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Allāma Jafari’s View on the Nature of Action 

and its Confrontation with the main 

Challenges of Causalism 
Hasan Lahutian*  

Abdullah Nasri**   

Abstract 
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 
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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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 گرایییعلّ یاصل هایمواجهه آن با چالش و
 حسن لاهوتیان*

 عبدالله نصری**

 چکیده
، آن يستيعمل انسان و چ ۀمسائل آن دربار يريگيمعاصر است كه پ ۀدر فلسف يشیگرا، عمل ۀفلسف

عمل  يستيداشت. پرسش از چمختلف خواهد  هايحوزه نیا يو فلسف يمباحث علم يبرا هایيآورده
عمل  زيبه چه چ قاًيسؤال آن است كه دق .عمل است ۀن پرسش در فلسفیترمهم يو از جهت نياول
بحث از عمل در  ۀوجود گستر با سازد؟يم زیمتما يعيطب دادیرو کیآن را از  زيو چه چ مگویييم

 ليمانند او به تحل يمتفكر مسلمان كمتر دهدينشان م يآثار علامه جعفر ۀمطالع، ياسلام ۀشیاند خیتار
موضوع  نیا، علوم انساني يبحث برا نیضرورت ا افتیمبسوط عمل انسان پرداخته است. علامه با در

ده كر يبررس، عمل امروز مهم است ۀفلسف يارا كه بر ينكات، گرفته و در خلال مباحث خود يرا پ
 بر تیرا استنباط و درنها «عمل يستيچ»به پرسش از  يپژوهش در صدد است پاسخ جعفر نیاست. ا

 د.كن يابیارزا معاصر ر هايهینظر يرو شيپ هايچالش يمبنا
« منِ»و انتساب آن به  شوديم يمعرف -دادیرو يريبه تعب ای-فعل  ۀعمل از مقول، يعمل جعفر ۀینظر در

 يبرا« من» لِیوسا را اريو اخت ميتصم، سه مؤلفۀ اراده يجعفر نيدارد. همچن ايژهیو گاهیجا يانسان
اساس  عمل بر تاًنهای. گردديمؤلفه محسوب م نیترمهم اريمؤلفۀ اخت، آنها انيكه در م يداندتحقق عمل م

حركت ، هیكه عمل پا ايبه گونه ؛شوديم فیتعر ين آدمبد و روان، روح با هاهمؤلف نیا انيم يرابطه علّ
 بدن است. يعصب ستميدر روان و سپس س رييتغ، روح و پس از آن

 .گرایي يعلّ، جعفري علامه، ارياخت، عمل :یدیکل واژگان
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 مقدمه
علوم اخلاق و ، هاي فلسفۀ ذهنگرایشي در فلسفۀ معاصر است كه با حوزه، فلسفۀ عمل

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

هاي مختلف خواهد داشت. تدقيق در حوزه هایي براي مباحث علمي و فلسفي اینآورده

، یي به مسئلۀ عليّت ذهني در فلسفۀ ذهن را فراهم نمودهگوپاسخاین بحث است كه زمينۀ 

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

ي چون معيار فعل مسائل فصل و حلدر  تحليل كنش اختياري، ر حوزۀ اخلاقهمچنين د

شناسي اخلاق مؤثر رابطۀ اخلاق و عقلانيت و همچنين روان، اخلاقي تيمسئول، اخلاقي

 است.

 ؛كرد وجوجست علوم انسانيترین فایدۀ این پژوهش را باید در حوزۀ اما شاید مهم

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

مبناي توليد نظریات علمي ، تنها در وادي فلسفه نمانده، و همچنين چگونگي تبيين آنكنش 

ات تأثيرو  علوم انسانيهاي مختلف به تعریف عمل و تبيين آن در فلسفۀ گيرد. نگاهقرار مي

، شناسي علوم و درنتيجه تغيير فرایند و محتواي تحقيقات علميها و روشآن بر پارادایم

را بپذیریم و آن را  علوم انسانياگر لزوم تحولّ در  نیبنابرا .ر این ادعاستبهترین شاهد ب

 پشتكه در را لازم است مباني ، قلمداد كنيم «تمدن نوین اسلامي»از اجزاي اصلي پازل 

نقد و بررسي ، است نيزممغربهاي موجود بوده و برخاستۀ از فلسفه علوم انساني صحنۀ

تراث  بر هيتك باو  بيميابهاي رایج در این علوم را ا و انگارههروش، خاستگاه مفاهيم، كرده

 هاي انساني بگشایيم.اندیشۀ اسلامي فضاهاي جدیدي در افق دانش

و این دغدغه از سوي  گرفته صورتهایي ي اخير در این راستا تلاشهاسالاگرچه در 

 9917، 9916، يوو موس يحسن /9911، ک: باقرير.)برخي پژوهشگران در حال پيگيري است 

ه دليل فضاي نادرست حاكم بر علوم ب- متأسفانه، (9916، آتانيرفيعي /9914، دارائي /9918و 

محمدتقي هاي علامه نظریه -نهندهاي متفاوت با دیدگاه رایج را ارج نمياسلامي كه نگاه
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 یيگرايعلّ ياصل يهامواجهه آن با چالش و عمل يستيدر باب چ يعلامه جعفر دگاهید

در آنها  توجه كرده و علوم انسانيفيلسوفي كه به بسياري از مباني فلسفي  به عنوان جعفري

هاي تحليلبودن شود. بكرمغفول واقع شده یا كمتر به آن توجه مي، ي استرأصاحب 

، او در باب اختيار فرد به منحصردر كنار نظریّۀ ، عمل و تبيين آندربارۀ  جعفريي چندبعد

هاي امروز فلسفۀ یي به پرسشگوپاسخهاي این متفكر براي ضرورت پرداختن به دیدگاه

 كند.مي عمل را نمایان

سؤال  .پرسش در فلسفۀ عمل است ترینمهمپرسش از چيستي عمل اولين و از جهتي 

دقيقاً ، بينيمدهيم یا دیگران را در زمان انجام عملي ميآن است كه وقتي عملي را انجام مي

همان حركت اعضاي بدن است؟ یا فقط جزئي از عمل گویيم؟ آیا به چه چيز عمل مي

ت؟ اگر چنين است پس جزء دیگر عمل چيست؟ به تعبيري چنين حركتي اس، عمل

از این واقعيت كه من دستم را ، روداگر این واقعيت را كه دست من بالا مي» ویتگنشتاین

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

همۀ ما به نحو شهودي ميان عمل حقيقت سؤال از چيستي عمل ریشه در تفاوتي دارد كه در

گردد كه: تفاوت ميان عمل مي كنيم. سؤال دقيقاً به این نقطه بازو دیگر رویدادها درک مي

 با رویداد طبيعي چيست و چه چيز عمل را متفاوت از آن رویدادها كرده است؟ 

ما در این پژوهش بعد از تعریف اصطلاح عمل و تعيين واژه متناظر آن در ادبيات 

هاي اي علّي در عرض دیدگاهآن را در قالب نظریه، به استنباط دیدگاه او پرداخته، جعفري

هاي معاصر روي نظریه هاي پيشترین چالشكنيم. سپس با استفاده از مهممعاصر عرضه مي

 پردازیم.  به ارزیابي آن مي

 الف( اصطلاح عمل
 به صورتویدادي است كه است و مراد حركت و ر «action» عمل معادل واژۀ لاتين

عمدي از انسان صادر شده و منسوب به او است. برخي واژۀ لاتين فوق را به فعل و برخي 

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

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

انسان نبوده و مختص ، یكدیگرند. فعل و انفعالتأثر موجودات بر  و تأثيركه ناظر به  است
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 همچنين ممكن است موجودي در ؛نباتات و حيوانات نيز هستند، قابل نسبت به جمادات

گذار نيز باشد؛ بنابراین تأثيرفاعل و ، حال كه نسبت به موجود دیگر منفعل است عين

 .  (971ص، 9916، )ملكيانفعل است  اخص از، اصطلاح عمل

، كردناي از ذهن )نفس( اشاره دارد كه با عملدر فلسفۀ ذهن به جنبه «كنش»اصطلاح 

تفاوت ، . كنش بنا بر این معنا(448ص، 9988، )مسلين *كردن مربوط استكردن و سعياراده

-دانند فساني ميآشكاري با عمل دارد؛ ولي در نظریاتي كه عمل پایه را حركتي دروني و ن

 توان معادل این توصيف از عمل دانست.كنش را مي -جعفريهمچون نظریه 

« رفتار معنادار»كاربرد دیگري دارد و بيشتر معادل  علوم انسانيكنش در فلسفۀ  واژۀ

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

كنش تقریباً ، . بر پایه این اصطلاح(18ص، 9917، )مصباحد عامل است كه حاكي از قص

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

ح و اصطلاح عمل كه تفاوتي را ميان این اصطلا، است علوم انسانيپارادایم تفسيري در 

در طول این رساله ، هااین تفاوت با توجه بهكند. د ميایجا، بودن تأكيد داردتنها بر عمدي

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

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

 شود. رفتارشده همچنين تفاوت ميان رفتار و عمل نيز مشخص مياز مطلب گفته

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

هاي واكنش بر این اساسیا نباشد. اینكه عمدي و از روي قصد باشد  شود اعم ازآشكار  و

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

 .(16ص، 9917، مصباح /967ص، 9911، باقري /Paul, 2021, p.8)شوند نمي

نكتۀ نهایي اشاره به تفاوت اصطلاح كار یا پراكسيس با عمل است. مراد از كار یا  

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

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

                                                 

 است. «Conation»كنش در این اصطلاح معادل  *
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 یيگرايعلّ ياصل يهامواجهه آن با چالش و عمل يستيدر باب چ يعلامه جعفر دگاهید

 .(227ص، 96ج، 9466، )جعفري« آیدگيري آگاهانه به وجود ميمفيد كه با هدف تأثيرداراي 

قابل در نمودار شده اخص از عمل است. نسبت اصطلاحات بيان، بنابراین اصطلاح كار

 .مشاهده است

 

 

 

 

 

 

 

 

 ن با عمل آاصطلاح کار در ادبیات جعفری و نسبت  .0

دقيقاً معادل با عمل نيست و نباید در مطالعۀ آثار او  جعفريكار یا فعل در ادبيات اصطلاح 

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

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

 تأثيرحركتي كه داراي »اما معناي عام كار عبارت است از:  ؛و مرتبط با بحث ما نيست

آن را با مفهوم ، این تعریف از كار جعفري(. از نگاه 226ص، 96ج، 9466، )جعفري« است

كه اجزاي هستي  آنجا تغيير تدریجي است و از، زیرا حركت ؛كندحركت معادل مي

، و طبيعت و هم در قلمرو انسانيحركت هم در قلمر، اندگسيخته نبوده و به هم مرتبطازهم

 آورد. تأثر به وجود مي و تأثير
ات انساني خواهد بود. همين حرك، مراد از كار انساني، با لحاظ كار به معناي حركت

 در ؛(11ص، 9911، شود )جعفريجان نيز نسبت داده ميست كه حتي به موجودات بيمعنا

یک رویداد ، فلسفۀ عمل معاصر مطابق اصطلاحات، جانكه حركت موجودات بي حالي

مثلاً حركات بدن در  ؛شودصرف است نه عمل؛ حتي هر حركت انساني عمل تلقي نمي

                 

 فعل

: نسبت عمل با اصطلاحات نزدیک به آن0شکل  
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 گردد.كار محسوب مي جعفريكه مطابق تعریف  حالي در، عمل نيست، خواب

كار به معناي اعم را  جعفريبراي درک رابطۀ ميان كار و عمل لازم است بيان كنم كه 

كند. حركت مكانيكي كه گاهي از آن كي و غایي یا غرضي تقسيم ميبه دو نوع مكاني

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

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

ع قوانين معيني است كه در علم حركت یک قطعه چوب بر روي آب. این قسم حركت تاب

معلول )كار( را نيز ، توان با شناخت علتشود و در آن ميفيزیک به آن پرداخته مي

اندیشه و اشتياق ، نوعي كار است كه همواره مسبوق به تصور، شناسایي كرد. حركت غایي

، نمودار نگرددكه تا این امور در روان انسان یا حيوان  ابه این معن ؛به نتيجه یا غایتي است

توان گفت این امور مانند علت مكانيكي كار اگرچه مي جعفريشود. از نگاه كار توليد نمي

این قسم كار ، بردار نيستندي و كميتريگاندازهقابلبه دليل اینكه عوامل دروني ، هستند

اوت تف، جانهاي طبيعي نيست. این تفاوت ميان كار موجودات جاندار و بيروشني پدیدهبه

حال این نوع كار )كار غایي( معادل  هر در چگونگي تبيين این دو نوع پدیده است. به

 اصطلاح عمل است.

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

انع كار غایي است. توجه به این نكته م، توان دقيقاً معادل عمل دانستعمل دارد و آنچه مي

 شود.و ادبيات معاصر مي جعفريهاي بزرگي ميان ادبيات از خلط

 

 

 

 

 

 

: نسبت اصطلاح عمل با ادبیات جعفری1شکل   
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 یيگرايعلّ ياصل يهامواجهه آن با چالش و عمل يستيدر باب چ يعلامه جعفر دگاهید

 تعریف جعفری از عمل ب( 
آن را از دو جهت بررسي ، و هنگام بررسي موضوعِ عمل جبر و اختیاردر كتاب  جعفري

كند و بار دیگر جنبۀ بار جنبۀ طبيعي و ارتباط آن با خودِ انسان را لحاظ مي یک :دكنمي

اي طبيعي و ارتباطش با خداوند را. بخشي كه با مسئلۀ چيستي عمل ارتباط نزدیكي ماور

این پژوهش خود را  استویژه 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

، )جعفري شود وگويگفتتواند وارد حاكم بر فلسفه عمل بهتر ميگرایي رویكرد طبيعت

   .(91ص، 9911

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

را  جعفرياختيار غنيمت است. البته با این شرط كه مباحث  و مسئله جبردربارۀ گسترده او 

فلسفۀ عمل معاصر نخواند و او را در فضاي فكري  شده توسطتعيينبا چهارچوب ازپيش

 جعفريهایي كه همؤلفگيري از خواهم با بهرهخودش بفهمد. براي این منظور در اینجا مي

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

هاي برشمرده و ۀ علّي ميان مؤلفهنم. سپس رابطكمشخص مي جعفريعمل پایه را از منظر 

 بندي و عرضه خواهم كرد.از عمل را جمع جعفرينهایت تعریف دهم. درعمل را شرح مي

 حقیقت عمل .0

پردازد. او این تعریف را در قالب بيان به تعریف كار مي جبر و اختیاردر كتاب  جعفري

، كند. فرمولِ یک پدیدهميبيان « فرمول كار»هاي دخيل در كار و به تعبير خودش همؤلف

شود. در مورد پدیدۀ كار بيانگر پارامترهایي است كه با تغيير آنها آن پدیده دچار تغيير مي

هاي متمایزكنندۀ كار را تر مؤلفهپارامترها یا به تعبير دقيق، نيز فرمولي كه ارائه شده است

 شمارد:  برمي

 آید:فرمول كار یا فعل به صورت زیر درمي

شود = روح یا اعل كار )كنندۀ كار( یا ذات و حقيقتي كه كار یا فعل از او صادر مي. ف9

 تشكيلات مخصوص اعصاب.
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است = توجه و  درآوردهاي كه ذات فاعل را به حالت فاعلي . محرک فاعل یا انگيزه2

 خواستِ فعليِ هدف.

