستي  آيا  ،  هستي دين چيست و ماهيت دين چيست؟ 

  تفكيك و تمايز صحيحي است؟

 به قصد  صرفاً،  دين مطرح شد  ختي شناهاي هستيدر اينجا به عنوان برخي پرسش  آنچه

به دين   ختي شنادادن اين امر بود كه هنوز متفكران و فيلسوفان مسلمان از منظر هستينشان

نكرده يعني اساساًنظر  ما اصالت و  چنين پرسش  اند؛  متفكران  براي  هاي منسجم و مدوني 

ها مطرح شود. به همين  هايي براي اين پرسشچه رسد به اينكه پاسخاند؛  اعتبار پيدا نكرده

اگر كلمات و عبارات پراكنده اي هم توسط برخي متفكران گذشته و  دليل است كه گفتيم 

ناظر به حل مسئله يا پرسشي در باب    از آنجا كه،  حال در باب هستي دين مطرح شده است

از مسائلي كه  هر يك  خوردار نيست. پاسخ به  از عيار و اعتباري بر،  هستي دين نبوده است

آن اشاره شد كه اين مسائل بسط مي،  به  باشد. در صورتي  نوشتاري مستقل  تواند موضوع 

پاسخ آن  دنبال  به  و  سنجيدهيابد  و  عميق  شودهاي  مطرح  روزنه،  اي  هنوز  اي شايد 

اي به هنوز روزنهدر فضاي كنوني بايد گفت كه ما    والاّ،  شناختي به دين گشوده شودهستي

هستي نگشودهختشنافضاي  دين  منظر  ي  از  كه  است  آن  انتظار  در  دين  هستي  و  ايم 
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،  اكنون يعني در اين زمان،  ي دين امكان ظهور و آشكارگي بيابد. آيا اين امكانختشناهستي

  مكان و فرهنگ فراهم است؟ 

  نتيجه
  سه مدعا تبيين و تثبيت شود: در مقالة پيش رو كوشش شد

فيلسوفان برجسته و مطرح مسلمان در بستر فلسفه يوناني از دين به مثابة قانون ياد  .  ١

باب نياز    در  - ارسطوو    افلاطون–كردند. در همين راستا تلاش شد هم نگاه فلسفه يوناني  

از  - به قانون توضيح داده شود و هم چگونگي لباس قانوني را كه حكماي اسلامي برجسته  

  نشان دهيم.، بر تن دين كردند - اتا ملاصدر  فارابيزمان 

مت٢ به أ. فيلسوفان مسلمان  يوناني چون  فيلسوفان  نگاه  از جمله  و  متعدد  عوامل  از  ثر 

اين امكان براي ايشان فراهم نشد از مناظر ديگر از جمله  ،  دين به عنوان قانون نگاه كردند 

كردند: هستي دين  ي چنين پرسش نختشنالذا از منظر هستي  ؛شناسي به دين نظر كنندهستي

  به مثابة قانون از چه مختصات و صفاتي برخوردار است؟ 

قانون  ٣ لباس  اينكه  از  اعم  دين  هستي  نكردند:  مطرح  را  پرسش  اين  آنها  همچنين   .

  هستي برخودار است؟  هاز چه نحو، بپوشد يا نپوشد
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  و مآخذ  منابع
  .ات دينيقم: انتشارات مطبوع ، الاشارات و التنبيهات). ١٣٨٤( سيناابن .١

  .نا]]: [بيجابي[ .الشفاءتا). سينا (بيابن .٢

  . قم: آيت اشراق .و الطبيعيات الحكمةتسع رسايل في ). ١٣٩٩سينا (ابن .٣

عنايت  .سياست).  ١٣٩٣(  ارسطو .۴ كتاب،  ترجمه حميد  شركت سهامي  هاي  تهران: 

  .جيبي وابسته به اميركبير

،  ٤ج،  ي و رضا كاويانيترجمه محمد حسن لطف.  مجموعه آثار ).  ١٤٠١(  افلاطون  .۵

  . تهران: خوارزمي

مصنفات).  ١٣٨٠(   الدينشهاب،  سهروردي .۶ پژوهشگاه  ،  ١ج  .مجموعه  تهران: 

  .مطالعات و علوم انساني

تهران: انتشار انجمن حكمت   .المبدأ و المعاد).  ١٣٥٤(  شيرازي،  صدرالدين محمد .٧

  .و فلسفه

  . ن: مركز نشر دانشگاهيتهرا الشواهد الربوبيه.). ١٣٦٠شيرازي (،  صدرالدين محمد .٨

  دفتر   : قم،  ٥چ  .القرآن  تفسير  فى  الميزان  .)ق١٤١٧(محمدحسين  ،  طباطبايي .٩

  . قم علميه حوزه مدرسين  جامعه اسلامى  انتشارات

  . تهران: خوارزمي .اخلاق ناصري). ١٣٧٠( نصيرالدين، طوسي .١٠

فارابي).  ١٣٨٧(  ابونصر،  فارابي .١١ فلسفي  رحيميان  .رسائل  سعيد    تهران: ،  ترجمه 

  . انتشارات علمي و فرهنگي

(،  فارابي .١٢ كتاب  ).  ١٣٩٨ابونصر  (برگردان  سياسي  الهيات  و  دين   .)الملّةفلسفه 

  . انتشارات عقل سرختهران: ، ٢چ، همراه با متن عربي، ترجمه ابوالفضل شكوري

، الدينبا مقدمه و تعليقات ابراهيم شمس  .كتاب الحروفم).  ٢٠٠٦ابونصر (،  فارابي .١٣

  ه.العليم  بيروت: دارالكتب

كندي).  ١٣٨٧(  ابواسحاق،  كندي .١۴ فلسفي  رسائل  محمود    .مجموعه  سيد  ترجمه 

 . تهران: شركت انتشارات علمي و فرهنگي، يوسف ثاني
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In this paper, with the method of rational analysis of innate 
from two ontological and epistemological aspects, the aim and 
the following results have been obtained: 
In terms of ontology, innate is a special creation and the way of 
human existence; Man is not born like a white board or a 
shaped dough, but the man’s theoretical and practical intellect is 
created in such a way, that in two fields of insight and tendency, 
has talents that direction is to become a human being. 
Innate has characteristics such as universality, non-
acquiredness, indestructibility, graduation ability, human 
guidance, possessing different levels of practicality, including 
the levels of reproachful, inspiration, and certainty, etc. 
In terms of epistemology, innate is not a separate and 
independent source next to the sources of knowledge, but it is in 
the field of the source of theoretical intellect, and in terms of 
practical intellect, it is a level of intellect that has the property 
of intuitive perception. This paper is important because innate is 
the foundation of human sciences and, from another point of 
view, the ontological and epistemological explanation of innate, 
is of special importance in abstracting educational and cognitive 
tools and implications..   
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Extended Abstract 
Introduction 
Undoubtedly, innate, which is the mode of existence, the special 

creation, and the constitutive of human existence, with the characteristics 
of universality, incorruptibility, graduation ability, self-awareness, etc., 
has a special place in the field of human sciences, because it is the basis 
of human guidance, growth, and trainability. 

 Therefore, it is necessary to discuss the existence of innate and its 
epistemic status and its relationship with the powers and levels of the 
soul. On the other hand, there is a question for the researchers that 
whether innate brings existence and knowledge independent from other 
powers of the soul in terms of existence and knowledge, or whether 
innate is the same state and special creation of each of the powers? And 
on the assumption that it is a special state of powers, is it the state and 
creation of all powers or some powers? Inevitably, based on each of the 
sayings, certain accessories and results are derived from that theory. 

Method 
The method this paper is rational analysis of innate from two 

ontological and epistemological aspects. 
Findings 
The present study is responsible for briefly discussing the ontology of 

innate and explaining innate with a more detailed literature than the 
background, then the epistemological aspect of innate is discussed and by 
stating the types of innate it is explained that innate is an independent 
source. 

It is not one of the other sources of knowledge, but innate is the mode 
of existence of theoretical and practical reason, while in some researches, 
innate is considered to be independent from other sources, or inherent in 
non-reason. 

The main question is: What is the position of ontology and 
epistemology of innate and its relationship with theoretical and practical 
intellect? To answer this question, first the literal and idiomatic meaning 
of innate is explained. Then, in two separate parts, first the ontological 
aspect of innate and its relationship with theoretical and practical 
intellect, and then the epistemological aspect of innate and its 
relationship with theoretical and practical intellect are explained. 
In this paper, with the method of rational analysis of innate from two 
ontological and epistemological aspects, the aim and the following 
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results have been obtained: 
In terms of ontology, innate is a special creation and the way of 
human existence; Man is not born like a white board or a shaped 
dough, but the man’s theoretical and practical intellect is created in 
such a way, that in two fields of insight and tendency, has talents that 
direction is to become a human being. 
Innate has characteristics such as universality, non-acquiredness, 
indestructibility, graduation ability, human guidance, possessing 
different levels of practicality, including the levels of reproachful, 
inspiration, and certainty, etc. 

 
Conclusion 
It is possible to evaluate the identity of the illuminative-discussive 

method and the transcendental philosophy and its distinction from the 
mere debating method in two directions: one characteristic is the 
direction of the special method of the transcendental philosophy, which 
uses enlightened reason in the capacity of philosophizing and thinking 
(not presenting proofs philosophical) by expanding his field of thought. 

He also uses superior intuitive truths in the form of a proof and 
provides a philosophical explanation; Another characteristic is from the 
general method used in transcendental philosophical, that in the capacity 
of intellectual investigations and information gathering in order to pay 
attention to what they have explained about religious and mystical 
ontology in religious texts and theoretical mysticism, the enlightened 
philosopher of authority in ontology and discovery find dimensions of 
reality that mere philosophical reason does not have the possibility of 
increasing knowledge and authority in increasing knowledge in this way. 

According to this, transcendental philosophy with the enlightening-
discussion method can be considered a superior ontology compared to a 
philosophy that does not benefit from enlightened reason in its thinking 
and does not pay enough attention to superior sources of knowledge. 

With the explanation presented, the method of transcendental 
philosophy can also show the realization and development of Islamic and 
Shiite philosophy. Also, this method can be used as a research method in 
related religious sciences and in this way it adds to the richness of these 
sciences. 

Innate has characteristics such as universality, non-acquiredness, 
indestructibility, graduation ability, human guidance, possessing different 
levels of practicality, including the levels of reproachful, inspiration, and 
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certainty, etc. 
In terms of epistemology, innate is not a separate and independent 

source next to the sources of knowledge, but it is in the field of the 
source of theoretical intellect, and in terms of practical intellect, it is a 
level of intellect that has the property of intuitive perception. This paper 
is important because innate is the foundation of human sciences and, 
from another point of view, the ontological and epistemological 
explanation of innate, is of special importance in abstracting educational 
and cognitive tools and implications. 

 
 



 

 
  

 

 فطرت   ي شناختو معرفت ي شناختيهست  گاهيجا 

  ي وعمل يو ارتباط آن با عقل نظر
     ٢ ابوالحسن غفاري |١    يمختار   ديحم

 harabmokhtari@gmail.com  .يفلسفه اسلام يمؤسسه تخصص  يفلسفه اسلام يدكتر يدانشجوسئول)، (نويسنده م.١

   dr.ghafari.ah@gmail.com          .ياسلام شهيپژوهشگاه فرهنگ و اند اريدانش. ٢

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 

  : افتيدر خيتار
١٨/٠٥/١٤٠٢  
:  بازنگري  خيتار
٣٠/٠٦/١٤٠٢ 

:  رش يپذ خيتار
٠١/٠٧/١٤٠٢  
:  انتشار  خيتار
٠٢/٠٧/١٤٠٢  

  واژگان كليدي: 
نظر عقل  ، يفطرت، 

عمل منبع  ،  يعقل 
هدا  ت يمعرفت، 

  ي نيتكو

ا تحل  نيدر  روش  با  ح  يعقلان   ل يمقاله  دو  از  و   ي شناختي هست  ثيفطرت 
  به دست آمده است: ريز جيمورد پژوهش قرار گرفته و هدف و نتا يشناختمعرفت
و نحوه وجود انسان است؛ انسان مانند   ژهيو   نشيآفر  ،يشناختيهست  ثيح  از  فطرت

به   ي آدم  يو عمل  يبلكه عقل نظر  د،ينمىآ  ا يبه دن  اىافتهيشكل   ر يخم  اي  د يلوح سف
است   ييمفطور به استعدادها  يشيوگرا  ينشيب  ة خلق شده است كه در دو حوز  ياگونه

  شدن است.  انسان بالفعل  شانيوسوكه سمت 
همگان  ييهايژگيو   يدارا  فطرت جمله   ،يريناپذزوال  بودن،ي راكتسابيغ  بودن،ياز 

برخوردار  يگرتيهدا  ،يريپذكيتشك عمل  يانسان،  مختلف  مراتب  جمله    ياز  از 
  . باشدي مراتب لوامه و ملهمه و مطمئنه و ... م

ح  فطرت منابع معرفت ن  يمنبع  يمعرفت  ثياز  كنار  در  و مستقل  در    ست،يجدا  بلكه 
نظرحو عقل  منبع  ح   يزه  از  و  دارد  عمل  ثيقرار  كه    يامرتبه   يعقل  است  عقل  از 

شهود  تيخاص ا  يادراك  اهم  نيدارد.  جهت  آن  از  از    تيپژوهش  فطرت  كه  دارد 
انسان  يربنايز  يجهت جهت  يعلوم  از  تب  گريد  يو  معرفت  يشناختيهست  نيينوع   يو 

  دارد. ياژهيو  تيهما يو شناخت يتيترب يهافطرت، در انتزاع لوازم و دلالت 

ابوالحسن    ؛مختاري، حميد:  استناد با عقل نظر   يشناختو معرفت  يشناختي هست  گاهيجا).  ١٤٠٢(غفاري،  آن  ارتباط    ، يعمل  و  ي فطرت و 
   :HPI.2023.181879org/http//doi.DOI/10.22034 .٧١- ٤٩)، ٢( ٢، تاريخ فلسفه اسلامي

طهموسسه آموزش عالي آل  ناشر:   نويسندگان.                                                                 ©                                
DOI: http//doi.org/10.22034/HPI.2023.181879 
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  مقدمه
وجود نحوِ  كه  است،  فطرت  انسان  وجوديِ  مقوم  و  ويژه  همگاني،  خلقتِ  ويژگي  ، با 

ويژه،  بودنذومراتب،  ناپذيريزوال  جايگاه  از  انساني  علوم  حوزه  در  و...  اي  خودآگاه 

است هدايتچراكه    ؛برخوردار  تربيت،  مبناي  و  استرشد  انسان  رو    ؛پذيري  اين  لازم  از 

است به چگونگي وجودِ فطرت و حيثِ معرفتي و ارتباط آن با قوا و مراتب نفس پرداخته 

از   فطرت  آيا  كه  است  مطرح  سؤال  اين  پژوهشگران  و  محققان  براي  نيز  طرفي  از  شود. 

آورد ميير قواي نفس به ارمغان  وجودي و معرفتي مستقل از سا،  حيثِ وجودي و معرفتي

يا اينكه فطرت همان حالت و خلقت ويژه هر يك از قواست و بر فرض كه حالت ويژه قوا  

قوا؟  ،  باشد برخي  يا  قواست  و خلقتِ همه  اساس  ناچار  بهآيا حالت  اقوال بر  از  ،  هر يك 

  شود.  ميلوازم و نتايج خاصي بر آن نظريه مترتب  

ها و مقالات متعددي نگاشته  فطرت كتابشناسي  و معرفتشناسي  البته در باب هستي

اشاره   نمونه  به چند  اينجا  پرداخته است كه در  فطرت  از  بُعدي  به  كه هر يك  شده است 

  شود:  مي

نويسنده در اين مقاله در  .  )٣٦ش،  ١٣٨٤،  زادهشريفر.ك:  (  مقاله فطرت و قواي نفس  .١

واقعيتي آيا فطرت  به اين پرسش كه  ا  پاسخ  وهم   خيال و،  حس،  قلب،  عقل،  ز نفسجدا 

امور استمي اين  از  يك  و حالتِ خلقت هر  وضعيت  يا  ،  دهد كه فطرتميپاسخ  ،  باشد 

حالت آفرينش و وضعيت نخستين قواي مدركه نفس است و فطرت منبعي در عرض منابع  

  بلكه همان فطرت حس و وهم و خيال و عقل است. ، بشر نيست

نويسندگان در  .  )٩ش،  ١٣٨٩،  مقدم،  (غفاري  شناسي معرفت  مقاله فطرت و نقش آن در  .٢

پرداخته مطلب  چند  به  مقاله  الفااين  بفطرتشناسي  مفهوم  ) ند:  ديدگاه    ) ؛  از  فطرت 

كند  ميبديهيات اوليه عقلي را درك  ، هاي نظرياند فطرت در حوزه شناختليفلاسفه كه قا

  )ج  ؛كندمي(شهود)    فرينش را درك آ  أ وجود رابط خود نسبت به مبد،  اه و در حوزه گرايش

  تبيين معرفت فطري از ديدگاه مكتب تفكيك و نقد آن.

ي  شناختدار اين است كه ابتدا به صورت مختصر به بحث هستيپژوهش حاضر عهده 
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  ي وعمل يفطرت و ارتباط آن با عقل نظر يشناختو معرفت  يشناختيهست گاهيجا

سپس به حيث معرفتي    .فطرت را تبيين نمايد،  تر از پيشينهفطرت بپردازد و با ادبياتي دقيق

منبعي مستقل از  ،  گردد كه فطرتميبا بيان اقسام فطريات تبيين  شود و  ميفطرت پرداخته  

؛ در حالي كه در باشدميبلكه فطرت نحو وجود عقل نظري و عملي  ،  ساير منابع معرفت ن

  اند.  يا ساري در غير عقل نيز دانستهفطرت را مستقل از ساير منابع ، هابرخي پژوهش

فطرت و ارتباط  ي  شناختو معرفتي  تخشناسؤال اصلي عبارت است از: جايگاه هستي

عملي چيست؟ براي پاسخ به اين پرسش ابتدا معناي لغوي و اصطلاحي   آن با عقل نظري و

فطرت  ي ختشناشود. سپس در در دو بخش جداگانه ابتدا وجه هستيفطرت توضيح داده مي

با عقل  فطرت و ارتباط آن  ي  شناخت و ارتباط آن با عقل نظري و عملي و سپس وجه معرفت

  . شودنظري و عملي تبيين مي

  مفهوم شناسيي   الف) 
  معناي لغوي و اصطلاحي فطرت .١

، شكافتن از طول ،  ابتدا و اختراع،  و ابراز آن  ءبه معناي گشودن شي  ر»ط«ف  فطرت از ماده

است    *فطرت بر وزن «فِعلَه».  ماده فطر) ،  ق١٤٢٦،  الراغب الاصفهاني(ايجاد و ابداع آمده است  

نوع ويژه خلقتكه دلا  بر  ايجاد و نحوة خلقت  ،  لت  «قِبله» كه    ؛كندميكيفيت  كلمه  مانند 

» كلمه  يا  است  روكردن  روش  و  كيفيت  بر  آراستگي  ةزيندلالت  نحوة  براي  كه  كار  »  به 

و المعني أنه يولد  ،  الحالة كالجلسة و الرّكبةمنه    الفطرةو  ،  الابتداء و الاختراع  الفطرة«.  رودمي

  .)٤٥٧ص، ٣ج، ١٣٦٧، اثير(ابن »الطبع لجبلةا علي نوع من  

و  كاربردهاي  فطريات    فطرت  دارددر اصطلاح  اما    ؛)٣٥ص،  ٢٣٩٧،  (ابوترابي  متعددي 

 به آن نحو  مي«نحوة خاصي از آفرينش است كه حقيقت آد،  آنچه منظور اين پژوهش است

دين  ب  ؛)٢٥ص،  ١٣٧٨،  (جوادي آمليجان انساني به آن شيوه خلق شده است    سرشته شده و 

اي  آدمي به گونه  بلكه   ؛آيداى به دنيا نمىيافتهنسان مانند لوح سفيد يا خمير شكلكه ا  بيان

كه   است  شده  وخلق  بينشي  حوزة  دو  مف  در  كه  ط گرايشي  است  استعدادهايي  به  ور 

  شدن است.  وسويشان انسان بالفعلسمت

 
 فِعلَه مصدر نوع از ثلاثي مجرد است كه بيانگر كيفيت نوع فعل و چگونگي و كيفيت وقوع فعل است.    *
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  طبيعت، غريزه، فرق فطرت .٢

طبيعت»،  «فطرت و  اي غريزه  مشتركدر  جهت  سرشتان ن  مبيِّن  كه  در  نهادينه  د  شده 

با اين تفاوت كه  اكتسابي ميعمومي و غير،  خلقت مربوط به ماده و جسم   »طبيعت«باشند 

 اند:فرموده  جوادي آملياستاد    چنان كه   ؛باشدانسان) مي  حيوان و،  گياه،  د(جما  موجودات 

و ويژه  سرشتي  كه  است  «فطرت  خاص  طبي،  آفرينشي  از  همه  غير  در  كه  است  عت 

و نامي  يا  جامد  يافت    موجودهاي  حيواني  روح  وميبدون   ... بدن   انسان  شود  از  مركب 

 »فطرت به روح مجرد او  گردد وبه بدن مادي او بر مي  روح مجرد است كه طبيعت  مادي و

آملي نيازهاي حيواني  ه گرايش،  هابه كشش  »غريزه«  و  )٢٧  و  ٢٤صص،  ١٣٧٨،  (جوادي  و  ا 

مي بُ  يعني؛  گردداطلاق  در  انسان  در  و  حيوانات  همه  در  حيواني«غريزه  موجود  اعد  ش 

      .)٢٤ص،  (همان است»

  فطرت  شناسي هستي  ب)
  . جايگاه فطرت در انسان  ١

با  ،  مختلفي دارد و از هر مرتبه  يمراتب و انحا ،  از آنجا كه وجود درجات ماهيتِ خاصي 

انتزاع  ويژگي مرتبهوج  از اين رو،  شودميهاي منحصره  نيز كه  ناطقة انسان  از  ود نفس  اي 

است خاص  ،  وجود  وجود  فطرت  نحوِ  به  تعبير  آن  از  كه  دارد  را  «فطرت ميخود  شود؛ 

خلقتا نحوة  و  گونه  بر  دلالت  آد  نسان»  دارد؛  انسان  گونهمي  ويژة  كه  به  شده  خلق  اي 

متعالي ويژه ت حقيقي خويش  گر او در جهت غاياي دارد كه هدايتاقتضائات و تمايلاتِ 

  .گويندميفطرت ، چنيني انسانبه خلقت اين .است

هاي خاصي است كه هدايت تكويني او  ها و گرايشانسان مفطور به بينش  به بيان ديگر

بلي هرچند هر يك از قوا و مراتبِ نفسمحسوب مي به معناي عام ،  شوند.    داراي فطرت 

نوعِ خلقت هر شي و  فباشند  مي)  ء(وضعيت نخستين  وهمو  فطرت  ،  فطرت خيال ،  طرت 

گفته    حس بدن  گاهي فطرت  مقوم  ،  شودميو  و  انسان است  انسانيت  كه  مصطلح  فطرت 

  خلقت ويژةِ مرتبة نفس ناطقة انساني است.، باشدميوجودي آدمي 

  ارتباط با عقل عملي و عقل نظري .٢
غير   )١ غيراكتسابيفطرت  است.  اصلاكتسابي  با  كه  معناست  اين  به  فطرت  خلقت    بودن 
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  ي وعمل يفطرت و ارتباط آن با عقل نظر يشناختو معرفت  يشناختيهست گاهيجا

«امري است كه به وسيلة   آدمي به جعل بسيط همراه است. غيراكتسابي است بدين بيان كه

-   فعاليت ذهني و عقلاني  - اعم از مادي و غيرمادي- مواجهه با عالم واقع  ،  تلقين،  آموزش

مجاهدات نفساني و اموري مانند اينها به دست    - استدلال و تعريف،  تركيب،  اعم از تحليل

  . )٨٥ص ،  ١٣٩٧،  (ابوترابي  بلكه امري است كه با اصل آفرينش همراه است» ؛نيامده است

بشر است٢ نوع  نحوة وجود و خلقت  انسان    ؛) فطرت  انسانيت  تكويني ويژه  هدايت 

آن شكوفايي  با  كه  حقيقي،  است  كمال  و  سعادت  به  ميانسان  طباطبايي  اش  علامه  رسد. 

  فرمايد:مي

به فطرتي است كه او را به سوي تكميل    مجهز،  انسان نيز مانند ساير مخلوقات

كه نافع براي اوست و    را  نواقص خود و رفع حوائجش هدايت نموده و آنچه

او  را  آنچه به  متعال  خداي  را  دارد  ضرر  است  برايش  كرده  ،  (طباطبايى  الهام 

   ).١٨٣ص، ١٦ج، ق١٤١٧

است وجود  نحو  و  خارجي  و  واقعي  امري  امر    ؛فطرت  كه  معنا  بدين  نه  مستقل  البته 

«فطرت از سنخ هستي است    : شودميجوهري يا عرضي باشد كه روح آدمي به آن متصف  

ماهيت رو  ،  نه  اين  است»از  فلسفي  ثاني  معقول  قبيل  از  و  مفهوم  آملي  داراي  ،  (جوادي 

تجرد ،  همان طور كه فعليت  ؛به عين وجود روح موجود است  فطرت.  )٢٤ص،  ١ج،  ب١٣٧٨

  . نداو معلوليت و  امكان اينگونه

  ؛ فطرت به حيثيت تقييديه شأنيه روح انسان موجود است نه به حيثيت تقييديه اندماجيه

بدين معناست  ،  چراكه «اگر رابطه قوا با نفس به صورت حيثيت تقييديه اندماجي تبيين شود

حقيقتش بساطت  و  وحدت  عين  در  نفس  نحو  ،  كه  به  را  قوا  اين  تمام  خود  خودي  به 

ال كه خود قوا بايد با هم متحد باشند و بايد از تمام حقيت نفس  در عين ح ،  اندماجي دارد

از شئون نفس است. ،  بر فرض  حالي است كه بنا  اين در  ؛انتزاع شوند قوة عقل تنها يكي 

انتزاع شوند آن  حقيقت  تمام  از  و  نفس  اطلاقي  مرتبه  از  باشد. ،  اگر قوا  قوايي  اتحاد  بايد 

تعيناتي هستند از قوا  نفساني در آن مرتبه    بنابراين هر يك  تنزل آن حقيقت اطلاقي  كه از 

فطرت نحوه خلقت در مرتبه  از اين رو    ؛)١٩٠ص،  ١٣٨٨،  پناه(يزدان  شوندميخاص حاصل  
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است آدمي  *عقلاني  نفس  مراتب  همه  در  اين  ؛نه  و   يعني  خيال  و  وهم  كه  نيست  چنين 

باشند،  غضب و شهوت و حس و بدن اين  چراكه حيو   ؛فطرت مصطلح را داشته  نيز  انات 

نفس   قواي  همه  وجود  نحوه  و  وجودي  خاصيت  فطرت  اگر  دارند.  را  بايد  ،  بودميامور 

قرآني   فطرت  به  متصف  نيز  داده ميحيوانات  قرار  انسان  ويژه  وصف  فطرت  و  شدند 

   شود.مين

متعالي    هايها و گرايشقل نظري و عملي چنين است كه بينشبنابراين نحوه وجود ع

اقتويژه را  نقصكندميضا  اي  و  كمال  نظري  عقل  و،  .  و شر  نحوِ    خير  به  را  و ضرر  نفع 

تشخيص   كلي  حق  كهچنان  ؛ دهدميكبراي  به  گرايش  عملي  عدل ،  عقل  ،  خير،  كمال 

باطلزيبايي،  خواهيآزادي از  و  دارد  گريزان  ،  ضرر،  شر،  نقص،  دوستي  زشتي  و  اسارت 

حيواني متناسب با    يا هت كه گرايشاست. فرق گرايشِ حيواني با گرايشِ فطري در اين اس

سنخ  از اين رو    ؛اندميفطري اقتضاي مرتبه عقلاني روح آد  يا هاما گرايش  ؛ ندامرتبه حيواني

آزادي و عشقي كه شهوت و ،  كندميكه فطرت طلب  اي  آزادي و عشق و زيبايي با سنخ 

حيواني مرتبه  كه  نفس  طلب  ا هواي  است،  كنندميند  مق  .متفاوت  اول  ارزش دسته  و  دس 

وسويشان در راستاي كمال حقيقي انسان  و بالذات سمت  شوند و اولاًميانساني محسوب  

اولاً  ؛ است در راستاي كمال حيواني قرار    اما دسته دوم  بالذات  دارند. حال اگر مملكت  و 

شوند و  ميمحجوب و مغلوب  ،  عقل و فطرت،  جولانگاه قواي حيواني شود  وجود انسان

«كم من    اند:منين فرمودهؤاميرالم  .گيرندميي نفس و قواي حيواني قرار  حتي در خدمت هوا 

اينجاست كه عقل و فطرت كأن  .)٢١١ح،  ١٣٨٤،  (دشتيعقل اسير تحت هوي امير»   از    هدر 

آدمي وجود  مملكت  اگر  ديگر  از طرف  است.  رفته  قرار  ،  بين  فطرت  و  عقل  تدبير  تحت 

صورت    در اين  .شودميدر چنين مملكتي حاكم  دهد و عدالت  ميبه ساير قوا اعتدال  ،  گيرد

 

فرمايد: گيرد و ميمعناي فطرت مي به    - اعم از نظري و عملي -عقل را    الميزاننيز در    طباطباييعلامه    *

النظريات و الأمور   العمليات و الأمور    مرحلة عن    الخارجة«... فيقضي فيها في  العمل قضاءً نظريا و في 

فطرته    المربوطة له  تشخصه  الذي  الجري  علي  جرياً  ذلك  كل  عملياً،  قضاءً  هو    الأصليةبالعمل  هذا  و 

 ). ٢٥٤، ص ٢، جق١٤١٧العقل» (طباطبايي، 
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  ي وعمل يفطرت و ارتباط آن با عقل نظر يشناختو معرفت  يشناختيهست گاهيجا

درنتيجه انديشه    ؛كندميتابد و آنها را هم رام و نوراني  مينور فطرت بر قواي حيواني    اولاً

الهي   كه اقتضاي توحيد  ؛ چرا كه فطرتگيردميو عمل چنين شخصي رنگ و بوي  اللهي 

است،  دارد متعين شده  اين وجودِ  د  ثانياً  ؛امير  عدالت  امتداد  اين  در  ميروني  سعي  و  يابد 

  تحقق و اقامه عدالت اجتماعي دارد.  

  برداربودن فطرت (مقول به تشكيك است).شدت و ضعف )٣

هيچ انساني در اصل اين فطرت بر ديگري ممتاز  فرمايد: «ميباره    در اين  امام خميني

ها  قلت حجابو    نيست؛ ولي مدارج و مراتب فرق دارد؛ يعني احتجاب به طبيعت و كثرت

اشتغال  كمي  و  فراواني  ميو  باعث  دنيا  به  وابستگي  و  كثرت  به  انسانها  كه  در  شود  ها 

  .)٨٢ص، ١٣٨٦، (امام خميني »تشخيص كمال مطلق متفرق و مختلف شوند 

ناپذيري فطرت اين است كه ممكن نيست از  بودن فطرت: منظور از زوال ناپذيرزوال   )٤

و  الهي انساني است. ارتكاب گناه    هميشه ملازم وجودي روحبلكه  ،  بين برود و نابود شود

فطرت گذاشتن  قوه  حد  معدوم،  در  ن  شدنموجب  ارتكاب    ؛شودميآن  نبود   گناهبلكه  و 

مناسب محجوب  ،  تربيت  را  آدمي  نميفطرت  اجازه  و  مسير  ميكند  در  ناطقه  نفس  دهد 

  گيرند.   به كار مياني بلكه آن را در خدمت كمالات بُعد حيو ؛حقيقي خويش قرار گيرد

معصوم از خطا و  ،  ناپذير استاز آنجا كه فطرت هدايت تكويني ويژه انسان و زوال   )٥

 ناپذير است. تخلف

است آمده  بزرگان  عبارات  برخي  در  كه  اولي  و  از فطرت اصيل  انحراف  اين  ،  معناي 

  اس حالتِشدن آن مراد است كه بر اين اسبلكه محجوب،  شودميمعدوم    فطرتنيست كه  

درثانويه عالم ميل  شكانسان    اي  به  گرايش  و  توجه  و  طبيعت  به  انس  آن  منشأِ  كه  گيرد 

به عبارت ديگر عدم تمييز بين فطرت و طبيعت و مقتضيات   ؛ باشدميامور آن  جسم و تدبير

احكامي كه  ،  بشوندمي  وقتي وهم و خيال حاكم بر وجود آد  ؛شودميآنها موجب انحطاط  

  شوند.   مياحكام عقلي قلمداد ، دهندمي واهمه و خيال 

آگاهانه است كه  «غريزه حالت نيمه  فرمايد:مي  مطهريخودآگاه است. شهيد  ،  فطرت)  ٦

به موجب اين حالت مسير را تشخيص   [دهندميدر حيوانات وجود دارد كه  فطرت  ]  اما؛ 
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آگاهانه غريزه  از  كه  است  استامري  كه    .تر  را  آنچه  كه  مي،  داندميانسان  بداند  تواند 

،  (مطهري  داند كه چنين فطرياتي دارد»مييعني انسان يك سلسله فطريات دارد و    ؛داندمي

  .)٣١ص، ١٣٩٣

  فطرت  شناسي معرفت  ج)
   فطرت و ارتباط فطرت با عقل نظري و عملي شناسي تبيين معرفت .١

گفته   استميوقتي  معرفت  منبع  فطرت  كه،  شود  معناست  فطرت  بدين   مستقلِ   ارابز ،  آيا 

معرفت   خير ميكسب  يا  كنارِ  ؟باشد  در  فطرت  مانند    آيا  باطني  و حواس  ظاهري  حواس 

يا فطرت همان نحوِ    است اي براي معرفت  منبع جداگانه،  قلب و... ،  عقل،  وهم،  خيال ،  حس

توان از طريق فطرت به معرفت جديدي دست يافت  مي؟ آيا  وجودِ عقل و قلب و... است

   توان به آن معرفت رسيد؟ميمعرفت ن هايزاركه از طريق ساير اب

قرآني  فطرت  تذكر داده شود كه  پاسخ لازم است  از  است كه  اصطلاح ويژه،  قبل  اي 

بينش گرايششاملِ  عقل نظري و فطرت دل و  آري ميهاي عقل عملي  هاي فطرت  باشد. 

دل بلكه  تنها شامل عقل و  نه،  ي است ئ معناي عام فطرت كه همان وضعيتِ نخستين هر شي

پرواضح است كه مراد   بر دارد و  بدن را در  ادراكي و تحريكي و حتي فطرت  قواي  همه 

  اين نوشتار هم اصطلاح خاص مراد است.   فطرت خاص است نه عام و در، قرآن از فطرت

فطرت و ارتباط آن با عقل و شناسي  با حفظ اين مقدمه با ذكر چند نكته حيث معرفت

  گردد:ميقلب روشن  

بعضي   در  )١ است:  چنين  آن  خلاصه  كه  دارد  وجود  مختلفي  نيروهاي  انسان  وجود 

نباتي و حيواني به مرتبه  انساني  مربوط  به مرتبه  مربوط  بعضي ديگر  و  باشند. قواي  مياند 

مولده،  غاذيه و  نباتي،  منميه  نفس  زيرمقواي  كه  غضبيه  و  شهويه  قوه  قوه اند.  جموعه 

قواي نفس حيواني  ،  حس مشترك و متخيله،  حافظه،  وهم،  ند و همچنين قوه خيال اشوقيه

.  )٤٢٤ص،  ٢ج،  ١٣٩٤،  سيناابن  / ٥٣ص،  ٨ج،  م١٩٨١،  ملاصدرا  / ٥٣ص،  ١٣٩٥،  سينا(ابن  باشندمي

قوه مختص خود را دارد كه عقل  ،  اما نفس انساني با دربرداشتن همه قواي نباتي و حيواني

  نام دارد.
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  ي وعمل يفطرت و ارتباط آن با عقل نظر يشناختو معرفت  يشناختيهست گاهيجا

عقل نظري و  اختلاف است كه،  شودمي  نظري و عملي تقسيم  بخشعقل كه به دو    )٢ 

قوه نه؟عملي دو  يا  ادراك دارد  نظري  نيز همانند عقل  آيا عقل عملي  قوه؟  يا يك  آيا    اند 

درك   را  استميجزئيات  شده  مختلفي  تعاريف  كدام  هر  براي  و  نه؟  يا   .ك: (ر  كنند 

آملي  /٢٤٠ص،  ١٣٨٦،  زادهحسين نوش  .)٤٩٦ص،  ٣٣ج،  ١٤٠١،  جوادي  اين  در  مورد  آنچه  تار 

ادراكي دارد و انسان    اي كه جنبهكه عقل نظري عبارت است از قوه  استاين  ،  توجه است

آن واسطة  درك  دانستني،  به  را  از هست،  كندميها  نيستاعم  و  و     ها ها  نظري)  (حكمت 

نبايدها و  عملي)  بايدها  است  ؛(حكمت  محال  نقيضين  اجتماع  اينكه  نظري  ،  مثلا  حكمت 

«از    حكمت عملي است. اما عقل عملي،  حسن است و ظلم قبيح استاست و اينكه عدل  

عقل عملي فقط در جايي است كه    سنخ عمل و كوشش است نه از سنخ علم و انديشه...

شود و هرگز  مييعني جايي كه عمل شروع    ؛ايمان و تصميم و عزم و اخلاص و اراده است

،  جوادي آملي  / ٥٩٠ص  ٣٣ج،  ١٤٠١،  (جوادي آملي  بلكه تحريك است»،  كار آن ادراك نيست

و  .)٢٩الف، ص١٣٧٨ است  گرايش  از سنخ  عملي  عقل  گرايش«  بنابراين  هاي صحيح  تمام 

عملي است» عقل  به  آملي  مربوط  عقل    .)٣٠ص،  ١٣٧٨،  (جوادي  كارهاي  از جمله  بنابراين 

كه    همان  ؛نظري ادراك است اموري را  كه  اين است  طوري كه يكي از شئون عقل عملي 

ا يعمل»«ينبغي  براي محققدهد و سايميانجام    ،ندان  را  قوايِ مادونِ خود  امر  ر  آن  نمودنِ 

ان يترك»ميمطلوب در خدمت   پس عقل    ؛كندميند را ترك  ا گيرد و اموري را كه «ينبغي 

  عملي گرايش به خير و كمال و گريز از شر و نقص دارد.

«و أما    فرمايد:مي  سيناابن  كهچنان  ؛نداعقل نظري و عملي دو قوه از نفس ناطقه  ) ٣-١ 

إلي    الإنسانية  ةالناطقالنفس   ايضا  قواها  عالمة  قوةفتنقسم  قوة  و  كل    عاملة  من واحدة  و 

شناسي  و بر اساس نظام انسان  ) ٦٠ص،  ١٣٩٥،  سينا(ابن  باشتراك الاسم»  القوتين تسمي عقلاً

،  يعني «خود نفس؛  دن اتوان گفت عقل نظري و عملي دو مرتبه از نفس انسانيميصدرايي  

اي به نام عقل نظري است و در مرتبه ديگر به نام عقل عملي و اين دو عقل دو  در مرتبه

ناطقه نفس  شئون  از  آملي  اند»شأن  عقل   .)٥٩١ص،  ٣٣ج،  ١٤٠١،  (جوادي  از  يك  هر  البته 
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  دارند كه در اين مختصر جاي طرح آنها نيست.   *نظري و عملي مراتبي

تمايلات    )٤-١ غريزه انسان  به  تعبير  آنها  از  كه  دارد  حيواني  مرتبة  در  اشتياقاتي  و 

ي در مرتبة عقل عملي دارد كه از آنها تعبير به فطرت دل و يا هشود و تمايلات و گرايشمي

گرايشي   تقليد    نهوگ  همان   ؛شودميفطرت  و  فكر  بدون  كه  دارد  ادراكاتي  نظري  عقل  كه 

شوند كه از آنها به فطرت عقل و فطرت بينشي  ميبلكه با اندكي تأمل براي انسان حاصل  

  شود.  ميياد 

چنين نيست كه هر انساني كه در عقل    اين  ؛ندستي) عقل نظري و عملي متلازم ن٥-١

باشد قوي  باشد  ،نظري  قوي  عقل عمل هم  قتله جهله»  ؛ در  قد  عالم  «رب  ،  (دشتي  چراكه 

از نظر عقل عملي ضعيف  اما    ،شخصي كه از لحاظ  عقل نظري عالم است  .)١٠٥ح  ،  ١٣٨٤

است،  است طور كه عابدِ جاهل نيز    همان  ؛«عالم بلاعمل» است كه مذموم كتاب و سنت 

لازم است عوامل شكوفايي فطرت فراهم و موانع  از اين رو    ؛مورد مذمت قرار گرفته است

تعديل قوا    هنتيجدركنار زده شوند تا حاكميت مملكت وجودي آدمي از آنِ فطرت باشد و  

ح شود.در  زده  رقم  عمل  و  انديشه  آملي استاد    وزه  در  مي  جوادي  نظري  «عقل  فرمايند: 

كند كه از مرزشان نگذرند... و عقل عملي در مي به خيال و وهم حكم  ،  هاي ادراكيبخش

اما در    ،گويد شما پيشنهاد و گزارش دهيدميهاي نفساني  هاي تحريكي نيز به خواستهبخش

،  (جوادي آمليدخالت نكنيد»    ،ادت رحمان و كسب جنان است قلمرو عقل عملي كه ماية عب

  .)١٦٥ص، ١٣٨٥

چيست؟   ) ٦-١ استاد    قلب  است؟  عملي  عقل  همان  آملي آيا  مانند    جوادي  كارهايي 

نسبت    و  ايمان،  اراده،  محبت عملي  عقل  به  را  آملي  دهدميگرايش   ، ٢ج،  ١٣٨٧،  (جوادي 

«فطرت دل» شأني از شئون    در تعبير   توان گفت مراد از قلب و دل مياز اين رو    ؛)٢٢٥ص

 فطرت عقل هم دارد.،  عقل عملي است نه روح و نفس ناطقه انساني؛ چراكه نفس ناطقه

 
راي نمونه مراتب عقل نظري از اين قرارند: «هيولاني، بالملكه، بالفعل، بالمستفاد» و مراتب عقل عمل  ب *

اند از: «تجليه، تخليه، تحليه، فنا» يا نفس لوامه و ملهمه و مطمئنه، از مراتب عقل هيولاني هستند  عبارت

 ). ٢٢٨، ص ١٤٠٠/ غفاري، ٢٢، ص ١٣٩٨(براي توضيح بيشتر ر.ك: فياضي، 
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  ي وعمل يفطرت و ارتباط آن با عقل نظر يشناختو معرفت  يشناختيهست گاهيجا

ها را  كند و بهشتميعقل عملي همان نيرويي است كه انسان به توسط آن خدا را عبادت  

الجنان»:  كندميكسب   به  اكتسب  و  الرحمان  به  ما عبد   .)١١ص  ،١ج،  ١٣٨٥،  (كليني  «العقل 

از   حكمت  اصطلاح  در  «قلب  بنابراين  نيست.  قلب  جز  چيزي  خالصانه  عبادت  خاستگاه 

و شهود   فنا  به  نوبت  تحليه  و  تجليه  و  تخليه  از  پس  و  آمده  شمار  به  عملي  عقل  مراتب 

ويژگي قلب اين است كه معلوم را به نحو كلي  .  )٣٠٠ص،  ١٣٩٠،  رسد» (جوادي آمليمي

  يابد. مينزديك و به صورت شخصي و متعين  بلكه از ،كندميادراك ن

  شناسي  اقسام فطريات و معرفت .٢
(بينشي علمي) كه در حوزه عقل نظري است و    ) فطرت ادراكي١اند:امور فطري بر دو دسته

و حضوري  .) فطرت گرايشي٢ دسته حصولي  به دو  ادراكي هم  تقسيم    فطرت  (شهودي) 

  شود. مي

  فطريات ادراكي) ١

  دراكيِ حصولي كه در اين باره دو قول وجود دارد: فطرت ا )يك 

خداي    ند.اهاي انسان از نوع تذكر و يادآوري: معرفت و شناختگويدمي  افلاطون  -١

همه علوم را در روح انساني تعبيه كرده بود و با تعلق روح به بدن در   ،متعال در عالم مُثل

طبيعت عل،  عالم  آن  و شهود  از حضور  مانع  و  استبدن حاجب  علوم  .وم شده  آن  ،  الان 

مي يادآوري  و  تذكر  نيازمند  فقط  و  موجودند  آدمي  ناطقه  نفس  در  باور باشند.  بالفعل  به 

داشته  افلاطون وجود  ابدان  به  تعلق  از  پيش  بدن نفوس  از  پيش  مجرد  نفوس  چون  اند. 

مشاهده كرده را  در  ، اندحقايق  يادآوري است يادگيري  و  استذكار  اشكو   حقيقت  ،  ري(فنايي 

  .)٢١١ص ،١ج، ١٣٩١

بودن برخي علوم حصولي اين نيست كه آن  : مراد از فطريمشهور حكماي اسلامي  - ٢

گونه به  را  انسان  متعال  خداي  بلكه  موجودند؛  آدمي  نهان  در  بالفعل  صورت  به  اي  علوم 

است دارد    آفريده  را  علوم  برخي  استعداد كسب  تعلم  ،  كه  و  تعليم  به  نيازي  اينكه  بدون 

از اين  ،  تر از جزء است و اجتماع نقيضين محال استباشد. حكم به اينكه كل بزرگداشته  

فطريات مي ميقبيل  نسبت  عقل  فطرت  به  را  احكام  دسته  اين  دهند. مرحوم شهيد  باشند. 
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  در اين باره فرموده است: مطهري

براي بشر ادراكي و فكري  نظر  از  اين است كه  معنايش  ادراكي    ؛ فطري است  ،فطرت 

پذيرد و براي پذيرفتنش نياز به تعليم  يك فكري است كه عقل انسان بالفطره آن را مي  يعني

معنايش اين    ،تعلم ندارد و به طور كلي هرچه را كه از نظر ادراكي بگوييم فطري است  و

نمي دليل  يا  كه  دليل  است  هم  اگر  كه  است  قضايايي  از  يا  و  است  اولي  بديهي  و  خواهد 

هميشه  ،خواهدمي است  دليلش  معها«  :همراهش  قياساتها  يزدي»  قضايا  ،  ١٣٩٢  ،(مصباح 

  .)٣٨ص

بيان اين  اوليه    مصباح االله  آيت  ،طبق  بديهيات  همان  از  عبارت  را  فطري    يا ادراكات 

مي منطقي  نظري    داندفطريات  عقل  مدركَات  از  معنا  باشند.ميكه  اين  به  منبع    ،فطرت 

  كه منبعي جداي از عقل نيست.  استمعرفت  

فطرت    - فطرت دل   /(معرفت فطري حضوري  طرت ادراكي حضوري و شهوديف  دو)

    .قلب كه خاستگاه آن عقل عملي است)

  چند بيان شده است:   ،بودن برخي علوم چيستدر اينكه مراد از حضوري

امور    - ١ برخي  نسبت  شهودي  و  حضوري  دركِ  آگاهانه  و  بالفعل  صورت  به  انسان 

داند نه  نويسد: قرآن انسان را موجودِ آگاه بالفعل ميه ميدر اين بار  جوادي آمليدارد. استاد  

ولي داراي علوم حضوري   ؛اي ندارداو هنگام تولد از علوم حصولي بهره ،موجودِ آگاه بالقوه

بيند و هم اصول و اساس چيزي را كه سعادت  و شهودي است... انسان همواره خود را مي

مي را  او  درك مي،  سازدو شقاوت  مي  . دكنبالذات  زاده  انسان  با  كه  و هميشه  علمي  شود 

خطوط كلي وحي و نبوت و  ،  آشنايي با اسماي حسناي الهي،  همراه اوست علم خداشناسي

شريعت و... است كه از نظر قرآن همگي علومي فطري است... خدا  ،  راههاي اصلي رسالت

از صلاح ،  ولادت  اي كه از هنگامبه گونه  ؛نفس انسان را آگاه به حسن و قبح فطري آفريد

،  هاي شهوديِ فطري در انسانكه بينشچنان ؛و فلاح فطريِ خود با علم حضوري آگاه است

دارد است  ،فعليت  چنين  او  در  هم  باطل  از  تنفر  و  حق  به  آملي  تمايلِ  ، ١٣٨٧،  (جوادي 

،  ١٣٩٠،  (جوادي آملياين حقايق فطري همراه با روح او خلق شده است    .)١٧٦  و  ١٧١صص
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 .)٢٨ص ،١٣٧٨ و ٥٩ص

ناآگاهانه  - ٢ و  بالفعل  به صورت  به ،  انسان  نسبت  را  علم حضوري  از  ضعيفي  مرتبه 

برخي امور از جمله خداي متعال  دارد؛ اما علم حضوريِ آگاهانه و تفصيلي و شديد با سير  

علم حضوري به خداي متعال  ،  اين قول بر اساس  آيد.  و سلوك علمي و عملي حاصل مي

است تشكيكي  تعبيه  واقعيتي  ضعيفِ  مرتبه  از  ميكه  شروع  آدمي  نهان  در  با    شودشده  و 

عبادات براي اين  از اين رو    ؛ رسدتربيت صحيح و رياضتِ مشروع به رشد و شكوفايي مي

انسان به  ،  است كه  آگاهانه  را  را ارتقا بخشد و جان  آن معرفت شهودي حضوري ضعيف 

آن ،  م اضطرار و قطع از اسباب ماديها در هنگاحضرت حق متصل نمايد. البته همه انسان

  نويسد:  مي مصباحيابند. استاد  مي  - يعني رابطه خود با خدا را- علم حضوري ضعيف را 

انسان فطرت  مقتضاي  نيز  خدا  است ،  شناخت  شده  اما   ؛ دانسته 

خداپرستي  كهچنانهم نيست   فطرت  آگاهانه  گرايش  فطرت   ،يك 

اي كه افراد عادي را گونه  هب  ،باشدخداشناسي نيز شناختي آگاهانه نمي

بي متعال  خداي  شناختن  براي  عقلاني  تلاش  هر از  چون  و  كند  نياز 

فردي دست كم از مرتبه ضعيفي از شناخت حضوري فطري برخوردار 

استدلالمي،  است  و  فكر  اندكي  با  و ،  تواند  بپذيريد  را  خدا  وجود 

ناآگاهانه شهودي  شناخت  مراتب تدريجا  به  و  كند  تقويت  را  از اش  ي 

با ،  بودن شناخت خدا بدين معناست كه دل انسانآگاهي برساند. فطري

اي براي شناخت آگاهانه خدا خدا آشناست و در ژرفايِ روح وي مايه

است  شكوفايي  و  رشد  قابل  كه  دارد  يزدي  وجود  ، ١٣٩٣،  (مصباح 

  .)٤٥ص

مخصوصاً مردم  دنيا   اكثر  امور  سرگرم  كه  زندگي  عادي  اوقات  در 

هي به اين رابطه قلبي (ارتباط فطري قلبي با خدا) ندارند و  توج  ،هستند

اميدشان از همه   ،شودتنها هنگامي كه توجهشان از همه چيز بريده مي

مصباح (  توجه نمايند،  توانند به اين رابطه قلبيمي،  گردداسباب قطع مي

  . )٤٥ص، ١٣٩٢يزدي، 



٨٨  

 

     

 

  ١٤٠٢، تابستان ٦اسلامي، سال دوم، شماره تاريخ فلسفه     

 
حضوري پيشين خود    اثري از علم،  انسان به صورت بالفعل و به صورت حضوري  - ٣

ها شناسانده و اثري  به خدا دارد. يعني «خداوند خود را قبل از عالم كنوني به قلوب انسان

مانده است. معرفت فطري يكي از اقسام علوم    در قلب و روح انسان بر جا،  از آن معرفي

نيست حصولي    ؛ بشري  علم  بر  نبايد  را  فطرت  سان  بدين  و  خداست  فعل  فطرت  زيرا 

ثانويه ،  اوليهبديهيات   به  ،  بديهيات  حضوري  علم  همچنين  و  بديهيات  به  قريب  نظريات 

  . )١٩٦ص،  ١٣٩٣، معناي مصطلح تطبيق نمود» (قدردان ملكي

  فطريات گرايشي   .٢

گرايشي عبارت است از كشش دروني و ميل قلبي انسان به كمالات و خيرات.    فطرت

قادر مطلق و... دارد. ،  عالم مطلق،  مطلق  زيبايي ،  گرايش به كامل مطلق  بالفعل و ذاتاً،  انسان

ها و نفرت از  اي است كه در نهادش ميل به خوبيخلقت عقل عملي و قلب انسان به گونه

  فرمايند: مي )ره(ها وجود دارد. امام نقص

اشيا حتي  افراد  مخلوق  تمامي  كمالي  فطرت  (گرايش   نداروي 

ظلمت   طلبي)كمال در  كه  نيست  چيزي  خلقت  دراصل  تاريكي   ...  و 

كمال هست  قوه  و  بذر  اين  بلي  باشد.  از سعادت  و در حجاب    ، بوده 

را  بذر  اين  يا  و  باشد  مانده  بذريت  همان  در  بذر  است  ممكن  ولي 

اي تنميه نداده بلكه كج و معوج بار آورند. و الحاصل مثل آينه  مستقيماً

نه نقش از حق دارد و نه نقش از باطل انتقاش از   ،است كه  گرچه بر 

  .)٤٥٠ص، ١٣٩٢، (اردبيلي مستعد فطري است ، قايقح

  نتيجه
  )١  :ازاند  عبارتهاي آن  كه ويژگي  فطرت نحوه وجود انسان است،  شناسيدر حوزه هستي

ضعف  )٤؛  ناپذيرزوال   )٣؛  غيراكتسابي  )٢؛  بودنهمگاني و  شدت  و   )٥؛  بردارتغييرپذير 

داراي   ) ٧؛ حجت دروني است) ن و(هدايت تكويني انسا هدايتگر انسان )٦؛  معصوم از خطا

نيازمند    )٩؛  داراي مراتب مختلفي از جمله لوامه و ملهمه و مطمئنه  )٨؛  هاي متعاليگرايش

  رشد و تربيت انسان است. ، فطرت مبناي هدايتاز اين رو  .شكوفايي و حفاظت
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 ، كه آيا فطرت منبع معرفت ست يا نه  پرسشدر پاسخ به اين  شناسي  در حوزه معرفت

  دست آمد كه:ه ن نتيجه باي

ابزاري از ابزارهاي معرفت است كه به وسيله آن بديهيات اوليه  ،  فطرت عقل نظري  .١

  منبعي از منابع معرفت است. ، فطرت عقلاز اين رو  ؛شوندميو فطريات منطقي كسب  

گرايش٢ منبع  كه  عملي  عقل  فطرت  است  يا ه.  متعالي  و  منابع  ،  مقدس  از  منبعي 

مربوط به قواي  ،  بودن مربوط به ادراك است. «ابزارهاي معرفتاكه منبعچر  ؛معرفت نيست

  *.»عقل و قلب، وهم، خيال ، حس :ازاند عبارتند كه  اادراكي انسان

اي از عقل عملي باشد  خواه قلب مرتبه- ادراك فطري حضوري كه از آنِ قلب است    .٣

باشد  جدايي  ادراكي  نيروي  شد  - يا  آفريده  آدمي  وجود  همراه  معرفت  ،هو  شناختي  ارزش 

  دارد. 

بلكه   ست؛يابزار و منبع جدايي از فطرت عقل نظري و فطرت قلب ن،  بنابراين فطرت .٤

ها بدون تعليم  اي آفريده است كه نسبت به برخي بينشعقل انسان را به گونه،  حضرت حق

تأمل به صرف  و  تعلم  ادرا ؛  يابدميآگاهي  ،  و  خاصيت  آن  از  بُعدي  كه  قلب  ك  همچنين 

يابد و  مي  حق و حقيقت را فطرتاً،  اي خلق شده است كه لولا المانعبه گونه  ،شهودي دارد

  كند. ميسپس به آن گرايش پيدا  

     

 
بود؛ چنان  * در اصطلاح قرآن شامل عقل هم خواهد  قلب  نيز شامل قلب هم مي نكته:  شود. كه عقل 

از تخليه و تجليه و تحليه  آمده و پس  به شمار  عملي  از مراتب عقل  قلب در اصطلاح اهل حكمت 

 ). ٣٠٠و  ٢٩٧، ص١٣٩٠رسد (جوادي آملي، نوبت به فنا و شهود مي 
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  منابع و مآخذ 
   .قرآن كريم* 

اث .١ محمد  ر،يابن  بن  الأثر  النهاية  ).١٣٦٧(  مبارك  و  الحديث  غريب  قم:في   . 

 .اسماعيليان

 انتشارات بوستان كتاب.  چاپ پنجم، قم:  ء.ب الشفاالنفس من كتا  ).١٣٩٥(سينا ابن .٢

فطري  ).١٣٩٧(  احمد ،  ابوترابي .٣ امور  مباني  و  قم:    . اصول  اول،  انتشارات  چاپ 

 .  مؤسسه امام خميني

ناشر    . چاپ جهارم، تهران:تقريرات فلسفه امام خميني  ).١٣٩٢(  عبدالغني ،  اردبيلي .۴

 .نشر اثار امام خميني مؤسسه تنظيم و

 : اسراء. قم ،چاپ اول  .فطرت در قرآن ).١٣٧٨( عبداالله ، ليجوادي آم .۵

انتشارات  چاپ پنجم، قم:  .مبادي اخلاق در قرآن ).الف١٣٨٥عبداالله ( ، جوادي آملي .۶

 . اسراء

انتشارات  چاپ ششم، قم:    .مراحل اخلاق در قرآن  ).ب ١٣٨٥عبداالله (،  جوادي آملي .٧

 . اسراء

آملي .٨ انس   ).الف١٣٨٧(   عبداالله،  جوادي  انسانتفسير  به  قم:    . ان  چهارم،  چاپ 

   .ءاسراانتشارات  

انتشارات  چاپ هفتم، قم:  ،  ٢و    ١ج  .تفسير تسنيم  ).ب ١٣٨٧(  عبداالله،  جوادي آملي .٩

 اسراء. 

آملي .١٠ (،  جوادي  قرآنمعرفت  ). ١٣٩٠عبداالله  در  قم:    .شناسي  هفتم،  انتشارات  چاپ 

 اسراء. 

 انتشارات اسراء.  ، قم: چاپ اول ، ٣٣ج .رحيق مختوم ).١٤٠١عبداالله (، جوادي آملي .١١

(،  زادهحسين .١٢ معرفت  ).١٣٨٦محمد  قم:    .منابع  اول،  امام  چاپ  مؤسسه  انتشارات 

 .خميني

نصيرالدين طوسي ( .١٣ التنبيهات  ).١٣٩٤خواجه  و  . چاپ چهارم، قم: شرح الاشارات 



٩١  

 

     
    

 

  ي وعمل يفطرت و ارتباط آن با عقل نظر يشناختو معرفت  يشناختيهست گاهيجا

   .انتشارات بوستان كتاب

(ابي،  الاصفهاني  الراغب .١٤ محمد  بن  الحسين  ال  ).ق١٤٢٦القاسم  القرآنمفردات   . فاظ 

 : طليعة النور. ، بيروتچاپ اول 

: پژوهشگاه فرهنگ  ، تهرانچاپ اول   .رشحات البحار  ).١٣٨٦(  عليمحمد،  آباديشاه .١۵

  . اسلامي  ةو انديش

الرضي .١۶ (،  الشريف  حسين  البلاغه  ).١٣٨٤محمد  دشتي  هترجم  .نهج  چاپ  ،  محمد 

  .تشارات بوستان كتابنااول، قم: 

العقلية    في الاسفار  ةالحكمة المتعالي  م).١٩٨١(  براهيممحمد بن ا،  صدرالدين شيرازي .١٧

 چاپ سوم. ، بيروت ،  ناشر دار احياء الترااث، ةالاربع

القرآن  في  الميزان  ق).١٤١٧(   سيدمحمدحسين،  طباطبايي .١٨ مؤسسه    :بيروت  .تفسير 

 الاعلمي للمطبوعات. 

(،  غفاري .١٩ طباطبايي  ).١٤٠٠ابوالحسن  فلسفي علامه  النفس    هران: ت ،  چاپ اول ،  علم 

 .اسلامي ةانديشپژوهشگاه فرهنگ و 

در معرفت شناس  ).١٣٨٩(  مقدم   ي غلامعل  و    نيحس  ،يغفار  .٢٠ آن  .  يفطرت و نقش 

 .٩ش  ، و زمستان ز يي پا ي،فلسفه اسلام  يآموزه ها

اشكوري .٢١ (،  فنايي  غرب  ).١٣٩١محمد  فلسفه  قم،  ١ج  .تاريخ  اول،  مؤسسه  چاپ   :

  ).ره(امام خميني 

  ي محمدتق  نيو تدو  قي تحق.  النفس فلسفينامه علمدرس  ).١٣٩٨(غلامرضا  ي،  اضيف .٢٢

 . تهران: سمت.يوسفي

قراملكي .٢٣ (،  قدردان  كلامي  ).١٣٩٣محمدحسن  شبهات  به  اول:  ،پاسخ   دفتر 

   .پژوهشگاه فرهنگ و انديشه اسلامي :چاپ چهارم، تهران .خداشناسي

 .ت اسوهارا ش انتتهران: چاپ هفتم،  .اصول كافي ).١٣٨٥محمد بن يعقوب ( ، كليني .٢۴

 ناشر سپهر. تهران:  ،٦٧چاپ ، آموزش عقايد ).١٣٩٣( محمد تقي، مصباح يزدي .٢٥

نوبت چاب  ،  )خداشناسي(  ٣- ١ج  .معارف قرآن  ).١٣٩٢محمدتقي ( ،  مصباح يزدي .٢۶
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  .مؤسسه امام خمينيپنجم، قم: 

(،  مطهري .٢٧ رئاليسم  ).١٣٨٥مرتضي  و روش  فلسفه  تهران:    چاپ چهاردهم،  .اصول 

  .رات صدراانتشا

 انتشارات صدرا.  تهران:  ،٢٧چاپ   .فطرت ).١٣٩٣( مرتضي،  مطهري .٢٨

خميني .٢٩ جهل  ).١٣٨٦(  االلهروح ،  موسوي  و  عقل  جنود  حديث   ،١١چاپ  .  شرح 

 . مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام خميني تهران:

شارات  تانچاپ اول، قم:    .مباني و اصول عرفان نظري  ).١٣٨٨سيديداالله (،  پناهيزدان .٣٠

 . مؤسسه امام خميني

هاي استاد غلامرضا  (درس  نامة علم النفس فلسفيدرس  ).١٣٩٤محمدتقي (،  يوسفي .٣١

 انتشارات سمت.  چاپ دوم، تهران:  .فياضي)
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Understanding the Transcendental Philosophy and researching 
it as a systematic system in Islamic philosophy and explaining 
the type of research done in its different fields, requires 
attention to the foundations and the type of methodology that 
prevails in it so that the various contents presented in it can be 
well understood. In order to eliminate doubts and explain this 
presence, while expressing the methodology of the 
Transcendental Philosophy, the capacities and growth of this 
philosophy in the direction of Islamic philosophical research are 
revealed. The Transcendental Philosophy describes the coherent 
relationship between philosophy and religion and mysticism, 
whose philosophical explanation of methodology can be 
considered as a macro model for expanding and deepening the 
research of related religious knowledge. Therefore, while 
explaining the methodology of the Transcendental Philosophy, 
the nature and foundations of the special method of this 
philosophy, that is, the illuminating-discussion method is 
discussed in which intuition and reason are gathered. Also, to 
explain the general method of this philosophy, that is, the nature 
and foundations of Mulla Sadra’s use of religious texts and 
theoretical mysticism in the Transcendental Philosophy have 
been discussed.   
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Extended Abstract  
Introduction 
Undoubtedly, a correct understanding of the methodology of 

each science in entering the science and dealing with its problems 
and examining the type of research conducted around its problems 
is very beneficial for a researcher in a science; This is also true 
about philosophy and the Transcendental Philosophy. 