تا هنگام عمل  ،هایي كه پس از توجه فاعل به هدف و خواستن آنها یا پدیده. وسيله9

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

مخصوص  لاتيتشك ایروح  تيفعال و تاكار و فعل = حرك قتيحق ایاول  ۀمرحل. 4

 .اعصاب

با  يدوم كار و فعل = حركات مخصوص اعضا در هماهنگ ۀجلو ایدوم  ۀمرحل. 1

 .تيفعال

 يمحسوس كه در مواد خارج يراتييسوم كار و فعل = تغ ۀجلو ایسوم  ۀحلمر. 6

    .(41-48ص، 9911، ي)جعفر شودينمودار م

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

در ، هاي مغزي و عصبيتوان گفت فعاليتمي، یا بُعد غيرماديِ انسان را پذیرفته است

شناختي همچنين بر مبناي دیدگاه انسان ؛آیندحلۀ بعد از حركت روح به وجود ميمر

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

 *هاي عصبي دانست.حركت روان را علتِ فعاليت

                                                 

دسته  اختصار چنين است: هویت انسان هویتي ناشناخته است كه دوبه جعفريشناختي مبناي انسان *

دهندۀ آن است كه ما با حقيقتي دوبعدي رد و این نشان)نفساني( دا )بدني( و غيرمادي آثار مادي

مجرد تعبير كنيم. از سوي دیگر آثار غيرمادي نيز مربوط -توانيم از آن به جوهر ماديیم كه ميامواجه

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

صورت  به از انسان جعفريكه مطابق تفسير -عامل ميان نفس و بدن انسان قابل تشخيص است. نحوۀ ت

به دو رویه طبيعي و ماوراي  توجه با -شودهاي مادي و غيرمادي مطرح ميمسئلۀ تعامل ميان ویژگي

یابد. سطح طبيعي نفس یا روان، در آغاز تكوین خود در جهان، از مواد طبيعي و طبيعي نفس پاسخ مي

بودنِ نفس(. این ارتباط و مجاورت با الحدوثگردد )جسمانيۀطبيعت متولد ميصورت پيوسته با  به

در این رویه نفس حاكم  -مانند حركت، زمان و مكان-قوانين عام عالم طبيعت  استطبيعت سبب شده 

هاي مادي و غيرمادي باشد. این مجاورت و پيوستگي ميان روان و بدن طبيعي، رمز ارتباط ميان ویژگي
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 یيگرايعلّ ياصل يهامواجهه آن با چالش و عمل يستيدر باب چ يعلامه جعفر دگاهید

ت حركا به صورت، اثر بيروني یافته، حال در بسياري موارد این 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 تصویر این 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

اعضاي بدن به ، آن گونه كه با حركت روح ؛كنندن اجسام نيز حركت ميآ، حركت آب

گل نرمي است كه ، افتند. براي تمثيل مرحلۀ سوم فرض كنيد در كنارۀ این آبحركت مي

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

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

 .(48-47ص، 9911، يجعفر)آمده است 

شود كه از درون عامل شروع شده و امري ممتد قلمداد مي، در این تعریف كار یا عمل

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

مثلاً كارهاي فكري و به طور  ؛ندارند -شياي دیگرچه در اعضا و چه در ا-ظهور خارجي 

، نداعمل، هاي فكرياند. البته این ادعا كه فعاليتهاي رواني خالص از این قبيلعام فعاليت

اما بر فرض پذیرش عمل ذهني یا  ؛برانگيز استدر فلسفۀ ذهن و عمل معاصر بسيار بحث

مود خارجي اعم از حركت اعضاي آن است كه این قسم كارها هيچ ن جعفريسخن ، رواني

شوند. بنابراین به حيطۀ دروني عامل محدود مي، ات بر اجسام خارجي نداشتهتأثيربدن یا 

در فلسفۀ  كهچنان–تصور اینكه هر عملي لزوماً اثر بيروني و محسوس دارد  جعفريبه نظر 

 نگاهي سطحي و ابتدایي به عمل است.  -عمل امروز رایج است

ضروري كار نبوده و  مرحلۀ دوم و سوم جزو، عمل به عنوانذهني  با پذیرش كار

عنصر اصلي  -یا فعاليت روان یا تغيير در سيستم عصبي-مرحلۀ اول یا همان حركت روح 

این مرحله را  جعفريست كه از این رو ؛و ضروري و مشترک در همۀ اقسام عمل است

« شۀ كار بر روي مواد خارجيایجاد نق»داند و حركات عضوي و همچنين حقيقت عمل مي

                                                                                                                   
اي اصل وجود چنين رابطه ،ند حقيقت این رابطه تا به امروز براي بشر مجهول استهرچ .است

 درک است.قابل
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كند. بنابراین كار ذهني از را دامنۀ همين فعاليت روحي معرفي مي (41ص، 9911، يجعفر)

از یک »د و كار غيرذهني یا آشكار یابمي پایانفعاليت دروني شروع شده و در همان مرحله 

، يجعفر) «پذیردفعاليت دروني شروع شده و در تبدیلات مواد و صور بيروني پایان مي

 .(19ص، 9911

ارتباط علّي ، داري عمل و امتداد آن از درون تا بروننكتۀ قابل توجه آنكه سرّ دامنه

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

این ارتباط علّي را بر پایۀ تفكيک ميان سطح طبيعي و فوق طبيعي نفس  جعفرياست. 

گاه سطح حركتي را در سطح طبيعي ایجاد كرده و آن، كند. سطح مافوق طبيعيِ منيين ميتب

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

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

در پس این واژگان در سر دارد را آنچه ، دقيق شده جعفريدر عبارات رسد اگر بخواهم مي

توضيح دهم. « حاشيۀ كار»را با تعبير مقابل آن یعني « كار جلوه»باید عبارت ، استنباط كنم

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

مقداري انرژي ، با این كار، نویسممطالب فوق را مي، ارمقصد انتقال آنچه در ذهن د به

 جعفريعمل من نيست. دليل این مطلب از زبان ، كنم. اما این استهلاک انرژيصرف مي

، آوردن آن استدستزیرا صرف انرژي كه خود معلول خواستن هدف و به» چنين است:

 .   (19ص، 9911، يجعفر) «هر دو در حاشيۀ كار قرار دارند

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

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

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

شود شده آزاد ميانرژي ذخيره، یک حركت بلكه در، یا حركت معلولِ مصرف انرژي نيست

مصرف انرژي  بر این اساسگردد. تبدیل به انرژي جنبشي مي و به عبارتي آن انرژي

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

ولي در ، است در انجام كار دخيل، بلكه مانند بسياري از امور دیگر، شودمحسوب نمي
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گونه  در توضيح عبارت بالا این جعفرياز همين روست كه  ؛هویت آن دخالتي ندارد

 گوید:مي

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

هاي بيولوژي و پدیده، كار یا فعل نيستند. همچنين جریان خون، غير آن

، شودو نيروي كار كه به طور ذخيره در بدن ایجاد ميوجود غرایز ، فيزیولوژي

شوند... بلكه ]كار[ از همان فعاليت دروني از مقولۀ كار یا فعل محسوب نمي

هایي پذیرد. البته از جنبهدر تبدیلات مواد و صور بيروني پایان مي، شروع شده

آن  حركات عضوي و نقشۀ، گانه )فعاليت درونيهر یک از نقاط سه، گوناگون

ولي مصرف انرژي  ؛دو در مواد و صور بيروني( ممكن است كار معرفي شوند

       .(12-19ص، 9911، يجعفرتواند جزو كار محسوب شود )تنهایي نميبه

آنچه در ایجاد  لكن هر ؛گيرداینها همه اموري هستند كه كار بدون وجود آنها انجام نمي

حاشيه و متن ، د و لازم است براي تعریف عمللزوماً جزو كار نخواهد بو، كار دخيل باشد

اند د كه عبارتدهنهاي او تشكيل ميكار از هم تفكيک شوند. متن كار را حقيقت و جلوه

علّت حركت ، شده كه ميان آنها رابطۀ علّي برقرار است. حركت روحاز سه مرحلۀ بيان

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

، كنندهشوند. نمود هر یک از این مراحل براي شخص ادراکخارجي دچار تغيير مي

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

كند كه همان گانه براي ما ترسيم ميیک نمود واحد از این مراحل سه -كارهاي آشكار

 خارجي آن است.   تأثيردن به همراه حركت روح و ب

 پایانامري ممتد است كه از درون عامل شروع شده و اغلب در بيرون او ، بنابراین كار

همان مرحلۀ اول یا ، آیدحساب مي عمل پایه به به عنواند. در این نظریه آنچه یابمي

اهم است كه ضمن آنكه امكان توصيفات مختلف از عمل به این نحو فر ؛فعاليت روح است

 ؛توجه قرار گرفته و كار معرفي شوند هاي گوناگون موردجنبه هر یک از مراحل فوق از

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

كلماتي كه الان پيش ، نمایان شده و در نتيجۀ آن كليدصفحههاي حركت انگشتان بر دكمه
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هاي تواند از جنبهعمل من است كه مي، كنند. این سير حركتيجلوه مي ستروي شما

و « كردن منتایپ»، «حركت انگشتان من»، «ش منسعي و تلا»مختلف كار معرفي شود: 

نيز توجه كنيد كه مرحلۀ  جعفريالبته به این تذكر «. این نوشتار كار من است»حتي اینكه 

گذاري حركت تأثيرناظر به ویژگي ، ور خارجيسوم یعني تغيير و تبدلات در مواد و ص

حركت بدني است  تأثيربلكه ، یعني خود شيء خارجي داخل در تعریف عمل نيست ؛است

شود این 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 این صفحه درج شده است، است

 و بدني من است.

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

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

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

 جعفري بر این اساسدانستيم چنين رابطۀ علّي ميان عمل و آن پدیده برقرار است. كه مي

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

 جعفريست كه از این رو ؛كندلكن انتساب عمل به عامل را محدود به اینها نمي، پذیردمي

، اي كه آن مقدماتگونه اختيار به مقدمات یک رویداد تعلق گرفته به، ا كه در آنمواردي ر

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

 .(971ص، 9911، يجعفر)كه منسوب به عامل بوده و او مسئوليت آن را به عهده دارد 

ظهر  92ماشه اسلحه را در ساعت  سيناسفۀ عمل دقت كنيد: به این مثال معروف در فل

بعد از خونریزي فراوان  مجيدكند. اصابت مي مجيدشود و به بدن گلوله شليک مي، كشدمي

آن است ، رود. چالشي كه توسط برخي فيلسوفان مطرح شدهشب از دنيا مي 92در ساعت 

یا كشتن  مجيدزدن گلوله به ، ولهشليک گل، كدام است؟ كشيدن ماشه سيناكه دقيقاً عمل 

و كشتن  سيناشود كه دقت كنيم لااقل شليک ؟ سختي این سؤال وقتي آشكار ميمجيد

كشيدن  سينااند. حال اگر عمل ساعتي واقع شده 92مجيد در دو زمان مختلف با فاصلۀ 

 چون هنوز، نيز باشد مجيدتواند در همان موقع كشتن نمي، ماشه یا شليک گلوله است
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خلاف درک  ست. آیا باید برسيناكار ، مجيددانيم كه كشتن نمرده است. از طرفي مي مجيد

رو هستيم؟ هوجداني و همراه با برخي فيلسوفان عمل بگویيم در اینجا با چند عمل روب

  .(74ص، 9914، )ذاكري

گشاست. از گره، در پاسخ به این سؤال، ارائه كردم جعفرينظریه دربارۀ توضيحي كه 

به جریان  مجيدهمان فعاليتي است كه در روح به انگيزۀ كشتن ، عمل پایه جعفرينظر 

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

هایي كه به وجود اي بر پدیدهدیگر سلطه سينااین  از رسد و بعدگانۀ عمل به پایان ميسه

و نهایتاً فوت او  مجيدخونریزي بدن ، مجيداصابت گلوله به ، لهیعني حركت گلو، آیدمي

چنين ، دانست با كشيدن ماشهچون او مي ؛هستند سينااما همۀ اینها منسوب به  ؛ندارد

 آیند.         هایي در پي هم ميمعلول

 علت عمل .2

، استامري حادث ، حركت از آنجا كهحركت و فعاليت روح است. ، گفتيم كه حقيقت كار

ذات عامل )كنندۀ كار( ، علت كار به عنوانمعلول بوده و نيازمند علت است. اولين گزینه 

تواند علت یک رویداد یک هویت ثابت نمي، گویدمي دي برادسي طور كه  اما همان ؛است

توان ذات عامل تنهایي نميمگر آنكه خودش موضوع یک رویداد قرار گيرد. پس به، باشد

بينيم انسان زیرا مي، ذات فاعل علت تامۀ كار نيست» جعفريرد. به تعبير را علت تعریف ك

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

 .(967ص، 9914، ذاكري) «دهددر حالات معين انجام مي
به براي عامل ، عملشيء خارجي است كه در فرایند ، بودنگزینۀ دوم براي علت

تواند انگيزه و هدفِ عمل آدمي شود. هر موجودي نميگر ميانگيزه و هدف جلوه صورت

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

بلكه این ، صفت ذاتي خود او نيست، دیگر انگيزگيِ پدیدۀ خارجي عبارت به ؛عامل شود

دهد. اي را ملایم یا منافر طبع تشخيص ميپدیده، ن است كه بنا به غرایز طبيعي خودانسا

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 كندپدیدۀ خارجي هيچ نقشي نمي، آورد

كند یا براي شخصي انگيزشي ایجاد نمي، مند استكه به سيب علاقه حتي براي كسي، است

كند. اي ایجاد نميروي او انگيزههسيبِ داخل بشقابِ روب، كه اكنون تمایل به خوردن ندارد

توان گفت مثلاً پس ميان پدیدۀ خارجي و انگيزش عمل رابطۀ عليّت تام وجود ندارد و نمي

 .      (989ص، 9914 ،ذاكري)علت خوردن آن است ، سيب

نظر كنيد و بار  از جهان بيروني صرف، ي گزینۀ سوم براي عليّتوجوجستحال در 

نيد. غرایز یكي از شئونِ كدیگر به ذات و درون عامل و به طور خاص به غرایز او توجه 

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

گردند. ها نمودار ميتمایلات و خواست به صورتشوند كه در طول زندگي محسوب مي

زیرا از نظر  ؛نيازمند تحليل بيشتري است پرسشاند؟ پاسخ به این علت عمل، اما آیا غرایز

 اند:غرایز داراي دو نوع فعاليت جعفري

ساس آن یک حركت دائمي در درون انسان است كه بر ا، فعاليت اول غریزه (الف

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

آنها ، . به تعبير دیگر شعاع غریزه بر موجودات طبيعي تابيده)همان(« دهدانگيزگي به آن مي

هاي مثلاً همۀ انسان ؛كندآميزي مينافع و مضر رنگ به صورتهایشان را بنا بر قابليت

بينند یا بخش ميتمایل به علم داشته و آن را لذت، بر اساس غریزۀ كنجكاوي معمولي

 این، با وجود این .برنداز ریاست و تسلط بر دیگران لذت مي، طلبيمطابق غریزۀ قدرت

 بخش حركت كنند.  هاي لذتها در همۀ احوال به دنبال پدیدهگونه نيست كه انسان

موقعيت خاص و با درنظرگرفتن امكان وصول به فعاليت دوم غریزه در شرایط و  (ب

در « من»شود. وقتي اراده یا تصميم نمودار مي به صورت -زدایا رنج-بخش پدیدۀ لذت

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

یافتۀ آن بوده و شدت در راستاي فعاليت اولافتد. این فعاليت فعاليت جدیدي به راه مي

 .      (984ص، 9914، ذاكري)شود اراده و تصميمِ عمل نمودار مي به صورتاست. فعاليت دوم 

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

، گرددنوسان آب فروكش كرده و به حالت اول برمي، طور كه با گذشت زمان همانیابد. مي

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

. حال بيایيد علت و معلول را در این فرایند پيدا كنيم. اولين چيزي (981ص، 9914، ذاكري)

اما این  ؛علت فعاليت دوم آن است، است كه فعاليت اول غریزه آن، رسدكه به ذهن مي

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

، یافتۀ آن استدتفعاليت دوم غریزه هم اگرچه از فعاليت اول ریشه گرفته و ش، دانست

در »؛ زیرا نامفهوم است يّت ميان آن دوه اساساً رابطۀ علبلك، تواند باشدمعلول آن نمي

فعاليت اول و فعاليت  به عنوانچنين نيست كه دو پدیدۀ متمایز ، هنگام بروز فعاليت دوم

 «قابليت این را داشته باشد كه یكي از آنها علت و دیگري معلول باشد، دوم نمودار شده

 .(981-984ص، 9914، ذاكري)

تواند بيانگر نمي ل و تبدیل آن به فعاليت دوميت اویافتن فعالتوجه دارید كه شدت

در  تأثيركاملاً بي، رابطۀ عليّت باشد. البته ناگفته نماند كه فعاليت اول همچون نوسان اول

اي رنگ انگيزه پيدا نكرده و زیرا بدون وجود فعاليت اول هيچ پدیده ؛فعاليت دوم نيست

نسبت به ، كه نوسان اول حالي آید. دردرنتيجه تحریكي به سمت فعاليت دوم به وجود نمي

 كند:نوسان دوم آب كاملاً خنثي است و نقشي ایفا نمي

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

اگرچه این تحریک چنان كه گفتيم هميشه صددرصد نيست؛ ، كندتحریک مي

گونه تلاشي ي افتادن سنگ هيچبرا، كه نوسانِ خودكارِ آبِ حوضدرصورتي

 (.981ص، ندارد )همان

وگرنه همۀ مواردي ، لكن ما در پي رابطۀ عليت تامه و صددرصد در فرایند عمل هستيم

 كنند.شماریم نقش علت اعدادي را ایفا ميميكه بر

طور كه اشاره  پردازم. همانبه تحليل فعاليت دوم مي، ي علّتوجوجستبراي ادامۀ 

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

با هم تحليل ، وسایل من براي انجام كار هستند جعفريميدان كنم تا این سه را كه از نگاه 
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این سه عنصر متناسب با متعلقشان در فرایند عمل اختياري به شش  جعفرينمایم. به اعتقاد 

، يم: نوع اولیروهتصميم و اختيار روب، زیرا ما با دو نوع اراده ؛ندتوانند بروز كنصورت مي

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

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

مثلاً شخصي تابلوي نقاشي  ؛سترس عامل باشدكند كه آن هدف در دصورتي بروز مي

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

تصميم به كشيدن نقاشي ، ارادۀ هدف )ارادۀ اینكه تابلو مورد پسند مردم باشد(، )ارادۀ عمل(

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

متعلق تصميم و اختيار قرار ، هدف چون در دسترس و اختيار عامل نيست به عنوانمردم 

نصب آن در اتاق خودش یا تمرین ، گيرد. اما اگر هدف نقاش از كشيدن این نقاشينمي

، 9914، ذاكري)گاه تصميم و اختيار نسبت به هدف نيز وجود داشت آن، نقاشي بود

 .(964-969ص

هدف انگيزۀ كار است و با  اكنون به نسبت ميان ارادۀ هدف و كار توجه كنيد.

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

، وسيلۀ وصول به آن یعني كار را نيز بخواهد. توجه به هدف، شود عاملهدف سبب مي

اجتماع دو  از آنجا كهاي( است و توجهي آلي )وسيله، به كار توجهي استقلالي و توجه

ارادۀ هدف و كار ، توجه آلي و استقلالي به دو موضوع در لحظۀ واحد محذوري ندارد

در ضمن ، هنگام دیدن خود در آیينه كهچنان ؛توانند همزمان در درون عامل بروز كنندمي

حال با خواستن  هر هم توجه آلي داریم. به به خود آینه، صورت در آینهتوجه استقلالي به 

توان گفت ارادۀ كار تابع شود و بنابراین ميآلي طلب مي به صورتكار نيز ، استقلالي هدف

، و پيرو ارادۀ هدف است. بر اساس این تبعيت است كه تغييرات رواني عامل دربارۀ هدف

اشتياق به ، فزایش اشتياق به هدفمثلاً با ا ؛شودسبب تغييرات رواني او نسبت به كار نيز مي

البته به این نكته نيز توجه كنيد كه ميان  .(961ص، 9914، ذاكري)شود انجام كار نيز بيشتر مي

مثلاً ممكن است هدف مطلوبيت داشته و وصول به  ؛هر دو نوع اراده سنخيتي وجود ندارد
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. اما آنچه (964ص، 9914، ذاكري)ولي كار با مشقت و رنج انجام گيرد ، بخش باشدلذت، آن

پيروبودن ارادۀ كار نسبت به ارادۀ هدف است. اینكه گفتيم با ، نظر ماست اكنون مورد

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

 كنيم.ولي تمایل بيشتري به تحمل آن پيدا مي، آور استو رنج تمشقخودِ كار پر

باز هم رابطۀ عليت تامه در اینجا نيز ، ا وجود این رابطۀ تنگاتنگ ميان این دو ارادهب

علت ارادۀ كار كه تابع است ، كه اصيل است را توان ارادۀ هدفشود و نميیافت نمي

یعني ممكن است ارادۀ  ؛شودارادۀ كار نمایان نمي، زیرا لزوماً با آمدن ارادۀ هدف ؛دانست

ي بنا به نبود وسایل یا وجود مانع ارادۀ كار محقق نشود. البته رابطۀ ول، هدف شكل گيرد

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

طور كه ارادۀ  . نتيجۀ دیگر آنكه همان(961ص، 9914، ذاكري)هدف نيز نمایان شده است 

ارادۀ كار ، ار باشد و براي تحقق كار نيازمند ارادۀ كار استتواند علت كتنهایي نميهدف به

 برد.جایي نمي تنهایي راه بهبه، نيز چون پيرو ارادۀ هدف است

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

 تصميم و دو نوع اختيار نيز قابل طرح است.

، یكي از این دو تصميم یا یكي از این دو نظارت باشد، احتمال اینكه علت كار

زیرا واضح است كه مجرد ارادۀ هدف یا تصميم به هدف یا  ؛منتفي است

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

، ها در آخرین درجۀ خود هم باشندهرچند این پدیده -صحيح و منطقي باشد

تواند موجب صدور صميم به كار و نظارت من بر كار نميبدون ارادۀ كار و ت

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

، 9914، ذاكرين هدف نمودار شود )تبدون اراده و خواس، و نظارت من بر كار

 (.   966ص

موعي علت كار باشند؟ مج به صورتتوانند تصميم و اختيار مي، اما آیا سه پدیدۀ اراده

عليّت این امور را نه در حالت انفرادي  جعفري أسفانه منفي است.نيز مت پرسشپاسخ این 

.  دليل این مسئله را با مرور نقش (968ص، 9914، ذاكري)پذیرد و نه حالت مجموعي مي
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توان فهميد. بدون وجود اعدادي فعاليت اول غریزه و همچنين وجود خارجيِ هدف مي

تصميم و ، گاه به مرحلۀ وسایل من )اراده و همچنين بدون فعاليت اول غریزه هيچهدف 

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

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

 ه نحو علت تامه نخواهد بود. دخالت این سه پدیده در صدور كار ب

ذات » چنين است:، هایمان تا بدین جا به دست آوردیماي كه از مجموع بررسينتيجه

تنهایي هيچ یک از اینها به، نظارت و تسلط من، تصميم، اراده، هاوجودِ خارجي هدف، فاعل

 .(961-968ص، 9914، )ذاكري« ار نيستندعلت اصليِ ك
انگيزۀ من و وسایل من به دست ، كنار هم قرارگرفتن مناز ، بلكه علت حقيقي عمل

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

 تعریف جعفری از عمل .3

پاسخ نهایي به پرسش خود در این ، شدهمبتني بر مطالب بيان ستاكنون زمان آن رسيده ا

عفري از مقولۀ فعل است و پژوهش را ارائه كنم. در مقدمه بيان شد كه عمل از نگاه ج

شود. اما توان آن را حركت و تغييري دانست كه توسط جوهر انساني نمودار ميبنابراین مي

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

 بنابراین لازم است قيودي بر آن افزوده شود. 

عمل را حركتي ، هاي بيروني توجه كردهو مؤلفه به علل جعفريبراي این منظور 

حركت  جعفرينزد ار است. بنابراین عمل پایه كه تصميم و اختي، داند كه معلولِ ارادهمي

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

حِ انساني )و فعاليت حركت رو، عمل»شود: ميهاي بيروني چنين تعریف علل و مؤلفه

 .«رواني و عصبي( است كه معلولِ ارادۀ هدف و تصميم تحت نظارت و سلطۀ من  است

گونه تعریف این ، ر تعریف آن منعكس كنماگر بخواهم هر سه مرحلۀ عمل را نيز د

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

                                                 

 شود.محسوب مي جعفرياین حركت، عمل پایه در نظریه  *
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تحت ، بر مواد خارجي نمایان شده و معلولِ ارادۀ هدف و تصميم تأثيرو با حركت بدني 

 .«است ***نظارت و سلطۀ من
اي در عرض نظریه، شودمعرفي مي «من»این نظریه كه به نام نظریه نظارت و سلطۀ 

كدام دارد. از یک  هرچند مشتركاتي نيز با هر، هاي رایج در فلسفۀ عمل معاصر استدیدگاه

باور( همپوشاني -با عليّت حالات )ميل، كندشناختي توجه ميحالات روانيسو چون به 

به عليت ، ل استیاز سوي دیگر چون براي رویداد اراده و تصميم جایگاهي قا ؛دارد

عامل را بدون تقليل به هویات دیگر « منِ»نقش  از آنجا كهرویداد نزدیک است و نهایتاً 

 است.                                         راستبا عليت عامل تا حدودي هم، پذیردمي

 گراییهای اصلی علیّمواجهه نظریه جعفری با چالشج( 
رو هستند. اكنون و در مقام ارزیابي ههایي روبهاي علّي در فلسفه عمل با چالشنظریه

با آنها را  جعفرياشاره و نظریه ، ترندها كه مهمبه دو مورد از این چالش جعفرينظریه 

 سنجيم:مي

 چالش عامل ناپدید .0

اعمال در چارچوب  كند با قراردادنباور( سعي مي-ميل هیظرهاي علّي )مانند نبرخي نظریه

 كردیرو نیا، نامنتقد آنها را تعریف كند.، هایي كه تحت كنترل عامل نيستندعلت و معلول

 هااز علت و معلول يارهيزنج رایز ؛بينندرا با درک دروني ما از عامليّت در تعارض مي

كه ریشه در رویكرد فيزیكاليسمي  این انتقادد. نباش يانجام كار «عاملِ»د نتوانيهرگز نم

 دهينام ((The Disappearing Agent «دیعامل ناپد»اشكال ، باور دارد-صاحبان نظریه ميل

 ست: خوبي این اشكال را بيان كرده ابه تامس نيگلعبارات زیر از  .شده است

و حركات  یيايميش يهاواكنش، يعصب يهاتكانه يايرسد در دنبه نظر مي

، اتتأثير اگر يحتوجود ندارد.  تيعامل يبرا یيجا، چهياستخوان و ماه

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

                                                                                                                   

 است. فیدر تعر يو عمل سلب ينمودن عمل ذهنداخل يبرا« غالباً» ديق **

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

 يدادهایحالات و روتنها بر اساس  توانيكه نم دقيقاً آن استمشكل  هورنزبيبه تعبير 

 ,Hornzby, In: Dancy and Sandis, 2015)ارائه نمود  تيعاملتصویري از ، يشناختروان

p.53) .تفاوت ، وقتي بر رابطۀ علّي ميان ميل و باور با عمل تمركز كنيم به عبارت دیگر

طور كه در رویدادهاي طبيعي با آمدن  رود. همانعمل و رویدادهاي دیگر از بين مي ميان

گيرد و عمل شكل مي، در اینجا نيز با آمدن ميل و باور، یابدوقوع معلول ضرورت مي، علت

، )ذاكريگردد بنابراین هيچ نقشي براي عامل در نظر گرفته نشده و از صحنۀ عمل ناپدید مي

 . (22ص، 9914

اي علّي از حالات و رویدادهاي هایي كه عمل را تنها بر اساس زنجيرهریهنظ

، جعفرياما نظریه  ؛انگارندنقش عامل را نادیده مي، كنندشناختي توصيف ميروان

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

در  جعفريدهد. توضيحات ظارت منِ عامل قرار ميهمگي را تحت سلطه و ن، صدور عمل

زیرا او نوعي عليّت عامل تحت عنوان  ؛ید این مطلب استؤپاسخ به مسئلۀ ارادۀ آزاد نيز م

هاي منِ عامل است كه زنجيره، را پذیرفت. در این نوع عليّت «من»نظریه نظارت و سلطۀ 

دهد. پس اي اجازه تداوم ميایجادشده علّي را در قلمروي دروني به راه انداخته یا به جریان

كاملاً در قلمرویي واقع است كه تحت ، حقيقت عمل كه همان حركت دروني است

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

د كنبراي عمل ارائه مي جعفريبار دیگر به فرمولي كه  از همين روست كه اگر یک

ابتدا من ، بينيد. در یک عمل اختياريمن و نقش عامل را در آن آشكارا مي حضور، بنگرید

عمل را صادر ، تصميم و اختيار، گاه با وسایل من یعني ارادهآن، كندبه هدف توجه مي

 كند.            مي
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 های مربوط به تبیین عمل  چالش .2

در فلسفه عمل است و از آنجا  *ليت عاملهاي مربوط به تبيين عمل متوجه نظریه عچالش

متوجه دیدگاه او نيز ، اندنوعي عليت عامل را پذیرفته، نيز با پذیرش سلطنت من جعفريكه 

 از: اند عبارتها هست. این چالش

 ی عمل مندزمانچالش تبیین  .2-0

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

كه مشابه نظریه -او معتقد است با پذیرش عليّت عامل  .پرسدي عمل ميمندزمانتبيين 

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

2t  1محقق نشده است؟ اگر عليت براي عامل است و اگر عامل هم در زمانt  و هم در

چه  1tبه وقوع پيوست؟  1tچرا عمل تنها در زمان ، استموجود و حاضر  2tزمان 

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

 ؛موضوع هيچ رویدادي نيز قرار نگرفته است، موجودي ثابتي است كه مطابق نظریه فوق

قدرت بر انجام و ترک عمل در به این معنا كه  ؛ضمن آنكه علت تامۀ عمل نيز خود اوست

 مندزمانتواند وقوع عمل را كه هاي مختلف را دارد. حال چگونه این موجود ثابت ميزمان

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

به نقل از:  )براد؟ تعيّن پيدا كند، وقوع عمل، چگونه در یک زمان خاص، نباشد مندزمان

تبيين هر دربارۀ . البته این اشكال محدود به تعيّن زماني نيست و (99ص، 9914، ذاكري

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  کیكه نقش و قدرت  باور-عليت رویداد و نظریه ميل هیبر خلاف دو نظر نظریه عليت عامل *

 يليتقل ريغ يكردیرو ،دادنديمربوط به عامل كاهش م يدادهایها و روحالت يِعلّ قدرت یا به نقش

شود گيرد كه همان سبب ایجاد عمل مياي را ميان عامل و عمل در نظر ميو رابطۀ علّي ویژه دارد

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

 (.99، ص9914باشد )ذاكري، است كه او علت عمل مي
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 چالش تبیین با دلیل .2-2

ي اعِمالِ مندزمانكنندۀ تبيين به عنوانتوان از ميل و باور )دليل( مي براددر پاسخ به چالش 

را مرتبط با وجود ميل  1tگيري عليت در زمان یعني شكل ؛كرداراده و انجام عمل استفاده 

كند و آن دیگري بروز ميو باور متناسب با عمل در این زمان دانست. اما در اینجا اشكال 

كنندۀ عمل باشد كه نقش علّي در عمل ایفا تواند تبييناینكه وقتي دليل )ميل و باور( مي

آنكه بنا بر نظریه عليّت عامل رابطۀ ضروري ميان عليّت عامل )اراده( و حالات  حال ؛كند

ند عامل را توانطور كه عوامل خارجي نمي شود. هماندروني یا شرایط بيروني انكار مي

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

 حالي در ؛دهددليل توانایي تبييني خود را از دست مي، بخشند. پس بر اساس این نظریهنمي

 روروبهعمل است. ما وقتي با چرایي انجام عملمان دربارۀ كه این خلاف شهود متعارف 

« چرا آب خوردي؟»پرسيم: كنيم؛ مثلاً وقتي ميبه وجود ميل و باور استناد مي، شویممي

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

 چالش ابهام در تبیین .2-3

عليت عامل از یک سو و تبيين با  به جز اشكال قبل كه مربوط به ناسازگاري ميان نظریه

نحوۀ تبييني كه این نظریه از عمل ارائه دربارۀ الش دیگري چ، دليل از سوي دیگر است

با توان ميعمل را  کی یيچرا كنديم عليت رویداد ادعاكه  حالي دروجود دارد. ، دهدمي

عليت عامل به  نظریه، كردروشن ، شوندمي عملكه منجر به انجام  یيدادهایرو یيشناسا

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

مشابه آن بخش مضحک ، آميز برخي فيلسوفان عملبه تعبير كنایه این نوع ادعا «.دنكمي

باعث خواب  اکیكه تر تيواقع نیا، كه در آن)بيمار خيالي( است  موليرنامۀ نمایش

 چيه ما است كه نآ بيينت نی. مشكل اشديم بيينت «آن آوريقدرت خواب»با ، شوديم

بيان  خواب يالقا یعني آن ياشاره به اثر احتمال به جز «يآورقدرت خواب»در مورد  يزيچ

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

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

نباید براي ، گویدمي دیویدسنطور كه  حال همان هر . به(Paul, 2021, p.59-60)رد دا
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به مفهوم عليت متوسل شد و از این طریق سستي تحليل ، فرار از ارائه تبيين جزئي و دقيق