 The research method in different scientific subjects has a lot of 
influence on how to solve the problems of a science and can cause 
different problems in a science. Understanding the methodology of 
the Transcendental Philosophy due to the type of content 
presentation that is often intuitive; Religious texts and mystical 
texts are also seen in it, they are of special importance, because 
presenting the material in this way puts the researcher in the 
Transcendental Philosophy in the face of important questions, the 
most basic of which is the relationship between the philosophy of 
the Transcendental Philosophy and intuition and narration in this 
philosophy. 

Therefore, the current research tries to answer the question of 
how to explain the methodology of the Transcendental Philosophy 
to a correct explanation of the combination between intuition and 
reason "special method" and describe Mullah Sadra’s method of 
using religious texts and theoretical mysticism "general method" in 
the Transcendental Philosophy and drew some benefits of this 
methodology. 

  The importance and necessity of dealing with this issue is that 
if the correct explanation of the methodology of the Transcendental 
Philosophy is not provided, the researcher in this philosophy will 
not have a correct understanding of its content. 

This has led to incorrect perceptions and judgments about the 
Transcendental Philosophy and the use of intuition, the religious 
text and the mystical content in this philosophy will violate its 
philosophical identity. 

Method 
This article, while explaining the methodology of the 

Transcendental Philosophy, it deals with the nature and foundations 
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of the special method of this philosophy, i.e. the illuminating-
discussive method in which intuition and reason are gathered. 

Findings 
It is possible to evaluate the identity of the illuminative-

discussive method and the Transcendental Philosophy and its 
distinction from the mere discursive method in two directions: one 
characteristic is the direction of the special method of the 
Transcendental Philosophy, which uses enlightened reason in the 
capacity of philosophizing and thinking (not presenting proofs 
Philosophical) by expanding his field of thought, he also uses 
superior intuitive truths in the form of a proof and provides a 
philosophical explanation.  

Another characteristic is from the general method used in the 
Transcendental Philosophy, that in the capacity of intellectual 
investigations and information gathering in order to pay attention to 
what they have explained about religious and mystical ontology in 
religious texts and theoretical mysticism, the enlightened 
philosopher of authority in ontology and discovery find dimensions 
of reality that mere philosophical reason does not have the 
possibility of increasing knowledge and authority in increasing 
knowledge in this way. 

The Transcendental Philosophy describes the coherent 
relationship between philosophy and religion and mysticism, whose 
philosophical explanation of methodology can be considered as a 
macro model for expanding and deepening the research of related 
religious knowledge. Therefore, while explaining the methodology 
of the Transcendental Philosophy, the nature and foundations of the 
special method of this philosophy, that is, the illuminating-
discussion method is discussed in which intuition and reason are 
gathered. Also, to explain the general method of this philosophy, 
that is, the nature and foundations of Mulla Sadra’s use of religious 
texts and theoretical mysticism in the Transcendental Philosophy 
have been discussed. 

Conclusion 
According to this paper, the Transcendental Philosophy with the 

illuminating-discussion method can be considered a superior 
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ontology compared to a philosophy that does not benefit from 
illuminating reason in its thinking and does not pay enough 
attention to superior sources of knowledge. 

With the explanation presented, the method of the 
Transcendental Philosophy can also show the realization and 
development of Islamic and Shiite philosophy. Also, this method 
can be used as a research method in related religious sciences and 
in this way it adds to the richness of these sciences. 

 
 
 
 
 



 

 
 
in this way it adds to the richness of these sciences. 

 
  

 

  ه يحكمت متعال   يشناس مختصات روش
    ٢پناهزدان ي داالله ي ديس |١    حسين عباسي

 ha60.abbasi@gmail.com                    .قم مهيحوزه عل ياستاد سطوح عال  (نويسنده مسئول)، .١

   sayed.yazdanpanah@gmail.com          .خمينياستاد گروه عرفان مؤسسه آموزشي پژوهشي امام . ٢

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 

  : افتيدر خيتار
١٧/٠٥/١٤٠٢  
:  بازنگري  خيتار
١٤/٠٦/١٤٠٢ 

:  رش يپذ خيتار
١٦/٠٦/١٤٠٢  
:  انتشار  خيتار
٠٢/٠٧/١٤٠٢  

  يدي: واژگان كل
روش  ه،  يحكمت متعال

بحث،  ياشراق ،  يروش 
د متن  ، ينيشهود، 

  يعرفان نظر

 ياسلام  ةمند در فلسفنظام   يدر آن به عنوان دستگاه  قيو تحق  هيفهم حكمت متعال
و    يتوجه به مبان   ازمنديمختلف آن، ن  يهاشده در عرصهنوع پژوهش انجام   نييو تب

 يخوب كه در آن عرضه شده به   يتلفحاكم در آن است تا مطالب مخ  يشناسنوع روش
پر   هيمتعال  متدر حك  يشهود  قيو حقا  ينيفهم شود. متن د دارند. در    يرنگحضور 

تب و  شبهات  رفع  و  دفع  ب  نيا  نييجهت  در ضمن  حكمت   يشناسروش   انيحضور 
بالندگ  هاتيظرف  ه،يمتعال تحق  ن يا  يو  جهت  در  آشكار    ياسلام  يفلسف  قاتيفلسفه 

كه    كندي م  حيو عرفان را تشر  نيمنسجم فلسفه با د  ةرابط  هي. حكمت متعالشوديم
م  يشناسوشر  يفلسف  نييتب الگو  تواندي آن  عنوان  و   ييبه  بسط  جهت  در  كلان 

  ن ييرو در ضمن تب  ن ياز ا  رد؛يمرتبط، مورد توجه قرار گ  ينيعلوم د  قات يتحق  قيتعم
متعال  يشناسروش چ  ه،يحكمت  مبان  يست يبه  ا  يو  خاص   يعني،  حكمت  نيروش 

اشراق م  يبحث-يروش  آن،  در  كه  شده  است.   ان يپرداخته  شده  جمع  عقل  و  شهود 
ملاصدرا    يريگبهره  يو مبان  تيماه  يعنيحكمت،    نيروش عام ا  نييبه تب  نيهمچن

د متون  نظر  ينياز  عرفان  متعال  يو  حكمت  به    پرداخته   هيدر  آخر  در  و  است  شده 
  فلسفه اشاره شده است. در  يقيروش تحق نيا يريكارگثمرات به  يبرخ

  . ٧١- ٩٤)، ٢( ٢، تاريخ فلسفه اسلامي ،هيحكمت متعال يشناسمختصات روش ). ١٤٠٢( سيديداالله، پناهزدان ي ؛سين، حعباسي: استناد
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      مقدمه
ورود به علم و پرداختن به مسائل آن و بررسي نوع  شناسي هر علم درفهم درست روش

اين    .است  سودمندبسيار  ،  گر در يك علمهشبراي پژو  گرفته حول مسائل آنتحقيق انجام

  حكمت متعاليه نيز صادق است. مطلب در مورد فلسفه و 

بسياري در نحوة حل مسائل يك علم   تأثير تحقيق در موضوعات مختلف علمي    روش

هاي مختلف در يك علم باشد. در فلسفة اسلامي مكتب  تواند موجب بروز نحلهدارد و مي

اشراقي   روش  با  متعاليه  حكمت  و  اشراق  حكمت  مكتب  و  صرف  بحثي  روش  با  مشاء 

ميبحثي)  - (اشراقي روششوشناخته  فهم  ارائة   ناسيشند.  نوع  دليل  به  متعاليه  حكمت 

شهود غالباً  كه  مي  ،مطالب  چشم  به  آن  در  نيز  عرفا  متون  و  ديني  اهميت   ،خوردمتون  از 

گر در حكمت متعاليه را در پژوهش،  اي برخوردار است؛ زيرا ارائة مطالب با اين شيوهويژه

  بودن حكمت متعاليهلسفهنسبت ف،  ترين آندهد كه اساسيمواجهه با سؤالات مهمي قرار مي

هستي-  عنوان  استشناسي  به  عقل  آن  مقوّم  كه  اين   با  - برهاني  در  نقل  و  شهود  حضور 

برخي در جواب به ،  شناسي حكمت متعاليهحكمت است. بدين جهت در مقام تبيين روش

روش فهم  در  متصوّر  مشكلات  و  سؤالات  كلي  اين  طور  به  متعاليه  حكمت  شناسي 

دهند؛ اما در مقابل برخي  كنند و آن را در جرگة علم كلام قرار مينفي ميبودن آن را  فلسفه

با جمع ،  شناسي آنهايي از روشتبيين،  بودن حكمت متعاليه هستندل به فلسفهيديگر كه قا

در حكمت متعاليه ارائه  ،  متون ديني و مطالب عرفا  ،بودن آن و استفاده از شهودميان فلسفه

«م داده انديشة  كه  گردآوري»  اند  و  داوري  «روش   )٦٨-٦١ص،  ١ج،  ١٣٨٥،  (عبوديت قام  و 

ها  از آن جمله هستند. هرچند اين تبيين)  ١٨١-١٩٦ص،  ١٣٨٨،  قراملكياي» (رشتهخاص ميان

نسبت  ،  گر در اين حكمتهاي پژوهشهايي دارند كه تمام پرسشخلل  ،گشاستبسيار راه

گرفته  كار علمي صورت  مطالب و روش  ارائة  نوع  نمي  به  پاسخ  را  آن  برخي    و  دهند در 

است   پرسشصدد پاسخ به اين  رو پژوهش حاضر در از همين د.ن مانجواب مياشكالات بي

مي چگونه  روشكه  مختصات  تبيين  با  از ختشناتوان  صحيح  تبييني  به  متعاليه  حكمت  ي 

توصيف شيوة   و  «روش خاص»  و عقل  ميان شهود  بهره  ملاصدرانحوة جمع  از  در  گيري 
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فوام برخي  و  پرداخت  متعاليه  حكمت  در  عام»  «روش  نظري  عرفان  و  ديني  اين  ي تون  د 

  ؟ شناسي را ترسيم نمودروش

از    درستي  تبيين  اگر  كه  است  آن  در  مسئله  اين  به  پرداختن  ضرورت  و  اهميت 

ارائه نشودروش پژوهش،  شناسي حكمت متعاليه  اين حكمتبراي  در  از  ،  گر  فهم درستي 

ن آن حاصل  برداشت  .شودميمحتواي  موجب  امر  داورياين  و  مورد  ها  در  ناصواب  هاي 

موجب  ،  متن ديني و مطالب عرفا در اين حكمت  ،حكمت متعاليه شده و استفاده از شهود

  نقض هويت فلسفي آن قلمداد خواهد شد. 

  روش خاص حكمت متعاليه، بحثي-روش اشراقيالف) 
به دو دستة  ،  سلامي و حكمت متعاليهروش تحقيق در هر علمي و از آن جمله در فلسفة ا 

عام و روش  است  ،  روش خاص  تقسيم  مختصات روش  )٢١٦ص،  ١٣٩٦،  پناه(يزدانقابل   .

  ذيل اين امور قابل تبيين است: ، خاص

 روش خاص فلسفي حكمت متعاليه  چيستي .١

هاي آن علم  شيوة ويژة تحقيق علمي در هر علمي است و از مقوم،  منظور از روش خاص

سازي حقايق در هر علمي است كه به  شيوة كشف و مستند،  شود. روش خاصيشمرده م

شود. بنابراين حقايق علمي در هر علمي تا در قالب  مسائل علم افزون مي،  وسيلة اين روش

  .      (همان)گيرند مسائل آن علم قرار نمي وجز، روش خاص آن علم ارائه نشود 

  حضور شهود در تاريخ فلسفة اسلامي .١-١
اشراقير مشرب- وش  عنوان  به  را  اشراقي  * بحثي  سنت  از    **و  تاريخ    ملاصدرا قبل  در 

توان مشاهده كرد؛  روشني ميبه  الدين سهرورديشهابكم در فلسفة    فلسفة اسلامي دست 

  گويد:  تا جايي كه ايشان مي

 مع   ذوق  و  العلويه  للامور  ةمشاهد  له  من   علي  الا  يطلق  لا   الحكيم  اسم

 

 لحاظ   اين  به  محقق  پيروان  و   مكتبخرده  مكتب،  عناوين  كه  كنندمي  بررسي  امحتو   اساس  بر  را  هافلسفه  گاه  *

 .است  جهت اين از مشرب اصطلاح كه كنندمي بررسي روش لحاظ به را فلسفي  هايدستگاه گاه و  است

 بحثي  سنت  كنار  در  است  حضوري  علم  و  قلبي  شهود  و  كشف   راه  از  حقايق   به  يابيدست  اشراقي  سنت  از  مراد  **

 .يابندمي  دست حقايق  به  حصولي علم و استدلال راه از آن در كه
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گردد كه امور علوي  حكيم تنها بر كسي اطلاق ميله:  تأ  و  الاشياء   هذه

تألهرا مشاهده مي ،  ١ج،  ١٣٨٣،  (سهرودي  است   * كند و صاحب ذوق 

   .)١٩٩ص

ش برتر  ديدگاه را به جهت حضور مباحث اشراقي در    افلاطون  سهرورديبه همين جهت  

بر  مي  ارسطواز   علاوه  اشراقداند.  ا  بوعلي،  شيخ  داشته  توجه  روش  اين  به  به    ؛ستنيز 

سلامان ،  قظاني  بن  يحهايي همچون  رساله  نحوي كه ايشان در سير مباحث فلسفي خود در

در    كهچنانمسير پذيرفتن مطالب شهودي حركت كرده است؛    و...  هيني ع  ةديو ابسال و قص

  گويد:  مي  شفامقدمة كتاب  

كتاب    شفا[   من غير از اين دو كتاب كتابي دارم كه در   ] لواحق شفاو 

پسندم و مطابق رأي صريحي كه جانب  كه خود ميچنانه را آن آن فلسف

، و آن كتاب  ام...آورده،  شريكان در صناعت در آن رعايت نشده است 

  .  )١٠ص، ١ج، ق١٤٠٤، سيناابن( كتاب من در فلسفة مشرقي است 

است كه    الإشارات و التنبيهاتهاي پاياني كتاب  نمط ،  ترين نمونه از اين مواردبرجسته

بلكه  ،  گويد بهجت و سعادت انسان در فهم حقايق هستي با فكر نيستمط هشتم ميدر ن

كشف و شهود است: «آن ،  پذيرد كه راه وصول در ديدن آنهاست. درنهايت در نمط نهم مي

پس بايد حركت كند و بالا رود تا از اهل  ، بشناسد ]درجات مقام وصول را[كه دوست دارد 

نه    مشاهده خارجي  وگوگفتو  حقيقت  به  واصلان  از  بشود»  و  خبر  شنوندگان  از  نه    و 

تواند از غيب خبر دهد و از اين گويد عارف ميو در نمط دهم مي   )٣٦٤ص،  ١٣٨١،  (همو 

  دهد.مطلب تحليل فلسفي ارائه مي

 و  بروز  سينوي  سنت  در  هرچند  اسلامي  فلسفي  سنت  در   شهود  از   گيريبهره  بنابراين

  نيز   تبيين  و  تأييد  حتي  ،نكرده  نفي  را  معنا  اين  ايشان  ،ندارد  روش  و  محتوا  در  جدّي  ظهور

  اين  بخش هويت بحثي- اشراقي  روش - گذشت كهچنان-  اشراقي نيز حكمت در. است كرده

  .)٢٣٤-٢٢١ص،  ١٣٩٩، پناه(يزداناست   حكمت

 
 شود كه صاحب كشف و شهود است. شدن و متأله به كسي اطلاق مي تأله يعني الهي  *
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  حضور شهود در حكمت متعاليه  .٢-١
اشراقي  ملاصدرا شيوة  از  متعاليه  حكمت  در  است - نيز  كردهبحثي  مقدمة    فاده  در  و  است 

مي  اسفار با  بيان  را  كشفي  حقايق  و  كردم  پنهان  بحثي  حكمت  در  را  تألهي  «علوم  كند: 

پوشاندم»  بيان تعليمي  شيرازيهاي  رسالة    .)٩ص،  ١ج،  م١٩٨١،  (صدرالدين  در  درنهايت 

مي  مشاعر تأكيد  مطلب  اين  آوردهبر  اينجا  در  كه  «علومي  برهاكند:  زمرة  در   ... هاي  نايم 

و  ولايت  و  نبوت  بيت  اهل  احاديث  و  پيامبرش  سنت  و  خداوند  كتاب  كه  است  كشفي 

)؛ از اين  ٥ص ،  الف١٣٦٣صدرالدين شيرازي،  دهند» (بر صحت آنها گواهي مي  حكمت  

گيري از شهود  توان مشاهده كرد و بهرهرو حضور شهود را به نحو خاص در اين فلسفه مي

متعالي از مختصات روش حكمت  دانسترا  بايد    حكمت  اين  خاص  روش  به  آن  از  كه  ه 

  كنيم. مي تعبير

  شيوة   و  است   علم  هر  بخشهويت  كه  است  علم  هر  ويژة  روش،  خاص  روش  از  مراد

  از  شود؛مي  انجام  آن  قالب  در  مطالب  ارائة  و)  سازيمستند(   تثبيت،  تحليل،  آوردندستبه

  است.  حاضر علمي كار صحنة پيشران رو اين

  از   گيريبهره،  خصة اصلي روش خاص حكمت متعاليه علاوه بر شيوة بحثيبنابراين شا

سازي آن و به  شهود است؛ به نحوي كه فيلسوف اشراقي در يافت و كشف حقايق و مستند

فلسفه بر دريافتطور كلي در  يافتهورزي خود علاوه  به  نيز  هاي عقلي  هاي شهودي خود 

يافته اين  و  دارد  بره توجه  قالب  در  را  استها  فلسفي  مباحث  ارائة  معيار  كه  عرضه    ، ان 

بدين   يست.كند؛ از اين رو حضور شهود مخلّ ساختار فلسفي و برهاني حكمت متعاليه نمي

جمع  ،  و بحث و برهان  گويد: «ما به فضل خداوند ميان ذوق و وجدانمي  ملاصدراجهت  

  .)١٤٢ص ، ٨ج، م١٩٨١، (همو  ايم»كرده

  آن در روش خاص حكمت متعاليه نحوة حضور شهود و فايده  .٣-١
نظام   اين  در  فوايدي  داراي  متعاليه  حكمت  فلسفي  خاص  روش  در  شهود  حضور 

براي  انديشه منوّر  عقل  حصول  و  ثانيه  فطرت  ايجاد  مبناي  بر  امر  اين  كه  است  ورزي 

كه   معنا  اين  مبناي  است.  اشراقي  كرده    ملاصدرافيلسوف  تبيين  را  آن  متعاليه  حكمت  در 
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است،  است و    آن  مراتب  تمام  در  نفس  القوي»  كلّ  وحدتها  في  «النفس  قاعدة  طبق  كه 

تمامه حاضر و شأني ب  شئونش حضور دارد؛ يعني نفس داراي هويتي است كه در هر مرتبه

مرتبة حسي در  مرتبة خيال ،  است؛ مثلاً  در  يا  است  با همه شئونش حاضر  با  ،  نفس  نفس 

مرتبة عقل نيز با تمام مراتب خود كه    تمام شئونش حاضر است و از همين جهت نفس در

  حاضر است.، باشندمراتب مادون عقل و مافوق عقل مي

در مرتبة مافوق خود    ،براين عقل علاوه بر حضوري كه در مراتب مادون خود داردبنا

نفس مي قلبي  مرتبة  ميبا كه  نيز  باشد.شد  داشته  اين صورت    تواند حضور  به  اين حضور 

حس است؛ در مرتبة  ،  اتب نشده باشد؛ بلكه نفس در مرتبة حسنيست كه حفظ تمايز مر

عقل،  خيال  مرتبة  در  است؛  قلب،  خيال  مرتبة  در  و  است  با ،  عقل  رو  اين  از  است؛  قلب 

نفس مختلف  شئون  مراتب  مراتب،  حفظ  و  شئون  اين  از  يك  و صعود  ،  هر  نزول  امكان 

تواند به جهت منبع معرفتي كه مي. بنابراين مرتبة عقلي از  )١٨٨ص،  ١٣٩١،  پناه(يزداندارند  

نيز برخوردار مي،  يعني مرتبة قلبي  ،آن ارتقاء يابد در حالي كه در    ؛شوداز هويت شهودي 

  ، ناميمماند؛ يعني فطرت ثانيه كه آن را عقل منوّر ميهويت عقلي آن محفوظ مي،  اين ارتقا

منش جهت  ا ،  معرفتي  أاز  عقل  اينكه  جهت  از  اما  دارد؛  شهودي  و هويت  تصديق  مكان 

عقل نيز    ،دارا است  ،نيز نسبت به شهودي كه در موطن قلبي حاصل شدهرا  تكذيب معرفتي  

  شود. به آن اطلاق مي

را كه منوّر به نور    عقل  تواندمي،  است  قلبي  مرتبة   خصوصيات   از   كه  شهود،  بر اين مبنا

فهم صحيح  مختلفي   يانحا  به،  شهود شده است واقعيت و هدايتمانند  از  ياري  ،  عقل  تر 

  گويد:در اين زمينه مي ملاصدرا *دهد.

كه   است  چيزهايي  جمله  از  آخرت  احوال  و  قيامت  به  مربوط  امور 

كج بينايي  و  ناقص  زيركي  با  نميانسان  دريابدبين خود  را  آنها  ، تواند 

و  جديد  فطرت  و  سرشت  و  دوم  تولّد  نيازمند  امور  اين  ادراك  بلكه 

 
مي  * فلسفه  براي  قلبي  شهود  فوايد  به  از  مسئله  . ١توان  از  صحيح  تصوير  وسط    .٢  ،ارائه  حد  يافتن 

    ).٢٤٧-٢٣٤، ص١٣٩٦پناه، اشاره كرد (يزدان  هدايت عقل به نحو اثباتي و سلبي .٣ ،برهان
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  ). ٣٨١ص، ١٣٥٤، ن شيرازيطور ديگر از عقل است (صدرالدي

خواهد در درياي معارف الهي فرو رود و در حقايق رباني هر كس مي

كندژرف رياضت   ،كاوي  مشغول  و  بايد  گردد  عملي  و  علمي  هاي 

هاي ابدي را كسب كند ... اين بدان سبب است كه علوم الهي سعادت

تامّ  .اندهاي قدسيشبيه عقل نيازمند تجرد  ادراكشان  لطافت    بنابراين  و 

- ٨ص،  ١٣٧٨،  (همو   است كه همان فطرت و سرشت دوم است شديد  

٩.( 

 بحثي  -مباني ملاصدرا در استفاده از روش اشراقي .٢

حداقل بايد سه مبنا وجود داشته باشد كه ذيل اين موارد    بحثي- در تحقق روش اشراقي

  قابل تبيين است:

  توافق و عدم مخالفت عقل و شهود  .١-٢
دو هر  شهود  و  اشرا مي  عقل  فيلسوف  براي  دو  هر  يعني  يابند؛  دست  واقع  به  قي  توانند 

دارند.   خودش  ذاتي  آن  حجيت  بلكه،  نيست  عقل  واسطة  به  شهود  بودنحجت  حجيت 

  رتبي  نظر  از  شهود  هرچند،  است  برخوردار  حجيت  از  عقل  عرض   در  شهود  است؛ بنابراين

بنابراين )١٢٩-١١٧ص،  ١٣٩٦  ،پناهيزدان(باشد  مي  عقل  از  برتر  يعني  است؛  عقل  طول   در  .  

 و  شناسي هستي  و  فلسفي  تفكر  مقام   واقع در  به  رسيدن  و  خود   شناسيهستي  در  فيلسوف

ممكن    نيز  شهودي  هاييدريافت  از  عقل  كنار  در،  فلسفي  مطلبي  عنوان  به  آن  ارائة  از  قبل

  شد. دهندة او باياري،  عقل كنار در ميزان عنوان به تواندباشد كه مي است برخوردار

 قوتّ شهود و قصور عقل در شناخت حقايق برتر  .٢-٢

ثانيه در كلام    كهچنان تبيين فطرت  بر  ،  گذشت  ملاصدرادر  عقل فلسفي عادي قدرت 

فهمد قادر بر يافت اين حقايق نيست و يافت حقايق برتر را ندارد؛ از اين رو عقل خود مي

مي را  مينقصان خود  و  قوييابد  دريافت  داند شهود  حقايق است وتر    شهود  مدد  به  اين 

فلسفي    تبييني  آنها از  و حقايق شهودي را ادراك و تحليل فلسفي كند و تواند اين معارفمي

  دهد. ارائه در قالب برهان فلسفي

به ،  خصوص حقايق برترعقل از راه آثار حقايق وجودي به  كه  است  دليل اين مطلب آن
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مي علم  آثارآنها  راه  از  علم  يعني  است.  ،يابد؛  واسطه  با  همراه  علم  معرفت    كه  نوع  اين 

بلكه ارتباط  ،  معرفتي ضعيف است. يافت حقايق نه از راه آثار،  ويژه در مورد حقايق برتربه

است داده  تشكيل  را  واقع  متن  كه  آنها  متن وجودي  امكان  ،با  راه شهود  كه  از  است  پذير 

از اين رو معرفت است؛  به نحو حضوري  و  بدون واسطه   صدرالدين ( تر است  ي قويعلمي 

  .)٥٣ص، ١ج، م١٩٨١، شيرازي

  قوام فلسفه با روش عقلي  .٣-٢
هر    .است  عقلي  هايكنش  كارگيريبه  يعني  فلسفي  روش  به   متقوّم  و  نيازمند  فلسفي  كار

اش  در فلسفه  او  است.  خودش حجت  فقط براي ،  است  يافته  شهود خود   با  فيلسوف   آنچه

اين صورت  عرضه  عقلي  برهان  قالب  در  را  خود  يافتة  بايد  اين  غير  در    امكان،  كند؛ 

  و  صدق  معيار،  برهاني  عقل  زيرا  ندارد؛  وجود  فلسفي  مطلبي  عنوان  به  آن  گذاريارزش

تا  ،  دارد  قرار  عقل  از  بالاتر  رتبة  در  اينكه  با  شهود  بنابراين.  است  فلسفي  هايگذاره  كذب

  آن را  تواننمي،  نشود  عرضه  لي عق   برهان  قالب  در  و  نخورد  محك  عقلي  معيار  زماني كه با

ل است حكيم  يقا  ملاصدرابه همين جهت    كرد.  وارد  فلسفه  در  فلسفي  ايگذاره  عنوان  به

يعني برهان عقلي نيز به دنبال كشف حقايق   آن است كه از حيث طريق خاص،  اصطلاحي

الهي وليّ  «هر  معرفت،  باشد:  حيث  از  است  طريق  حكيم  حيث  از  عكس»  ،  نه  به  نه 

كار  )٤٩٣ص،  ١٣٦٣  شيرازي،  دينصدرال( در  مبنا  اين  مي  ملاصدرا.  پيش  جايي  كه  تا  رود 

داند: «نبايد كلام ما را حمل بر  كشف بدون دليل برهاني را حتي براي سلوك نيز كافي نمي

ها و التزام به قوانين  ها و برهانبدون ممارست حجت،  مكاشفه و ذوق تنها يا تقليد شريعت

ب  تنها  كشف  زيرا  برهانكرد؛  نيست،  دون  كافي  سلوك  بدون   كهچنان  ؛براي  تنها  بحث 

  . )٣٢٦ص، ٧ج، م١٩٨١ شيرازي، صدرالدين( نقصاني بزرگ است» ، مكاشفه در پيمودن مسير

  روش عام حكمت متعاليه ، گيري از متون ديني و عرفان نظريبهره ب) 
يافته از  علم  هر  در  خاص  روش  كنار  حوزهدر  ناظ هاي  كه  ديگر  دانشي  كشف  هاي  به  ر 

كه    را   بهره گرفت. حقايقي  توان به عنوان روش عامحقايق در علم مورد نظر هستند نيز مي

ب آمده استه  به نحو روش عام  تا صلاحيت    ،دست  تثبيت كرد  با روش خاص علم  بايد 
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ذيل اين امور  ،  . مختصات روش عام)٢١٧ص،  ١٣٩٦،  پناه(يزدانورود در علم را كسب كنند  

   قابل تبيين است:

 چيستي روش عام حكمت متعاليه .١

عام بهره  انحاي ،  روش  به روش  مختلف  كه  است  مرتبط  معرفتي  منابع  از  علم  يك  گيري 

تثبيت شده علمي خودشان  بهخاص  و    محتواي   در  ايرشتهميان  تحقيق  روش  صورت  اند 

به  شوند؛مي  عرضه  يك علم رو  اين   روش  به  علم  آن  كه  صادقي  علمي  مطالب  عنوان  از 

شوند. به همين جهت هويت علمي آن نمي  شناخته،  است  رسيده  آنها  به  خود  علمي  خاص

نبوده و   حاضر  علمي  كار  صحنة  يجلو  علم را ندارند و مقوّم هويت ويژة آن نيستند و در

  اند تاشوند؛ زيرا به روش خاص آن علم به دست نيامدهگذاري علمي نميدر آن علم ارزش

  كرد؛ از اين رو تا زماني كه صدق و كذب آنها به بررسي  توانب را آنها كذب و صدق   قابليت

  ند.  ستي ، براي آن علم مفيد ن علم بررسي نشده است آن خاص روش

بهبهره آن و عرفان نظري  ديني و معارف  متون  از  گيري در حكمت  چشم   طور  گيري 

افراد است  شده  سبب  امر  همين  و  دارد  وجود  برداشت  ،متعاليه  ازدچار  غلطي  اين    هاي 

اي از مطالب فلسفي و غير فلسفي  حكمت متعاليه را آميخته،  مطلب باشند؛ از اين رو برخي

دانستهدانسته حكمت  اين  به  خلل  واردآمدن  موجب  را  كار  اين  و  ند  معتقدچون    ؛انداند 

آميختن  هاي عقلي محض شكل دهد و درهويت فلسفي حكمت متعاليه را بايد فقط بحث

غ با  مطالب  فلسفي  فلسفي مخلّ  ير  پيش  مطالب  تا جايي  ديگر  برخي  معناست؛ حتي  اين 

  اند. اند كه حكمت متعاليه را فاقد هويت فلسفي قلمداد كردهرفته

گيري از متون ديني و عرفان نظري  بهره  ،با توجه به آنچه در تبيين روش عام گذشت

ت فلسفي  كنندة هوي تأمينكه    ستدر حكمت متعاليه از طريق روش خاص اين حكمت ني

توانند به  از طريق روش عام است كه مي،  اين حكمت آن است؛ بدين جهت حضور آنها در 

يافت بهتر حقايق و هدايت جهت عقلي او ياري  درمختلفي فيلسوف اشراقي را در    يانحا
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    *دهند.

نظري در حكمت متعاليه را نبايد مخلّ هويت    عرفان  و  ديني  گيري از متونبنابراين بهره

ا گذارهفلسفي  زيرا  كرد؛  ارزيابي  با  ين حكمت  كه  از آن جهت  و عرفاني  ديني  هاي متون 

ها  بلكه اين گذاره،  شونددر حكمت متعاليه وارد نمي  ،اندروش خاص خودشان تثبيت شده

به شكل گذاره آيند تا در حكمت متعاليه  اي برهاني دربايد در ضمن روش خاص فلسفي 

  ه صورت تحقيقي فلسفي به مخاطب عرضه كرد.بتوان نتايج آن را ب ،مفيد بوده

 مندي و استفاده از متون ديني و عرفاني در فلسفه فرايند بهره .٢

گذشتهمان كه  بهرهگذاره،  طور  مورد  عام  روش  ضمن  در  كه  مرتبط  قرار هاي  برداري 

باشندبايد گذاره،  گيرندمي به روش خاص خودشان تثبيت شده  به   ؛ هايي علمي باشند كه 

هاي متون ديني و عرفان نظري نيز بايد به شيوة علمي و به روش خاص  گذاره  جهت  همين

بهره مقام  در  كه  فيلسوفي  يعني  باشند؛  شده  علمي  تثبيت  گذارهخودشان  اين  از  ها  گيري 

ارزيابي ،  هاي اين متون را به روش خاص تحقيقي كه در اين متون استبايد گذاره،  است

آن سقم  و  كند و صحت  نماجتهادي  تحقيق  را  بناها  به روش  ايد.  ملتزم  كه  فيلسوفي  براين 

است- اشراقي بهره،  بحثي  بهبراي  و  معرفتي  منابع  اين  از  درست  فهم دستمندي  آوردن 

  ابتدا بايد مجتهد در اين متون باشد؛ چون در غير اين صورت امكان عدم،  صحيحي از آنها

او بسيار است و از اين جهت به    منابع و احتمال خطا در تفكر فلسفي  اين  از  صحيح  فهم

  اش بهره نبرده است.ها در فلسفهنحو صحيح علمي از اين گذاره

  بلكه   ، ندارد  راه  آن  در  خطا  مطلقاً   كه  نيست  وحي  همانند   شهود   كه  داشت  توجه   بايد

 ممكن  جهت  دو  از  شهود  در  .است  حقايق  دريافت  تمّا   ميزان  شريعت  معتقدند  عارفان  خود

 كرده و  كسي است كه شهود  به  مرتبط  كه  شهود  ضعف  جهت  به  يكي  :دهد  روي  خطا  است

 
بهره   * انواع  عرفان  از  و  ديني  متون  از  اشراقي  فيلسوف  ميگيري  به:  نظري  مسئله ١توان  براي  .  سازي 

استحصال    .٤  ،ايجاد تصوير صحيح براي فيلسوف  .٣  ،بسترسازي براي طرح مسائل فلسفي  .٢  ،فيلسوف

ودن متون ديني و عرفان نظري براي برهان فلسفي اشاره كرد  بميزان   .٥  ،حد وسط براي برهان فلسفي

 ). ٣٢٠-٣١٢، ص ١٣٩٦پناه، (يزدان 
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  جهت   به .  شودمي  وارد  آن  گزارش  و  شهود  بيان  مقام  در  تعبير  و  تأويل  كه  جايي  در   ديگري

  و شهود  و شناسيهستي برترين، ديني است متن  آن كه گزارش و وحي كه  است  امور همين

عقلي كه شيوة    طريق  به  برترند نسبت  شناسيهستي،  نظري است  آن كه متون عرفان  گزارش

  . است استدلالي آن

بهره  .٣ ضرورت  علل  و  حكمت مباني  در  نظري  عرفان  و  ديني  متون  از  گيري 
 متعاليه 

پذيرفته است،  فيلسوف مسلمان در كشف و تبيين حقايق بر مباني فلسفي كه  بنا  ،  خود را 

ديني و عرفان نظري مي از متون  به مددگرفتن  ذيل اين  ،  يابد. اين ضرورتملزم و ناگزير 

    نكات قابل تبيين است:  

 بودن فلسفة اسلامي با دين و عرفان  افقهم .١-٣

م  بررسي  امكان  كلي  طور  به  بهفلسفه  دارد؛  را  عرفاني  و  ديني  فلسفة  حتواي  خصوص 

اين ويژگي در   .محور استاي خدافلسفه  ملاصدراگرفته تا فلسفة    فارابياسلامي از فلسفة  

آشكارحكمت صد بنابراين  به اوج رسيده است.  دريافت كه فلسفه اسلامي  مي  ا رايي  توان 

همبه نظري  عرفان  و  دين  معارفي  ساحت  با  متعاليه  حكمت  استخصوص  بيان    ؛افق  به 

هاي معارف ديني و عرفاني راه يافته است؛ اما برخي از ديگر  ديگر فلسفة اسلامي به ساحت

ندانش چنين  تجربي  علوم  مانند  نظري  ها  عرفان  و  دين  معارف  با  اسلامي  فلسفة  يستند. 

حيطه ديگرداراي  تعبير  به  است؛  مشترك  كه    اي  حقايقي  دربارة  نيز  نظري  عرفان  و  دين 

نظر دارند؛ هرچند آنها هر يك شيوة خاص خود را  ،  كندفيلسوف اسلامي آنها را بررسي مي

  در تبيين اين حقايق دارند. 

  ديني   شناسيبودن هستي برترين .٢-٣
دارد و معارف ديني   ختيشناهاي هستيتنها دريافته است كه دين دغدغهفيلسوف مسلمان نه

هستي ويژهمتضمّن  هستندشناسي  مي،  اي  هستيبلكه  اين  هستي  ،شناسيبيند  شناسي  يعني 

كه هستيهستي،  كندمي  گزارش  آن  از  ديني  متن  وحياني  برترين  و  برتر  شناسي  شناسي 

نتيجه    .است بداناين  او  خود  كه  است  عقلي  مقدماتي  را  حاصل  آنها  و  يافته  دست  ها 

طبيعي  ،  شناسي برتر استپذيرد دين حاوي هستيپذيرفته است. وقتي فيلسوف مسلمان مي
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يعني مبّرا    ،شناسي قدسيشناسي ديني را هستييابد. او هستياست كه تعاملي ويژه با آن مي 

  ملاصدرا حقيقت است و متن واقع را بيان كرده است.    مخّ،  داند. از نگاه وي ديناز خطا مي

  گويد: در اين زمينه مي

گاه نفس از آلودگي طبيعت و چرك گناهان  القاي وحي آن است كه هر

سوي   به  را  خود  روي  و  گرديد  پاك  اخلاقي  رذايل  از  و  شد  پاكيزه 

خداوند گردانيد و كارهاي خود را با توكل بر او انجام داد و بر افاضة  

كند و به خداوند با حسن عنايت خود به او نظر مي،  داوند تكيه كردخ

، لوحي و از عقل كلي،  كند به نحو اقبال كلي و از آن نفساو اقبال مي

برمي عقلمي  همة  خود  نزد  از  و  مي گيرد  نفس  آن  در  را  نگارد؛ لوم 

كه فرمود: «و از نزد خود به او علم آموختيم» و عقل كلي همانند چنان

شود؛ درنتيجه همة علوم براي او  و نفس قدسي همانند متعلم مي  معلم

كه خداوند چنان  ؛كندادراك مي،  شود و حقايق را بدون تعلّمحاصل مي

نمي «تو  فرمود:  پيامبرش  به  ايمان خطاب  و  چيست  كتاب  كه  دانستي 

را   ،چيست  خود  بندگان  از  كس  هر  و  داديم  قرار  نوري  را  آن  اما 

تي به دانسكنيم» و فرموده است: «آنچه را نمي ت ميبخواهيم با آن هداي

اين آموخت».  از همة علوم خلايق شريف  گونه  تو  زيرا   ؛تر است علم 

  ).١٤٥ص، ١٣٦٣، (همو   شودواسطه از سوي خداوند حاصل ميبدون 

ديني تهافت    فلسفي  گذارة،  به همين جهت نزد فيلسوف مسلمان با گذارة  او نميتواند 

بناب باشد.  راهداشته  نقشة  عنوان  به  مسلمان  فيلسوف  براي  دين  شورانندة    ،راين  و  ميزان 

گويد:  مي  ملاصدرا. به واسطة همين نوع نگاه به دين است كه  ستورزي فلسفي اوانديشه

«هرگز چنين نيست كه احكام شريعت حق الهي نوراني با معارف يقيني ضروري ناسازگار  

فلسفه بر  مرگ  كباشند.  با  قوانينش  كه  نباشد»  اي  مطابق  سنت  و  ،  ٨ج،  م١٩٨١،  (همو تاب 

تا جايي است كه اگر عالمي علم خود را از مشكات نبوت و    ملاصدرااين نگاه    .)٣٠٣ص

  .)١٢٩-١٢٨ص، ٤ج،  ١٣٦٦، همو (اصلاً حكيم حقيقي نيست   ،ولايت نگرفته باشد
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  شناسي عرفانيبرتربودن هستي  .٣-٣
همان    ملاصدرا خارجي  اصيل  حقايق  است  خودِ  وجوداتمعتقد  به  معرفت  براي  و  اند 

معرفت از راه آثار است و به  ،  معرفت عقلي  د است.تنها يك راه است و آن هم شهو،  وجود

نمي تعلق  شيء  ضعيفخود  معرفت  طبيعتاً  و  بود  گيرد  خواهد  ،  ١ج،  م١٩٨١،  همو (تري 

واقع)٥٣ص در شناخت  فلسفي خود  مبناي  اساس  بر  بدين جهت  ر ،  ؛  از  برتر  را  اه  شهود 

شهودات عارفان را    هاي، يعني گزارشاز اين رو حاصل شناخت عرفاني  ؛دانداستدلال مي

  ي علماهاي  حقايق را بهتر از ديگر صنف  زيرا  ؛داند كه به آن بايد اعتنا كردحكمتي برتر مي

؛ تا جايي كه فقط ايشان را از  ) ٣١٥ص،  ٢ج،  (هماناند  دين و حتي عامهّ فيلسوفان بيان كرده

  .)١٠ص، ٧ج، ١٣٦٦، (همو   دانديعني علم حقيقي مي ،به شناخت علوم آخرت واصلان

  هايي در كار عقلي  وجود نقص .٤-٣
است واقع  به  رساننده  عقلي  راه  نقص  ، هرچند  ميوجود  موجب  عقلي  كار  در  شود هايي 

رجوع به دين و عرفان نظري را ضروري  ،  فيلسوف براي شناخت حقايق و رسيدن به واقع

گونه بيان كرد: الف) امور ماورايي كه غالباً    توان اينها را ميترين اين نقصا مهمام   بداند.

آنها مي به  پيچيدهفلسفه  و  اين  پردازد غامض  در  فيلسوف  اند؛ شيوة اشراقي و شهود خود 

فيلسوف صاحب شهود نيز ممكن    .زمينه بسيار كارا و مفيد است؛ اما همواره بسنده نيست

ب) عقل بشري محدوديت دارد؛ گاه فيلسوف به   .ي حقايق دست نيابداست به مكاشفة برخ

؛ در رسداش به لوازم دورتر نميكند؛ اما دست انديشهتعدادي از لوازم يك انديشه توجه مي

تواند تمام لوازم يك انديشه  يابد؛ عقل كلّ مينهايت امتداد ميحالي كه لوازم هر شيء تا بي

  ،ري چنين تواني را ندارد؛ هرچه كار فلسفي بيشتري انجام شودرا بداند؛ اما عقل محدود بش

ه  تواند دريابد. نقصان ديگر در همين زمينلوازم بيشتري را مي،  مندتر شودو فيلسوف توان

است. بشري  انديشه  در  خطا  دارد  احتمال  ذاتي  حجيت  و  است  معصوم  برهان    ، هرچند 

ج) نقصان ديگر محصول اين واقعيت    رد.بمبرهِن گاه قواعد را به صورت دقيق به كار نمي

 رسد. اي از حقايق مياست كه انديشة بشري به صورت تدريجي به دسته

  بحثي در حكمت متعاليه-كارگيري روش اشراقيه د بيفوا  ج)
بحثي با توضيحي كه از  - گيري از روش اشراقيورزي در بستر حكمت متعاليه و بهرهفلسفه
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د مختلفي براي كشف حقايق و انديشة ديني به فواي،  شد  شناسي حكمت متعاليه تبيينروش

    ذيل امور زير قابل تبيين است:  ، دي همراه دارد كه برخي از اين فوا

 رساندن به ديگران در جهت فهم عميق از حقايق برتر ياري .١

به هستيرسيدن به فهم عميق از هستي شناسي  شناسي متون ديني و عرفان نظري كه ناظر 

اكثر افرادي كه در،  حقايق هستندبرتري از   از    براي  صدد شناخت حقيقت و فهم درست 

عرفاني حقايق  و  اين  ادين  از  فلسفي  تبيين  با  متعاليه  حكمت  رو  اين  از  نيست؛  ميسرّ  ند 

در و  استدسترسحقايق  توانسته  فلسفي  قالب  در  حقايق  اين  قابل    قراردادن  عميق  فهم 

ند مهيّا كند و از اين طريق به آنها در شناخت  اقتراي افراد بيشتري كه جوياي حقيفهمي ب

هاي ديگر  ل است همة راهيقا  ملاصدراحقايق به نحو غير تقليدي مدد رساند. در اين زمينه  

علما  مختلف  اصناف  از  حقيقي  حكيمان  غير  كه  حقايق  فهم  كرده  ياز  مطرح  ،  انددين 

جز ،  يافت حقايق به نحو شهودي  ملاصدراكنندة اين معنا نخواهد بود؛ هرچند در نظر  تأمين

  .)١١ص، ١ج، م١٩٨١، همو (شود از طريق تصفيه باطن حاصل نمي

 تحقق فلسفة اسلامي و شيعي از طريق روش حكمت متعاليه  .٢

خصوص  شناسي حكمت متعاليه بهتوان با تبيين روشمبناي تحقق فلسفة اسلامي را نيز مي

به عام  فلسفهروش  از  و  كرد  ترسيم  كردبودخوبي  دفاع  آن  اسلاميت  حال  عين  در  و    ؛ ن 

همچنين به واسطة تعميق و بسط اين روش تحقيقي با نمونة عيني و پرثمر آن كه حكمت  

است آن مي،  متعاليه  نتايج  از  و  پرداخت  فلسفي  تحقيق  به  بيشتري  حقايق  به  نسبت  توان 

  مند شد.  بهره

  حكمت متعاليه  روشو تحقيق فلسفي با اعمال  بالندگي در فهم معارف ديني .٣
ويژگي همان  با  متعاليه  حكمت  روش  اعمال  گذشتبا  كه  مي،  هايي  ارتقا  يابد. فلسفه 

ن طريق  از اي،  مثل علم تفسير قرآن و تفسير روايات،  هاي ديگر تحقيق دينيهمچنين حوزه

طريق    علم ديني را فراهم آورند. اين معنا از  يفزايند و زمينة ارتقا توانند به غناي خود بيمي

بههم اين روش  نهاد  اين مي  تأمين  ،وجود دارد  خصوص روش عام افزايي كه در  به  شود؛ 

بهره با  توضيح آن  صورت كه فيلسوف اشراقي در مقام عالم ديني  گيري از منابع ديگر كه 

يافته دوباره در مقام فهم  دهد و با اين انديشة ارتقامي  انديشة فلسفي خود را ارتقا،  گذشت
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وعميق ميگسترده  تر  قرار  منابع  آن  از  مي  .گيردتر  را  امر  اين  فلسفي  نمونة  آثار  در  توان 

  و مانند تفسير قرآن و شرح اصول كافي ايشان مشاهده كرد. ملاصدرا

 نتيجه

اشراقيتوان  مي روش  بحثي  - هويت  روش  از  آن  تمايز  وجه  و  متعاليه  حكمت  و  بحثي 

ه جهت روش خاص حكمت متعاليه  صرف را در دو جهت ارزيابي كرد: يك خصوصيت ب

با   - نه ارائه برهان فلسفي- ورزي و تفكّر  گيري از عقل منورّ در مقام فلسفهاست كه با بهره

كند و  ورزي خود از حقايق برتر شهودي نيز در قالب برهاني استفاده ميبسط حوزة انديشه

تهشده در حكمت  كارگرفخصوصيت ديگر از جهت روش عام به دهد.تبيين فلسفي ارائه مي

از    آنچه  آوري اطلاعات به جهت اعتنا بههاي فكري و جمعمتعاليه است كه در مقام بررسي

فيلسوف اشراقي  ،  اندكرده  در متون ديني و عرفان نظري تبيين  عرفاني  و  ديني   شناسيهستي

در هستي مياقتدار  پيدا  را  واقعيت  از  ابعادي  ،  كند كه عقل فلسفي صرفشناسي و كشف 

  به اين صورت را ندارد.افزايي و اقتدار در معرفتافزايي ان معرفتامك

شناسي برتر نسبت به  توان هستيبحثي را مي- اين حكمت متعاليه با روش اشراقيبنابر

بهره است و به منابع  بهره يا كمبيورزي خود  اي دانست كه از عقل منورّ در انديشهفلسفه

  كافي ندارد.  ي معرفتي برتر اعتنا

شد  با عرضه  كه  متعاليه،  تبييني  و  ،  روش حكمت  اسلامي  فلسفة  بسط  و  تحقق  مبيّن 

مرتبط    ديني  علوم  در  تحقيق  روش ،  توانهمچنين اين روش را مي  ؛تواند باشدشيعي نيز مي

  بر غناي اين علوم افزود.  طريق   اين و از دارد قرار نيز
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  و مآخذ  منابع
اول ،  ١ج  .(المنطق)  الشفاء  ).ق١٤٠٤(  سينا ابن .١ آيت  :قم،  چاپ  مرعشي  كتابخانة  االله 

 . نجفي

 . بوستان كتاب :قم، چاپ اول  .الاشارات و التنبيهات  ).١٣٨١(سينا ابن .٢

اشراق  ).١٣٨٣(   الدينشهاب،  سهروردي .٣ شيخ  مصنفات  سوم،  ١ج  .مجموعه  ،  چاپ 

 . پژوهشگاه علوم انساني و مطالعات فرهنگي :تهران

و   ١ج  .في الاسفار العقلية الاربعة  ةلحكمة المتعاليا م).  ١٩٨١(  محمد،  الدين شيرازيصدر .۴

  .دار احياء التراث :بيروت، چاپ سوم ،٧-٨

انجمن حكمت    :تهران،  چاپ اول  .و المعاد  أالمبد ).  ١٣٥٤الدين شيرازي، محمد (صدر .٥

 . و فلسفة ايران

( صدر .۶ محمد  شيرازي،  الغيبب).  ١٣٦٣الدين  اول   .مفاتيح  ة  مؤسس   :تهران،  چاپ 

  . هنگيتحقيقات فر

 ش. ،  كتابخانه طهوري :تهران، ٢چ .المشاعرالف). ١٣٦٣الدين شيرازي، محمد (صدر .٧

( صدر .٨ محمد  شيرازي،  العلوم  هيةلالا  المظاهر).  ١٣٧٨الدين  اسرار  چاپ   .الكمالية  في 

 .بنياد حكمت اسلامي صدرا :تهران، اول 

 .بيدار :قم،  ومچاپ د، ٤، ٧ج .تفسير القرآن الكريم). ١٣٦٦الدين شيرازي، محمد (صدر .٩

،  چاپ اول   :قم،  ١ج  .درآمدي به نظام حكمت صدرائي).  ١٣٨٥(   عبدالرسول ،  عبوديت .١٠

 .مؤسسة آموزشي و پژوهشي امام خميني - سمت

ملاصدراروش).  ١٣٨٨(  احدفرامرز،  قراملكي .١١ فلسفة  اول   :تهران  .شناسي  بنياد  ،  چاپ 

 . حكمت اسلامي صدرا

  .كتاب فردا :قم، ١چ .در فلسفة فلسفة اسلاميتأملاتي ). ١٣٩٦( سيديداالله، پناهيزدان .١٢

 . احمدانتشارات آل  :قم، ١چ .مختصات حكمت متعاليه). ١٣٩٩پناه، سيديداالله (يزدان .١٣

(يزدان .١۴ سيديداالله  نظري).  ١٣٩١پناه،  عرفان  اصول  و  سوم  .مباني  مؤسسة    :قم،  چاپ 

  .آموزشي و پژوهشي امام خميني
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Understanding the Transcendental Philosophy and researching 
Bergson's philosophy is based on the two basic issues of real 
time or "Dirand" and "intuition" and there is a deep connection 
between the trinity of "time", "movement" and "intuition". 
Bergson believed that true philosophy is based on intuition. In 
this pure intuitive union, man does not get locked up and 
captured in himself, but finds a kind of sympathy and harmony 
with the existence and reality of Ceylon. Here, "came out" 
means freedom from limitations and freezing. In Suhrawardi's 
philosophy, the problem of intuition is as a way to find the 
truth, which is preferable to reasoning and proof. Therefore, 
compared to other methods of discovering the truth, originality 
with receiving inner things, discovery and intuition, and for this 
reason, Sohrawardi's philosophy can be called "authenticity of 
intuition". The authenticity of Sohrawardi's intuition is based on 
a view of intuition as a means and an end. Sohrawardi's 
intuition is heart intuition, which is distinct and superior to 
intellectual intuition; something that In Bergson's philosophy, it 
has received less attention. For both, "intuition" is the highest 
form of consciousness. Suhravardi, intuitive knowledge is a 
special thing that some people are deprived.   
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Extended Abstract 
Introduction 
One of the ways to acquire knowledge is discovery and intuition. 

The purpose of this research is to show the importance of discovery 
and intuition from the point of view of Sheikh Ashraq and Bergson. 
Sheikh Eshraq introduces his philosophy as the wisdom of taste and 
discussion. The wisdom of discussion is based on reasoning and the 
wisdom of taste is based on observation. According to Sohravardi, 
reasoning is a matter of persuasion and observation is a matter of 
certainty. In Ishraqi's wisdom of taste, intuition has a special place and 
is more valid than rational reasoning.  

Sohrawardi introduces a type of science that is connected and 
intuitive, and it is present science, in contrast to the science of 
acquisition, which in his opinion is a completely abstract science. He 
calls it. 

 Sohravardi accepts the formal division of science as an 
imagination and acknowledges it, but he believes that science has 
more value than the purely formal aspect of everything, and it should 
always be done with divine inspiration.  

 For Bergson, intuition is not a language, because intuition is a slow 
continuity, while language is a division of words, and because it deals 
with social needs, it is the limit of words. On the other hand, intuition 
is a continuum because it is directly related to our inner life. Finally, 
the language is just a rearrangement of old words. 

Method 
In this research, we have first examined the topic of discovery and 

intuition from Sheikh Ashraq's point of view and then from Bergson's 
point of view. 

Findings 
Sheikh Ashraq and Bergson both based their philosophy on they 

have established intuition and they consider the philosophical method 
to be an intuitive method and in addition they have paid attention to 
the role of reason in intuition. Sheikh Eshraq considers intuition to be 
a matter of the heart and mysticism. Reason is with the nature of 
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things and Bergson took a negative approach to intelligence and 
reason, and the reason that is criticized by Bergson is the reason that is 
instrumental and productive of industry, not reason as the 
understanding power of man. In Suhravardi's philosophical system, 
the integration of reason and intuition was presented in a novel way, 
and the true knowledge was called the same knowledge as irradiance 
and intuition. 

The authenticity of Sohrawardi's intuition is based on a view of 
intuition as a means and an end. Sohrawardi's intuition is heart 
intuition, which is distinct and superior to intellectual intuition; 
something that In Bergson's philosophy, it has received less attention. 
For both, "intuition" is the highest form of consciousness. Suhravardi, 
intuitive knowledge is a special thing that some people are deprived. 

Conclusion 
For Suhravardi, intuitive knowledge is a special thing that some 

people are deprived of. Suhravardi does not deny other ways of 
acquiring knowledge and believes in the rank system in acquiring 
knowledge.  

Like Suhrvardi, Bergson based his philosophy on intuition and 
believes that intuition directly acquaints us with reality, or considers 
what belongs to intuition as reality, and considers the philosophical 
method to be purely intuitive. He believes that intuition is a kind of 
internal and present perception that It goes beyond the boundaries of 
theoretical and instrumental reason, and it cannot be understood 
through this theoretical reason, and like Suhrvardi, he considers 
intuition to be the addition of the soul's luminousness to what is 
visible and evidenced outside, and in intuition to the role of reason 
and its tool, language. 

 He also paid attention, but in his expression, he took a negative 
approach to reason and intelligence, and in fact, the reason criticized 
in Bergson is the reason that is a tool and producer of industry, not the 
reason as a human understanding power. And the direct connection of 
reason itself with the essence of things is indescribable and we are 
forced to use words and concepts to express it. 
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 In fact, with the clarification of this doctrine, many problems in 
philosophy can be solved, including the importance of discovery and 
intuition in the view of Western philosophers and East, paid and 
reached a spiritual and well-founded worldview. 

 



 

 
 

 
  

 

  و برگسون  يسهرورد دگاه يمسئله «شهود» از د
     ٢ ي نيالدمهسا شمس  |١    اصغر سليمي نوه

 pajohesh_salimi@yahoo.com                    .عصر رفسنجان  يدانشگاه ول ارياستاد  (نويسنده مسئول)، .١

   mahsashamsodini@yahoo.com               .زيدانشگاه تبر  يفلسفه و كلام اسلام يدكتر يدانشجو. ٢

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 
  ي مقالة پژوهش

  : افتيدر خيتار
٢١/٠٦/١٤٠٢  
:  بازنگري  خيتار
٠٣/٠٧/١٤٠٢ 

:  رش يپذ خيتار
٠٥/٠٧/١٤٠٢  
:  انتشار  خيتار
٠٢/٠٧/١٤٠٢  

  واژگان كليدي: 
اضافه   شهود، حركت، 

سهروردياشراق ،  يه، 
  برگسون 

فلسفه برگسون بر دو مسئله اساسي زمان حقيقي يا «ديرند» و «شهود» استوار گشته 
ميان   عميقي  پيوند  و  مسه است  حاكم  «شهود»  و  «حركت»  «زمان»،  . باشدي گانه 

اين   متعلق  و  «هوش»  نه  است  شهود  بر  مبتني  حقيقي  فلسفه  بود  معتقد  برگسون 
يعني چيز است؛  مي   يشهود، «حركت»، «شدن» و «استمرار»  توان از راه  كه فقط 

از بين مي آگاهي بي  را  تداوم  از طريق هوش كه  نه  برد. واسطه يا شهودي شناخت 
نگري بيشتر جنبه «برون شد» دارد. در اين اتحاد  هود برگسون علاوه بر جنبه درون ش

اسير نمي و  در خود محبوس  انسان  واقعيت شهودي محض،  با هستي و  بلكه  شود، 
همدل نوعي  مي  يسيلاني  پيدا  همرازي  از  و  رهايي  شد»  «برون  اينجا  در  كند. 

فلسفه سهروردمحدوديت در  است.  انجماد  و  به عنوان طرمسئ  يها  شهود    ي اقهيله 
در   ل يدل  ن يدارد. به هم تيكه بر استدلال و برهان ارجح باشديم  قتيحق افتني  يبرا
د  سهيمقا حق  يهاروش   گريبا  در  قت،يكشف  با  كشف    يندرو   يهاافت ياصالت  و 

. اصالت دي«اصالت شهود» نام  تواني را م  يرو فلسفه سهرورد   ن يوشهود است و از ا
سهرورد ابزار  يتنمب  يشهود  نگاه  غا  يبر  م  يتيو    ي. شهود سهرودباشديبه شهود 

كه در فلسفه برگسون  يزياست؛ چ  ي و برتر از شهود عقل  زياست كه متما يشهود قلب
است.  يصور آگاه  نيتري هر دو «شهود» عال يكمتر مورد توجه قرار گرفته است. برا

ا سهرورد  ن يدر  و  برگسون  فلسفه  دو  در  شهود  انگاره   ي قيتطب   يابيارز  يپژوهش 
  خواهد شد. 

  . ١٢١- ١٣٩)، ٢( ٢،  و برگسون  ي سهرورد  دگاهيمسئله «شهود» از د). ١٤٠٢(  مهسا، ينيالدشمس ؛اصغر ،نوه يميسل: استناد
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    مقدمه
  »كشف«  لهمسئ،  يمتعلق به حوزه تفكرات فلسفه اشراق  لسوفي دو ف  برگسونو    يسهرورود

نوع    تأثيرآنها تحت  شناسي  كه جهان  اندهدر فلسفه خود مطرح نمود  ي اگونهه  را ب  »شهود«و  

ا به  ا  ي انسان  اشراق  خي ششكل گرفته است.  مسئله    نينگاهشان  در   نكهياست كه علاوه بر 

  ي اريگام نهاده است و بس  ز ين  ي در مراتب عرفان  ،برجسته است  ي دحوزه نظر و استدلال فر

  ن يترمهم  اشراق  خيشداند.  مي  خود  يخود را رهاورد مقام شهود علمهاي  افتهي ات و  از نظر

خود   الاشراق  ي عنياثر  نما  حكمت  كه  اشراق  ندهيرا    كشف   كي محصول  ،  اوست  ي تفكر 

موجود مي انسان  درواقع  شنا  يداند.  تشنه  كه  همواره  قتي حق  ختاست  و  كوشد  مي  بوده 

برا  قيحقا و  كند  درك  ح  دنيرس  يرا  است؛  هاي  از روش  قتيقبه  كرده  استفاده  مختلف 

 نيكه ما در ا  ...  و روش كشف و شهود و  يفلسف  روش،  يتجرب   روش،  يمانند روش عقل

كه به   ياز جمله بزرگان  ،برگسونو    يسهرورد  دگاهيكشف و شهود از د  تينوشتار به اهم

 ميخواه   ،اندهردك   ديكأو علاوه بر شهود به نقش عقل هم ت   اندهمسئله كشف و شهود پرداخت

در   يقي كنون بحث تطب ست كه تاا  نيدر ا يقبلهاي پژوهش با پژوهش  نيتفاوت ا  پرداخت.

د  است ابعاجهت لازم    نيصورت نگرفته است و از ا  يسهروردو    برگسون  انيمورد م  نيا

پژوهش    نيا  تياهم  .رديقرار گ  يمورد واكاو  يسهروردو    برگسون  دگاهيشهود از دمسئله  

فا  نيادر    يق يتطب موضع  كه  مبنا  لسوفانيست  نتا  يبر  و  برا   يقيتطب  جيمقاصد  را    يراه 

بهتر مي  هموار  دي جدهاي  پژوهش شناخت  و  فراهم  يبرا  يكند  از  مي  پژوهشگران  كند. 