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

 ارزیابی دیدگاه جعفری با چالش تبیین عمل

ذات فاعل علت تامۀ كار » گوید:نيز بوده است. او مي جعفرير ذهن د برادنكتۀ اشكال 

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

 .(967ص، 9911، )جعفري «دهدمطالعه و تفكر را در حالات معين انجام مي، خوردنغذا

دهد و معتقد است ل را از طریق انگيزه انجام ميي عممندزمانتبيين ، در پاسخ جعفري

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

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

، حقق دارد كه انگيزه )هدف(امكان ت، دهد. بنابراین زماني عملتوسط آنها عمل را انجام مي

به ، منِ عامل به عبارت دیگرتحت نظارت و سلطۀ من حادث شوند. ، اراده و تصميم

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

وجود خارجي ، ذات فاعل» توانند علت تامه كار باشند:تنهایي نميرویدادهاي فوق نيز به

تنهایي علت اصلي كار هيچ یک از اینها به، نظارت و تسلط من، تصميم، اراده، هاهدف

و وقتي عمل  «ساز استعلت، من»طور كه گفتيم بلكه همان .(961-968ص، )همان «نيستند

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

، زیرا مطابق این چالش ؛شودجا پاسخ به چالش تبيين با دليل نيز مشخص مي از همين

 در ؛كنندۀ عمل باشدتوانست تبييننمي، به خاطر نداشتن نقش علّي در صدور عمل، دليل

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

را اولاً زی ؛رسدمنتفي به نظر مي جعفريهمچنين اشكال ابهام در تبيين نيز نسبت به دیدگاه 

علّي دیگر نيز تأكيد  ل را كافي ندانسته و بر نقش اجزايعليّت عام، او براي صدور عمل

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

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

ضمن بيان نحوۀ تبيين عمل اختياري ، بحث مستقلي در باب تبيين دارد كه در آن ريجعف
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 گيرد.   آن در نظر مي دربارۀملاحظات علمي متعددي را ، انسان

 چالش تسلسل اراده .3

ن معاصر ترین منتقدایكي از مهم- رایلها در فلسفۀ عمل امروز با نام چالش تسلسل اراده

اشكال كهني است كه در تاریخ فلسفه از ، هرچند این چالش، است خوردهگره -گروياراده

، 9917، ک: قدردان قراملكير.)ه است شدسوي فيلسوفان غربي و شرقي مطرح و بررسي 

گفت اگر عمل توسط اراده از دیگر خوبي پروراند و این اشكال را به رایل. (296-261ص

ده پرسيد كه آیا او عملي ارادي است یا نه؟ توان در مورد خودِ ارامي، رویدادها متمایز شود

گاه آن اراده نيز ارادي بوده و آن ؛یعني نيازمند ارادۀ دیگري است، اگر بگویيم ارادي است

، و اگر بگویيم اراده ایت پيش خواهد رفتنهطلبد و این سلسله تا بيارادۀ سومي را مي

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

از  کی؟ واضح است كه هر يراراديغ اهستند ی ياراد يِاعمال ذهن هااراده ایآ

كشيدنِ ماشۀ تفنگ را اراده  توانميشود. اگر نميم يدو پاسخ منجر به پوچ نیا

 ي. اما اگر اراده من برانمایم فيتوص اراديآن را  دنياست كه كشمعنيب، كنم

 ارادي، كنديفرض م گروي[]اراده هینظر هك یيمعناهمان به  ،ماشه دنِيكش

 گرید ارادۀ نهایتتا بي کیو آن از  ياراده قبل کیاز  دیصورت با نیدر ا، است

 .(Ryle, 2009, p.54) صادر شود

 ارزیابی نظریه جعفری با چالش تسلسل اراده 

از تسلسل اراده است.  بحث، گراهاي ارادههاي قدیمي در پيش روي نظریهیكي از چالش

 كند:چنين نقل مي پل فولكيه خلاصه فلسفۀمشابه این چالش را از كتاب  جعفري

ها یعني از تجسم-ها توان چنين گفت كه اراده مستقل از علل و محرکبدواً مي

قدرت ، بخش نيست. ارادهگيرد ... لكن این فرضيه رضایتصورت مي -و اميال

آورد؟ اگر ها و اميال را از كجا به دست ميسممقاومت در مقابل تحریک تج

ما به ، در این صورت، آوردها و اميال دیگر به دست مياین قدرت را از تجسم

خوریم كه قبلاً رد شده است. اگر قدرت مزبور را از خود به اي برمينظریه

شود كه با ناپذیر منجر ميدر این صورت اراده به رمزي تشریح، دست آورد
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 (.996ص، 9911، جعفري :دهد )به نقل ازليل كافي وفق نمياصل د

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

را  -یا همان اشكال رایل-چالش تسلسل ، همان ميل و خواستن است جعفريدر نظر  اراده

آن است ، دهدبه این چالش مي عفريجنظریه خود در نظر داشته است. پاسخي كه  دربارۀ

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

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

است و  صرفِ خواستن، اراده به عبارت دیگر ؛بلكه ریشه در اختيار انسان دارد، نيست

گردد نه آنكه خودش هدایت این جریان را به توسط هویت دیگري تعيين مي، جهت آن

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

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

 شود و تسلسل در آن راه ندارد.ایجاد مي، با پدیدارشدن انگيزه، س ارادهاندازد. پجریان مي

ها به تسلسل در مبدأ بلكه از تسلسل در اراده، كندكن نمياشكال را ریشه، اما این مقدار

توان پرسيد: آیا مي، كند. آن مبدأ اگر توجه یا سلطۀ من استآغازگر جریان اراده منتقل مي

گيرد؟ اگر جواب با توجه و سلطۀ دیگري انجام مي، طه توسط مناین توجه و اعمال سل

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

یعني سلطه و ، یابد. اگر هم جواب منفي استطور این سلسله ادامه مي سوم است و همين

چطور چيزي كه تحت سلطه  لرایدر این صورت به قول  .تحت سلطه من نيست، توجه

در این  فولكيهآورد؟ همچنين به قول اهد اراده یا عمل را تحت سلطه درخومي، من نيست

 شود كه دليل كافي براي وجودش نداریم.به امر مرموزي تبدیل مي، صورت سلطۀ من

اساس آن در پاسخ  اي است و برنيازمند تكمله جعفريرسد در اینجا نظریه به نظر مي

بلكه ، هاي دیگر نيستیعني سلطۀ من نيازمند سلطه ؛پرسش بالا شق دوم را باید برگزیدبه 

كه  ۀ خاصي از عليّت عامل برقرار استنحو، در اینجا ميان منِ عامل و توجه یا سلطۀ او

مبتني بر پذیرش نسبت چهارمي در مواد قضایا تحت عنوان نسبت سلطنت است. این 

را من در پژوهشي مستقل  -در باب اختيار است صدرشهيد كه برگرفته از نظریه -نسبت 
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چنين  فولكيه پل(. اما اینكه 9466، منفردمحمدي، لاهوتيان، ک: صيدي)ر امتوضيح داده

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

 گردد كه به آن پاسخ دادیم.تبيين برمي

 نتیجه
، در باب چيستي عمل بود. مراد از عمل جعفريمسئله پژوهش حاضر بررسي نظریه علامه 

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

در آثار خویش به صورت مبسوط به بررسي كار یا فعل انسان پرداخته است.  جعفري

توان دقيقاً معادل ار اعم از عمل بوده و آنچه ميمفهوم كار با عمل تساوي كامل ندارد. ك

اندیشه و اشتياق ، یعني حركتي كه همواره مسبوق به تصور ؛است« كار غایي»عمل دانست 

 به نتيجه یا غایتي است.

عمل آن شد كه نظریه او )نظریه نظارت و سلطۀ  دربارۀ جعفرينتيجه بررسي مباحث 

گيرد. این نظریه از یک سو چون به حالات ار ميگرایي قرهاي علّيمن( در زمرۀ نظریه

از سوي دیگر چون براي  ؛باور همپوشاني دارد-با نظریه ميل، كندشناختي توجه ميرواني

هاي عليت رویداد نزدیک است و به نظریه، ل استرویداد اراده و تصميم جایگاهي قای

هاي با نظریه، پذیرددیگر مي عامل را بدون تقليل به هویات« منِ»نقش  از آنجا كهنهایتاً 

 راستاست.عليت عامل تا حدودي هم

روي  اساس دو چالش اصلي پيش بخش نهایي پژوهش به ارزیابي این نظریه بر

هاي تبيين عمل خوبي از چالشبهاگرچه  جعفريگرایان پرداختم و نشان دادم نظریه علّي

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

 سلطنت به عنوان نسبت چهارم در بحث مواد قضایاست.                                          
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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 man as a social being. This means 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. 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 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. 
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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 

cause a difference in the way of encountering religion and establishing 
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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 

rule of God and the like, hhis is not what he means at all relationship 
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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.



 

 

 مسلمان لسوفانیبه مثابه قانون از منظر ف نید
 محمدرضا اسدی*

 چکیده
 مسلمان است: لسوفانيف يشناسنیسه مدعا در باب د تيو تثب نييتب، شودينوشتار مطرح م نیآنچه در ا

معنا كه  نیبد ؛انددانسته ياجتماع يون و ارسطو انسان را موجودثر از افلاطأمسلمان مت لسوفاني. فاول
 ازمندين نهیمد يو بقا ليو تشك دهديخود ادامه م يو بقا اتيبه ح نهیانسان در قالب حضور در مد

بلكه ، ستين يبشر انونق، كننديم يمعرف يجامعه شهر ای نهیاداره مد يكه برا ياما قانون ؛قانون است
 نید تيماه، مسلمان لسوفانيازنگاه ف نی. بنابراستين ياله نیجز د يزيچ، و آن قانون است يقانون اله

  همان قانون است.
قانون  نیا يهرگز از نحوۀ هست، اندبه عنوان قانون نظر كرده نیمسلمان به د لسوفاني. از آنجا كه فدوم

در جهان خارج برخوردار  يۀ وجودبه مثابۀ قانون از چه نحو نیكه د انددهينپرس يعنیاند؛ پرسش نكرده
 است.
 يشناختيهست ينكات، آن به مثابه كلام و كتاب و مانند نیمفهوم د لیمسلمان ذ لسوفاني. هرچند فسوم

به مثابۀ  نیتنها از نحوۀ وجود د. نهستنديل نیقا نید يبرا يشناختياصالت هست شانیا، اندكرده انيب
 يمدون و مستقل، بحث منسجم يشناسيهرگز از منظر هست ساساًبلكه ا، اندقانون بحث و پرسش نكرده

 اند.نداشته نیدر باب د
است: نحوۀ  نیا، ن غفلت شدهآاز  يكنون در تفكر و فرهنگ اسلام كه تا نیدر باب د ياساس پرسش

موجب  نید يدربارۀ نحوۀ هست كردیموجود چگونه است؟ تفاوت رو کیبه مثابۀ  نیو وجود د يهست
 فاًصر نید يشناسيهست رو نیاز ا ؛خواهد بود نیكردن با دو نسبت برقرار نیوۀ مواجهه با دتفاوت نح

  بر آن مترتب است. يمتعدد يو آثار عمل ستين يبحث نظر کی
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 مقدمه
یک بر مبناي خویش  هر، دمي نياز به قانون داردشود چرا آ يدهپرس ارسطوو  افلاطوناگر از 

هدف از وضع قوانين آن است كه افراد جامعه نيكبخت »گوید: مي افلاطوندهند. پاسخ مي

گوید: . او در جاي دیگري نيز چنين مي(2649ص، 4ج، 9469، )افلاطون« و سعاتمند شوند

نه فرقي با جانوران درنده وگر، آدميان نيازمند قانون هستند تا مطابق آن زندگي كنند»

 .(2976ص، 4ج، 9469، افلاطون)« نخواهند داشت

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

توانند تشخيص دهند كه چه چيزي براي جامعه مفيد است و چه چيزي مضر خودشان نمي

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

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

 .)همان(توان به سعادت حقيقي دسترسي پيدا كرد مي، گذاري شده استدر جامعه پایه

ن به منافع قانوبر اساس سياستي است كه ، سياست حقيقي، بر این باور است افلاطون

دهد و تودۀ مردم تا مادامي كه متكي بر یک قانون حقيقي عمومي بر منافع فردي اولویت مي

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

 شود. تأمينمنافع فردي  سعاتمندتر از زماني هستند كه صرفاً، تک افرادو تک

معتقد « حكيم حاكم»و « حاكم حكيم»به نظریۀ  جمهوریبا اینكه در رسالۀ  افلاطون

، یعني براي ادارۀ جامعه باید كسي كه حقایق عالم مثال و ایده را مشاهده كرده است، است

اذعان دارد در صورتي كه چنين كساني  قوانیناما در رسالۀ  ؛عهده گيرده تدبير جامعه را ب

ناچار ، در جهان نباشند یا اگر تعدادشان اندک باشد -«حاكم حكيم»و « حاكم حكيم»یعني –

نظم و قانون اداره نمود بر اساس باید به نظم و قانون براي ادارۀ جامعه پناه برد و جامعه را 

ادارۀ  در افلاطوننظر كساني كه معتقدند بر خلاف . بنابراین (2977ص، 4ج، 9469، افلاطون)

اش از این قایل بود و سپس در دورۀ پختگي فكري« اكمحكيم ح»ابتدا به نظریه ، جامعه

باید گفت كه ، مداري براي ادارۀ جامعه را تجویر نمودنظریه عدول نمود و نظریۀ قانون

اش نيز همچنان حتي در دورۀ پختگي فكري و سالخوردگي و كهولت جسمي افلاطون
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حكيم »صورت فقدان است و در « حكيم حاكم»، معتقد است بهترین الگوي ادارۀ جامعه

از دانش « حكيم حاكم» از آنجا كهقانون به ادارۀ جامعه پرداخت. بر اساس باید « حاكم

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

بلكه دانش و عقل  ؛بر چيز دیگري باشدنيست كه دانش و عقل چنين حكيمي تابع و فرمان

، 4ج، 9469، افلاطون)ي و آزاد حكيم راستين باید همواره بر همه چيز فرمان براند حقيق

 .(2977ص

نيازمند گفتار مستقلي است كه از حوصلۀ این  افلاطونتبيين ماهيت قانون از نگاه 

در باب علت نياز جامعه انساني به قانون اكتفا  افلاطونلذا به تبيين نظر  ؛است بيروننگاشته 

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

 :پردازیممي

این پرسش را ناظر به ، افلاطونسياسي  ضمن نقد آراي سیاستدر رسالۀ  ارسطو

كند: آیا حكومت بهترین مردان برتر است یا حكومت قانون؟ او اندیشۀ افلاطوني مطرح مي

، گيرندقانون را راهنماي خود مي، ه صاحبان مناصبهم از آنجا كه :دهدچنين پاسخ مي

عقلي است كه از ، قانون ارسطو. از نگاه (919ص، 9919، )ارسطوكنند درست داوري مي

لذا قانون را باید از همه شهروندان  ؛(916ص، 9919، ارسطو)ها پيراسته است همه هوس

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

. (941ص، 9919، ارسطو)كاري نارواست ، در حالي كه همه مردم با یكدیگر برابرند، یک نفر

نه سودمند و نه رواست كه یک ، گيرد: ميان مردمي همانند و برابرنتيجه مي ارسطودرنهایت 

شهریار  نفر بر دیگران فرمانروا گردد؛ خواه آن مردم قانوني ميان خود نداشته باشند و

پيروانش مردمي )حاكم( به جاي قانون بنشيند یا قانون داشته باشد؛ خواه هم شهریار و هم 

روا بر همچنين روا نيست حتي هنگامي كه فرمان ؛یا بدسرشت باشند سرشت باشندنيک

، 9919، ارسطو)بر آنان حكومت كند ، لي برتري داشته باشدپيروان خویش در فضای

ولي قاعده همان است  ؛كنداستثناهایي را نيز ذكر مي، در ادامه سخن ارسطو. البته (912ص

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

ميان كساني شكل ، یابداین باور است كه نخستين اجتماعي كه وجودش ضرورت مي

و مردي براي بقاي نسل  زن زندگي كنند؛ مثلاًتوانند گيرد كه بدون یكدیگر نميمي

و این اجتماع كه اختصاص به انسان  )همان(شكل دهند  ند با یكدیگر اجتماع خانوادهناگزیر

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

ممكن است با ، ز زن و مردولي اجتماع در قالب یک خانواده متشكل ا ؛گيردصورت مي

اي براي تشكيل اجتماع انگيزۀ دیگري غير از انگيزۀ بقاي نسل تشكيل شود و آن انگيزه

خانواده آن است كه هر دو در كنار هم و به كمک یكدیگر در امينت زندگي كنند و در كنار 

ز كنار ا، یكدیگر نيازهاي روزانه خویش را برطرف سازند. پس از تشكيل اجتماع خانواده

اما اولين بار قانون در خانواده پدیدار  آید؛دهكده پدید مي، چند خانواده هم قرار گرفتن

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

براي سایر اعضاي خانواده و اعضاي دهكده ، تر از دیگران استكه كهنسال خانواده آن

شهر پدید آمد و شهر آنجایي ، ي كرد. اما وقتي چند دهكده كنار هم قرار گرفتگذارقانون

 است كه غایت و كمال اجتماعات كوچک پيشين است.