كارها بحث    ييجمله  در  بح   يسهروردكه  موضوع  شده  ثبه  مقاله  مي  ،پرداخته  به  توان 

شهود« عقلان  يمعرفت  اشراق  ي و  حكمت  محمدك:  ر.(  »يدر  همچن  )١٣٩٥،  يجان    ن يو 

فر و  اني (شا»  آنهاي  و كاركرد  يسهرورد  دگاهيشهود از دشناسي  معنا«تحت عنوان    يامقاله

مورد    يسهرورد  دگاهيشهود از دشناسي  دو مفهوم  ) اشاره نمود كه در هر١٣٩٥،  همكاران

 قرار گرفته است.  ليتحل

 شهود شناسي  مفهوم الف) 

است:  ليذ  دهخدا  نامهلغت  در آمده  شهود  (از   عنوان  حاضرشدن  مص)  (ع  (شُ)  شهود 
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زوزون  يمنته (المصادر  جرجان  ،)يالارب)  علامه  (ترجمان  (تاج  يحاضرآمدن  (دهار)   (

ب مؤلف).    ادداشتي(  بي مقابل غ،  حضور،  آشكار،  دايپ،  انيع،  نهيمعا،  دني د،  )يهقيالمصادر 

الناقة (منته   ،شهود  آن  جز  و  خون  از  است  آن  ولادت  الموارد).    يآثار  اقرب  (از  الارب) 

عبارت است از حضور دل و هرچه دل    ،آمده  نفائس الفنوندر    كه چنان  .(اصطلاح تصوف)

آن است و آن حاضر مشهود اوست   ،حاضر آن است باشد  .شاهد  شاهد    ،اگر حاضر حق 

ب  اوست خوانند  شاهد  را  شهود  متصوفه  بوده  و  او  حاضر  دل  هرچه  آنكه  ن  ،سبب   زياو 

  ي حق تعال   شانيمراد ا  ،واحد استعمال كنند  غه يشاهد بر ص  فظباشد و هرگاه كه لحاضر دل  

 :اندهفيو اهل شهود دو طا  مراد خلق باشد  ،جمع  غهيدر ص  ند يگاه كه شواهد گو  بود و هر

الفنون). نفائس  (از  مشاهد  ارباب  و  مراتب  د  اصحاب  از  حق  داريعبارت  به  (از    حق 

الفنفاتيتعر اصطلاحات  كشاف  (از  ر)  ك  تيؤون).  است  و    هحق  كثرات  مراتب  از 

صور نموده   يموهومات  توح  ،عبور  مقام  جم  ،ده ي رس  ياني ع  دي به  صور  موجودات    عيدر 

اللغات) (آنندراج).   اثي(غ  نديحق ب  ،نديهرچه ب  ،دور شده  ت يري و از غ  ديمشاهده حق نما

  .)١٠ص ،١٣٩٢، يتهران يذهن(عقوبت او حرمان وجد و فقدان شهود  نهيكشف: كم

ب  در نوع شهود  به معناهر يك  كار رفته است و  ه  فلسفه و عرفان پنج    ي خاص   يناظر 

علم    يبه معنا  شهود  ؛احساس و تجربه است  انگريكه ب  يشهود حس  از:اند  عبارتاست كه  

ك،  يحضور و  حالات  و  خودش  به  انسان  علم  به    كه  يعقل  شهود  ؛ينفسان  ات يفيهمانند 

  است؛   به برهان واستدلال   ازين  بدونتوسط عقل    يبه صورت حضور  قيحقا  افتني  يمعنا

 :كه عبارت است از  يشهود روح  ؛ها با چشم دل تيواقع  و   قيحقا  دني د  يعني  يشهود قلب

اندماج« قلب»  يحالت  مافوق شهود  عرفا  نظر  از  آثار    يكه  در  آنجا  يسهرورداست.    كه  از 

او كار  قلب  يمبتن  اساس  شهود  است  ي بر  ه  ،بوده  خ  چي در  آثار  عقلاز  شهود  به    يودش 

 .)٦٩ و ٥٦صص، ١ج ، ١٣٩١ ،پناهزداني( است تهنپرداخ

 و شهود    مشاهدهب) 

را در باب مشاهده ارائه كرده است. به اي  هينظر  شيخو  ياشراق  يبر اساس آرا  يسهرورد

و    يماد   يدهد كه مشاهده را هم در معنا مي  به دست   يچهارچوب،  يعلم حضور  يو  ده يعق
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تواند مطابق با  مي  است كه مشاهده تنها  نيبحث او ا  .كندمي  لين تعلآ  يعقلان  يهم در معنا

كه مشاهده چگونه  نيادربارة  موجود را  هاي  هياو نخست نظر  .ردياصول اشراق صورت پذ 

  .كندمي  شمارد و سپس نظر خود را اظهارمي مردود ،دهدمي رخ

آن   يشناخترفتمع  تيوجود است كه اهمهاي  وهياز ش   ي كي  يسهروردبه نظر    مشاهده

  حاصل  يمعنو  اتيح  ريرا كه با افتادن در مس  ياست كه راه و روش شناخت و معرفت  نيا

آثار   يمعنو   ات ي ح  نيمتعدد ا  ياجزا   ي سهروردگذارد.  مي  داننده  ي پا  ش يپ،  شودمي را در 

است:    يكيمقصود همه آنها    يول  ؛كندمي  تر بحثنيو نماد  ي رمزاي  هويمختلف خود به ش

   .)١٠٢ص، ١٣٩١، يرضو  ني (ام. ينفس از جسم و جهان ماد ديتجر  قياق از طرتجربه اشر

اله  قتيحق  »بيغر  يروز«در    :ديگومي  حكمت الاشراقدر    سهروردي  بر    يو اسرار 

آنكه مشاهد  .ديمن ظاهر گرد از  حكمت    رديگمي  ميتصم  ،دهدمي  او دست  يبرااي  هپس 

برا  شي خو  هيمتعال   ي دست  يعلوم باطن هم در فلسفه استدلال كه هم در    يا آن فلاسفه  ي را 

كه    سدينومي  حكمت الاشراقمقدمه خود بر    در  يسهرورد  .درآورد  ري به رشته تحر  ،دارند

را    قت ي. پس از آنكه او حقامديحاصل ن  ياستدلال عقل  قيكتاب از طر  نيا  قتيمحتوا و حق

به شهاي  افتهيبرهان    ،كندمي  كسب  گريد  يبه روش را    وجوجستتر  يلالاستداي  هوي خود 

از    ،ديآمي  شناخت به دست  مي مستق  وهيش  نيا  قيكه از طر  ين يقي:  ديگومي  كند و در ادامهمي

ك فر   يتيفيچنان  از  مستقل  كه  است  منطق  نديابرخوردار  به    ياستدلال  ؛است  ياستدلال  كه 

نت نظر    ؛ رسدمي  جهيهمان  از  كه    نيا  ي سهروردچون  است  دانش  كسب  خاص  روش 

  يگفت تفاوت اساس  ديبا  قتيدرحق.  )١٠٤،  (همان  از نادانان است  يواقع  انيدانا  كنندهزيمتما

  »يتجربه عرفان «  ا ي  »يمشاهده عرفان« كسب دانش و آنچه عموما    ي استدلال  وهيش  انيم  ستا

   .شودمي خوانده

نوع  يسهرورد  دهيعق  به طر  »مشاهده«  ياستدلال  در    ،آن  قياست كه از  مُثل را  انسان 

خ مُثل)(عال  ال يعالم  معنا  دنيشياند  قتيدرحق  .نديبيم  م  از    يواقع  يبه  است  عبارت 

توان از  مي  آن را فقط  تيبلكه واقع  ،كه با حدس و نظر سر سازش ندارد  يبه مُثل  دني شياند

چون نفس    ؛كندمي  مطرح  يسهرورد كه    قياست بس عماي  هنكت  نيا  .»ديد«استدلال    قيطر
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عقلان عالم  وجود  استدلال  ا  يعمل  هستندمي  بجا ي را  مُثل  ساكنانش  كه    نيبنابرا  .كند 

است كه  اي  همشاهد  ،نياست و ا  »دهي د«عقل كل    دگانيساكن در عالم عقل را د  يوجودها

اي  هاست كه گون  »حضور«عرض  نوع مشاهده هم  نيا  .است  ر يپذ اهل تجرد امكان  يفقط برا

پ معرف  وهيش   ايحضور    نيا  .است  يزيچ  دنيد  ايبودن    يز يچ  شي از  آن  كسب  از  كه  ت 

است باشد  مي  حاصل  ي زمان  تنها  ،خاصان  شناخته  را  خود  انسان  كه    ، يرضو   ني(امشود 

 .)١٤٤، ص١٣٩١

  ي مبتن  ي حكمت بحث  .كندمي  ي معرف  يو بحث  يفلسفه خود را حكمت ذوق  اشراق   خ يش

  ياقناع  ياستدلال امر   يسهروردبه نظر    .بر مشاهده است  يمبتن  يبر استدلال و حكمت ذوق

مشاهده   ذوق  .است  ينيقي  يامر و  حكمت  جا  ياشراق  يدر  از    يخاص  گاهيشهود  و  دارد 

  يكه از نظر او علم  ييمشا  يدر تقابل با علم حصول   يسهرورد  .معتبرتر است  ياستدلال عقل

كند و آن را علم مي  ي معرف  ،است  يو شهود   يكه اتصال  را  علم  ينوع  ،است  يانتزاع  يكلبه

  ؛رديپذ مي  قياز علم را به تصور و تصد  ييمشا  يصور  ميتقس  يسهرورد  .نامدمي  يحضور

به هر چ معتقد است علم  با    ديدارد و همواره با  يصور  از جنبه صرفاً  شيب  يارزش،  ز ياما 

 .)٤٧٤، ص١٣٧٢ ،ي(سهرورد  رديصورت گ يالهام اله

ابراز گشته است  د يآرا و عقا  ،ابصار  يو چگونگ   دني د  تيفيكدربارة     ي گروه  .مختلف 

سپس صورت از چشم به    ،گرددمي  در چشم منطبع  ايكه صور اش   اندهدي عق  ن ياز حكما بر ا

و سپس نفس ناطقه انسان در آنجا صورت    دهيرس  ،نامديم  »ا ي بنطاس«حس مشترك كه آن را  

كه هنگام    اند هديعق  نيعلم مناظر بر ا  ي از علما  گر يد  يگروه  . كندمي  محسوس را مشاهده

گروه سر   نيدر نظر ا .باشدمي  صوررت مخروط شود كه بهمي  از چشم خارج  ينور ،تيؤر

رو در  آن  قاعده  و  است  چشم  خود  در  مخروط  د  يزيچ  يآن  كه  شود. مي  دهياست 

باب مردود به شمار    نيآنان را در ا  دهيدو گروه به مخالفت برخاسته و عق  نيبا ا  ي سهرورد

ب  عي بد  هيسپس نظر  ،پرداخته  هي دو نظر  نيدر آغاز به انتقاد از ا  يو  .آورده است سابقه  يو 

 .)٣٧٠، ص١٣٩٣ ،يناني(دكند مي  انيرا ب شيخو

بد  هينظر  يسهرورد را  صورتمي  ابطال   قيطر  نينخست  انطباع  كه  بزرگ    يهاكند 
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در و  كوه  صورت  بس  ايمانند  كه  چشم    يحكما   يبرخ  . نارواست  ،باشدمي  كوچك  ار يدر 

بد  نيا  اندهخواست   ييمشا را  كنند كه صورت    قي طر  نياشكال    نه يموجود در چشم بعحل 

در ن  ايصورت  كوه  م  ستيو  و    ن يا  ان يو  همواره   ينسبت  كي   يخارج  صورت صورت 

بودن موجود  به كوچك و بزرگ  ،كه در چشم منطبع شده  يمحفوظ است و انسان از صورت

است كه    دهيعق  نيبر ا  يسهرورداما    ؛چه عظمت است  يكند كه دارامي  استدلال   يخارج

شخص انسان در هنگام    رايز  ؛ دكنيجه اشكال مزبور را حل نمو  چياشخاص به ه  نيسخن ا

آنچه مسلم    .دكنيبرهان اقامه نم  شيمورد مشاهده خو  ءيش  ينكرده و برا  استدلال   تيؤر

محتاج درنگ و استدلال    ،انسان به صرف مشاهده حاصل گشته  تيؤاست كه ر  ن ياست ا

تنها    تيؤر  ،استدلال نبوده  يا متضمن معن  ءيش  كيگفت مشاهده    دي با  بيترت   ني. به ايستن

 . )١٨٩، ص١٣٥٥ ،ي(سهرورد ردي پذ مي چشم انجام قي از طر

جوهر است     اي: نور خارج از چشم  ديگومي  باطل دانسته و  زي دوم را ن  هينظر  يسهرورد

  ك ي  ياهي و س  يدي ه سفكچنان  ؛قابل انتقال نخواهد بود  ،نور عرض باشد  نياگر ا  .عرض  اي

اگر نور خارج شده از چشم   يول  ؛توان انتقال داديود جسم نمجسم را بدون حمل و نقل خ

آنكه حركت آن نور بسته به    اي نخواهد بود:    رونياز دو صورت ب  ورناچار آن ن  ،جوهر باشد

  يهنگام  دي با  ،اگر حركت آن نور بسته به اراده ما باشد  .دارد  يعيحركت طب  اي اراده ماست  

  ميبتوان  ،مينيآن را نب  ميو اراده داشته باش  ميكنيم  ق يتحد  يزي خود را به چهاي  كه ما چشم

ا  يحالدر    ،ميابيبه خواسته خود دست   امكان  نيكه  تحد  ستين  ريپذ امر  در موقع  و    قيو 

اما اگر حركت شعاع    ؛شودمي  دهيد  ي خواه ناخواه موجود خارج  ءيش  كيدوختن چشم به  

است كه شعاع    نيزمه آن الا   ، ديبه شمار آ  يعيحركت طب  كينباشد و    يخارج از چشم اراد

به   .ندنكمي  حركت  يسو   كيهمواره به    يعياجسام طب  رايز  ؛ سو حركت كند  كيهمواره به  

جهت را مشاهده    ك يو    ي سو  كي   شهيهم  د يفرض آن است كه ما با  نيلازمه ا  بي ترت   نيا

 .)١٨٨، ص(همان ميكن

را در باب    اصحاب خروج نور  هياصحاب انطباع و نظر  هيكه نظرنيبعد از ا  ي سهرورد

 و   دييأو آن را ت   شنهاديرا پ  شيمخصوص خو  هينظر  ،آوردمي  باطل به شمار  تيؤر  تيفيك
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 د: كنمي دي تاك بر آن

انطباع صورت مبصر در چشم و   يكه ابصار نه به معنا   يدر مشاهده: چون دانست  قاعده

معنا به  است  ينه  چشم  از  شعاع  ش  ،خروج  مقابله  با  جز  سالم   ريمستن  ءيپس  چشم  با 

بود   برا   رايز[نخواهد  مقابله  م  ريمستن   ءيبر ش  ياشراق حضور  ،نفس  يبا  و   شوديحاصل 

م را  آن  معن  ...  - نديبيسپس  و  م   يا و مفاد  نبود حجاب  به  بر    نندهيب  انيمقابله  مبصر  و  و 

نورداشتن (و   ايچراكه استناره    ؛است  دنياز حد مانع ابصار و د  شيب  يكينزد  رايز  ؛گردديم

نور    يكي  در ابصار وجود دو نور شرط است:  نيبنابرا  .شرط مبصر است  دن)بالذات بو  ريمن

  از   - ردينور بگ  يگر يو خواه از د  اشدخواه خودش نور داشته ب- نور مبصر    يگريچشم و د

هنگام  ني بسته است  ي رو  پلك چشم  آن    ،كه  پلك  ي عني- استناره  وس  - درون  انوار    له يبه 

  ل يپس به دل  ؛آن را ندارد]  درون[نمودن  وشنقدرت ر  زيامكان ندارد و نور چشم ن  يخارج

ش از حد كه  ي ب يمفرط و دور  يكيگونه است هر نوع نزد ني هم .شودينم دهي نبود استناره د

  ايكه همچنان نور    يمادام   ،نور  اي  ري پس مستن  .مقابله در حكم حجاب است  ياز جهت كم

 . )١٣٤، ص١٣٨٠ ،ي(سهروردبه مشاهده سزاوارترند  ،باشند تر كيهر قدر نزد ،باشند ريمستن

ابصار    قتيقح  ي سهروردكرد: از نگاه    انيصورت ب  نيتوان به امي  را   ي سهروردبحث  

اشراق اضافه  سنخ  اشراق  هياز  اضافه  و  حضور  هياست  اشراق  از  است  عبارت  ابصار    ي در 

در از  معنا   .چشم  چهينفس  به  نفس  اشراق  حقا  يپرتوافكن  يدرواقع  بر  و    يماد  قيآن 

سا  يخارج تجرد   هيدر  نوران   و  يقوت  حضور   نيا  از  .اوست  ياقتدار  اشراق  نفس    يرو 

ب ارتباط  شهوديهمان  و  حقا  يواسطه  با  د  يخارج  ق ينفس  كه  منطبع    گر ياست  صورت 

نداردتيحكا وجود  چشم  در  ادراك  متعلق  و  معلوم  عنوان  به  ب  ؛گر  خود    ياصل  نندهيلذا 

  يخارج  يماد   ء يش  ريتقر  نيدر ا   .ارتباط است  ن يو كانال ا  چه ينفس است و چشم تنها در

 . بلكه مبصر بالذات است ،ستيمبصر بالعرض ن گريد

چن  يبرا ش  ياشراق   نيحصول  ابصار  آ  يطي شرا  دي با  يماد  ء يدر  در    يعني  ؛ديفراهم 

  انيم  د ي با  ثالثاً  ؛باشد  ر يو مستن  ر يمن  يماد شيء    اًي ثان  ؛ چشم سالم باشد  اولاً   دي هنگام ابصار با

  نباشد.   انيدر م  يحجاب  چيو ه  رديصورت گ  يماد  ييروابله و روبه مق   يمادشيء    و  نندهيب
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هر ب  پس  گ  يمادشيء    مقابلدر  اي  هننديگاه  حس    ،رديقرار  و  چشم  موطن  تا  او  نفس 

و با    ابدي ميرا در  ي ماد  يخارجشيء    ،كرده  ي چشم پرتوافكن  چه ي و از در  دي آمي  اش يينايب

به عنوان واسطه    يصورت   گريد   نديفرا  نيا  كند و درمي  برقرار  يو شهود   يآن ارتباط حضور

 .خود نفس است يننده اصلياست و ب يماد شيء   رو مبصر بالذات نيا از؛ ستين نيدر ب

و   يخارجشيء    با  نندهيب  يمقابله ماد   ،ابصار  طياز شرا  يكي  ،طور كه گفته شد  همان

مبصر  نفس و    انيدهد كه حجاب ممي  حيتوض  اشراق  خيش  .آن دو است   انينبودن حجاب م 

ا  ست؛ين  يخارجهاي  ليتنها حا  يخارج بر  حجاب  نيبلكه علاوه  از   شيب  يدور،  هانوع 

حجاب و مانع    زي از حد به آن ن  ش يب  ي كين نزدياز نفس و همچن  يخارجشيء    حد مبصر و

شمار به  زمي  ابصار  م  ينوعبه  اريبس  يدور  رايرود؛  مقابله  عدم  و  اني موجب  شيء    نفس 

سو مي  يخارج از  و  ن  ش يب  يكينزد  گري د  يشود  حد    طياز شرا  يكيشود  مي  باعث  زياز 

بشيء    بودنريمستن  يعنيابصار   از  ز  ن يمبصر  سبب   از  شيب  يك ينزد  را يبرود؛  چشم    حد 

تامي اششيء    گردد  از  نتواند  بگ  اي مبصر  ا  ردينور  فقدان  با  ن  نيو  ابصار    ي منتف  زيشرط 

 .)٢٦٢، ص١٣٩١ ،پناهزداني ( شودمي

ابصار ماد،  ه و رودرروبودن ل كه مقاب  توجه داشت  دي با  البته است نه شرط هر    ي شرط 

  ،يتجرد   ي رو در هنگام مشاهده انوار مجرد و صور برزخ  ني ا  به طور مطلق؛ ازاي  همشاهد

كاف آنها    شود.مي  حاصل  يها و موانع وجودارتفاع حجاب  است و صرفاً  يتنها مواجهه با 

مشاه مطلق  در  آنچه  است  دهدرواقع  حجابشدبرطرف  ،شرط  ان  كه  در    ن يهاست  امر 

ماد مقابله و رودررو  يمشاهده  مقابله«  :ديآمي  دي مبصر پدشيء    با  نندهيب  ييبا  شرط    ،پس 

  ي در مقابله نوع  را ي ز  ؛متوقف بر مقابله است]  يماد[بلكه تنها ابصار    ، ستيمطلق مشاهده ن

 .)٢٣٤، ص١٣٩٠ ،ي(سهرورد  »ارتفاع حجاب وجود دارد

كه    اما  نفس  اشراق  معناشرط  وجود  يبه  حضور  ي ارتباط  علم  ش  يو  به    ء ينفس 

اصل  قتيدرحق  ،است  ر يمستن در  يشرط  نفس  اشراق  صورت  به  كه  است  حجاب    رفع 

  يو  نيرفع حجاب به صورت مقابله خواهد بود. بنابرا  زين  ي . در ابصار با چشم مادديآمي

  ق يرا از طر  تيؤرمسئله  است و    رشمردهب  يو اشراق حضور   يرا مقابله اشراق   يابصار ماد
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نموده    ري و تفس  هيتوج  ،شودمي  و مدرك واقع  ي نفس به آنچه در خارج مرئ  ياضافه اشراق

 . )٣٧٢، ص١٣٩٣ ،يناني(د  است

 عقل و شهود در فلسفه برگسون   گاهيجاج)

استوار گشته و پيوند    »شهود«و    »ديرند«اساسي زمان حقيقي يا  مسئله  بر دو    برگسون  فلسفه

برقرار  حركت و،  گانه زمانعميقي ميان مفاهيم سه متعلق شهود را    يده است. وكر  شهود 

به ديدگاه  در  داند ومي  حركت تطور و فعاليت خلاق شور زيستي   هاي مكانيستي وپاسخ 

ج  ،ختيشناغايت و  نبشوجود  خودانگيخته  پيش  خلاق  را  دائماً مي  خودجوش  كه    نهد 

به لقت را به صورتي پيشخ  خلق و  آورد ومي  اي از حيات را به وجوداشكال تازه رونده 

 رساند. مي تحول  سطوح بالاتري از تكوين و

است  برگسون گرفته  پيش  در  و هوش طريقي سلبي  عقل  از  بيان خود  نقادي    .در  او 

  يهوش در انسان به منزله ابزار  .هاي كاربردي آن نموده استخود را متوجه هوش و جنبه

دست آگاه   افتنيدر جهت  منش  هوش  عنيي  ؛است  يبه  تحول    أبيشتر  نتيجه  و  دارد  مادي 

آورد و در جهت صيانت  مي  حياتي انسان است و اسباب انطباق با محيط را براي او فراهم

فعاليت دارد نه نظري؛ چون آن قوه    به همين دليل در درجه اول صرفاً عملي است  .ذات 

ه  و عناصر را بپس صرفاً با جهان مادي سروكار دارد    .ساختن اشيا و آلات و ادوات است

هوش حتي در توليدات نظري خود   .دآورميصورت قابل مصرف و استفاده براي انسان در

همواره واقعيت را  ،  سازيگويي و كليبا كلي  .ندكمي  همين جنبه عملي و كاربردي را حفظ

ب است  انضمامي  و  تام  نحو  به  دره  كه  تصنعي  دركميصورت  و  بنابراين مي  آوريم  كنيم. 

طراحي نشده   نبراي اي  ،عقل بر خلاف باور سنتي  نظري و ژرف انديش نيست؛ي  اهعقل قو

توري   فراافكندن  براي  بلكه  كند؛  منعكس  را  واقعيت  خود  كه  واقعيت    مفيداست  روي 

است شده  جاي  .طراحي  خود  خاص  نظام  در  را  اشيا  و  امور  همواره  كه  مي  عقل  دهد 

كند.  مي  را جداها دهد و آن ويژگيمي  نمشترك آن چيز را با چيزهاي ديگر نشاهاي  ويژگي

ناتوان است و ،  شودمي  از درك جريان سيال روح و روان كه در زمان متحول   هموارهعقل  

بيرون دارد  دليلبه همين   از جهان  در   برگسون  .درك محدودي  غريزه  مفهوم  به  اينجا  در 
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كنند و  مي  زندگي  به عقيده او حيوانات بر اساس غريزه خود  .حيوانات اشاره نموده است

نيمه راه باقي مانده و استكمال كافي براي گسترش به عالم    در غريزه نوعي شهود است كه  

نكرده است پيدا  را  غريزه  ؛معناي روحي  بر خلاف  اوليه  نيروي  انسان همان  نزد  ه ب  ،ولي 

 صورتي است كه نوعي تلاقي مستقيم و اتحاد و ادغام را با عالم ميسر ساخته است. 

درون   رگسونب  شهود بر جنبه  «برون شد» داردعلاوه  بيشتر جنبه  اين اتحاد    .نگري  در 

بلكه با هستي و واقعيت سيلاني    ، شودنمي  انسان در خود محبوس و اسير   ،شهودي محض

و انجماد  ها  در اينجا «برون شد» رهايي از محدوديت  .كندمي  پيدا  ينوعي همدلي و همراز 

ا  .است از  شناسايي  توانمي  رهگذر  ينگويي  و  اكتسابي  خاكي  عادات  از  را  هاي  خود 

هر فعل    .انتزاعي صوري مصون نگه داشت و ابعاد واقعي و ساحت رواني انسان را دريافت

مطلق است آغاز  يك  و شوق  مي  حتي  ؛شهودي  شور  و  هيجاني  نوعي جهش  را  آن  توان 

با واقعيت متحد با امر  اين شهود است كه م  نبنابراي  .كندمي  دانست كه ما را  ا را مستقيماً 

آشنا امكانمي  واقعي  ما  به  و  محدوديتمي  كند  بر  مفاهيم هاي  دهد  به  و  آييم  فائق  عقل 

در اينجا سخن از    .سيالي برسيم كه بتوانيم واقعيت را با حركت حيات دروني مطابقت دهيم

 خود را در درون شيء قرار  خصهمدلي و همراهي است؛ نوعي همدلي عقلاني كه با آن ش

استمي يگانه  آن  در  آنچه  با  تا  كند  ،دهد  پيدا  بيان  .انطباق  همدلي  نوع  و  اين  ناپذير 

است وصف ص١٣٧١  ،(برگسون  ناشدني  ب.  )١٤٥،  بسيار  شهود  اين  حاصل هالبته    ندرت 

است كه    زبنابراين نيا  ؛سفانه در انتقال آن به ديگران الزاماً نياز به مفاهيم استأشود و متمي

ابزار آن يعني زبان توجه شود  به عقل و  اينها    ؛بيان   .خود شهود است  به واسطهاما اعتبار 

كند  مي  از جمله نكاتي است كه ما را مجاب  برگسونارتباط ميان زبان و شهود در فلسفه  

فلسفي   «تجربه  برگسونروش  يا  «شهودگرايي»  مشخصاً  بدانيمرا  درك .    ...  گرايي»  براي 

«در    .شودمي  ت كه با مشاركت حواس با يكديگر فراهمنياز به يك تلاش عقلاني اس   شهود

آگاهي  ،برگسونشهودگرايي   توسعهمن  را  شودمي  ام  شامل  را  ناآگاه  حافظه  تا  اين    .دهم 

استمرار و ديرند خواهد بود: من در حال  ،  شهود  ،گونه كه خواهيم ديد  همان  ،طلبيتوسعه

يم ضربان قلبم به منظور دريافت  كردن و براي تنظبنابراين براي صحبت  ،دادن هستمگوش
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    .)Lawlor, 2003, p.70(اين شهود تلاش لازم است» 

نيست  برگسون  براي زبان  است  ؛شهود  ديرند  استمرار  زبان    در حالي   ؛زيرا شهود  كه 

داردبخش سروكار  اجتماعي  نيازهاي  با  چون  و  است  كلمات  كلمات    ،بندي  فاصل  حد 

نهايتاً    .ا مستقيماً به زندگي دروني ما معطوف استزير   است. درمقابل شهود استمرار است؛

آراي تنها  زبان  است  ش اينكه  قديمي  كلمات  حالي  ؛ مجدد  موافق    كه   در  فلسفي  «روح 

 ,Bergson, 1992( نوسازي نامحدود و ايجاد مجدد چيزهايي است كه پايين اشيا قرار دارد»

p.82( . 

اين است كه  اين دليل  ميان ماهيت شهود و زبان  و   برگسونچرا    تفاوت  همه اشكال 

ن معنا نيست كه ما هر  ااين بد  اماشود.  مي  با بدنامي منكر)  Verbalismگرايي (صور لفظ

اين   و  بين شهود و زبان را رد كنيم  ارتباط  برگسونبر خلاف  نوع  بگوييم    ينظر  است كه 

است متفاوت  ماهيتشان  كه  همان  ،چيزهايي  ندارند؛  يكديگر  با  ارتباطي    كه   طور  هيچ 

انديشه  برگسون است  استفادهها  معتقد  زبان  از  فلسفيمي  هميشه  روش  و  تواند  نمي  كنند 

محاور يا  فلسفهاي  هديالوگي  تمام  زيرا  باشد؛  ديالكتيكي  يا  روش  هايي  و  بر  مبتني  كه 

ديالوگي هستند يا  بخشمي  تلاش  ،ديالكتيكي  با  را  واقعيت  زبان  هاي  كنند  ايجادشده يك 

تحليل   م  كنندخاص  دهندو  ترجيح  )؛Lawlor, 2003, p.172(  طابقت  او   بنابراين 

سازد تا به نحوي  مي  شهود انسان را قادر  .صرفاَ مبتني بر شهود باشد  سفي دهد روش فلمي

پيوندي كه با    به واسطهل شود و آنها را دريابد و  يحضور دروني به ذات اشيا نا  ،واسطهبي

برقرار ا  ،كندمي  اشيا  مطلق  و  كامل  آوردمعرفتي  دست  به  آنها  رساله     برگسون  .ز  در 

آن نوع همدلي فكري كه شخص به  «  كند:مي  را چنين تعريف  ودشه  بر متافيزيكاي  همقدم

قرار ابژه  درون يك  در  را  آن خود  و مي  ياري  فرد  به  منحصر  آن  در  با چيزي كه  تا  دهد 

   .)Bergson, 1992, p.29( »منطبق شود  ،نشدني استدرنتيجه بيان

  و   »شدن«،  متعلق چنين شهودي چيست؟ پاسخ اين است كه متعلق شهود «حركت»  اما 

واسطه يا شهودي شناخت و  توان از راه آگاهي بيمي  يعني آن چيزي كه فقط  ؛استمرار است

اين سخن    .بردمي  كند يا تداوم آن را از بينمي  نه از طريق تحليل تنزيلي كه آن را تحريف
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تفكر   قالب  م  نبرگسودر  متعلق شهود  بدين  كه    ،١٣٨٤،  (كاپلستون  است  »واقعيت«عناست 

  .)٢١٥ص

اي است كه با قطع  گويد «شهود غريزهداند و ميشهود را نوع برتر غريزه مي  برگسون

مي و  شده  خودآگاه  بيعلايق  تا  را  آن  و  بينديشد  نظرش  مورد  موضوع  به  نهايت  تواند 

اند. مقابل هوش  كه نقطه  ددارتي  . شهود مشخصا ) Bergson, 1994, p.186(  گسترش دهد»

آن    افزار و وسيله كنش قرار ندارد؛ موضوع  يا  دانا شهود است كه در خدمت عمل  انسان 

سيلان در  است،  چيزهاي  مداوم  و  مي  .مستمر  كه  است  شهود  دريابد.  تنها  را  دوام  تواند 

تحليل   و عمل را فراهم سازد  كندتجزيه مي  وهوش  عبار  ؛تا كردار  از  اما شهود  ت است 

بلكه واقعيت دوام را به نحوي زنده ،  نهدنه بر هم مي،  دكننگريستن ساده كه نه تجربه مي

 .)٨٣، ص١٣٧٨ ،ي(بوخنسك آزمايدمي

خواند كه با آن شخص خود را در درون شهود را نوعي «همدلي عقلاني» مي  برگسون

ناپذير است.  و درنتيجه بيانانطباق پيدا كند    ،دهد تا با آنچه در آن يگانه استشيء قرار مي

واسطه مفاهيم و مقولات ذهني است و درك آن براي شهود برگسوني معرفت مستقيم و بي 

، براي فهم شهود  برگسوناز اين رو به نظر    ؛قدري دشوار است  ،ايمما كه با هوش خو كرده

و  دروني  دريافت  نوعي  شهود  هستيم.  نگاه  نوع  در  دگرگوني  و  چرخش  يك  نيازمند 

ابزاري فراتر ميح توان  رود و درنتيجه نميضوري است كه از مرزهاي عقل نظري و عقل 

وظيفه فلسفه تصوري خاص خود    ولذا از ماهيت    ؛فهميدآن را با كمك همين عقل نظري  

، و متعلق اين شهود حركت فلسفه حقيقي مبتني بر شهود است نه هوش داشت و معتقد بود

است استمرار  و  چيز  ؛شدن  فقطيعني  كه  بيمي  ي  آگاهي  راه  از  شهودي  توان  يا  واسطه 

 .)٢١٩، ص١٣٨٤ ،(كاپلستون  بردشناخت نه از طريق هوش كه تداوم را از بين مي

پيوستگي غير قابل انفكاك امور و   ،دهدمي  شهود در مواجهه خود با عالم  به ما  آنچه

ماست قرار  .ذهن  سوم شخص  مقام  در  را  خود  را  مي  ذهن  امور  و  تحليلدهد  و    تجزيه 

برميآن  ، كندمي صدد  در  سازدگاه  برقرار  دوباره  وحدتي  و  پيوند  عناصر  اين  ميان   ؛آيد 

اوليه حقيقي  وحدت  برابر  در  مصنوعي  را    .وحدتي  ويژگي  سينما    برگسوناين  خصلت 
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اين عادت ذهن  .)٢١١، ص١٣٨٦  ،(برگسون   نامدميتوگرافي ذهن   معارف    ،حاصل  و  علوم 

كند كه معرفت را در همان وحدت اوليه يعني «سرچشمه  مي  بيان  گسونبراما    .متعدد است

بررسي  اين تلاش  .كندمي  حقيقي آن»  «تنه  ،در  به عادات سطحي و دستاوردهاي    امعرفت 

حاصل    ،ثر از وظايف جسماني و نيازهاي دروني ممكن استأصورتي كه به سبب ته  فكر ب

   .)٦٢، ص١٣٧٥ ،(برگسون بستگي خواهد داشت ،شود

معرفت روزمر  اين به دستاي  همعرفت همان  اشيا  از  كه  بود  يعني   ؛آوريممي  خواهد 

بافر جريان حصول    .شودمي  طور آني براي ما حاصله  يندي مستقيم كه با بساطت تمام و 

  كه حقيقت وجودي ما را   –مومتيط در قالب دوبسمطور  ه  يندي پوياست كه بامعرفت فر

بلكه بايد خود   ؛نگري معنا نداردجرياني ديگر واپس ينچن در .كندمي پيدا   تحقق  –سازد مي

خودآگاهي و نيروي حياتي دو مقوله پيوسته    .را به جريان حيات سپرد و با آن زندگي كرد

هم  است.ابه  زندگي  نيروي  و  انرژي  به  مربوط  خودآگاهي  كه  اين    در  ند  موجودات  همه 

  بسيار مشهود استمسئله  اين    نولي در انسا  ؛صورت نوعي شعور استه  آگاهي خلاقانه ب

)Bergson, 1994, p.179( . 

شهود  برگسونكيد  أت   اين قوه  معرفت    ،بر  و  يقين  اعتماد  مورد  منبع  تنها  عنوان  به 

چون    ،حقيقي فلسفه  راسل كساني  را  او  فلسفه  كه  است  داده  سوق  عقيده  اين  به    اي را 

حتي    »عرفاني« را    ارناپك  )Russell, 1914, p.4(  بدانند  »ز يستعقل«و  او  فلسفه 

كند  »گرايي ناعقل« در   ؛)٢٠٤، ص١٣٨٢  ،ي(كامپان  معرفي  عقلي كه  كه  داشت  توجه  بايد  اما 

ابزاري و مولد صنعت است  ،گيردمي  مورد انتقاد قرار  برگسون عنوان قوه ه  نه عقل ب  عقل 

انسان بلكه شهودي عقلي و ارتباط    ، شهودي قلبي و عرفاني نيست  برگسونشهود    .دراكه 

ببي تنها شباهتي كه  ذات اشياست.  با  اين است كه    ،شهود عرفاني دارد  ا واسطه خود عقل 

واژهوصف از  آن  بيان  براي  ناگزيريم  و  است  بيان  قابل  غير  و  كمك  ها  ناپذير  مفاهيم  و 

توان از رهگذر آن خود را از عادات  مي  دارد كه،  شدبنابراين اين شهود جنبه برون  .بگيريم

واقعي و ساحت   عادانتزاعي صوري مصون نگه داشت و ابهاي  ناساييخاكي اكتسابي و ش

 . )٢٠٧، ص١٣٨٦ ،ي(مجتهد روحي انسان را دريافت
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بود    برگسون برجست  كانتمعتقد  محال اي  هخدمت  اثبات  (شهود) در  مكاشفه  بودن 

هرگز    كانتخواست از اين مطلب چيزي را كه خود  مي  برگسوناما    ؛عقلي انجام داده است

استنتاج كند: اينكه تنها مكاشفه ممكن مكاشفه فوق عقلاني است    ،آن نينديشيده بودة  دربار

  .)١٢٩، ص١٣٧٧ ،(زرمان دهدمي از جهان را تشكيلاي هكه مبناي نگرش فلسفي ويژ

تقسيم  »شهود«  برگسوننظر    از كل  يك  صورت  به  را  ميحقيقت  ادراك  كند. ناپذير 

كنيم كه مافوق مجموع  يك احساس كلي درك ميهمان طور كه ما همدردي را به صورت  

تقسيم   ي جدا و منفك از آن است:ا قضاياي حاشيه «هر آهنگي يك كل منفرد و غير قابل 

اي از  نه آنكه مجموعه،  كنندآن را فهم مي  وازندگانآفريند و نساز آن را مياست كه آهنگ

تفكيك  يصداها  بتوان  زمان  در هر  كه  باشد  اينمجزا  و  بي،  كل منسجم  شان كرد.  واسطه 

  .  )Lawlor, 2003, p.24( شودشهودي فهم مي

    جهينت

فلسف  در ش  قيتلف   يسهرورد  ي نظام  به  شهود  و  گرد  عيبداي  هويعقل  و   د يعرضه  علم   و 

  يشهود قلب  يسهرورددر فلسفه    شد.  دهي نام  يو شهود  يهمان معرفت اشراق  يقي معرفت حق

از شهود عقل  زيمتما برتر  آنچ  ي و  و  همان شهود    ،شودمي  يامور جزئ  افتيدر  هيه مااست 

بن  يقلب كه  فرا  اد ياست  بر  طب  يروآن  عالم  از  د  عت يعارف  دل  ها  تيواقع  دنيو  با چشم 

قلب  است. درمي  يفرد   بينص  يشهود  كه  ر  گردد  حُجُب  اضاتيپرتو  و  موانع  رفع  به  ،  و 

  يامور   افتيبه در  يبه مدد شهود قلب  زيعقل ن  باشد.  افتهيباطن دست    يصفا   روح و  في تلط

معرفت    يسهرورد  يبرا   و درك آنها نبوده است.  افت يقادر به در  ييتنهاگردد كه بهمي  لينا

منكر طرق  يسهروردند.  ااز آن محرومها از انسان ي است كه بخش  ياختصاص  يامر  ي شهود

به نظام رتبيو قا  ستيمعرفت ن  افتيدر  گريد كه    يحال  در  ؛باشدمي  در كسب معرفت  يل 

رتبيقا  ونبرگس به نظام  فلسفه    يسهروردهم مانند    برگسون  .ستينشناسي  در معرفت  يل 

كند و  مي  آشنا  ت يبا واقع  ماًيخود را بر شهود استوار كرده و معتقد است شهود ما را مستق

  يو حضور   يدرون  افتيدر  يداند. معتقد است شهود نوع مي  يشهود  را صرفاً  يروش فلسف

مرزها از  كه  نظر   ياست  ابزار   يعقل  نممي  فراتر  يو  و  از طريرود  را  آن    ن يهم  قيتوان 



١٣٥  

 

   
    

 

  و برگسون  يسهرورد  دگاهياز د "شهود"مساله 

زبان هم توجه    يعنيدر شهود به نقش عقل و ابزار آن    يسهرورد. مانند  ديفهم  يعقل نظر 

كه    يگرفته است. درواقع عقل  شي در پ  يسلب  قي خود از عقل و هوش طر  انياما در ب  ؛كرده

ولد صنعت است نه عقل به عنوان قوه  و م  يعقل ابزار   ،مورد انتقاد قرار گرفته  برگسوندر  

انسان قلب  برگسونشهود    .دراكه  عرفا  يشهود  عقل  ، ستين  ي نو  شهود  ارتباط    يبلكه  و 

 .استيواسطه خود عقل با ذات اشيب
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 و مآخذ  منابع

 .يو شهود در فلسفه سهرورد  شهيشعاع اند  .)١٣٩٣(  نيغلامحس  ،ينانيد  يميابراه .١

  .انتشارات حكمت :تهران

 انتشارات البلاغة. :قم  .هاتي الاشارات والتنب .)١٣٧٥بن عبداالله (  نيحس، نايسابن .٢

 نشر مركز.  :تهران  .و مكتب اشراق يسهرورد. )١٣٩١(  يمهد،  يرضو نيام .٣

(،  برگسون .۴ اختيار.  )١٣٦٨هانري  اثبات  و  زمان  درنهاد  بعلي  .پژوهش    ، انييقلي 

 شركت سهامي انتشار. تهران: 

بيانيعلي  .خلاق  تحول .  )١٣٧١(  هانري  ،برگسون .۵ فرهنگ  تهران:    ،قلي  نشر  دفتر 

 . اسلامي

اروپائي  .)١٣٨٧(  .م  .ا،  بوخنسكي .۶ معاصر  شرف  .فلسفه  خراسانيترجمه  ،  الدين 

 شركت انتشارات علمي وفرهنگي. تهران: چاپ چهارم،  

اوي،  زرمان .٧ فلسفه.  )١٣٧٧(  تئودور  تاريخ  بابايي  .مسائل  پرويز  تهران:    ،ترجمه 

  .انتشارات نگاه

  . يدر حكمت اشراق  ي و عقلان  يمعرفت شهود  .)١٣٩٥(  يمحمدتق   ،يمحمد انج .٨

 .٣٩- ١٠، ص يآزاد اسلام  دانشگاه، يعرفان اسلام مجله

مل  دي شه  يسهرورد  .)١٣٧٨(  ع يعبدالرف  ،)عي (رف  قتيحق .٩ چاپ  رانيا  يفرهنگ   .

 انتشارات بهجت. تهران:  اول،

ش.  الف)١٣٧٢(  يي حي   نيالدشهاب  ،يسهرورد .١٠ مصنفات    . اشراق  خيمجموعه 

 .يفرهنگ قاتيه مطالعات و تحقمؤسستهران:  ،كربن يهانر  حي تصح

اشراق.  ب)١٣٥٥(  ييحي  نيالدشهاب  ،يسهرورد .١١ دكتر    .حكمت  ترجمه 

 انتشارات دانشگاه تهران. تهران:  ،يجعفر سجادديس

اشراق.  )١٣٨٠(  حسن  ،يديسع .١٢ حكمت  در  تهران:عرفان  شه  .  دانشگاه    د ي نشر 

 .يبهشت

 . ماهي  نشرتهران: ، خشايار ديهيمي .آنري برگسون .)١٣٨٣شوارتس ( ،سنفورد .١٣
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و   يسهرورد  دگاهيشهود از دشناسي  معنا  .)١٣٩٥(  و همكاران  ،شهناز  ،فرانيشا .١۴

- ١٩ص   ، ٥٠ي، ش د   ،يدانشگاه آزاد اسلام  ،يعرفان اسلام  مجله  ،آنهاي  كاركرد

١. 

فلسفه  .)١٣٨٤(  فردريك،  كاپلستون .١۵ و  ،  ٩ج  .تاريخ  آذرنگ  عبدالحسين 

 .شركت انتشارات علمي و فرهنگيتهران:    ،ثانيدمحمود يوسفسي

  ، ترجمه باقر پرهام  .تاريخ فلسفه  در قرن بيستم  .) ١٣٨٢(  كريستيان دولا   ،كامپاني .١۶

 انتشارات آگه.تهران: 

فرهنگ  .)١٣٨٦كريم(،  مجتهدي .١٧ و  سخنران  .فلسفه  و  مقالات  به  ،  هايمجموعه 

   .رينشر كوتهران: ،  يكوشش محمد منصور هاشم

كتب    نينشر سازمان مطالعه و تدوتهران:    .فلسفه اشراق.  )١٣٨٧(  حسن  ،يمعلم .١٨

 (سمت).  يدرس

اشراق.  )١٣٩١(  ،دااللهي  ،پناهزداني .١٩   ، پوريعل  يمهدنگارش  و    قـتحقي   .حكمت 

 .انتشارات حوزه و دانشگاهتهران: 

 .)نيترجمه آداب المتعلم(  ن يالطالب  سي ان  .)١٣٩٢(   محمدجواددي س،  يتهران  يذهن .٢٠

 انتشارات حاذق.  :قم
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The topic of humanity and philosophical anthropology have 
been indispensable in human history, and a true depiction of 
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foundation of religious doctrines with the possible telos of the 
arch of human ascention being "the Comprehensive man", a 
doctrine treated in the literature by such philosophers and 
mystics as Ibn Arabi and Mulla Sadra who consider the 
Comprehensive man as the theophony of all Divine attributes of 
perfection and beauty, and the credit for innovation of the term 
"Comprehensive man" in the Islamic tradition going to Ibn 
Arabi.  
In this study which provides a descriptive and analytic account 
with a special focus on the thoughts of Javadi Amoli, the 
necessity of perfect human and its relation to Divine 
vicegerency lead to the conclusion that the purpose of creating 
the cosmos is the perfect human, and achieving the perfect 
humanity is a requisite for Divine absolute vicegerency. In this 
respect, the perfect human is certainly the vicegerent of God 
such that the world is terminated if it is devoided of the perfect 
human.   
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Extended abstract 
Introduction 
Human is combined with a physical body and a divine soul and 

has a special reflection on himself in the world of creation. And in 
terms of special talents such as intellect, will, lust, and evolution, he 
has been placed in the prostrate position of the divine angels. He 
can become the de facto vicegerency of God in the world to the 
extent of following and developing the power of reason and the 
special application of free will and obedience to God's commands. 
This privilege and position is specific to humans in a kind of way.  

Regarding this truth and prominence of human, there are 
conflicting opinions among thinkers, especially about the position 
of the divine vicegerency of man; Because, recognizing and 
recognizing the existence called "Human" throughout history 
among thinkers, especially philosophers and mystics, has been a 
concern that cannot be hidden and overlooked, and it is also 
discussed in most schools of thought that how far is the ultimate 
ascension and ascension of human. A Comprehensive man being 
with characteristics such as governorship, perfection, and 
vicegerency is a clear and outstanding example of God's 
vicegerency, and the last degree of the ascension of existing 
perfection shines a possibility, and it is the ideal point of discussion 
of some thinkers such as Ibn Arabi and the developers of his 
thought; The originator of such a term is described in the Islamic 
literature of Ibn Arabi. 

In this study which provides a descriptive and analytic account 
with a special focus on the thoughts of Javadi Amoli, the necessity 
of perfect human and its relation to Divine vicegerency lead to the 
conclusion that the purpose of creating the cosmos is the perfect 
human, and achieving the perfect humanity is a requisite for Divine 
absolute vicegerency. In this respect, the perfect human is certainly 
the vicegerent of God such that the world is terminated if it is 
devoided of the perfect human.  

In the mystical literature of Mulla Sadra and Imam Khomeini, 
the Comprehensive man being has been explored and revised. 
Allamah Javadi Amoli, with his new approach to human and his 
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unprecedented approach to its definition, succeeds in removing 
human from the circle of the old definition (reasoning animal) and 
in the light of high Quranic, exegetical and philosophical 
knowledge, he clings to man with a new approach to man " the 
theist living being " introduces; Especially, in his philosophical and 
interpretative literature, he has an expanded view on the connection 
between man and the perfect man, and he considers the perfect man 
to be associated with the divine vicegerency, to introduce the place 
of the world empty of the perfect man as equal to the end of the 
world's life, that is the perfect man is definitely the actual and 
actual vicegerent of God,  but every vicegerent’s is not perfect 
human.  

Method 
The current research is descriptive-analytical typical and the 

method of collecting information is in the form of a library, and its 
cumulation information  in is such as books, both printed and 
electronic, and articles and treatises, and its purpose is to reread 
Allamah Javadi Amoli's thought about the perfect human being and 
its necessity with the vicegerency is divine and explain who the 
perfect man is and how to achieve this position, On the one side, 
and on the other abutment what is the connection and disconnection 
between the perfect man and the divine-actual vicegerent, what is 
the scope and extent of the vicegerency? Who are they, and how far 
is the territory of the vicegerency? 

Findings 
In this essay, these questions have been answered. In the end, it 

has reached such results and conclusions that the truth of the 
vicegerent is the appearance of the successor in the vicegerent in 
the qualities of perfection as much as possible, and the example of 
the atom and perfection of the vicegerent is the perfect human 
being, because the purpose and ideal of the creation of the world is 
the perfect human being. Because, creation without a perfect human 
being is incomplete and null; The perfect human being is the 
embodiment and manifestation of the atom and the perfection of the 
perfect and current attributes of vicegerency of him(God). The 
ability of the position of divine vicegerent includes all human 
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beings in some way is institutionalized in the institution of all 
mankind, and the release of that power requires an action that is an 
agent and a excitant, which consists of right knowledge and 
righteous action. The principle of vicegerent includes all  of legal 
persons, not real. 

Concusions: 
In this study which provides a descriptive and analytic account 

with a special focus on the thoughts of Javadi Amoli, the necessity 
of perfect human and its relation to Divine vicegerency lead to the 
conclusion that the purpose of creating the cosmos is the perfect 
human, and achieving the perfect humanity is a requisite for Divine 
absolute vicegerency. In this respect, the perfect human is certainly 
the vicegerent of God such that the world is terminated if it is 
devoided of the perfect human.  



 

 
 

 
  

 

ن با  درباره انسان كامل و ارتباط آ يآمل يجواد االلهتيآ شهياند يبازكاو

  ي خلافت اله
      يرضوان رضايعل

 ar.rezwani@modares.ac.ir                    .مدرس تي دانشگاه ترب يفلسفه و كلام اسلام  يدكتر يانشجود

  

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 

  : افتيدر خيتار
١١/٠٥/١٤٠٢  
:  بازنگري  خيتار
٢٨/٠٦/١٤٠٢ 

:  رش يپذ خيتار
٣٠/٠٦/١٤٠٢  
:  انتشار  خيتار
٠٢/٠٧/١٤٠٢  

  واژگان كليدي: 
انسان كامل،     انسان، 

  يآمل ي خلافت، جواد

انسان  و  غ  يشناسانسان  تار  ريمقوله  طول  در  كتمان  و   يبشر  خيقابل  است  بوده 
آفر  گاهياز جا  يقيحق  ميترس اد  نشياو در منظومه  . بر باشدي م  يديوحت  انيسرلوحه 

متأله» است  يّانسان «ح  قتيحق  يآمل  يعلامه جواد  عي رف  شهيو اند  ع يمن  دگاه يد  هيپا
آموزه  تكامل م  ينيد  يهاكه در بستر   يقوس صعود بشر  يامكان  تيو غا  رسديبه 
و ملاصدرا به    يعربهمچون ابن   يحكما و عرفا  اتيو در ادب  باشدي «انسان كامل» م

خداوند   يو جمال  ي. آنها انسان كامل را مظهر تمام صفات كمالآن پرداخته شده است
ابن آن    دانند؛يم كه  ادب  يعربگونه  در  كامل»  «انسان  اصطلاح   ياسلام  ات يمبتكر 

 يحاضر، ضرورت انسان كامل و نسبت آن با خلافت اله قيقلمداد شده است. در تحق
رهنمون   جهينت  نيبر ا  يآمل  يجواد  شهيبر اند  ديبا تأك  يليتحل  -يفيبه صورت توص

آفر  دهيگرد خلقت  از  مقصود  پهنه  نشيكه  لازمه    ،يتيگو  از  و  است  كامل  انسان 
 فهي جهت، انسان كامل قطعاً خل  نيانسان كامل شدن است. از ا  ،يخلافت مطلقه اله
  .رسدي م انياز انسان كامل شود، عمر آن به پا  يكه اگر  عالم خال يخداست؛ به طور

  . ١٧١- ١٤١)، ٢، (يدرباره انسان كامل و ارتباط آن با خلافت اله يآمل ي جواد  االلهتيآ شهي اند ي بازكاو). ١٤٠٢( ليرضارضواني، ع :استناد
 http//doi.org/10.22034/HPI.2023.181878  DOI:   

طهموسسه آموزش عالي آل  ناشر:   نويسندگان.                                                                 ©                                
DOI: http//doi.org/10.22034/HPI.2023.181878 
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  مقدمه
در ميان تمام    ؛تنيده از بدن و نفس يعني نسخه جامع مُلك و ملكوت است  و  آميخته،  انسان

ويژهمخلوقات   بازتاب  آفرينش  پهنه  را  ا در  انسان  آغاز سرشت  از  آفرينش  قلم  و  دارد  ي 

استعداد از  است. چنين موجودي  ،  هامركب  آفريده  اسرار  و  استعداديثتأ  تحترموز  هاي  ر 

توانايي،  عالي و  متعالي  شگفتعروج  ميهاي  فرشتگان  مسجود  و  معلم  اين    گرددآور  كه 

اوويژگي   است  بر اوج جلالت و عظمت  بهرهناظر  با  او  توانايي.  و  از استعداد  هاي  گيري 

كند  انتخاب و با پيروي از رهبران الهي چنان تعالي و رشد پيدا مي،  اراده،  خود در پرتو عقل

گردد و اگر در مسير غيرحق و شود و برتر از فرشتگان ميكه خليفه خدا در عالم امكان مي

بردارد از چهارپايان و پست ميچنان زبون  ،  هواهاي نفساني قدم  شود كه گويي سبقت را 

  . ربايدمي

انديشمندان  ميان  در  تاريخ  طول  در  «انسان»  اسم  به  موجودي  بازشناسي  و  شناخت 

و نيز در غالب مكاتب   خصوصاً فلاسفه و عرفا يك دغدغه غير قابل كتمان و اغماض بوده

بارز و برجسته خليفه خ،  انسان كامل  است.فكري مطرح   باشد و آخرين  داوند ميمصداق 

مايه مطمح بحث برخي انديشمندان تابند و جاندرجه صعود كمال موجود امكاني را برمي

انكشاف  عربيابنهمانند   رادهندو  او  انديشه  مي  گان  اختصاص  كه  يتا جا  ؛دهدبه خود  ي 

ني توصيف گرديده است. در ادبيات عرفا  عربيابنمبتكر چنين اصطلاح در ادبيات اسلامي  

ه و انسان را نسخه ملكوتي و كاويده شدنيز انسان كامل بازنگري    امام خمينيو    ملاصدرا

  جوادي آمليكنند. علامه  را ملازم با خلافت الهي توصيف مي  و كَونِ جامع تلقي كرده و آن

شود انسان را از  موفق مي  ،سابقه كه در تعريف آن داردبا نگرش نوپديد به انسان و تلقي بي

تفسيري و فلسفي با رويكرد ،  ه تعريف قدما بيرون كند و در پرتو معارف بلندي قرآنيداير

نگرش  خويش  تفسيري  و  فلسفي  ادبيات  در  او  خصوصاً  يازد.  دست  انسان  به  جديد 

الهي   خلافت  با  ملازم  را  كامل  انسان  و  دارد  كامل  انسان  و  انسان  پيوند  در  مبسوطي 

تحليلي بوده و هدف آن بازخواني انديشه    - فيپندارد. پژوهش حاضر به صورت توصيمي

  فراينددر    .باشددر مورد انسان كامل و ضرورت آن با خلافت الهي مي  جوادي آمليعلامه  
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  ي آن با خلافت اله ارتباطانسان كامل و  درباره يآمل يجواد  االلهت يآ شهياند يبازكاو

  نيز پاسخ داده خواهد شد:  تحقيق به سؤالات زير 

نگاه    .١ از  الهي  با خلافت  آن  نسبت  و  كامل  آمليانسان  تبيين    جوادي  قابل  چگونه 

  است؟ 

  چيست و قلمرو آن كجاست؟  جوادي آمليخلافت از منظر مقصود از  .٢

  كيست؟  جوادي آمليمقصود از انسان كامل از منظر  .٣

خلافت انسان يكي از مسائل اساسي در درازاي تاريخ بين انديشمندان اسلامي بوده و 

تفسيري ادبيات  كا،  كلامي،  در  مورد  عرفاني  و  است.  و فلسفي  گرفته  قرار  تأملش  به   ،با 

م دستبرخي  خويش  هر  كه  يافتيم  نابع  عملي  منهج  و  علمي  مشرب  به  نظر  از  ،  كسي 

داده ارائه  تفسير  و  تعبير  كامل  انسان  و  كسانيستا   خلافت  همانند    .  عرفاني  منبع  از  كه 

مي  عربيابن همسان   ناگزير  ،شوندتغذيه  فلسفه  بستر  در  كه  آنان  و  دارند  عرفاني  ديدگاه 

نشر  طباطباييعلامه  ،  صدرا و  مي،  انديافته  حشر  نگاه  بدان  فلسفي  عينك  با  و قطعاً  كنند 

موضوع  هاي تفسيري به  با دقت  مسلماً،  اندي كه در مسلك و طريق تفسير قدم برداشتهبآنها

افرادپراخته و  دست  ياند  رواييكه  و  حديثي  مكتب  فراسوي  ،  نداپرورده  در  را  موضوع 

مي دنبال  و  بررسي  كسان روايت  سرانجام  و  پيدا    يكنند  تعالي  و  رشد  كلام  پرتو  در  كه 

  اند.  با ادله كلامي به اين حقيقتِ عميق نگريسته ،اندكرده

مانند علامه   و حكايت  الميزاندر    طباطبايي افرادي  مرآتيت  را  كمال  خلافت  از  گري 

گويد  نيز مي  مطهريشهيد    .)١١٦ص،  ١ج،  ق١٤١٧،  طباطبايي(  ند نداعنه ميوجودي مستخلف

انسان  اراده و اختيا برتري  انسان است  استر موجب  ،  (مطهري  كه خود مقدمه بر خلافت 

آيت  .)١٠ص،  ١٣٨٨ مانند  سبحانياالله  برخي  خلافت  جعفر  كه  مقام    ،باورمندند  بالاترين 

مستخلف فعلي  و  اكمل صفات كمالي  و  اتم  به صورت  كه خليفه  است  دارا  انسان  را  عنه 

علامه    .)٢٩٣و  ٢٩١صص،  ٩ج،  ١٣٨٨،  (سبحاني  باشدمي همانند  يزديعده  معتقدند    مصباح 

نوع    دو  در قرآن  در طول    رد:اداربرد  ك خلافت  ديگري  در مرحله آغازين خلقت و  يكي 

است  .تاريخ انسان  نوع  شامل  كه  است  خداوند  از  خلافت  انسان،  اولي  خود  بين    دومي 

  . )٨٥ و ٧٧صص، ١٣٩٠، (مصباح
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پايان نيز  برخي  بهنامه  موضوع  اين  پرد به  «چگونگي    ام ن با    اينامهپايان  اند.اختهنحوي 

ويژه و  كه  گيتحقق  مولانا»  و  ملاصدرا  ديدگاه  از  كامل  انسان  دارابهاي  نگاشته    مولانا 

بعد از خدا اساسيچنين مي،  است انسان  عالم مطرح استگويد  شناخت    .ترين عنصر در 

موجود،  انسان پايانهمچني  ؛است  يمقدمه شناخت خداست؛ خلافت شايسته چنين  نامه  ن 

هاي انسان براي مقام خلافت الهي از ديدگاه قرآن و بررسي عوامل و  «قابليت  امنمرتبط با  

فطرت  ،  مانند عقل  ياوصاف  ،كه در آن  تحقيق شده است  لاممريم بنرشد و انحراف» توسط  

مهم عوامل  اختيار  و  است.    يابيدستبراي    يخودآگاهي  گريده  بيان  الهي  خلافت  به 

«تبيين مباني فلسفي و عرفاني ولايت و خلافت الهيه انسان از ديدگاه    مه ديگر به اسمناپايان

گويد خلافت  مي  كه   نگارش يافته   داغي محبوبه قره» توسط  طباطباييو علامه    امام خميني 

دارد سريان  عالم  در  تشكيكي  و    .به صورت  باطن  كه  است  محمديه  آن حقيقت  بالاترين 

«بررسي نظريه   با موضوع  اينامهن پايانيت الهيه است. همچنحقيقت امامت و نبوت خلاف

به اين مهم    در مقايسه با انسان كامل صدرا» نوشته سيما سعيدزاده جوزداني  نيچهنسان  اابر

خدمت جسم   ابرانسان را همان روح و روح را هم امر زميني و ابزار در  نيچهكه    پرداخته

داند. نيز  ان كامل و روح را امر الهي و جاودانه ميعروج نهايي انسان را انس  صدراداند و  مي

مقاله نوشته احمد شجاعي  عنوان    با  ايدر  الهي»  بازشناسي و واكاوي    به«انسان و خلافت 

ويژه و  الهي  خليفه  گيخلافت  جعل  چرايي  و  وجود  عالم  در  الهي  خلافت   پرداخته هاي 

  شده است. 

زيرا هر كدام از    ؛گيردحاضر را نمي  هيچ كدام جاي تحقيق،  طبق پيشينه تحقيق مزبور 

  بوده وخاص پيگير موضوع خلافت و انسان كامل    هاي جهات مختلف با عناوين و مسلك

مجزا و مستقل پرداخته نشده است.    به صورتدر مورد چگونگي ضرورت بين اين دو امر  

جوادي  ه  بين انسان كامل و خلاف مطلقه الهي از ديدگاه علام  رابطة  هدر جستار حاضر نحو

جديدي    آملي و    استتحقيق  كامل  انسان  بين  رابطه  چگونگي  به  مستقل  صورت  به  كه 

  اينكه  اول   نمايد كه بيان شودمي  يپردازد؛ پرداختن به اين مسئله آن وقت ضرورخلافت مي

اينكه آخرين مقام صعودي انسان چيست    دوم  ؛مقام خلافت براي انسان چه نوع مقام است
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خلافت   بين  مق - و  استكه  انسان  نوعي  اعطايي  شدن  - ام  كامل  انسان  بين  مقام    و  كه 

است حصولي  و  است  ،اكتسابي  برقرار  لزوميت  و  علاقه  نوع  پيش  چه  تحقيق  رو     كه 

  باشد.  ي اين قبيل سؤالات ميگوپاسخ

  شناسي مفهوم  الف) 
مي افاده  را  ديگري  جاي  به  نشستن  معناي  «خَلَف»  ريشه  از  خلافت  ،  فارس(ابن  كندواژه 

وجه تسميه خلافت را آمدن شخص دومي به جاي اولي و   فارسابن   .)٢١٠ص،  ٢ج،  ق١٤٠٤

به جاي اولي مي يَجى  خلافةًإنَّما سُمِّيتْ  «داند:  نشستن  الثَّانى  قائماً مقامهَلأنَّ  الأوّلِ  بَعد  »  ءُ 

چه به سبب  ،  كردن از شخص ديگريخلافت را به معناي نيابت  مفرداتدر    راغب.  (همان)

 النّيابة  الخِلافةُ«داند:  مي  خاطر اعتلا و بالابردن مقام جانشينه  ناتواني و چه ب،  مرگ،  بتغي

الغير إمّا   (راغب  »  و إمّا لتشريف المستخلف  و إمّا لعجزه  و إمّا لموته  المنوب عنه  لِغيبةعن 

به خداوند را در هيچ حالت    .)٢٩٤ص،  ق١٤١٢،  اصفهاني انسان نسبت  او همچنين خلافت 

درست  ،  كمال جانشين باشد  ي ارتقا،  انه جز حالت اخير كه همان تشريف مستخلفچهارگ

  .(همان) داندنمي

  : من يقوم مقام الذاهب و يسد مسده  الخَلِيفةَُ: «گويدمي  معناي لغوي «خليفه»در    طريحي

،  (طريحي»  كندنشيند و مكان او را اشغال ميخليفه كسي است كه در جاي فرد رونده مي

  . )٥٥ص ،٥ج، ق١٤١٦

  در اصطلاح براي خلافت و خليفه تعاريف متفاوت و برخي نزديك به هم ارائه شده 

  است: 

نمايدكسي گفته مي  به  خليفه  -  پُر  را  او  و جاي  ديگري شود  (فخر    شود كه جانشين 

  .)٣٨٩ص، ٢ج، ق١٤٢٠، رازي

داراي  مستخلف  ظهور  خلافت-  و  تشكيكي  امر  ظهور  اين  كه  است  خليفه  در  عنه 

  .)١٠٤ و ٥٥صص ،٣ج، الف١٣٩٨، آملي (جوادي  باشدت مختلف ميدرجا

انديشمندان اغلب انسان را به «حيوان ناطق» تعريف  ،  در مورد تعريف اصطلاحي انسان

به  مي ناطق  و  منزله جنس  به  است. حيوان  مانع  و  منطقي جامع  پايه  بر  تعريف  اين  كنند. 
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است. شده  اخذ  تعريف  در  انسان  فصل  آملي ه  علام  اما   مثابه  را    جوادي  تعريف  اين 

نه  نمي تفسيري معتقد است «تأله» فصل اخير انسان است  بر پايه مباني فلسفي و  و  پذيرد 

«حيوان   باشد. او تعريف انسان بهناطق. درنتيجه حقيقت انسان و ماهيت او «حيّ متأله» مي

متأله» فصل مميزّ  «حيّ» است و «   داند كه معادل ناطق» را ناتمام و به منزله جنس انسان مي

ها  نبرخي انسا  ولي  ؛افزايد انسان فطرتاً «حي متأله» آفريده شده استباشد. او ميانسان مي

ر اثر گناه و ظلمت نفس به فراموشي گرفته و تأله خدادادي خويش را  بحيات متأله خود را  

» را قرآن «حيّ  اند. چنين انسانيشياطين زنده به گور كرده  و  طواغيت،  با پيروي اميال اغيار

  »لِيُنذِْرَ مَنْ كَانَ حَيا وَ يَحقَِّ القَْولُ عَلَي الْكَافِرِينَ«  نماياند:داند و خارج از دايره حيات مينمي

داده شده  .)٧٠  (يس: قرار  مقابل هم  «كافر» در  آيه «حيّ» و  اين  و    حيّ  .انددر  كافر  از  غير 

مي  كافر حيّ  حياتغير  كافر  جهت  اين  از  نداشته  باشد.  مي،  واقعي  محسوب  شود.  مرده 

آيه كافر،  مطابق  در  مفقود  است،  حياتِ  تأله ذوب شده  در  وگرنه  ،  همان حياتي است كه 

انسان است يافت مي،  حيات جامع كه جنس  او  با قيد متأله خارج خواهد شد. در  شود و 

ن جهت كساني  باشد نه در عرض هم. از ايدر طول هم مي  ،البته حياتي كه به آن  اشاره شد 

مي حيواني  حيات  داراي  انساني  ،باشندكه  حيات  فاقد  حساب  مرده،  نداولي  آيند. مي  يه 

ولي از حيات    ،باشد(حيوان ناطق) مي  كه داراي حيات مصطلحِ عامه مردم  همچنين كساني

آن  انساني قرآن  معارف  كه  متأله)  است  (حيّ  نموده  ترسيم  مي،  اندهبهربي،  را    باشند مرده 

  .)١٥٢-١٥٠ص، ب١٣٩٨ دي آملي،(جوا

  انسان كامل  ب) 
خصوص انسان كامل بيان گرديده  گوناگون در    در ادبيات فكري و انديشه انديشوران تعابير

كس متأثر و متحول از انديشه و مشرب خويش است و به انسان از افق همان    و هر  است

مي پيش  نگرندانديشه  پذيرفته  يافته  فرضكه  اثر  آن  از  او  بنابراينهاي  بازنگرش    باشد؛  به 

  كنيم:  برخي ديدگاه بسنده مي

انس  :افلاطون  يك) يعني حكيم  مقام  آن  غايي  درجه  به  را  ميان  تا    كندبودن خلاصه 

يابد كه يا زمامدار آن  گويد جامعه بشري آن وقت به كمال مطلوب دست ميكه مي  يجاي
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اقص و سياست بدون حكمت  سياست را ن او حكمت بي  فيلسوف شود يا فيلسوف زمامدار.