یا  گاه چيزي خواه آدمي از این رو هر ؛طبيعت هر چيزي كمال آن است ارسطواز نظر 

ي است. در این شود كه آن چيز طبيعگفته مي، به مرحلۀ كمال برسد، اسب و خواه خانواده

. افزون بر این هر چيزي به سبب (1ص، )همانرسد ميان خانواده در شهر به كمال مي

است. بر « خير»برترین ، چيزي رسيدن به غایتش وجود دارد و غایت یا علت غایي براي هر

اي طبيعي است؛ یعني شهر جایي است كه آدمي در شهر پدیده ارسطوهمين اساس از نگاه 

 آید.و كمال طبيعت خویش نایل ميآن به غایت 

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

انسان به واسطۀ ، اما از سوي دیگر ؛واسطۀ طبعش همواره به دنبال جنگ و ستيز است

درست و نادرست را تشخيص دهد و ، تواند سود و زیانتعقلش یعني به واسطۀ عقلش مي

خانواده و شهر را تشكيل ، نوعان خودمک همين عقل است كه آدمي در كنار همبه ك
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كند؟ در پاسخ دهد و براي آن قانون وضع ميدهد. اما به چه علت شهر را تشكيل ميمي

یعني تا فرد و خانواده ، باید گفت اگرچه فرد و خانواده به لحاظ زماني بر شهر تقدم دارند

شهر بر فرد و خانواده مقدم است  *به لحاظ طبيعي، واهد آمدوجود نخه شهر هم ب، نباشند

تواند در از این رو انساني كه نمي ؛شودو آدمي در شهر است كه به غایت خویش نایل مي

، )همانیا حيوان یا باید خدا باشد ، ن زندگي كندتواند با دیگرایعني نمي، شهر زیست كند

باید در شهر به غایت و از طرف دیگر ميجوست . اما انساني كه از طرفي ستيزه(6ص

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

كوشد این دو پرسش را مي سیاستدر كتاب  ارسطواز همين جهت است كه  **نایل شود.

 د و به آن پاسخ دهد: نمطرح ك

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

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

 .(996ص، )همان

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

 پردازد.مي قوانینو رسالۀ  جمهوریدر رسالۀ  افلاطونهاي همچنين به نقد دیدگاه

علت نياز به دربارۀ بندي توان به این جمعمي اجمالاً، ي كه گفته شداز مجموع نكات

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

رساندن آدمي به  -و حكومت–رسد و هدف اصلي اجتماع است كه به غایت خویش مي

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

                                                 

 در اینجا طبيعي منسوب به طبيعت است و طبيعت به معناي غایت و كمال یک موجود است. *

 (966، ص9919، )ارسطودهد هم ماهيت شهر را به طور مفصل توضيح مي سياستدر كتاب  ارسطو **

ا فضيلت شهروند ( و هم این را كه آی969كند )همان، صو هم ملاک شهروندبودن را ذكر مي

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

(؛ ولي از آنجا كه هدف نوشتار پيش رو تبيين نگاه فيلسوفان مسلمان در باب دین است، از 991ص

ه سياسي و ... پرهيز و ارسطو در باب ابعاد حكومت، قانون، معناي شهر، جامع افلاطونبسط دیدگاه 

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

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

 كند. معرفي مي

چيز حاكم باشد و شهریار یا  باید بر همه، با این اوصاف اگر قانون درست وضع شود

دهد كه قانون به سبب عدم امكان مي روا فقط كارهایي را به خواست خویش انجامفرمان

، )همانشمول بر همه وجوه زندگي اجتماعي دربارۀ آنها حكمي صادر نكرده است 

 .(992ص

به بحث ماهيت قانون و ملاک قانون صحيح و مانند آن نيز  ارسطودر همين راستا 

كنيم. نكته مهم این است كه از كلام از آن پرهيز مي نشدننيلاوپردازد و ما به جهت طيم

ها عبارت است از: شناخت خير و رسيدن به خير و غایت غایت همه دانش ارسطونظر 

برترین خيرهاست. او درنهایت ، هاي دیگر ارجمندتر استدانش سياسي كه از همه دانش

بوط به چنين موضوعي باید در فلسفه سياسي مورد بحث قرار گيرد كه مباحث مرنتيجه مي

 .(992ص، )همانگيرد 

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

و  *نيازمند زندگي در اجتماع و شهر، رسيدن به سعادت و به جهات و دلایل مختلف دیگر

 نهایت نيازمند قانون است.و شهري در ي هر اجتماعمدینه است و بنيان و بقا

منشأ پيدایش این قانون متكي به عقل و شناختي بشري است ، ارسطوو  افلاطوناز نظر 

ماهيت این ، بر مباني خویش یک به صورتي متفاوت و بنا هر ارسطوو  افلاطونو البته -

اما وقتي این  -دكننرساندن انسان تبيين ميسعادتن بشري را براي اداره جامعه و بهقانو

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

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

با این تفاوت كه قانون ، كنندن ذكر ميانابراي جامعه مسلم ارسطوو  افلاطونمانند دیدگاه 

بيشتر متكي بر دین و ، به جاي اینكه متكي بر عقل و شناخت بشري باشد، د نظر ایشانمور

                                                 

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

در باب  -طباطبایيو حتي علامه  ملاصدرا، محقق طوسي، شيخ اشراق، سيناابن، فارابي

كردن قانون مشخص است كه ایشان با دیني، شودقانون نظر مي تبيين ماهيت دین به مثابۀ

اند؛ از تفكر افلاطوني و ارسطویي فاصله گرفته و منقطع شده، در حوزۀ سياست و حكومت

، چراكه از سویي قانون افلاطوني و ارسطویي نه وحياني بلكه بشري است و از سوي دیگر

دین به مثابۀ قانون اداره اجتماع و انسان  یعني از، كردن دینفيلسوفان مسلمان با قانوني

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

تكيه بر قانون را ، نيز براي اداره جامعه و حكومت ارسطوو  افلاطوناند؛ زیرا پيروي كرده

 دادند.مورد توجه قرار مي

ارسطویي در -ثر از تبيين افلاطونيأمت، طباطبایيلامه تا ع فارابيفيلسوفان مسلمان از 

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

رساندن  سعادتو همچنين براي به -انفراد اعم از اینكه در اجتماع باشد یا در-اداره انسان 

لمان براي آنكه لباس قانون یوناني را بر قامت دین فيلسوفان مس انسان. شایان ذكر است

نيازمند ، اسلام كنند و به تعبير دیگر براي اینكه لباس دین اسلام را بر تن قانون یوناني كنند

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

هاي كلان خویش از نسبت این لمان روایتاز این رو ابتدا فيلسوفان مس ؛روشن كنند

را با یكدیگر تبيين كردند و در پرتو این  -دین و سياست، یعني فلسفه–گانه سه

 به تبيين ماهيت دین به مثابه قانون پرداختند.، سنجينسبت

دین وحياني مطرح نبود و لذا نه دغدغه تعيين ، یوناني يارسطوو  افلاطوناز نظر 

را داشتند و نه دغدغه تعيين نسبت دین و سياست. بنابراین اگر نسبت دین و فلسفه 

از نسبت برخي مباحث الهياتي یا دیني همچون  قوانیندر كتاب دهم  افلاطونالمثل في

كند یا اگر در كتاب چهارم نقش قانون در معتقدكردن مردمان به خدا و مانند آن بحث مي

مرادش تعيين نسبت دین و  اصلاً، ندكز حكومت خدایي و مانند آن بحث ميا قوانین
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 *فلسفه یا تعيين نسبت دین با حكومت و سياست نيست.

براي تبيين دیدگاه فيلسوفان مسلمان در باب ماهيت دین به ، گفتهتوجه به نكته پيش با

فلسفه و سياست ، بهتر بود به بستر فكري فلاسفه اسلامي در باب نسبت دین، مثابه قانون

 سنجي معذوریم.اما به دليل محدودیت در حجم مقاله از این نسبت ؛كردیماشاره مي

 الف( فارابی
خویش به نسبت دین اسلام و فلسفه یوناني  «رسایل»در برخي  فارابيپيش از  كندياگرچه 

بود كه  فارابيهرگز از دین به مثابه قانون سخن نگفته است و اولين بار  *، اشاره كرده است

فصل نوزدهم از نسبت ، باب دوم، رساله الحروفدر  فارابين یاد كرد. از دین به مثابه قانو

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

از این رو دین تابع فلسفه است و فقه و كلام  ؛(79ص، م2666، )فارابيتقدم دارد  -و نه الهي

آیا ، و الهي و وحياني باشد هانساني نبود، د كه اگر دینكنمشخص نمي فارابيند. اتابع دین

در ادامه  فارابيتوان گفت فلسفه بر دین تقدم زماني دارد یا خير؟ به هر تقدیر همچنان مي

                                                 

نسبت  افلاطونگوید: مي افلاطون قوانینمستند به كتاب  شواهد الربوبیهكه در  ملاصدرابر خلاف  *

، مشهد پنجم، اشراق چهارم، 9966داند )ملاصدرا، دین و سياست را نسبت روح به جسم مي

از چنين  افلاطونآمده است،  افلاطون قوانینكه در ترجمه فارسي كتاب چنانبه بعد(. آن 911صفحه

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

كه اكنون در تر بوده باشد یا متني تر و صحيحبوده است، كامل افلاطون قوانیناز كتاب  ملاصدرانزد 

دربارۀ نسبت دین و سياست از نظر ما  افلاطوندر باب نظر  ملاصدرادست ماست. به هر تقدیر سخن 

 مستند نيست.

گوید كه دلالت بر یگانگي اي سخن ميدر باب فلسفه اولي به گونه المعتصم باللهاي به در نامه كندي *

عاتي همچون علم ربوبي، علم به وحدانيت خدا، هاي پيامبران و فيلسوفان در باب موضومحتوا و دیدگاه

 كنديعلم به فضایل و راه رسيدن به آن، علم به رذایل و راه پرهيز از آن و مانند آن دارد. بر این اساس 

، نگاه دین و فلسفه به كندياذعان دارد كه مخالفت با فلسفه درواقع مخالفت با دین است. گویي از نظر 

كسان و یگانه است، با این تفاوت كه فيلسوفان متكي بر عقل به آن موضوعات و مسائل مذكور ی

، 9987اند )كندي، اند، اما پيامبران متكي بر وحي آسماني و دین الهي به این حقایق رسيدهحقایق رسيده

 (.96ص
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گوید از نسبت دین و فلسفه سخن مي الحروفوچهارم وسوم و بيستدر فصل بيست

، استآنچه در این فصول قابل توجه ، به دین و فلسفه فارابي. فارغ از نگاه (81ص، )همان

یا دین است. از اینجاست كه از دین به  ةملّجاي  استفاده از واژه نواميس یا همان قوانين به

 شود.مثابه قانون یاد مي

در باب ، كندپس از آنكه دین را به فاضله و ضالّه تقسيم مي الملة در كتاب فارابي

بيه فلسفه است؛ یعني همان طور كه فلسفه دین فاضله ش گوید:نسبت دین و فلسفه مي

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

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

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

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

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

 شرایط تفصيل داده شده است.

كه در فلسفه  شرایع و ادیان فاضله تحت كلياتي قرار دارند، فارابيبه تعبير دیگر از نظر 

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

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

 . (28ص، 9918، )فارابيذیل فلسفه قرار دارند ، بنابراین دو جزء نظري و عملي دین

معتقد است دین داراي دو ، شودنسبتي كه ميان دین و فلسفه قایل مياساس بر  فارابي

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

شود و بخش عملي فقه ذیل فلسفه فقه نيز ذیل فلسفه نظري بحث مي يبخش عقاید آرا

شوند. علم فلسفه عملي مورد بحث واقع مي یا علم مدني هستند كه زیرمجموعهمدني 

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

و  -لذت و كرامت و مرتبۀ اجتماعي، مثل ثروت و دارایي–سعادت دنيوي و ظاهري 

نفسه نفسه مطلوب است و سعادت دنيوي فيسعادت اخروي و حقيقي. سعادت حقيقي في

 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 مدینه است فارابيعلم مدني از نگاه 

ه كه چگونه باید فضایل را ب را خوها و عادات اختياري انسانوخلق، پردازد و هم اخلاقمي

 .(91ص، )هماندهد مورد بحث قرار مي، دست آورند و از رذایل پرهيز كند

گيرد زیرمجموعه علم مدني قرار مي، شودبنابراین فقه و اخلاقي كه در دین مطرح مي

این  فارابيمباني بر اساس توان فلسفه عملي است. در اینجا مي يكه خود یكي از اجزا

 ون نياز دارد؟به قان *پرسش را مطرح نمود: جایگاه قانون در مدینه چيست و چرا مدینه

هاي تنهایي تمام توانایيتواند بهفرد انساني نمي از آنجا كه هر :گویددر پاسخ مي فارابي

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

 ها انجام پذیرد و این توزیع جز با حضور دراخروي باید توزیع و تقسيم وظایف و توانایي

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

رساندن افراد سعادتو پادشاه و شهریار نيز براي به مگر به حضور پادشاه و شهریار، یافت

پيروي از قوانين مدینه كه بر اساس كند تا افراد مدینه گذاري ميمدینه سنت و قوانين را پایه

 .(91-91ص، )همانبه سعادت نایل شوند ، گذاري شده استپادشاه پایه توسط

تنها دین راستين زیرمجموعۀ فلسفه نه اولاً فارابياز نگاه ، شودملاحظه مي كهچنانهم

 ثانياً بلكه گویي دین و فلسفه دو روي یک واقعيت واحدند؛، گيردراستين و حقيقي قرار مي

هاي نظري اگرچه بخش، گيرندن روي فلسفه عملي قرار ميفقه و اخلاق دیني و كلام نيز آ

جامعه و مدینه از نگاه  ثالثاً؛ شودفقه و كلام در فلسفه نظري بحث مي يو عقاید و آرا

آدمي به صورت ، تا مادامي كه تشكيل نشود -به تبع نگاه افاطوني و ارسطویي– فارابي

 رابعاً رساندن آدمي است؛سعادتبهتواند به سعادت برسد و هدف تشكيل جامعه فردي نمي

گذار جامعه یا ما نيازمند حاكم و قانون هستيم و حاكم و قانون، براي ادارۀ جامعه دیني

كند و در شخص نبي است و در نبود نبي این نقش را امام ایفا مي« واضع النواميس»همان 

                                                 

كه همان پُليس یا شهر یوناني است یا خير و تفاوت و تشابه آنها كجاست و این فارابياینكه آیا مدینه  *

فهم درستي از پليس یوناني در قالب مدینه بيان كرده است، مطلب قابل بحث مهمي است كه  فارابيآیا 

 گيرد.به علت مجال اندک ما در این مقاله، مورد بحث قرار نمي
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 .(99 و 99صص، )همانكند نبود امام نيز فقيه این مسئوليت را ایفا مي

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

در رسالۀ -در فرهنگ اسلامي تبدیل به مدینه كند و دو نظریۀ حكومت پادشاه حكيم 

را در نظریۀ خودش در  افلاطون قوانیندر رسالۀ ، و حكومت قانون -افلاطون جمهوری

علم  فارابيگذاري او در مدینه به وحدت برساند. از نظر باب ریاست شخص نبي و قانون

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

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

 است.

رهنگ دین واجد نقشي كند و در این فدر فرهنگي دیني تنفس مي فارابي از آنجا كه

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

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

رو  از این ؛و حكومت و از ضرورت نياز به حاكم و قانون در اداره حكومت سخن بگوید

طور خاص اندیشه افلاطوني و ه ب–ند در پرتو ادغام ميراثي كه فلسفه یوناني ككوشش مي

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

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

فكر و فرهنگ دیني در باب شهر و حكومت و هاي تسياست را داشته باشد و هم ویژگي

در جمع بين این دو نگاه فلسفي و دین در باب  فارابيسياست را داشته باشد. اینكه 

 موضوع حكومت و سياست موفق بوده است یا نه نيازمند فرصتي دیگر است.

 سیناب( ابن
است؛  لاطونافدربارۀ ضرورت حيات اجتماعي براي انسان مانند تقریر  سيناابنتقریر 

                                                 

گوید كه گویي اي سخن ميبه گونه شرح رساله زنون کبیرهاي دیگري مانند در رساله فارابيالبته  *

اند، مطرح انون الهي و نبوت براي برخي فيلسوفان یوناني كه پيش از اسلام زندگي كردهدین، شریعت، ق

، 9916اند )ر.ک: فارابي، بوده است و آن فيلسوفان یوناني گویي به نوعي جمع دین و فلسفه رسيده

 (.967ص
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تفاوت آدمي با سایر حيوانات در این است كه اگر آدمي  ین باور استبر ا سيناابنچراكه 

در اداره زندگي خویش دچار ، بخواهد به صورت فردي و به دور از جامعه زندگي كند

ها وقتي در شهر از انسانهر یک از این رو  ؛شود و زندگي خوبي نخواهد داشتمشكل مي

تري شود از زندگي راحتموجب مي، چون وظيفه و شغلي دارند، گيرندر ميو اجتماع قرا

ها در وجود و بقاي خویش نيازمند انسان سيناابنبرخوردار باشند. به تعبير دیگر از نگاه 

ند و مشاركت و حضور در جمع مستلزم داد و ستد و معامله است و امشاركت با دیگران

باید سنت و عدالتي باشد و برقراري سنت و ، انجام شود براي اینكه این امر به نحو صحيح

آفرین( است و چون این سانّ و معدِّل گذار( و معدِّل )عدالتعدالت نيازمند سانّ )سنت

، باید مردم را مورد خطاب قرار دهند و آنها را به سنت و قوانين معاملات ملزم نمایند

باید و نين وضعيت تعاملات اجتماعي نميناگزیر باید از جنس مردم و انسان باشند و در چ

 شوند و هرتوان مردم را به آرا و افكارخودشان رها نمود؛ چراكه دچار اختلاف مينمي

ظلم ، نظر و عمل خودش باشدبر خلاف كسي نظر و عمل خویش را مساوي عدل و آنچه 

، آفرین نيز باشدآوري كه عدالتگذار و سنتكند. بنابراین نياز به انسان قانونمحسوب مي

همان پيامبر است ، براي بقاي نوع انسان ضروري است. این انساني كه جامعه نيازمند اوست

ها )قوانين( را وضع كرده و به مردم ابلاغ سنت، كه از سوي خداوند مستند به وحي الهي

 .(449ص، [تابي]، سينا)ابنكند مي

زندگي اجتماعي و زیستن در مدینه  علت نياز به سيناابن، شودملاحظه مي كهچنانهم

داند كه مترتب بر حيات جمعي است و این حيات جمعي و منافع را رسيدن به منافعي مي

شود مگر اینكه جامعه مبتني بر قانون و سنت الهي باشد. این پذیر نميامكان، مترتب بر آن

شود امبر نازل ميقانون و سنت الهي همان است كه از طریق وحي الهي و فرشته وحي به پي

 كند. و پيامبر آن را به مردم ابلاغ مي

در باب سرشت دین و ابعاد آن و حكمت جعل احكام  سيناابن يترین آرابرخي از مهم

 از:اند عبارتو عقاید دیني و نسبت دین با فلسفه و سياست 

همان سنت  ماهيت دین را، نقل شد ءشفابنا بر آنچه از مقاله دهم الهيات  سيناابن :اول
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نوع انساني ضروري  يداند كه براي تدبير مدینه و جامعه انساني و بقاو قانون الهي مي

 است.

نياز به دین به مثابه یک قانون و  ءشفادر ابتداي مقاله دهم الهيات  سيناابناگرچه  :دوم

ین را نياز به د، در ادامه بحث، داندبراي حفظ و بقاي نوع انسان ضروري مي سنت را صرفاً

بلكه عمل به دین به مثابۀ قانون و ، كندحفظ و بقاي نوع انسان تبيين نميبر اساس  صرفاً

. درنهایت (446ص، )همانشود موجب تنظيم معاش و اصلاح معاد آدمي مي، سنت الهي

به مثابه ، اخلاق و افعال پيروي كند، دین در حوزه عقاید هايكسي كه از قوانين و دستور

مت نظري و حكمت عملي در او جمع شده و به سعادت واقعي رسيده كسي است كه حك

 .(411ص، )هماناست 

براي تبيين ماهيت دین  ءشفا)قانون( در مقاله دهم الهيات « ناموس»واژه و لفظ  :سوم

كند؛ یعني از پيامبر بلكه او در این موارد از واژه سنت و عدل استفاده مي، الهي نيامده است

گذار )سانّ( به همان معناي كند. اگرچه تعبير سنتیاد مي« معدِّل»و « سانّ»به عنوان 

 گذار )واضع النواميس( است.قانون

نكه در باب ماهيت حكمت آپس از  العقلیةرساله فی اقسام العلوم در  سيناابن :چهارم

كند: تقسيم مي بخشحكمت عملي را به سه ، گویدو تقسيم آن به نظري و عملي سخن مي

دهد این قسم سوم كه از اصناف و تدبير منزل و سياست. او در ادامه توضيح مي، اخلاق

ها و اجتماعاتي كه در قالب مدینه فاضله و غيرفاضله سخن ریاست، هاانواع سياست

مطرح شده است و آنچه به مباحث نبوت و  ارسطوو  افلاطوندر آثار سياسي ، گویدمي

كه در باب نواميس  ارسطوو  افلاطوني در دو كتاب مانند چنين مباحث، شریعت تعلق دارد

 :گویدصراحت ميبه سيناابن. در اینجا (969ص، 9911، سينا)ابنمطرح شده است ، است

و  ارسطواز جنس همان مباحث و مطالبي است كه ، همان مباحثي كه در باب دین است

اند. بنابراین از نگاه هاي خودشان در باب نواميس )قوانين( مطرح كردهدر كتاب افلاطون

در  ارسطوو  افلاطوناز نوع همان مباحث نواميس است كه ، مباحث مطرح در دین سيناابن

 اند.آثار خویش مطرح كرده
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غير ، كننداده مي)قانون( ار« ناموس»سفه از واژه كند معنایي را كه فلاتأكيد مي سيناابن

ناموس و قانون به معناي ، ه نزد عموم مردمند؛ چراكبرميبه كار معنایي است كه توده مردم 

توجه  سيناابناما نزد فلاسفه مراد از ناموس همان سنت است. البته  ؛حيله و خدعه است

اند كه در آن نوعي تدبير است و از این جهت ندارد كه حيله را هم از آن جهت حيله گفته

، كردن استمنددبير و قاعدهبا قانون كه به معناي نوعي ت، حيله كه نوعي تدبيركردن است

در تدبير ، تفاوت قانون به معناي حيله با قانون به معناي سنت تناسب و سنخيت دارد. نهایتاً

تدبير از راه نادرست است و قانون به ، نادرست و تدبير درست است. قانون به معناي حيله

 تدبير از راه صحيح و درست است.، معناي سنت

ناموس همان سنت است و ، بر این باور است كه نزد فلاسفه سيناابنبه هر تقدیر 

اي كه همچنين واژه ناموس به معناي مثال ثابت و نزول وحي است و اعراب به فرشته

در این بخش از  سيناابنگویند. نكته مهم در عبارات كند نيز ناموس ميوحي را نازل مي

، از حكمت عملي یعني علم مدنيرساله اقسام علوم عقليه آن است كه با این بخش سوم 

شود. پس علم مدني وجود پيامبر و ضرورت نبوت و نياز نوع انسان به پيامبر شناخته مي

همان علمي است كه از نواميس و قوانين دیني و ، زیرمجموعۀ خودش سيناابننيز از نظر 

 .ن()هماكند و ضرورت وجود پيامبر بحث مي -به مثابۀ قانون و ناموس–ضرورت دین 

پس از تقسيم حكمت به نظري و عملي  الحکمةعیون در رسالۀ طبيعيات  سيناابن :پنجم

گوید مبدأ این حكمت منزلي و حكمت مدني مي، و تقسيم حكمت عملي به حكمت خُلقي

سه گونه حكمت عملي برگرفته و مستفاد از شریعت و دین الهي است و كمالات و تفصيل 

 .(91ص، 9911، سينا)ابنشود واسطه دین تبيين ميه حدود این سه بخش حكمت عملي ب

از جزئي  فلسفه الهي»گوید: همچنين در ادامه در باب نسبت حكمت نظري با دین مي

، یعني طبيعيات–گانه حكمت نظري فلسفه اولي یا متافيزیک است و مبادي اقسام سه

البته از آنجا كه مبادي نيز برگرفته و مستفاد از دین الهي است.  -ریاضيات و فلسفه اولي

دادن است؛ صورت نوعي تنبيهه ب، شودگانه حكمت نظري از دین گرفته مياین اقسام سه

كند. اقامه برهان و استدلال عقلي نمي، یعني دین براي مبادي این سه جزء حكمت نظري
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دي بخواهيم به شناخت و بحث از مبا -دین وحياني به واسطۀ نه و–اما وقتي با قوه عقلي 

، )همانتحليل بر اساس برهان و استدلال است ، این سه جزء حكمت نظري بپردازیم

 .(96ص

رابطۀ فلسفه عملي با دین ، بنا بر تقسيم حكمت در رساله اقسام علوم عقلي :ششم

از فلسفه و زیرمجموعۀ فلسفه عملي جزئي  بدین صورت است كه دین فارابيهمچون نظر 

در طبيعيات  سيناابندیدگاه بر اساس شود. اما لسفه ارجاع ميگيرد؛ یعني دین به فقرار مي

مبادي حكمت عملي و مبادي حكمت نظري برگرفته از دین است؛ یعني به  الحکمةعیون 

لذا حكمت عملي نيز به لحاظ  ؛شودلحاظ مبادي حكمت و فلسفه به دین ارجاع داده مي

 گيرد. مبادي زیرمجموعۀ دین قرار مي

نوعي تعارض در سخنان  -سيناابنبودن انتساب هر دو رساله به صحيح با فرض–اینجا 

رسد: در یک رساله ارجاع دین به فلسفه است و در رسالۀ دیگر ارجاع به نظر مي سيناابن

فلسفه به دین است. براي رفع این تعارض شاید بتوان چنين گفت: ارجاع دین به فلسفه بر 

ولي در ارجاع فلسفه به دین بر ، ي سبيل الاستدلال(مبناي استفاده از استدلال است )عل

 مبناي استفاده از تنبيهات غيراستدلالي دین است )علي سبيل التنبيه(.

در مقاله  خصوصاً سيناابنهفتم: گرچه تعبير از دین به مثابه قانون و سنت در كلمات 

معناي ، يردگبر مبناي نقش دین در حيات اجتماعي انسان صورت مي شفاءدهم الهيات 

بلكه قانون به جهت و حيث فردي ، جهت و حيث اجتماعي ندارد سيناابنقانون براي 

فقط به عرصه اجتماع  سيناابنیابد. درواقع معنا و مصادیق قانون از نگاه انسان نيز ربط مي

همچون احكام عبادي –بلكه قانون شامل ابعاد فردي انسان ، شودمربوط و محدود نمي

 شود.نيز مي -د و باورهاي فردي و اخلاق فرديعقای، فردي

هاي دیدگاه فلسفه سياسي و ها و مغایرتدر مورد بحث تطبيقي و بيان مشابهت :هشتم

در باب فلسفه  سيناابنو همچنين مقایسه دیدگاه  فارابيو  سيناابننسبت دین و فلسفه در 

از ارائه آن پرهيز ، الۀ كلامنكاتي هست كه به جهت اط ارسطوو  افلاطونسياسي با دیدگاه 

 شود.مي
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 ج( سهروردی
ست. او نيز سيناابنحكيم اشراقي در تبيين ماهيت دین به مثابه قانون تابع سلف خویش 

فراد متعدد بلكه داراي ا، معتقد است از آنجا كه نوع انسان منحصر در شخص واحد نيست

این جهت نيازمند  خویش بپردازند. از توانند به تدبير حياتتنهایي نميافراد انساني به، است

گرفتن از دیگران یعني جهت تدبير زندگي كمک بگيرند. كمکند كه از افراد دیگر اآن

جنایت و ، ازدواج، معامله، تددادن. اینها نيز مساوي است با داد و ستشكيل جمع و اجتماع

س قانون و رجوع به مگر بر اسا، شودیابد و تدبير نميكردن. همه اینها سامان نميخطا

 قانون. 

هاي متعارض و اما این قانون توسط چه كسي باید جعل شود؟ اگر این قانون توسط عقل

قانوني كه پذیرد رود؛ چراكه نمينان نميكسي زیر بار این سخ، عرض انساني توليد شودهم

 كه توسط خودش وضع شده است.است تر از قانوني كامل، توسط دیگران وضع شده است

هاي متعارض و گذاري هستيم كه مشكل عقلبنابراین در چنين شرایطي نيازمند قانون

عرض شامل حال و عقل او نشود و او كسي نيست جز شخص شارع یا همان پيامبر هم

 .(16-11ص، 9986، )سهرورديكند الهي كه از طریق وحي این قانون را به مردم ابلاغ مي

از دین به مثابه قانوني الهي ، سيناابناندكي با  تقاوتنيز با  شيخ اشراقبا این اوصاف 

ره جامعه ابقاي نوع انسان ضرورت دارد. این قانون دیني براي ادبر اساس كند كه یاد مي

د این نبشري ضرورت دارد و بدیل و جایگزیني ندارد؛ چراكه اگر عقول بشري بخواه

كسي عقل  از آنجا كه هر وند؛ ثانياًشدچار تعارض و تهافت مي اولاً، قوانين را وضع كنند

تر كامل، كه توسط عقل دیگري وضع شده است را قانون دیگري، داندتر ميخویش را كامل

تحليل  پایاناي كه در پذیرد. نكتهلذا آن قانون را نمي ؛داندگذار خودش نمياز عقل قانون

ر مذكور در كتاب این است كه تقری، در باب دین قابل ذكر است شيخ اشراقدیدگاه 

در باب ضرورت نياز به دین به مثابه یک قانون الهي به لحاظ محتوا و ایجاز و  تلویحات

 .(462ص، 9984، سينا)ابناست  اشاراتدر  سيناابنبسيار شبيه به تقریر  ، اختصار تعابير
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 د( خواجه نصیرالدین طوسی
 اشاراتدر  سينانابهمان تقریر  از ماهيت دین به مثابه قانون تقریباً خواجه نصيرتقریر 

این تقریر از این رو . (464-462ص، 9984، )همانولي با مقداري شرح و بسط  ؛است

 كنيم.را در اینجا ذكر نمي خواجه

بندي مستقل و خاصي در باب علوم تقسيم اخلاق ناصریدر مقدمه كتاب  خواجهاما 

باب  ز فيلسوفان پيشين و پسين درحدي او را ا عال و اعمال بشر دارد كه تافمربوط به ا

مبادي مصالح اعمال و ، خواجهكند. به عقيدۀ رابطه دین و فلسفه و سياست متمایز مي

محاسن افعال بشر یا مبتني بر طبع بشري است یا مبتني بر وضع و قرارداد آدميان. اما 

تحول طي زمان دچار تغيير و ، مصالح اعمال كه مبادي آن بر طبيعت بشري متكي است

، شود كه عبارت است از حكمت عملي )اخلاقاین مبادي در علمي بحث مي شود و ازنمي

تدبير منزل و سياست(. ولي آن بخشي از اعمال و افعال انساني كه مصالح آن بر اساس 

به این صورت كه یا این وضع تابع اجماع  ؛دو گونه است، شودوضع و قرارداد تنظيم مي

معه است كه در این صورت به آن آداب و رسوم )و به اصطلاح نظر جمعي از افراد جا

گویند. یا اینكه این وضع توسط شخصيت بزرگي همچون پيامبر یا امام امروزي فرهنگ( مي

ناموس و قانون ، شود. در چنين حالتي به این وضعجعل مي -یيد الهي استأید به تؤكه م–

گویند. علم نواميس داراي سه اميس ميگویند و علم به چنين جعل و وضعي را علم نومي

بخش است: عبادات و احكام مربوط به فرد است؛ ازدواج و معاملات مربوط به خانواده 

علم فقه ، است؛ حدود و سياسات نيز مربوط به اهالي شهرهاست. نام دیگر این علم نواميس

 است.