مي باطل  منظر  )٢٧-٢٦ص،  ١ج،  ١٣٤٤،  (فروغي  داندرا  از  وادي    افلاطون.  در  كه  شخصي 

- از بالاترين درجه انساني  ،  دارد و زعامت جامعه بشري را به عهده داردحكمت قدم برمي

ود كه در وج  داندانسان كامل كسي را مي  افلاطونبرخوردار است.    - دقيقا همان انسان كامل

  .)٢١ص، ١٣٨٠، (شهاب موسوي او كل حكمت بار يافته باشد

كمال آدمي    زيرا ؛ انسان حكيم است، باورمند است كه مصداق انسان كامل : سينا ابن دو)

و مقصود از حكمت چيزي جز انعكاس عالمَ و حقايق و   باشدبه رشد و تعالي عقل او مي

...» به ذهن حكيم نيست:  عالم  اسرار كلي هستي  و   مضاهياً  معقولاً  اً تصير  الموجود  للعالم 

الانسانيةو ذلك بحسب    بالآخرةالقصوى    للسعادةتستعد   -١٠٤ص،  ١٣٢٦،  سينا(ابن  »الطاقة 

الانسان عالَمًا عقلياً مضاهيا للعالم    صيرورةشود: « . يا به طور خلاصه گاهي هم گفته مي)١٠٥

  .) ٦٥ص، م٢٠٠٥، سيناابن( العيني»

كسي بود كه در قرن هفتم انسان كامل را وارد ادبيات اسلامي    نخستين  :عربيابن  سه)

در مورد انسان كامل بازتاب و    .)٤٨ص،  ١ج  م١٩٧٠،  نيكلسون  / ١٦ص،  ١٣٨٦،  (مطهري  نمود

نامد به دليل انسان كامل را كَون جامع مي  چنين است:  خوارزميبه نقل از    عربيابننگرش  

جايگاه او    .ق عالم در وجود او نهفته استبرخورداري از جامعيت و همچنين تمامي حقاي 

است انگشتر  نگين  مانند  عالم  اسما  در  نقش  بازتاب  پرده  يكه  و  اوست. الهي  خزائن  دار 

،  ١٣٦٨،  (خوارزمي  گرددانسان كامل موجودي است كه به سبب او رمز و راز عالم آشكار مي

  .)٩٨ و ٧٠، ٦٦صص، ١ج

بر خلق و داراي تصرف حقيقي بر عالم    خليفه حق،  : انسان كاملامام خميني  چهار)

خزائن عالم مُلك    او نفوذ بر   .باشد و مظهر تمام اسما و صفات خداوند استبه اذن خدا مي

دميده   او روح  به  قدسي خود  از ساحت  متعال  كه خداوند  و كسي است  دارد  ملكوت  و 

. از  است و ظاهرش نسخه ناسوت و لاهوت و باطنش مخزن اسرار خداوندي سرمدي است

حقايق اسم اعظم را  ،  باشدعقل و مجرد) را دارا مي،  مثال ،  (مادي  آنجا كه تمام اقسام وجود

  باشد و سيطره بر همه عالم امكان داردمحيط به تمام اسما و صفات ذات حق مي  .نيز دارد
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  . )٣٢ص، ١٣٨١، (خميني

نسفي  پنج) شريعتمي  :عزيزالدين  در  كه  است  آن  كامل  انسان  و طريقت  ،  گويد 

  .)٩٧ص، ١٣٦٢، (نسفي حقيقت كامل باشد 

آملي  شش) انسان كاملجوادي  مي،  :  نخستين  اولين فيض و مخلوق خداوند  و  باشد 

چه از لحاظ ترتيب وجودي و نظام علّي و    ي«كن» است. چنين موجود  مخاطب به خطاب 

متفاوت كه عارفامعلولي كه حكيمان مي تجليات  و  اسما  ترتيب  ديدگاه  از  و چه  ن  فهمند 

مي،  بينندمي كامل  دومين مجلاست؛  انسان  فرشته  و  مجلا  نخستين  و  اتم  او مجلاي  باشد. 

آ اولين  كامل  انسان  آييعني  دومين  فرشتگان  و  درخششيينه  براي  السَّمَواتِ  «  ينه  نوُرُ 

  .)٢٤٣ص، ٣ج، الف١٣٩٨ (جوادي آملي، باشد) مي٣٥(نور:  »وَاْلأَرْضِ 

  خصوصيات انسان كامل  .١
كه در عرض هم در وجود او به    است ساز انسان كامل سه خصوصيت  هاي بنيانگياز ويژ

  رسند: مرتبه ظهور مي

او از ماسوي االله دل بريده به فنا    .شودجز به حق ذوب نمي   انسان كامل  :ولايت  الف)

شود. او دد و مظهر جامع االله مينورالهي را درمي  يتمام اسما   .رسدمي  في االله و بقاء في االله

ر اثر سير و سلوك و  گردد. چنين مقام يا بلي االله» مي«و  شايسته عنوان  ر اثر قُرب به حقب

يا   نفس  ميبرياضت  وي حاصل  بر  حق  ذات  افاضه  و  جذبه  اثر   ،١٣٨٨،  (شكريان  گرددر 

انسان)٨٤-٨٢ص نفس  اگر  مقام،  كامل شود  .  اذن    از  به  است  قادر  و  برخوردار  «ولي االله» 

تصرفات تكويني و تشريعي آنها تنها ناشي   .تكويني داشته باشد تأثيرخداوند در نظام وجود 

  .)٣١٠ص، ٤ج، ب١٣٨٨، همو  / ٩٨ص، و١٣٨٨، آملي (جوادي  از مقام خلافت الهي آنان است

همه اسما در وجود او ظهور نموده ،  انسان كامل بايد مظهر اسم جامع گردد  : كمال )  ب

تواند بدون اجازه انسان  هيچ چيزي نمي  باشد و جزء قواي او محسوب شود. از اين روي

اسم مظهر  در شريعت حضور    يكامل  از اين جهت  قرار بگيرد.  از اسما حق عامل چيزي 

او رشته عالم به همه   رفتن جسمفيزيكي انسان كامل در جهان اهميت حياتي دارد و با ازبين

يعني همه نشئه اعم از   گردد؛كامل برميو جامعيت او  انسان    ه خورد. راز اين همه امتياز بمي
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  . )٨٥-٨٤ص، ١٣٨٨، (شكريان مثالي و عقلي را دارد، مادي

هاي ديني و خلافت الهي قابل  و آموزه  ها حفظ مقام انساني با عدم پذيرش دستور  البته

امري   كه  نيست  دنيايي  وزارت  و  وكالت  نظير  اعتباري  امور  از  الهي  نيست. خلافت  جمع 

بلكه به منزله فصل اخير  ،  يقي و هويت اصلي انسان باشداعتباري و جداي از شناسنامه حق

است انسان  نهايي  مقوم  يا    ؛و  انسان  يا    خليفةااللهيعني  أَضَلُّ« است  هُم  بَلْ  چنين   ».كَالأَنْعَامِ 

اگر    .ن و محفوظ بماندانسانيت او مصو،  نشد و لايق خلافت نگرديد  خليفةااللهنيست كه اگر  

داد از دست  را  انس مي  ، جزومقام خلافت  و  آملي،  شودشياطين جن    ، الف١٣٨٨  (جوادي 

  . )١١٣-١١٢ص

پيوستگي با دو مؤلفه  ،  شودآنچه از خلافت در وجود انسان كامل تلقي مي  :خلافتج)  

  دارد: 

با حق  اول: و حق تعالي در آنها    اند: همه ماسوي االله مظاهر حقارتباط انسان كامل 

تجلي   و  استكرظهور  م ؛  ده  تنها  كمالات حق  ظهري  ليكن  تمام  نمايانگر  باشدكه    ،تعالي 

پس است.  كامل  الهي،  انسان  امانتي  تحمل  ظرفيت  او  ضمير  و  تجلي    را  دل  درواقع  كه 

مي حق  حق،  باشدكمالات  خلافت  از  حاكي  او  وجودي  ساختار  و  زمين    دارد  روي  در 

  د.شوعنه محقق نميشدن به صفات كمالي مستخلفاين مهم جز از راه متصف .باشدمي

خلق  دوم: با  ماارتباط  در  كامل  انسان  ارتباط  براي   ؛  غايي  علت  مثابه  به  االله    سوي 

به بدن را دارد  ستآنها به    يهنگام  .و حيثيت روح نسبت  كه از افق ساير موجودات عالم 

مي نگريسته  كامل  ديد،  شودانسان  خواهد  بلند  مقام  بس  داراي  را  ساير    .او  براي  او 

اس  قبله  حكم  در  رسيدموجودات  براي  ديگران  و  ميت  اقتدا  او  به  كمالات  به  و   كنند ن 

-٨٥ص،  ١٣٨٨،  (شكريان  باشدخلقت جهان براي انسان كامل و به مقصود خدمت به او مي

بايد حيّ متأله    چنين انساني  .» است االلهخليفة«   از خصوصيات انسان كامل  . از اين جهت)٨٨

جانشين «االله» نيست.  ، و تا «متأله» نباشد ست ي«حيّ قيوم» ن  خليفه خدا، باشد. تا «حيّ» نباشد

باشد بايد متأله  نباشد  .خليفه خدا  بنابراين  ،اگر متأله  اَنعام و شياطين  ،  مُلحد  خليفه نيست. 

  .)٢١٩-٢١٨ص، ب١٣٩٨ (جوادي آملي، خليفه خدا نيستند
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  خلافت ج)  
  مقصود از خلافت .١

وجود كمال  و  آن اصل  و  است  الوهيّت  ظهور  كه    حقيقت خلافت  موجودى  هر  و  است 

بهره دارد و ،  از حقيقت الوهيّت و ظهور آن كه حقيقت خلافت است  ،حظّى از وجود دارد

،  لطيفه الهيةّ در سرتاسر آفرينش از عوالم غيب تا منتهاى شهادت بر پيشاني همه ثبت است

عقلي مراتب  همه  جامع  است  كاملي  موجود  انسان  عوالم   يمثال،  وليكن  و  بوده  حسي  و 

  .)٧٣-٣٢ص، ١٣٨١، (خميني يب و شهود در وجود انسان بايگاني شده استغ

الهي انسان   عربيابن به معناي جامعيت وجودي و مظهريت    باورمند است كه خلافت 

خليفه آراسته به اخلاق   درواقع  .باشدمي    آدمدر وجود حضرت  ،  اسما و صفات خداوند

اجرا و خَلق او را هدايت و امور مردم    حكم او را،  متصف به صفات خداوندي باشد  و  الهي

  .)٢٥ص، ١ج، ق١٤٢٢، عربي(ابن را تدبير و آنها را به طاعت خداوند دعوت كند

؛ چون علم به  استيك امر تشكيكي    خلافت  دندقتمع  جوادي آملياالله  برخي مانند آيت

همه    ،در وجود انسان كامل  مثلاً  ؛حسناي الهي يك مقوله تشكيكي و ذومراتب است  ياسما

مي يافت  به صورت كمال  الهي  يا ضعيف  اسماي حسناي  الحال  متوسط  انسان  شود و در 

اراده نكند كه   يا ضعيف حضور دارند. اگر انساني قادر نباشد يا  به طور متوسط  آنها  همه 

برساند فعليت  به  را  الهي  است،  اسماي  باقي  قوت  حد  در  وي  او   خلافت  و  فعليت  نه 

-٥٥ص،  ٣ج،  الف١٣٩٨  (جوادي آملي،  نه خليفه بالفعل  باشدمي  خودش همچنان خليفه بالقوه

پيمانه)٥٦ هر  به  انسان  باشد،  .  داشته  الهي  حسناي  اسما  به  بر  ،  علمي  اندازه  همان  به 

 .)٩٣-٩٢ص، (همان يابدبودن بار ميااللهخليفةكند و به موجودات ديگري فضيلت پيدا مي

هاي عادل و عالم هر  يعني انسان  ؛استعنه در خليفه  ظهور تشكيكي مستخلف،  خلافت

كه مراتب تشكيكي آن در    باشندكدام در حد ظرفيت خود مظهري از خلافت خداوند مي

اولين خليفه خداوند  ،  كسي كه در قله هرم ظهور واقع گرديده  نه در عرض.  طول هم است

است؛    نخستين خليفه خداوند،  ند. از اين جهت اولين ظاهراو ديگران متصدي مراحل بعدي

مي كاملي  انسان  عالييعني  كه  فقط  باشد  كسي  چنين  ندارد.  وجود  صعود  قوس  او  از  تر 
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  ي آن با خلافت اله ارتباطانسان كامل و  درباره يآمل يجواد  االلهت يآ شهياند يبازكاو

كه خليفه خليفه خدا نيز   تنها خليفه خدايندخلفاي بعدي نه اخليفه بدون واسطه خداست. ام 

كامل و  دارهستند  نخست  ظاهر  و  اول  صادر  را  خلافت  مرتبه  مرحله    ديگران  د.ترين  از 

نازله يا  آنها خليفه خليفه خدا مي  مندندبهره  وُسطي  با نگاه   .باشدو همچنين گفته شد كه 

خلافت يكتاي  و  منسجم  سلسله  حلقات  منزله  به  آنها  تمام  آملي،  ندا يكسان   (جوادي 

  .)٢١٧ص، ١٣٩٤، همان / ١٠٥-١٠٤ص، ٣ج، الف١٣٩٨

انسان    - تفسير دقيق علمي  جوادي آملياالله  آيت از  فلسفي در خصوص چگونگي خلافت 

عنه و قرارگرفتن خليفه  اگر منظور از خلافت ظهور خليفه پس از مستخلف  .خداوند دارد

عنه باشد و خداوند صحنه وجود را خالي كرده و مقام تدبير و ربوبيت در وراي مستخلف

اين تفسير و برداشت نسبت به خداوند سبحان مورد پسند  ،  را به انسان تفويض نموده باشد 

ن نقل  قبول  و  محُِيطٌ«  خداوند  زيرا  ست؛يعقل  شَيءٍ  «و    )٥٤(فصلت:    »بِكُلِ شَيءٍ  كُلِ  علََي 

،  اي از وجودش خالي نيست تا خليفهاست. خداوند غيبت ندارد و صحنه  )٣٣(نساء:    »شَهِيدٌ

صحنه تفويض و واگذار شود. بلكه آنچه در مورد جانشيني  ، جانشين او گردد و براي خليفه

مو و  دارد  معنا  نقل مياز خداوند  و  عقل  مرآتيت خاص    ،باشدرد قبول  و  مظهريت  همان 

باشد. درحقيقت استخلاف انسان از خداوند چنين است كه انسان مظهرِ صفات و مرآت  مي

خليفه خدا همان يداالله    افعال او گردد؛ خدا اصل است و خليفه او آيت و مرآتش. بنابراين

وَ مَا رَمَيتَْ  «  دهد داوند فعل را انجام ميدقيقاً خود خ   . كنداست كه به صورت انسان كار مي

خليفه خدا مجراي و كانال صدور فعل و مهبط هبوط   .)١٧(انفال:   »إِذْ رَمَيتَْ وَ لكِنَّ اللَّهَ رَمى

  .)١٠٨-١٠٧ص، ٣ج، الف١٣٩٨ (جوادي آملي،  نزول اراده ربّ است

  عنه و خليفه الهي كيستي مستخلف .٢
هاي قبل  انسان  ،باشدعنه كي ميدم يا فرندان او؟ مستخلفآ  ،اينكه مقصود از خليفه كيست

يا فرشتگان يا خداوند؟ ديدگاه متفاوت و گاه هم متضاد مطرح   نسناس،  يا طائفه جن  از آدم

  پردازيم.    مي جوادي آمليدرنهايت به ديدگاه  كرده، هاشاركه اجمالاً به آن  گرديده است

باورمند  - ١ نوعي    ندبرخي  انسان  زمينستخلفمو  خليفه  روي  ملائكه    ه ب  و  نداعنه 

به   ،  ق١٤٠٩،  علي العسكري  بن  (حسنند  ادهكراستناد    امام حسن عسكريروايت منسوب 
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  .)٢١٦ص

مستخلفمي  ايعده  - ٢ خليفه  گويند  و  زمين  در  ساكن  جنيان  حضرت    شخصعنه 

  .)٣٨٩ص، ٢ج، ق١٤٢٠، فخرالدين رازي(است  آدم

انه  «:  نداعنه جنيان ساكن زمين و خليفه فرزندان آدمخلفكه مست   ني باورمنداپاره  - ٣

  »فجعل اللَّه آدم و ذريته بدلهم،  فاهلكوا،  و سفكوا الدماء  فأفسدوا فيها،  كان في الأرض الجن

  .  )١٣١ص، ١ج، ]تا بي[، طوسي(

بر آن  - ٤  عنه نسناس و جنيان ساكن در  و مستخلف  كه خليفه نوع انسان  اند گروهي 

  .)٣٦ص، ١ج ، ق١٤٠٤، قمي(  باشدزمين مي

  ستي خليفه دو نظر وجود دارد:يدر ك است وعنه خداوند دند مستخلفق اي معتعده - ٥

بشر   يگونه تعميم خلافت به ابنا  پايه اين ديدگاه هر  :باشدآدم ميحضرتخليفه فقط    - 

   .)١٢٤ص، ١ج،  ق١٤٠٧، زمخشري / ١٧٦ص، ١ج ، ١٣٧٢، (طبرسيكند را رد مي

و   آدمشخصيت حقوقي   درست نيست؛ زيرا ،باشد آدمفه صرف حضرت اينكه خلي  نقد:

جلوه نمود و انسانيتِ انسان حائز رتبه خلافت گرديد نه    آدممقام شامخ انسانيت به صورت  

اي بود كه فرشتگان در مانند كعبهاو به   .الگوي انسانيت بود  آدم . حضرت  آدمفقط حضرت  

آملي،  برابر آن خاضع شدند چندين دليل صراحت دارند    .)٤١ص،  ٣ج،  الف،  ١٣٩٨  (جوادي 

  بلكه به ابناي او نيز تسريّ دارد:  ،نيست آدمكه خلافت منحصر به 

دارد  )الف استمرار  بر  دلالت  اسميه  جمله  كه  آنجا  به    ،از  نيز  خليفه  جعل  گزارش 

  . )٣٠(بقره:   »خَلِيفَةًإنِِّي جاعِلٌ فِي الأَْرْضِ « صورت جمله اسميه آمده است 

حضرت  آگا  )ب مخصوص  اسما  از  نهان   ست؛ني  آدمهي  در  بالقوه  صورت  به   بلكه 

را    فرزندان او به وديعه گذاشته شده است و هر انساني در صراط مستقيم قدم بردارد و آن

به همان اندازه از    ،اي از علم اسما نصيب او گرددو بهره  از مرحله قوت به فعليت برساند

  ردد.  گخلافت الهي مستفيد و مستفيض مي

منابع آن متعلق به انسان نوعي    )ج . خليفه  نه تنها آدم  استتسخير زمين و استفاده از 

و امكانات بالقوه را به    تواند به اذن خداوند تصرف كندينه او ميخداوند به عنوان آيه و آي
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  ي آن با خلافت اله ارتباطانسان كامل و  درباره يآمل يجواد  االلهت يآ شهياند يبازكاو

  .)٤٢-٤١ص، ٣ج، الف١٣٩٨، آملي (جوادي فعليت برساند

ه طور بالفعل واجد اين مقام است. اين قول به  ب : ها اعم از كافر و مؤمنمطلق انسان - 

  گردد: «الكاشف» برمي صاحب تفسير 

و كل    » هو آدم أبوالبشر خَلِيفَةًفي قوله تعالى: «إِنِّي جاعِلٌ فِي الْأَرضِْ    الخليفة«المراد من  

  .)٨٠ص، ١ج، ق١٤٢٤،  (مغنيه أو سيوجد من نسله في كل زمان و مكان»، انسان وجد

بالفعل و بدون تفاوت و   به صورتولي نه    ن متصدي امر خلافت؛مطلق نوع انسا  - 

  تميز بلكه خلافت حقيقت تشكيكي است. 

ديدگاه  اين  پايه  مي،  بر  ذومراتب  امر  از    هر  .باشدخلافت  برخورداري  قدر  به  كس 

اعتقاد  ي اسما مستقيم  صراط  بر  پاگذاشتن  و  خلافت  ،  الهي  به  متصف  عمل  و  اخلاق 

تشمي مراتب  اين  تبع آن شود.  به  و  دارد  ادامه  كامل  فعليت  تا  گرفته  قوه محض  كيكي از 

ضعيف و متوسط و عالي.    :كند. درجات متفاوت دارندخلافت در وجود فرد ظهور پيدا مي

از بلندترين  ،  الهي برخوردار است  ي ترين درجه علم به اسماهاي كامل چون از عاليانسان

  .)٤٠ص،  ٣ج، الف١٣٩٨، مليآ (جوادي مندنددرجه خلافت الهي نيز بهره

او    .اما با يك تفاوت اساسي  ،باشدنيز مي  مصباح يزديديدگاه پنجم مورد تأييد علامه  

نمي تعميم  بشر  ابناي  به  بالجمله  را  از  خلافت  انسان  خلافت  كه  است  باورمند  وي  دهد. 

ي  گويد خلافت تنها برا ن او مييجنيان و ساير موجودات. همچن،  نه نسناس  استخداوند  

فرزن   ،نبوده  آدمحضرت   ديگر  انسان شامل  ميان نوع  در  نيز ميبلكه  او  اينكه دان  اما    شود. 

انسان فرشتگان در عين   درست نيست؛ زيرا،  شودها حتي كافر و شرَور هم ميشامل همه 

خونريز شايسته اين مقام  هاي فاسد و  چگونه انسان  ،لايق آن مقام نبودند  ،انداينكه معصوم

ل  خي فرزندان آدم به مقام خلافت نايبر  ،آيددست ميه  چه از آيات و روايات بآن   شوند؟مي

 ي ن و ساير اولياباشند. خلافت در معصومامعصوم مي  چهاردهانبيا و  اي آن  نمونه  .گردندمي

انسان بقيه  و  رسيده  فعليت  مرحله  به  استعداد  خدا  به  اللهيخليفةها  آنها  درون  وديعه   در 

شده ب،  گذاشته  نميولي  فعليت  مرحله  به  همه  ،  همو   /٨٦-٨٣ص،  ١٣٩٠،  (مصباح رسدراي 

  .)٥٥-٥٤ص، ١٣٩١
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بيان    البته  نقد: دوم  يزدي قسمت  نگرش    مصباح  آمليو    ملاصدرا با  سازگار    جوادي 

و بندگان صالح    آدم او خلافت را به حضرت  ،  شودآنچه از بيان او استفاده مي  زيرا  نيست؛

معتقد است   ملاصدرا  ولي  ؛نه همه افراد بشر  داندلهي ميالهي و افراد متصف به كمالات ا

حتي   ؛در شدت و ضعف تفاوت دارند  اًصرف،  شودها بالجمله ميخلافت شامل همه انسان

در    .ترين درجه خلافت برخوردارندينياز پا،  هاي هنري خويشها نيز با كاراراذلي از انسان

  ت. داستان اسهم ملاصدرابا  جوادي آملي اين مورد 

كه از صفات و    است   االلهخليفةانسان كامل از آن جهت    :تنها انسان كامل خليفه خدا  - 

بهره حق  ذات  ميكمالات  ميمند  معناداري  جنبه  حاوي  وقتي  خلافت  اين  كه  باشد.  باشد 

  يك قائم مقام  كهاين   ؛ مثل )٧٩ص ،  ١٣٩٦،  (ديرباز  صفات خداوند در خليفه ظهور داشته باشد 

را كه در كار مديريت    عنه) (مستخلف  هاي اصلي مدير كمالات و شايستگي(خليفه) نيز بايد  

.  )٦٠٢ص،  ١٣٩٣،  پناه(يزدان  تا توانايي انجام عمل او را داشته باشد  داشته باشد،  دخيل هستند

خداست بنده  اينكه  عين  در  كامل  است ،  انسان  عالم  به  نسبت  ربوبيت  نسبت    داراي 

مثل نسبت روح و جسم است. چون ،  كامل با عالم  و نسبت انسان  )٢ص،  ١٣٦٧،  عربي(ابن

گونه تصرف بر عالم    هر  ، منزله روح اين بدن باشد  وقتي عالم به منزله بدن و انسان كامل به

  .)٨٠ص، ١٣٩٦، ديرباز / ٨٩ص، ١٣٧٠، (جامي از ناحيه انسان كامل مقدور است

ديدگاه   بر  تكيه  آمليبا  ديدگاه    جوادي  بر  روشن  خلمنحصرنقد  انسان  نمودن  به  يفه 

وي خلافت الهي را از سنخ كمال وجودي و حقيقت تشكيكي توصيف   .باشدميوارد  كامل  

اولياي ديگر پيدا  و پيامبران و    آدمكه مراحل عالي آن در وجود افراد مانند حضرت    كندمي

پاي مرحله  و  انسانشده  وجود  در  آن  متدين  ين  آملي،  شودمي  پيداهاي   ،الف١٣٩٨  (جوادي 

  . )٥٦ ، ص٣ج

را به    بلكه آن  ، داندخلافت را منحصر به انسان كامل نمي  جوادي آملياالله  آيت  بنابراين

ابنا تعميم مي  ي همه  البته بشر  را    آن،  قوه و فعليت،  در مراتب مانند شدت و ضعف  دهد؛ 

از تشكيكيمتمايز مي اين خود حاكي  است. تشكيكيداند كه  ثابت  بودن خلافت  آن  بودن 

در چارچوب وجود و اصالت   و  آنكه خلافت را امر كمالي و وجودي بدانيمشود مگر  نمي



١٥٩  

 

   
    

 

  ي آن با خلافت اله ارتباطانسان كامل و  درباره يآمل يجواد  االلهت يآ شهياند يبازكاو

  دهيم.  آن سامان 

  قلمرو خلافت  .٣
محسوب   موجودات  تمام  ميان  در  مخلوق  براي  كمال  بالاترين  انسان  الهي  خلافت  مقام 

حقيقتاً و اصالتاً به وجود بر ،  باشدشود. از آن جهت كه خلافت الهي يك نوع كمال ميمي

خود  ؛ددگرمي ضعف   مانند  و  شدّت  متفاوت  مراتب  داراي  و  تشكيك  به  مقول  «وجود» 

انسان   تنها  ميان همه موجودات  در  نيستاست كه  است.  ثابت  رتبه  به  مي  و   داراي  تواند 

باشد و الاطلاق» ميافزون بر آن خداوند «فياض علي  .منازل بالاتري صعود و عروج نمايد

هيچ خداوند  قدسي  ب  در ساحت  نداردگونه  تصور  عجز  و  بنيان  بر  .خل  بر ،  اين  خداوند 

بيابد وجود  كمالي  يا  وجود  استعداد  و  امكان  كه  كجا  هر  خود  تام  فياضيت  از  ،  مقتضاي 

نكرده خودداري  آن  به  لايق  كمالات  يا  وجود  قابل  ،افاضه  قابليت  فرض  او  ،  در  فاعليت 

كه قابليت و كمالات خودش را  هر انسان استعداد و امكان اين را دارد   حتمي است. بنابراين

نهاده شده بالقوه الهي را كه در نهاد او  اين    به  ؛به فعليت برساند  ،شدت بخشد و خلافت 

به همان اندازه از خلافت الهي    ،صفات الهي متخلق گردد  صورت كه به هر پيمانه به اسما و

متخلق به رذايل  در جهت پستي گام بردارد و  ،  هر اندازه انسان  عكس به   برخوردار است. بر 

بينه،  گردد الهي  خلافت  تحصيل  از  مي  است  هبهرتنها  شيطان  بالفعل  خليفه    شودكه 

  .)١٣٦ و ١٣٤صص، ١٣٩٥، (ميرزايي

آمليعلامه   مي  جوادي  خلافت  قلمرو  «خليفه» شخص  در خصوص  از  غرض  گويد: 

مي  آدمحضرت   او  حقوقي  شخص  بلكه  است؛  بنابراين   باشد نبوده  حقيقي.  شخص    نه 

هاي كامل  ها حداقل انسانفت الهي در روي زمين متعلق به انسان نوعي و مطلقِ انسانخلا

فرد خاص مي نه  اين جهت)١٨ص،  ٣ج،  الف١٣٩٨،  آملي  (جوادي   باشد  از  اصل خلافت  ،  . 

(جوادي    هرچند خلافت تامّ و كامل بهره آنان است،  هاي معصوم ندارداختصاص به انسان

مبدأ و منشأ    باشد؛ زيرا نصيب انسان كامل مي،  لافت مطلق. خ )٥٩١ص،  ٩ج،  ه ـ١٣٨٨  آملي،

مسلماً  ،  اينكه عالمِ به غيب  هدهد. چها و زمين تشكيل ميداشتن به آسمانخلافت او را علم

مي محسوسات  و  شهادت  به  بنابراين عالِم  عالينازل   باشد.  تا  مادي  موجودات  ترين  ترين 
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گلستان شدن    باشند؛ از باب مثال كامل مي  موجودات مجرّد همه تحت سيطره خلافت انسان

آتش براي حضرت ابراهيم و شق القمر به اشاره پيامبر اكرم از سيطره وليّ االله بر عالم مُلك  

شود كه قلمرو استنتاج نمي  »في الارض«  . از كلمه)٩٣ص،  ٣ج،  الف١٣٩٨  (جوادي آملي،  است

انسان بلكه،  خلافت  باشد  الارض«  زمين  است    »في  جعل  جهت قيد  اين  از  مجعول.    نه 

منشأ قوس صعود و مكان رشد بدن عنصري او زمين است و از  ،  دلالت بر اين دارد كه مبدأ

برمي سجده،  خيزدماده  از  باشد.  زمين  او  مظهريت  و  خلافت  موطن  اينكه  تعظيم   نه    و 

شود كه او خليفه به صورت مطلق در همه عالم مي  فهميده  آدم فرشتگان در برابر حضرت  

ميامكا اول  ن  صادر  و  كامل  انسان  بركت  و  يمن  از  را  آگاهي  كمترين  فرشتگان  باشد. 

باشدآموخته زمين  در  فقط  انسان  قلمرو خلافت  اگر  در ،  اند.  آسمان  فرشتگان  نبايد  ديگر 

در آسمان خواهند بود و اين مستلزم    خليفةااللهچون در اين حالت آنها  ،  برابر او ساجد باشند

،  ١٣٩٤،  همو   / ١٨ص،  ٣ج،  الف١٣٩٨،  (همان  مه نظام خلقت آگاه نباشد ه  آن است كه انسان به 

  . )١٣٣-١٢٩ص

جهت اين  مي  از  را شامل  امكان  عالم  تمام  انسان  خلافت  عالم شهود    ؛شودقلمرو  از 

دارد. زمين تنها نقطه آغاز    از عالم طبيعت تا فراسوي طبيعت را در بر،  گرفته تا عالم غيب

نه نقطه اختصاص خلافت  ،  رشد بُعد مادي خليفه خداستخلافت است و كره خاكي بستر  

مطابق ديدگاه    .(قيامت) ادامه دارد  در آنجا و قلمرو طولي خلافت خليفه خدا تا پايان دنيا

زمين ادامه    مصباح يزدي علامه   در روي  تا پايان خلقت  انسان  الهي  قلمرو طولي خلافت 

 ،شد و اگر اين موضوع منتفي گرددباخليفه مي  جعل،  غرض اصلي خلقت عالم  دارد؛ زيرا

  .)٨٦ص، ١٣٩٠، (مصباح  غرض خداوند از خلقت نقض خواهد شد

  در بدو نظر در خصوص قلمرو خلافت دو بيان كاملاً   جوادي آمليبايد دقت كرد    البته

  گويد:جا مي در يك .دارد منافي هم

گرچه هر موجود در اوج آسمان يا در حضيض زمين كار صحيحي را 

نظام   خداست در  خليفه  دهد  انجام  خلافت  ،  تكوين  از  منظور  ليكن 

انساندر نيز برنمي  ،باره  از فرشتگان  ،  آيدمطلب ديگري است كه حتي 
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هاي مگر معصومان و انسان  ،بنابراين هر انساني خليفه خدا نخواهد بود

سبَِيلاً«  كه   كسي  نه  متعالي أَضلَُّ  هُم  بلَْ    /٤٤  (فرقان:  باشد»  كَالأَْنْعَامَ 

  ). ٢٢٠ص، ١٣٩٤ ادي آملي،جو 

  فرمايد:  و در جاي ديگر مي 

براي   گيتي  پهنه  و    تأمينآفرينش  است  كامل  انسان  خلافت  قلمرو 

غير نيست ،  او  هستي  و  نبوده  فعل  مقام  در  رومطلوب  اين  از  وقتي    ؛ 

دنيا نيز به آخرت تبديل   ،انسان كامل از نشئه دنيا به قيامت منتقل شود

د دنياي  اگر  و  شد  شودخواهد  آفريده  مي  ،يگري  ديگري  طلبد. خليفه 

انسان  و  خدا  مسير خليفه  وجودي  تكامل  مستقيم  تنها صراط  بالاخره 

بايد اصول   ،اگر بخواهد به كمال هستي باريابد  كامل است و فرشته نيز

  ).١٩٧ص، ٣ج، الف١٣٩٨ (جوادي آملي،فراهم كند  كليّ آدميت را

  االله جوادي در بيان آيت   يابيم كهمياول دردر مطالب فوق در نگاه    با تفحص و تكاپو

فرمايد خلافت شامل همه  خورد؛ او در جاي ميبه چشم مي  و ناهماهنگي  آملي دوگانگي

ميانسان بالجمله  ولي ها  گاهي    شود؛  و  دارند  تمايز  هم  با  ضعف  و  شدت  در  صرف 

انسانمي همه  شامل  خلافت  نيستفرمايد  انسان،  ها  و  معصومان  شامل  متعالي  هابلكه  ي 

شود او در صدد تسري و تعميم استعداد خلافت در باشد. با بذل دقت و تأمل روشن ميمي

بالجمله مي انسان  ترديد ندارد؛ امايكه جا  باشدوجود تكويني هر  خروج تدريجي    ي براي 

اين قوه و استعداد به سوي كمال غايي و فعليت نيازمند تهذيب نفس و برخورداري از علم  

اسما  مي  يبه  الهي  همحسناي  و  هماهنگ  نيز  عمل  مقام  در  كه  معصوم باشد  باشد.  ن  انوا 

علم صائب و عمل  ،  اخلاق نيك،  هاارزش،  هامسير خروج اين مرحله را كه در گِرو خوبي

هاي ديگر هم با تناسب برخورداري از آن ناند و انسابه غايت اتقان پيموده   ،باشدصالح مي

هاي متعالي در  د. مقصود از قيد معصوم و انسانيابنالهي دست  توانند به خلافت كمالات مي

آمليبيان   مي  جوادي  متوسط  و  كامل  و  اكمل  و  اتم  انسامصداق  از  و  مفسدباشد  ، هاي 

كند نه استعداد و قوه خلافت را.  گونه خلافت در مقام فعل را نفي مي  كار هر سفاك و تبه
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  شود.مشاهده نمي، و تناقض در كلام باشدگونه دوگانگي كه موجب تغيير  درنتيجه هيچ

  انسان كامل با خلافت الهي ضرورت  )د
يابيم كه نسبت انسان كامل و خلافت از لحاظ منطقي عام و خاص  درمي  د،آنچه بيان شاز  

مي الهي  خليفه  لابد  كامل  انسان  هر  يعني  است؛  امامطلق  و  خليفه  باشد  كامل  ،  هر  انسان 

بلكه رابطه لزوم و ضرورت    يست، بطه عينيت و تلازم حاكم ننيست. درحقيقت بين آنها را

است برقرار  طرفي  است   زيرا   ؛يك  شده  نهادينه  انساني  هر  سرشت  در  خلافت  و   امر 

معرفتبتواند  مي اثر  تبيين،  ر  باري  به  تشبه  و  خايمان  گردد. گر  عالم  در  خداوند  لافت 

همان    اين مقوله دقيقاً  .باشدينيازمند محرك و حركت م ،  كردن قوة خلافت به فعليتتبديل

مي تشكيكي  بالاترامر  باشد.  با تواند  مساوي  خلافت  كمال  تحصل  درجه  كامل    ين  انسان 

  ين خلافت ملازم با انسان كامل باشد. ينه اينكه درجه پا، باشدمي

قُصو غايت  و  امكاني  كمال  نهايي  مقصد  كامل  انسان  كه  آنجا  آفرينش  ا از  عالم  ي 

به  باشد كه تمام صفات كمالي را  مل و حقيقي نيز جانشين از ذاتي ميخلافت كا   ،باشدمي

دارد  صورت رو  ؛نامحدود  اين  به  از  خدا  تمام    خليفه  واجد  بايد  نيز  آن  خاص  معناي 

  آملي  جواديبه نگرش علامه  د ممكن باشد. براي تحكيم اين مدعا كمالات او در حدّ موجو

  پردازيم.مي

خليفه صفات  بين  سنخيت  جهت  مستخلف  او  ميو  خليفه  عنه  كامل  انسان  گويد: 

آثار؛ به اين معنا كه ذاتش   خداست هم در اوصاف ذاتي و هم در اوصاف فعلي و هم در 

خدا ذات  معناي  ،  صفافتش،  خليفه  و  خداست  افعال  خليفه  افعالش  و  خدا  صفات  خليفه 

صفافتش    ،خلافت در اين سه مرحله مظهريت خواهد بود. ذات انسان كامل مظهر ذات حق

  نه غير انسان ويژه انسان است، مظهر صفات حق و افعال او مظهر افعال حق است. اين مقام

آملي، بنابراين )١٣٩ص،  ١٣٩٤  (جوادي  هيچ   .  كامل  خلع    انسان  خلافت  كسوت  از  وقت 

گردد. او در  از جامه خلافت محروم نمي  ،شودها برهنه مياگرچه از برخي جامه  ؛شودنمي

دف و  مي،  ع و سرّا و ضرّاتمام جذب  خدا  بهخليفه  و  آثار  ،  بودنسبب خليفه  باشد  از  غير 

  .)١٣١ص، ٣ج، الف١٣٩٨ (جوادي آملي، عنه چيزي ديگر ظهور نخواهد كردمستخلف
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علامه   بيان  خلافت    كنندةتبيين  آملي  جوادياين  با  كامل  انسان  بين  ضروري  رابطه 

هيچ  زيرا  ؛است كامل  از كسوت خلافت    انسان  نميوقت  انسان    ؛گرددخلع  جا  هر  يعني 

باشد مطلق خداكامل  او خليفه  قطعاً  نيست  ؛ ست،  آن صادق  خليفه    ؛ولي عكس  يعني هر 

نيست كامل  از  انسانبه  چون    ؛انسان  سعه وجودي و برخورداري  اندازه  به  نيز  هاي عادي 

  شود.    شود؛ ولي انسان كامل گفته نميحسناي الهي خليفه نسبي گفته مي ي اسما

       تمايزات انسان كامل .١
  واسطه خدا انسان كامل شاگرد بي  يك)

بي  انسان كامل مانند حضرت    ،باشدواسطه خدا مياز آن جهت خليفه خداست كه شاگرد 

كه خداوند  است. بعد از آن  آدمواسطه آنها حضرت    ؛واسطه بودند  آدم. فرشتگان شاگردان با

ها را آگاه نمود كه انسان كامل  فرشته،  آموخت  تمام حقايق جهان امكان را براي انسان كامل

اين    شما چون به  . رسيده است  اللهيخليفةمقام    دليل داشتن همه اين علوم و معارف به   به

نرسيديد زيرا  ، مقام  نيستيد؛  خدا  پا  خليفه  وجودي  درجه  از  برخوردار  ينيفرشتگان  تري 

كنند و خليفه مستقيم خداوند  واسطه از خداوند دريافت  امكان نداشت حقايق را بي  ؛بودند

  .)٢٤٤ص، ٣ج، الف١٣٩٨، همو  / ١٧٠ص ، ١٣٩٤ (جوادي آملي، گردند

رو اين  كامل  از  تمامگيتي،  انسان  مظهر  و  اونما  مينماي  خداوند  فعلي  او  صاف  باشد. 

برنميينهآي را  كمال خداوند چيزي  و  از جمال و اي است كه جز جمال  آنچه  تاباند و هر 

خداو جلال  و  تابيدكمال  آن  در  مي،  ند  منعكس  را  تماهمان  و  كند.  جوارحي  اعمال  م 

نشان او  آنجوانحي  از  خداست.  خداوند    دهنده  براي  او  چيز  همه  كامل  انسان  جهت 

قول ،  باشدمي نيز  البته،  خداوند  است.  كرده  را حجت  او  تقرير  و  كُنه    فعل  شناخت  براي 

،  د ١٣٨٨،  همو   / ٤٥ص،  ١٣٨٥  دي آملي،(جوا  اي جز انسان كامل شدن نيستچاره،  انسان كامل

  .)٤٠٥ص

ظهور  ،  عنهخليفه در زمان غيبت مستخلف  .» استخليفةااللهترين لقب انسان كامل «عالي

و   كريم  قرآن  پذيرش  مورد  الجمله  في  كامل  انسان  توسط  الهي  خلافت  دارد.  حضور  و 

الأَْرْضِ  «  ،بيت استروايات اهل   آيينهاز آنجا كه    خليفه  .)٣٠  (بقره:»  خَلِيفَةًإِنِّي جاعِلٌ فِي 
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باري ميتمام نشئات وجودنماي ذات  در همه  و  دارد  ،باشد  اين مظهر    و  حضور و ظهور 

)  ٤  (حديد:»  هوُ مَعَكُم أَيْنَ ماَ كُنْتُم«) و مظهر  ٣  (حديد:  »هوُ الاَولُ وَالاخِرُ وَالظَّاهرُِ وَالبَاطِنُ«

و  به تبعي  داراست  نحو  كامل  ،عرضي  بالذات    ةست شاي،  انسان  كامل  جانشيني  و  خلافت 

گاهي   موجودي  چنين  بود.  صورتخواهد  گاهي    به  و  عنوانپيامبر  و   به  معصوم  امام 

  .)٣٤-٣١ص، ج١٣٨٨ (جوادي آملي، شودجانشين پيامبر معرفي مي

  برتري انسان كامل از فرشتگان  دو)
تأمل   شددر  با  گفته  سخن  كامل  انسان  مورد  در  ي  ، آنچه  كامل  انسان  از  آيا  انسان  نوع  ا 

مادي موجود  دارد  امكان  آيا  برترند؟  برتر    فرشتگان  مجرد  و  فراطبيعي  موجود  از  طبيعي 

  پردازيم. باشد؟ براي يافتن پاسخ  مناسب در ذيل به چند دليل مي

آيه  اول: با  مطابق  الْأَسْماءَ«  انسان  آدَمَ  أنَْبِئْهمُْ  «و    )٣١(بقره:  »  ...وَعَلَّمَ  آدمَُ  يا  قَالَ 

دارد.    را  تنها موجودي است كه ظرفيت شناخت اسماي حسناي الهي  ،)٣٣(بقره:  »  سْمائهِِمْبِأَ

انسان كامل  نشان دهد  اين آيات علاوه بر افضليت انسان كامل بر فرشتگان در صدد است  

بر اينكه    هباشد؛ ملائكه علاوبلكه معلم آنها نيز مي  ،حسنا الهي است  يتنها عالم به اسمانه

آنها را  ،  مأمور بودند به صورت شاگرد در حد گزارش علمي  ،حسنا نبودند  يما عالم به اس

  .)٢١٨-٢١٧ص، ب١٣٩٨ (جوادي آملي،  فراگيرند ،آدم ،از محضر استاد خود

شد  چهارپايان  دوم: آفريده  عقل  بدون  شهوت  پايه  دارند  و  اند هبر  عقل  ولي    ،ملائكه 

تركيب انسان  اما  ندارند؛  غضب  و  شهوشهوت  از  مييافته  عقل  و  انسانت  اگر    باشد. 

  ؛كندبلكه بالاتر از آن عروج مي  ،تنها به مقام فرشته رسيدهنه  ،خويي را پيشه قرار دهدفرشته

مي دست  نيز  آنها  معلمي  مقام  به  برابر حضرت    .يابدحتي  در  فرشتگان  آن    آدمسجده  از 

راني را خصلت  تگري و شهوجهت بود كه انسان كامل معلم آنها بود و اگر صفات بهيمه

  يتا جاي  ؛شودكه حيوان محض ميبل،  دشومي  نزديكحيوانيت    تنها بهنه  ،خويش قرار دهد

انسان لسان قرآن چنين  اين در حالاز حيوان ميو فروتر  تر  ينيپا  يكه در  است كه   يشود. 

تسبيح صفات  واجد  بوده،  تهليل،  فرشتگان  سجود  و  اعلان  ،  اندركوع  جريان  صحنه  در 

اين خود    .انددهكرهمه آنها بعد از تعلّم در برابر انسان كامل سجده  ،  حضور داشتندخلافت  
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به فرشتگان   برتري و عظمت او نسبت  البتهاستحاكي از  بايد در نظر داشت كه معناي    . 

كه برخي    بلكه مقصود انسان كامل است. در حالي،  نيستمطلق انسان بر فرشتگان    افضليت

  .)٣٩٣-٣٨٩ص، ٢ج،  ب١٣٨٨ (جوادي آملي، دن شوتر ميستاز حيوان نيز پ  هاانسان

كه خداوند از    يو مقام معيني ندارد؛ تا جاي  بودهدايمي  انسان كامل  صعودي    سير  سوم:

مي بهانسان  به  خواهد  تا  دهد  ادامه  خودش  پس  سير  برسد.  عنديتّ  ترين  عالي  حضرت 

خداوند براي صاحب   زيرا ؛ستراه ا  بلكه نيمه، جايگاه انسان رسيدن به نفس مطمئنه نيست

؛ يعني مقام بالاتر از نفس مطمئنه  )٢٨-٢٧(فجر:    »ارْجِعِي الَي رَبِّكِ« :  فرمايدنفس مطمئنه مي

فرشته آغاز و انجامش يكي    زيرا   ؛ملائكه چنين خطاب را ندارددربارة  .  استنام عنديتّ    به

انساني   و  است  نفس  و    جسمانية«  مانند  و البقاء»    روحانيةالحدوث  تكامل  براي آن  ندارد؛ 

تواند توسط ايمان و  مي  ؛انسان كامل موجود داراي حركت است  شود. اماحركت فرض نمي

شود متعالي  و  كند  پيدا  تعالي  صالح  آملي،  عمل  تواند  مي  انسان  ؛)١٦١ص،  ١٣٩٤  (جوادي 

گيرد قرار  الهي  جمالي  و  جلالي  اوصاف  جميع  نسخه  مظهر  تنها  چنين    ايو  عالم  در  كه 

،  «سبوحيت» و «قدوسيت» بودند فرشتگان واجد مظهريت   زيرا ؛معيت را دارد انسان استجا

آن ن  با  خدا  خليفه  و  شدنهم  بداند  را  استعداد  اين  ارزش  انسان  اگر  بندگيبد.  اثر  ، ر 

به و  ازخودرستن  و  برساند  آن  خداپيوستنسرسپردگي  فعليت  به  برتري    ،را  فرشتگان  از 

  . )١٨-١٧ص، ١٣٨٨، (مصباح يابدمي

فيض الهي را از خداوند    . اندهاي كامل نخستين صادر و اولين فيض الهيانسان  چهارم:

رسند. از آنجا كه  هاي عادي ميو از طريق ملائكه به انسان،  رسانند ملائكه مي  گيرند و بهمي

اند و نسبت  فرشتگان نسبت به او خدمتگزاران  ،انسان كامل تعيّن اول و معلم ملائكه است

شوند. ولي براي خود فرشتگان انسان كامل و صادر  يگران از مجاري فيض محسوب ميبه د

وجودي فيض  واسطه  نسبت  اول  فرشتگان  با  كامل  انسان  وجودي  نسبت  درحقيقت  اند. 

و تقدم   باشدعلت مقدم و اشرف بر معلول مي  ؛علت و معلول است. انسان كامل علت است

نيست زماني  تقدم  نوع  از  تقد   ، آن  ميبلكه  حقيقي  و  رتبي  آملي،  باشدم  ، ١٣٩٤  (جوادي 

  . )١٧٠ و ١٤٤صص
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چند فرق مهم بين انسان كامل و فرشتگان حاصل  ،  بندي و خلاصه بيانات قبلاز جمع

  گردد: مي

  علم دارد؛ ولي فرشتگان از برخي حقايق باخبرند. ، انسان كامل به تمام حقايق عالم - ١

بي  اطلاعات و  - ٢ كامل  انسان  اطلاعات و  واسطه علم  ولي  با   است؛    آگاهي فرشتگان 

  واسطه. 

علم  - ٣ و  حضوري  حقايق  صورت  به  كامل  انسان  علم  و  از  است  آگاهي  ولي  ؛ 

  .)١٦٩ص، ١٣٩٤ (جوادي آملي، باشدفرشتگان به صورت گزارش و خبر مي

نداشت؛ زيرا فرشتگان  وجودي    نحوه  - ٤ را  الهي  مطلق  لحاظ    قابليت خلافت  از  آنها 

مانند   يهايتخيل و احساس دارند و نه از جهت عملي استعداد،  حد توهم  در  علمي نه قواي

هاي متضاد ندارند؛  قوه  و  شهوت و غضب دارند؛ بين اوصاف آن رابطه عينيت برقرار است

از اسرار و اسماي الهي    يبخش  بنابراين ،  باشدعلم آنها عين قدرت و در حد تجرد عقلي مي

كامل هم در عالم طبيعت حاضر است و كار در حدّ مادي    ولي انسان  ؛را دارند نه همه را

گيرد و هم  كار مثال و برزخ را به عهده مي  ،دهد و هم در نشئه مثال و برزخ استانجام مي

انجام مي را  تام  كار مجرد  دارد و  نشئه عقل حضور  آملي،  دهددر  ، ٣ج،  الف١٣٩٨  (جوادي 

ساير افراد بشر و فرشتگان اين است كه    ترين برتري انسان كامل بر. از اساسي)٢٠٦-٢٠٥ص

بلكه بدون تعليم انسان ،  آموزدميتنها معلم افراد بشر و فرشتگان است و به آنها علم  او نه

مقام خلافت منزلتي    سان  . بدين)١٩٨ص،  (همان  يادگيري آن نبودند   كامل آنها هرگز قادر به

ها در برابر انسان خاضع و  م زمانتنها در بازه زماني خاص كه در تما است كه فرشتگان نه

از    .ندا فروتن ملائكه  بود كه  اين جهت  امر خلافت حريااز  بحبوبه  عنوان   صوان  تصدي 

  .)٧٧ص، ١٤٠٠، (رضواني  »گرديدندخليفةاللهي«

  چنين موجود   .باشدانسان كامل از حيث وجودي و كمالي از فرشتگان برتر مي  بنابراين

در  ،  برتر الهي  خلافت  با  ميملازم  البتهعالم  به   باشد.  متكي  و  نيازمند  الهي  اصل خلافت 

بهره اسماميزان  به  از علم  برخوردار    ؛باشدالهي مي  يبرداري  به اسما  از علم  پيمانه  به هر 

حضرت  ،  باشد دارند؛  بهره  الهي  خلافت  از  مكيال  همان  و   آدمبه  لياقت  او  فرزندان  و 
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داشتند را  الهي  خليفة  مقام  است،  استعداد  به  اين  قوه  به صورت  انساني  هر  وجود  در  عداد 

نيازمند عامل و محرك ميتبدل   .وديعه گذاشته شده است فعل  به  باشد كه  نمودن اين قوه 

را اين علم    آدمحاجت به تذكار نيست كه حضرت    .اند از عمل صالح و علم صائبعبارت

  . )٢٢-٢١ص، ١٤٠٢،  (رضواني به صورت دفعي از صقع ربوبي دريافت نموده است

  نتيجه
به نتايج حاصل  ،  آنچه در خصوص انسان كامل و ضرورت آن با خلافت الهي بيان داشتيم

  شود: از آن در ذيل پرداخته مي

به١ كامل  .  انسان  آملي  جوادي  مي،  باور  آفرينش  زيرا مقصود  كمال    باشد؛  بالاترين 

  ناقص است.  ،امكاني را دارد و خلقت بدون انسان كامل

خلافت٢ حقيقت  كامل  .  انسان  قرارگرفتن  كمالي    مظهر  صفات  تمام  براي  (خليفه) 

مي  عنهمستخلف ممكن  موجود  وجودي  ظرفيت  حد  در  و    باشد(خدا)  مرآت  خليفه  كه 

  .  است  عنهاز صفات مستخلف يتبلور 

انسان٣ همه  قلمرو خلافت شامل  مي.  آنها    و  شودها  و ضعف تنها  تفاوت  در شدت 

  ها زمين بلكه همه عالم امكان را در بر دارد.تن گستره ظرف خلافت نه است.

قطعاً ٤ كامل  انسان  هر  يعني  همديگرند؛  ملزوم  و  لازم  الهي  خلافت  با  كامل  انسان   .  

مي الهي  مطلقه  خليفه  اما  ؛باشدخليفه  نيست  ،هر  كامل  وسع    زيرا   ؛انسان  به  انساني  هر 

علم صائب مي و  و علم صالح  به اسما  از علم  بهرمندي  و  مقام خلافت  تووجودي  از  اند 

  اما مقام تام و مطلق نصيب انسان كامل است.    ؛الهي بهره گيرد

برود٥ دنيا  از  و  كند  ترك  را  صحنه  كامل  انسان  وقتي  پايان    ،.  به  هستي  عالم  عمر 

  شود. رسد و قيامت كبرا بر پا ميمي

  . گرددتواند واجد مقام خلافت الهي  . انسان به علت برخورداري از سعه وجودي مي٦

خروج از قوه به فعل    .به وديعه گذاشته شده است  انساناصل استعداد اين مقام در وجود  

است  محرك  و  عوامل  صائب    ؛نيازمند  علم  و  صالح  عمل  عنايت  بذل  نيازمند  جمله  از 

 باشد. مي
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  منابع مآخذ 
  كريم  قرآن *

  ،سلام، عبدالهارون  محمد  تحقيق  .همعجم مقايس اللغ  ).ق١٤٠٤(   احمد،  فارسابن .١

 .قم: مكتب الاعلام الاسلامي

ابن).  ق ١٤٢٢(  الدينمحي،  عربيابن .٢ رباب  .عربيتفسير  مصطفي  سمير    ، تحقيق 

 .احياء التراث العربي  بيروت: دار

عبداالله  حسين،  سيناابن .٣ في).  ١٣٢٦(  بن  رسائل  الطبيعيات  الحكمة   تسع  ،  ٢ط  .و 

 . العرب  قاهره: دار

حسينابن .۴ عبداالله سينا،  عن).  م٢٠٠٥(  بن  النفسانيه  مبحث  ون  يصحت   .القوي  ح 

 .ار و مكتبة بيبليونبيروت: د ،ادوارد، دايك

العسكر بن حسن .۵ الحسن  التفسير).  ق١٤٠٩(  يعلي  الأمام  إلي   بن   المنسوب 

 . الإمام المهدي مدرسةقم:   .العسكري

االله،  خميني .۶ خميني).  ١٣٨١(  سيدروح  امام  ديدگاه  از  كامل  انسان  و   .امامت 

تهران: مؤسسه تنظيم و نشر آثار  ،  چاپ سوم  ،الساداتفروغپور،  رحيم ده  گردآورن

 . امام خميني

حسينتاج،  خوارزمي .٧ الحكم).  ١٣٦٨(  الدين  فصوص  دوم،    . شرح  تهران: چاپ 

 .انتشارات مولي

في  نقد ).  ١٣٧٠(  احمد  بن  عبدالرحمن،  جامي .٨ نقش النصوص    . الفصوص  شرح 

 .ارات وزارت ارشاد اسلاميتهران: سازمان چاپ و انتشچاپ دوم، 

آملي .٩ اسلام).  الف١٣٨٨(  عبداالله ،  جوادي  در  تكليف  و  مصطفي  يحقت  .حق  ق 

  . قم: نشر إسراچاپ سوم،  ،خليلي

چاپ    ،علياسلامي،  تنظيم:    .سيره پيامبران در قرآن).  ١٣٩٤(   جوادي آملي، عبداالله .١٠

 . قم: نشر اسراءهشتم، 

عبداالله .١١ آملي،  انسانانسان    تفسير).  ب١٣٩٨(  جوادي  زاده،  الهيق  يحقت   .به 
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  ي آن با خلافت اله ارتباطانسان كامل و  درباره يآمل يجواد  االلهت يآ شهياند يبازكاو

 .اسراء قم: نشرچاپ نهم،  ،محمدحسين

آملي، عبداالله .١٢ قدسي   ،٣ج.  تسنيم).  الف١٣٩٨(   جوادي  نهم،   ، احمد،تنظيم  چاپ 

 .قم: نشر اِسراء

عبداالله .١٣ آملي،  الهي).  ١٣٨٥(  جوادي  حسناي  اسما  مظهر  بندعلييحقت   .علي  ، ق 

 .قم: نشر اِسراءچاپ دوم،  سعيد،

چاپ    ، محمد،ق صفايييحقت  .ادب فناي مقربان).  ب ١٣٨٨(   عبداالله  جوادي آملي، .١۴

 . إسرا قم: نشر سوم، 

عبداالله .١۵ آملي،  خلقت).  ج١٣٨٨(  جوادي  صفاييي حقت   .عصاره  محمد،ق  چاپ    ، 

 . قم: نشر اِسراءيازدهم، 

عبداالله .١۶ آملي،  ولايت).  د١٣٨٨(   جوادي  چاپ    ،سيدمحمدصادقي،  حقق  ت   .شميم 

   .قم: نشر اِسراءپنجم، 

عبدااللهجو .١٧ آملي،  قرآن).  و ١٣٨٨(  ادي  در  محرابييحقت   .قرآن  محمد،ق  چاپ    ، 

 . قم: نشر اسراءهشتم، 

عبداالله .١٨ آملي،  محمدييحقت  ،٩ج.  تسنيم).  هـ١٣٨٨(   جوادي  واعظي  حسن، ق   ،  

 قم: نشر اِسراء. چاپ سوم، 

تحقيق    .المفردات في غريب القرآنق).  ١٤١٢(  محمد  بن  حسين ،  راغب اصفهاني .١٩

 .هالعلم الدار الشامي  دمشق: دار ،عدنان،  داوديصفوان 

ورضاعلي،  رضواني .٢٠ در ).  ١٤٠٢(  رضا،  اكبريان  ،  انسان  خلافت  تحليل  و  تبيين 

 . ٢٦- ٥، )٥( ٢  ،تاريخ فلسفه اسلامي .طباطباييزمين با تكيه بر ديدگاه علامه  

ديدگاه ).  ١٤٠٠(   رضاعلي،  رضواني .٢١ از  انسان  خلافت  مقام  در  الأسما  علم  نقش 

 .كارشناسي ارشد،   بيت المللي اهلتهران: دانشگاه بين . جوادي آمليآيت االله

 .الكتاب العربي  بيروت: دار، ٣ط .الكشاف). ق١٤٠٧( محمود، زمخشري .٢٢

ديگران،  ديرباز .٢٣ و  ديدگاه).  ١٣٩٦(  عسكر  و  بررسي  خليفه  كيستي  باره  در  ها 

  ، يرتطبيقيهاي تفسپژوهش  .إني جاعل في الارض خليفة«  عنه در عبارتمستخلف
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  ١٤٠٢، تابستان ٦اسلامي، سال دوم، شماره تاريخ فلسفه   

 
٩١- ٧٣، )٦( ٣ . 

، ١  ،حكمت إسرا  .خلافت انسان كامل در عرفان اسلام).  ١٣٨٨(  اسداالله،  شكريان .٢۴

١٠٤- ٨١ . 

موسوي .٢۵ روايات  انسان).  ١٣٨٠(  سيدحسن،  شهاب  و  قرآن  منظر  از   .كامل 

  .معارف اسلامي مدرسه عالي فقه و، كارشناسي ارشد

 . تهران: ناصرخسرو،  سوم  چاپ .البيان مجمع). ١٣٧٢( حسن بن فضل، طبرسي .٢۶

،  ق حسيني اشكوريي حقت   .البحرين  مجمع).  ١٣٧٥(   محمد  بن  فخرالدين،  طريحي .٢٧

 .تهران: مرتضويچاپ سوم،  احمد،

 .احياء التراث العربي بيروت: دار .التبيان). تابي( حسن بن محمد، طوسي .٢٨

ال،  ٣ط   .الغيب  مفاتيح).  ق١٤٢٠(  محمد،  فخرالدين رازي .٢٩ تراث  بيروت: دار احياء 

 .العربي

 . تهران: انتشارات زوار .سير حكمت در اروپا). ١٣٤٤(  محمدعلي، فروغي .٣٠

 . الكتاب قم: دارچاپ چهارم،   .تفسير قمي). ١٣٦٧( ابراهيم بن علي، قمي .٣١

يزدي .٣٢ از).  ١٣٨٨(  محمدتقي،  مصباح  كوثر  جامي  حيدري،  تحقيق    . زلال 

 .م خمينيقم: مؤسسه آموزشي و پژوهشي اماچاپ چهارم،  ،محمدباقر

  ،محمودفتحعلي،  تدوين  .شناسي در قرآنانسان). ١٣٩٠( مصباح يزدي، محمدتقي .٣٣

 .قم: انتشارات مؤسسه آموزشي وپژوهشي امام خمينيچاپ سوم، 

فر، متقيتحقيق    .نيازهاي مديريت اسلاميپيش).  ١٣٩١(  مصباح يزدي، محمدتقي .٣۴

 .م خمينيقم: مؤسسه آموزشي و پژوهشي اماچاپ چهارم،  ،غلامرضا

 .قم: صدرا چاپ چهلم،  .كامل انسان). ١٣٨٦( مرتضي،  مطهري .٣۵

هاي  آموزه  .انسان و عموميت خلافت الهي).  ١٣٩٥(  مصطفي و ديگران،  ميرزايي .٣۶

 . ١٥٢- ١٣١، ١٩  ،فلسفه اسلامي

  .الاسلاميةالكتب  تهران: دار  .تفسير الكاشف). ق١٤٢٤( محمدجواد، مغينه .٣٧

 .طهوري تهران: ،ماژيران  مولهتصحيح   .الكامل انالانس). ١٣٦٢( عزيزالدين، نسفي .٣٨
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  ي آن با خلافت اله ارتباطانسان كامل و  درباره يآمل يجواد  االلهت يآ شهياند يبازكاو

قم: انتشارات  چاپ پنجم،    .مباني و اصول عرفان نظري).  ١٣٩٣(   يداالله،  پناهيزدان .٣٩

 ..مؤسسه آموزشي و پژوهشي امام خميني
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