به ، ي بر وضع استعلم فقه )یا همان علم نواميس( مبتن از آنجا كهمعتقد است  خواجه

شود؛ به تعبير تناسب احوالات ملل و نحل مختلف و تحول روزگار متحول و متغير مي

، باید به تبع تحول در موضوع، یابدموضوع احكام فقهي تغيير و تحول مي از آنجا كهدیگر 

 حكم آن نيز موضوع نيز تغيير و تحول یابد.

در  ؛قه( متمایز از حكمت عملي استعلم به نواميس )ف خواجهبر این اساس از نگاه 
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همان علم مدني است كه بخشي از حكمت  سيناابنكه علم نواميس در برخي آثار حالي

متفاوت  سيناابنبر برخي آثار  عملي است. افزون بر اینكه محتوا و مصداق علم نواميس بنا

 از محتوا و مصادیق مورد نظر خواجه از علم نواميس )فقه( است.

 پذیر است؛ چراكه موضوع آن امريتحول خواجهدیر علم نواميس از نگاه به هر تق

كند حكمت عملي از طبيعت موضوعاتي بحث مي از آنجا كهاما  ؛و تغييرناپذیر استجزئي 

 شوند.دچار تحول و تغيير نمي، كه عقلي و كلي هستند

 هـ( ملاصدرا
حتي با عبارات و كلمات آنها از و  شيخ اشراق، سيناابنبه تبع فيلسوفاني همچون  ملاصدرا

، كند كه حيات جمعي دنيوي و اخروي انسان بدون آن به صلاحدین به مثابۀ قانوني یاد مي

انسان به كمالات وجودي خودش  ملاصدراشود. از نگاه فلاح و سعادت ختم نمي

اندن رسكمالتواند منشأ اثر براي بهنيز نمي مگر با حضور در جامعه و جامعه، رسدنمي

، )ملاصدراشود قانون الهي كه توسط پيامبري به مردمان ابلاغ مي به واسطهمگر ، آدمي باشد

 .(41ص، 9914

در تبيين ماهيت دین به مثابه قانون الهي در همان بستر و  ملاصدرابا اینكه سخنان 

خ شيو  خواجه نصير، سيناابن، فارابيیعني امثال –چارچوب نگاه فيلسوفان پيش از خودش 
در عين حال نكات و مطالبي در باب ماهيت دین و نسبت دین ، پذیردصورت مي -اشراق

شود كه خاص اندیشه صدرایي است و فيلسوفان مسلمان و سياست و مانند آن مطرح مي

اند یا اینكه این اند و گذر كردهاند یا به اشاره گفتهنپرداخته پيش از او یا به این نكات اصلاً

به بسط نگاه عارفان در باب ماهيت دین  ملاصدراات عرفا ذكر شده است و مطالب در كلم

 به بيان نگاه فلسفي و نظر فيلسوفان در باب دین اكتفا نكرده است. و صرفاً پرداخته

كه مشابه سخنان فيلسوفان مسلمان پيشين در را  ملاصدرادر ادامه برخي از سخنان 

كنيم و سپس به ذكر ذكر مي، به قانون استباب ماهيت دین و ضرورت حضور دین به مثا

پردازیم كه نسبت به فيلسوفان پيشين تازگي در باب دین مي ملاصدراهاي برخي دیدگاه

 دارد:
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جز از طریق داد ، یابدنمي اش بقایعني زندگي، انسان مدني بالطبع است از آنجا كه :اول

هنگامي كه در اجتماع قرار ، عنوع خودش در قالب یک اجتماو ستد و تعامل با افراد هم

شود و این 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 یک

نيست. چنين ن قانون عادلانه چيزي جز دین یكه عدالت به این نزاع و درگيري پایان دهد. ا

بخشيدن به نظام دنيوي و سعادت اخروي ضروري است. قانوني به نام دین براي سامان

شود و او نيز این وسيلۀ فرشته وحي به پيامبر ابلاغ ميه این قانون توسط خداوند ب ضمناً

 .(488ص، )همانكند قانون را به مردم ابلاغ مي

كند و جامعه امل و غيركامل تقسيم ميپس از آنكه انواع جوامع را به ك ملاصدرا :دوم

كند. او هاي جوامع كامل نكاتي را ذكر ميویژگي دربارۀ، كندكامل را سه قسم معرفي مي

طور  همان دهدكند و توضيح ميالم تشبيه ميمدینۀ فاضلۀ مطلوب خود را به یک بدن س

اعضاي بدن بر كنند و برخي تمام اعضا با یک وحدت و انسجامي فعالت مي، كه در بدن

باید در مدینه نيز مي -مانند ریاست قلب بر سایر اعضا-برخي دیگر برتري یا ریاست دارند 

ها و قوانيني كه او ریاستي وجود داشته باشد كه تمام آحاد جامعه در ذیل و ظلّ هدایت

و  منزلت، لذا در مدینه تمام افراد مدینه در هر مرتبه ؛كند به فعاليت بپردازدتنظيم مي

، )هماند نباید هماهنگ با اهداف ریاست مدینه به فعالت بپرداز، جایگاهي كه هستند

 .(419ص

نيز الگوي حضور حاكم و نسبت او با مردم هرمي و  ملاصدرا هبنابراین از نگا

لازم و ملزوم یكدیگرند و نه ریاست ، مراتبي است و وجود ریاست مدینه و قانونسلسله

یافتن مدینه و حكومت تواند به سامانيس مدینه ميئقانون بدون رو نه  -دین-بدون قانون 

 منجر شود.

یعني –كند نكه اوصاف متعددي براي ریاست اول مدینه ذكر ميآپس از  ملاصدرا :سوم

امام معصوم و در ، در جامعه اسلامي در غياب پيامبر بر این باور است -راي شخص پيامبرب

 دار اداره جامعه است. رایط عهدهفقيه جامع الش، غياب امام معصوم
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و پيشينيان وقتي دین به مثابۀ قانون ادارۀ جامعه  ملاصدرادر اندیشه ، شایان ذكر است

به طور ، گيرندعهده ميه امام و فقيه ریاست مدینه را ب، شود و شخص پيامبرمطرح مي

بيعي ميان دین و خورند. اما افزون بر این پيوند ططبيعي دین و سياست به یكدیگر گره مي

نسبتي دیگر ميان دین و  ملاصدرا، سياست كه در اندیشۀ فيلسوفان مسلمان مطرح است

 كند.مطرح مي -داندكه رابطۀ آنها در قالب رابطۀ روح و جسم مي-سياست 

مانند ، سياستي كه خالي از دین و شریعت باشد بر این باور است ملاصدرا :چهارم

گوید برخي فيلسوفان تفاوتي ميان دین و سياست قایل يجسدي است كه روح ندارد و م

فعل و انفعال بين ، غایت، از چهار جهت مبدأ قوانیناما افلاطون حكيم در كتاب  ؛اندنشده

 .(968-911ص، 9966، )ملاصدراآنها تمایز و در عين حال ترابط قایل شده است 

نكه به برخي آثار آس از پ شواهداشراق هفتم از كتاب  در مشهد پنجم ملاصدرا :پنجم

دیني در حوزۀ فردي )نماز( و حوزه جمعي  هايهاي قوانين الهي و دستورو حكمت

تقریر جدیدي از هدف دین ، كندقصاص و مانند آن( اشاره مي، حدود و دیات، )ازدواج

الله است معرفت نفس و معرفت، دهد مبني بر اینكه غایت و هدف نهایي ادیان الهيارائه مي

اخلاق و افعال بدین منظور تشریع شده ، مه قوانين و احكام شریعت در حوزه عقایدو ه

 .به بعد( 961ص، 9966، )ملاصدرااست 

بر خلاف در تفسير خودش از دین  ملاصدرااما نكته قابل توجه آن است كه  ششم:

فان از بلكه به تبع عار، كندبه مثابه قانون الهي یاد نمي از دین صرفاً، فيلسوفان پيشين

دین همانند  ملاصدراكند. از نگاه منظري دیگر به حقيقت ذومراتب هستي دین نيز توجه مي

آدمي داراي ظاهر و باطني است كه ظاهر دین همان احكام و قوانين قابل اجراست كه از 

سوي خداوند به پيامبر تعليم شده است و آن تعاليم نيز توسط پيامبر به مردم ابلاغ شده 

تكيه  به واسطۀ پنهان و پوشيده است. هر ظاهريين دین داراي باطني است كه مچنه ؛است

گونه است كه ظاهر دین  واقع نسبت ظاهر و باطن به یكدیگر اینیابد. دربر باطنش قوام مي

آشكار و باطن آن پوشيده است؛ ظاهر دین محسوس و باطن آن معقول و آن باطن دین 

 كهچنانهم ؛ین با تكيه بر باطن است كه قوام داردهمان روح و معناي دین است. ظاهر د
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یابد. كسي كه به ظاهر دین بدون باطن ظاهر دین است كه تشخص مي به واسطهباطن دین 

گویي بر جسد بدون روح تكيه كرده است. چنين شخصي با انجام طاعات و ، ن رجوع كندآ

اما از حقيقت دین  ؛اندازدخود را به زحمت مي، عبادات ظاهري و حركات بدني و مانند آن

كه دعوت دین آن است كه ظاهر دین بدون باطن آن و در حالي ؛)همانبرد اي نميبهره

 رساند.آدمي را به كمال مطلوب نمي، همچنين باطن دین بدون ظاهرش

 و( ملاحظات انتقادی
ر تبيين د، ثر از فيلسوفان یونانيأشود كه فيلسوفان مسلمان متاز مباحث پيشين آشكار مي

توان به مثابه قانون یاد كرد و نياز آدمي به قانون به این مطلب رسيدند كه از ماهيت دین مي

شود و تا دوران آغاز مي فارابياین نگاه به دین به مثابۀ قانون نزد فيلسوفان مسلمان از 

جب شد یابد. اما غلبه این نگاه یعني درنظرگرفتن دین به مثابه قانون موادامه مي *معاصر

)البته  شناختي به دین نظر نكنندفيلسوفان مسلمان از مناظر دیگر و از جمله از منظر هستي

دادن جامعه و نيز هستند كه معتقدند براي سامان خلدونابنمتفكران مسلماني چون 

مستقل از دین ، حكومت هيچ نيازي به استفاده از دین به مثابه قانون نيست و عقل بشر

دیگر عدم نياز در مقدمه خود در جایي  خلدونابنگرچه - ستا ندهي كافيبراي این ساما

 .كنددادن حكومت را نقض و نقد ميبه دین براي سامان

نحوۀ ، قانون است، هيچ فيلسوف و اندیشمند مسلمان دیگري پرسش نكرد كه اگر دین

ین قانون هستي این قانون چگونه است؟ این قانون از چه نحوۀ وجودي برخوردار است؟ ا

چه مختصاتي دارد؟ بنابراین ، شوددر خارج نيز حاضر و ظاهر مي، كه به مثابۀ یک موجود

نحوۀ هستي و وجود این ، شودوقتي دین به مثابۀ قانون نزد فيلسوفان مسلمان مطرح مي

گيرد و این قانون هرگز مورد پرسش فيلسوفان و اندیشمندان مسلمان قرار نگرفته و نمي

 است كه بسط و تفصيل آن در روزگار ما ضروري است. همان پرسشي

هيچ یک از ، شود یا خيراعم از اینكه دین به مثابۀ قانون مطرح مي افزون بر این

                                                 

)طباطبابي،  كندنيز همچون فيلسوفان پيشين از ماهيت دین به مثابه قانون یاد مي طباطبایيعلامه  *

 سوره بقره(. 299، ذیل تفسير آیه 9497
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اي از چه نحوۀ هستي« موجود»و یک « يءش»فيلسوفان مسلمان نپرسيد كه دین به مثابۀ یک 

 برخوردار است.

سهولت و سادگي تكليف به، كردندبرخي كه در فضاي متافيزیک ارسطویي تنفس مي

است.  -به معني الاعم- حقيقت دین را روشن كرده و گفتند دین از مقوله ادراكات اعتباري

جنس و فصل ندارد ، یعني معقول اول نيست، دین از مفاهيم ماهوي نيست از آنجا كه یعني

اني فلسفي همان معقول ثآیا معقول ثاني منطقي هم نيست. پس  .و قابل تعریف نيست

است؟ اما این گروه نتوانستند به این نكته مهم توجه كنند كه ميزان و ترازوي ارسطویي كه 

یعني همان منطق ارسطویي كه از ، كنندبا آن در باب ماهيت و حقيقت دین قضاوت مي

بار از متافيزیک و مقولات متافيزیكي است؛ گران، گویدفصل و مانند آن سخن مي، جنس

، بتوان با منطق ارسطویي غير مبتني بر مقولات متافيزیكي نين نيست كه اساساًچ یعني این

اند دین از قضاوت دقيق و درستي داشته باشيم. برخي دیگر گفته، در باب حقيقت دین

 است. -به معني الاخص- ادراكات اعتباري مقوله

ید ببينيد حقيقت دین با براي شناخت دین امري تاریخي است و اندبرخي دیگر گفته

اند كه دین دین در تاریخ چگونه بروز و ظهور داشته است. اما این گروه نيز توجه نكرده

و زبان شود. آري وجود  فرهنگ، تر از آن است كه محصور و محبوس در تاریخالهي فربه

در  اما حقيقت وجودي دین صرفاً ؛هست نيزه دین واجد ظهور و بروز تاریخي فراخ و فرب

بتوان از حقيقت دین ، داري از تاریخيت دینیابد كه با پردهو تقویم نمي تاریخ تجلي

 .ردداري كپرده

اند دین امر زباني است و وجود دین را در نحوۀ وجود زباني محبوس برخي دیگر گفته

دین یک متن است و حقيقت دین را به مثابه یک متن ، انداند و برخي دیگر هم گفتهكرده

همچنان ادامه دارد. اما آنچه امروز به عنوان  «هاگفتنبرخي»اند. این دهتعریف و تحليل كر

این است كه دین به مثابۀ ، شودضرورت طرح آن در باب دین احساس مي، یک پرسش

یک موجود از چه نحوۀ هستي و تقرري برخوردار است؟ این پرسش متكي بر نگاهي 

ارسطویي یا  ختيشنادر نگاه هستيخواهد خود را اما نمي ؛به دین است ختيشناهستي
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تواند از آن نگاه الهام گرچه مي، از آن منظر به دین نگاه كند افلاطوني اسير كند و صرفاً

 بگيرد. 

چه رسد به ، شناختي از دین هنوز در ميان متفكران ما مطرح نشده استپرسش هستي

متكي به ، فته شده استاینكه به پاسخ برسد. اگر نكاتي در باب هستي دین توسط افرادي گ

طور ه شناختي به دین نبوده است؛ یعني سخناني كه در باب هستي دین برویكردي هستي

هاي عميق هنوز در خاک پرسش، پراكنده و غيرمنسجم گفته یا مطرح شده است

شناسي دین قابليت طرح و بسط دارد كه شناختي ریشه ندارد. سخناني در باب هستيهستي

صورت كلمات و  دین رویيده باشد. در غير این ختيشناهاي هستيپرسشدر زمين و خاک 

تواند حق نمي، خيزدميختي به دین از آنها برشنابوي نگاه هستي گاهعباراتي است كه 

 شناختي به دین را برآورده كند.مطلب نگاه هستي

ن یابد؟ هستي دیخيزد؟ هستي دین چگونه ظهور و بروز ميهستي دین از كجا برمي

فرهنگ ، تاریخ، هاي مختلف زبانیابد؟ هستي دین چگونه لباسچگونه در خارج امتداد مي

زبان مخاطبان خود دچار چه  و مانند آن را بر تن كند؟ هستي دین در تعامل با ذهن و

، هایي زبانيو تاب تواند در پيچشود؟ آیا هستي دین ميهایي ميها و دگرگونيتابوپيچ

یشتن خود تهي نشود؟ و متافيزیكي اصالت خویش را حفظ كند و از خو فرهنگي، تاریخي

اصالت و هویت خود را ، هستي دین به چه چيزي است كه اگر از آن تهي شود خودبودن

یا یک هستي اجتماعي  متافيزیكي است دهد؟ آیا هستي دین یک هستي صرفاًاز دست مي

؟ هستي دین چه نسبتي با نحوۀ ل شدتوان براي دین قایانضمامي نيز ميو یک هستي 

داران در داري دینداران دارد؟ هنگامي كه هستي دین هنوز به جامه دینداري دیندین

داران  داري دینچه مختصاتي دارد و هنگامي كه هستي دین در لباس دین، نيامده است

اما ، ي كرددارتوان دینیابد؟ آیا ميهایي ميچه مختصات و ویژگي، كندخود را متعين مي

هستي دین در ، كنيمداري ميداري حضور نداشته باشد؟ هنگامي كه دینهستي دین در دین

داري به چه صورت و و نحوۀ حضور هستي دین در دین شودداري ما حاضر ميكجاي دین

یابد؟ هستي دین چه نسبتي با هستي انسان دارد؟ آیا اساسا آدمي در دین اشكالي تحقق مي
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هایي كه در ظهور و كند؟ پيامبران به عنوان انسانک هستومند چه نقشي ایفا ميبه مثابه ی

دهند؟ چگونه به هستي دین نقش و صورت و سيرت مي، حضور هستي دین نقش دارند

چه سهمي در ، هایي كه مخاطب ادیان الهي هستندمخاطبان پيامبران یا همان انسان

 یابد؟ آیا اساساًدر قالب ادیان چگونه تكثر ميدادن به هستي ادیان دارند؟ هستي دین نقش

 -نه با تاریخ و–توان به تكثير و تكثر هستي دین قایل شد؟ هستي دین چگونه با زمان مي

شود؟ هستي دین چگونه با مكان مي مندخورد و در پيوند با زمان چگونه زمانپيوند مي

ي و مندزمانگونه هستي دین شود؟ چمي مندكانخورد و در پيوند با مكان مند ميپيو

شدن دارد و در كجا امكان انكشاف و تابد؟ هستي دین تا كجا تاب پنهانمندي را برميمكان

این ، شودمثل یک گياه دچار رشد و زوال مي ظهور دارد؟ با توجه به اینكه هستي دین دقيقاً

شود و رشد اي آبياري ميختيشناشود: هستي دین در چه مزارع هستيپرسش مطرح مي

خشكد؟ هستي دین چه ربطي به ماهيت دین زند و ميو در چه مزارعي آفت مي كندمي

، هستي دین چيست و ماهيت دین چيست؟ آیا تفكيک هستي از ماهيت دین دارد؟ اصلاً

 تفكيک و تمایز صحيحي است؟

د به قص صرفاً، دین مطرح شد ختيشناهاي هستيآنچه در اینجا به عنوان برخي پرسش

به دین  ختيشنادادن این امر بود كه هنوز متفكران و فيلسوفان مسلمان از منظر هستينشان

هاي منسجم و مدوني براي متفكران ما اصالت و چنين پرسش اند؛ یعني اساساًنظر نكرده

ها مطرح شود. به همين هایي براي این پرسشاند؛ چه رسد به اینكه پاسخاعتبار پيدا نكرده

اي هم توسط برخي متفكران گذشته و كه گفتيم اگر كلمات و عبارات پراكنده دليل است

ناظر به حل مسئله یا پرسشي در باب  از آنجا كه، حال در باب هستي دین مطرح شده است

از مسائلي كه هر یک از عيار و اعتباري برخوردار نيست. پاسخ به ، هستي دین نبوده است

ع نوشتاري مستقل باشد. در صورتي كه این مسائل بسط تواند موضومي، به آن اشاره شد

اي شاید هنوز روزنه، اي مطرح شودهاي عميق و سنجيدهیابد و به دنبال آن پاسخ

اي به در فضاي كنوني باید گفت كه ما هنوز روزنه والاّ، شناختي به دین گشوده شودهستي

ر آن است كه از منظر ایم و هستي دین در انتظاي دین نگشودهختشنافضاي هستي
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، اكنون یعني در این زمان، ي دین امكان ظهور و آشكارگي بيابد. آیا این امكانختشناهستي

 مكان و فرهنگ فراهم است؟

 نتیجه
 سه مدعا تبيين و تثبيت شود: در مقالۀ پيش رو كوشش شد

نون یاد . فيلسوفان برجسته و مطرح مسلمان در بستر فلسفه یوناني از دین به مثابۀ قا9

باب نياز  در -ارسطوو  افلاطون–كردند. در همين راستا تلاش شد هم نگاه فلسفه یوناني 

از -به قانون توضيح داده شود و هم چگونگي لباس قانوني را كه حكماي اسلامي برجسته 

 نشان دهيم.، بر تن دین كردند -تا ملاصدرا فارابيزمان 

د و از جمله نگاه فيلسوفان یوناني چون به ثر از عوامل متعدأ. فيلسوفان مسلمان مت2

این امكان براي ایشان فراهم نشد از مناظر دیگر از جمله ، دین به عنوان قانون نگاه كردند

ي چنين پرسش نكردند: هستي دین ختشنالذا از منظر هستي ؛شناسي به دین نظر كنندهستي

 به مثابۀ قانون از چه مختصات و صفاتي برخوردار است؟

همچنين آنها این پرسش را مطرح نكردند: هستي دین اعم از اینكه لباس قانون . 9

 هستي برخودار است؟ هاز چه نحو، بپوشد یا نپوشد
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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. 
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 چکیده
مورد پژوهش  ختيشناو معرفت ختيشنايهست ثيفطرت از دو ح يعقلان ليمقاله با روش تحل نیدر ا

 به دست آمده است: ریز جیهدف و نتا و قرار گرفته
 ريخم ای ديو نحوه وجود انسان است؛ انسان مانند لوح سف ژهیو نشیآفر، يختشنايهست ثياز ح فطرت

 ۀخلق شده است كه در دو حوز ياگونهبه  يآدم يو عمل يبلكه عقل نظر، دینمىآ اياى به دنافتهیشكل
 شدن است.  انسان بالفعل شانیوسواست كه سمت یيمفطور به استعدادها يشیوگرا ينشيب

، يریپذکيتشك، يریناپذزوال، بودنيراكتسابيغ، بودنياز جمله همگان یيهايژگیو يدارا فطرت

اتب لوامه و ملهمه و مطمئنه و ... از جمله مر ياز مراتب مختلف عمل يبرخوردار، انسان يگرتیهدا
 باشد. مي

بلكه در حوزه منبع عقل ، ستيجدا و مستقل در كنار منابع معرفت ن يمنبع يمعرفت ثياز ح فطرت
 نیا دارد. يادراک شهود تياز عقل است كه خاص يامرتبه يعقل عمل ثيقرار دارد و از ح ينظر

 نيينوع تب گرید يو از جهت يعلوم انسان يبناریز يدارد كه فطرت از جهت تيپژوهش از آن جهت اهم
 دارد. ياژهیو تياهم يو شناخت يتيترب يهادر انتزاع لوازم و دلالت، فطرت يو معرفتي ختشنايهست
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 مقدمه
، با ویژگي همگاني، ن استخلقتِ ویژه و مقوم وجوديِ انسا، فطرت كه نحوِ وجود

اي خودآگاه و... در حوزه علوم انساني از جایگاه ویژه، بودنذومراتب، ناپذیريزوال

لازم از این رو  ؛پذیري انسان استرشد و تربيت، چراكه مبناي هدایت ؛برخوردار است

ه است به چگونگي وجودِ فطرت و حيثِ معرفتي و ارتباط آن با قوا و مراتب نفس پرداخت

شود. از طرفي نيز براي محققان و پژوهشگران این سؤال مطرح است كه آیا فطرت از 

آورد ميوجودي و معرفتي مستقل از سایر قواي نفس به ارمغان ، حيثِ وجودي و معرفتي

یا اینكه فطرت همان حالت و خلقت ویژه هر یک از قواست و بر فرض كه حالت ویژه قوا 

، هر یک از اقوالبر اساس ناچار بهقواست یا برخي قوا؟  آیا حالت و خلقتِ همه، باشد

 شود. ميلوازم و نتایج خاصي بر آن نظریه مترتب 

ها و مقالات متعددي نگاشته فطرت كتابشناسي و معرفتشناسي البته در باب هستي

شده است كه هر یک به بُعدي از فطرت پرداخته است كه در اینجا به چند نمونه اشاره 

 : شودمي

نویسنده در این مقاله در . (96ش، 9984، زادهشریفر.ک: ) مقاله فطرت و قواي نفس .9

وهم  خيال و، حس، قلب، عقل، جدا از نفس پاسخ به این پرسش كه آیا فطرت واقعيتي

، دهد كه فطرتميپاسخ ، باشد یا وضعيت و حالتِ خلقت هر یک از این امور استمي

قواي مدركه نفس است و فطرت منبعي در عرض منابع حالت آفرینش و وضعيت نخستين 

 بلكه همان فطرت حس و وهم و خيال و عقل است. ، بشر نيست

نویسندگان در . (1ش، 9981، مقدم، )غفاري شناسيمقاله فطرت و نقش آن در معرفت .2

فطرت از دیدگاه  (؛ بفطرتشناسي مفهوم (ند: الفااین مقاله به چند مطلب پرداخته

كند ميبدیهيات اوليه عقلي را درک ، هاي نظرياند فطرت در حوزه شناختلیكه قا فلاسفه

 (ج ؛كندمي)شهود(  آفرینش را درک أوجود رابط خود نسبت به مبد، اهو در حوزه گرایش

 تبيين معرفت فطري از دیدگاه مكتب تفكيک و نقد آن.

ي شناختبحث هستي دار این است كه ابتدا به صورت مختصر بهپژوهش حاضر عهده 
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 يغرب يشناسبا معرفت ياسلام لسوفانيمواجهه ف

سپس به حيث معرفتي  .فطرت را تبيين نماید، تر از پيشينهفطرت بپردازد و با ادبياتي دقيق

منبعي مستقل از ، گردد كه فطرتميشود و با بيان اقسام فطریات تبيين ميفطرت پرداخته 

در  ؛ در حالي كهباشدميبلكه فطرت نحو وجود عقل نظري و عملي ، سایر منابع معرفت ن

 اند. یا ساري در غير عقل نيز دانستهفطرت را مستقل از سایر منابع ، هابرخي پژوهش

فطرت و ارتباط ي شناختو معرفتي ختشناسؤال اصلي عبارت است از: جایگاه هستي

عملي چيست؟ براي پاسخ به این پرسش ابتدا معناي لغوي و اصطلاحي  آن با عقل نظري و

فطرت ي ختشناسپس در در دو بخش جداگانه ابتدا وجه هستيشود. فطرت توضيح داده مي

فطرت و ارتباط آن با عقل ي شناختو ارتباط آن با عقل نظري و عملي و سپس وجه معرفت

 .شودنظري و عملي تبيين مي

 مفهوم شناسیی  الف(
 معنای لغوی و اصطلاحی فطرت .0

، شكافتن از طول، ابتدا و اختراع، و ابراز آن ءبه معناي گشودن شي «رطف» فطرت از ماده

است  *«فِعلَه»فطرت بر وزن . ماده فطر(، ق9426، الراغب الاصفهاني)ایجاد و ابداع آمده است 

كه « قِبله»مانند كلمه  ؛كندميكيفيت ایجاد و نحوۀ خلقت ، كه دلالت بر نوع ویژه خلقت

به كار ۀ آراستگي كه براي نحو« ةزین»دلالت بر كيفيت و روش روكردن است یا كلمه 

و المعني أنه یولد ، الحالة کالجلسة و الرّکبةمنه  الفطرۀو ، الابتداء و الاختراع الفطرۀ». رودمي

 .(417ص، 9ج، 9967، اثير)ابن «الطبع الجبلةعلي نوع من 

اما  ؛(91ص، 2917، )ابوترابي متعددي دارددر اصطلاح كاربردهاي فطریات  فطرت و 

 به آن نحو مينحوۀ خاصي از آفرینش است كه حقيقت آد»، هش استآنچه منظور این پژو

دین ب ؛(21ص، 9978، )جوادي آمليجان انساني به آن شيوه خلق شده است  سرشته شده و

اي آدمي به گونه بلكه ؛آیداى به دنيا نمىیافتهنسان مانند لوح سفيد یا خمير شكلكه ا بيان

ور به استعدادهایي است كه طرایشي مفگ در دو حوزۀ بينشي وخلق شده است كه 

 شدن است.  وسویشان انسان بالفعلسمت
                                                 

 گر كيفيت نوع فعل و چگونگي و كيفيت وقوع فعل است.  فِعلَه مصدر نوع از ثلاثي مجرد است كه بيان *
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 طبیعت، غریزه، فرق فطرت .2

شده در نهادینه د كه مبيِّن سرشتاندر این جهت مشترک «غریزه و طبيعت، فطرت»

مربوط به ماده و جسم  «طبيعت»باشند با این تفاوت كه اكتسابي ميعمومي و غير، خلقت

 اند:فرموده جوادي آملياستاد  چنان كه ؛باشدانسان( مي حيوان و، گياه، د)جما موجودات

غير از طبيعت است كه در همه ، آفرینشي خاص است فطرت كه سرشتي ویژه و»

مركب از بدن  انسان شود ... وميبدون روح حيواني یافت  موجودهاي جامد یا نامي و

 «فطرت به روح مجرد او گردد واو بر مي به بدن مادي روح مجرد است كه طبيعت مادي و

ا و نيازهاي حيواني هگرایش، هابه كشش «غریزه» و (27 و 24صص، 9978، )جوادي آملي

ش موجود اعد حيوانيغریزه در همه حيوانات و در انسان در بُ» یعني؛ گردداطلاق مي

    .(24ص، )همان «است

 فطرت شناسی هستی ب(
 ن . جایگاه فطرت در انسا0

ماهيتِ خاصي با ، مختلفي دارد و از هر مرتبه يمراتب و انحا، از آنجا كه وجود درجات

اي از ود نفس ناطقۀ انسان نيز كه مرتبهوجاز این رو ، شودميهاي منحصره انتزاع ویژگي

فطرت »شود؛ ميخود را دارد كه از آن تعبير به فطرت نحوِ وجود خاص ، وجود است

اي خلق شده كه به گونهمي ویژۀ انسان دارد؛ آد ه و نحوۀ خلقتدلالت بر گون« نسانا

گر او در جهت غایت حقيقي خویش اي دارد كه هدایتاقتضائات و تمایلاتِ متعالي ویژه

 .گویندميفطرت ، چنيني انسانبه خلقت این .است

 هاي خاصي است كه هدایت تكویني اوها و گرایشانسان مفطور به بينش به بيان دیگر

 داراي فطرت به معناي عام، شوند. بلي هرچند هر یک از قوا و مراتبِ نفسمحسوب مي

فطرت ، فطرت خيال، و فطرت وهمباشند مي( ء)وضعيت نخستين و نوعِ خلقت هر شي

فطرت مصطلح كه انسانيت انسان است و مقوم ، شودميو گاهي فطرت بدن گفته  حس

 نفس ناطقۀ انساني است.خلقت ویژۀِ مرتبۀ ، باشدميوجودي آدمي 

 ارتباط با عقل عملی و عقل نظری .2

بودن فطرت به این معناست كه با اصل خلقت اكتسابي است. غيراكتسابيفطرت غير (9
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 يغرب يشناسبا معرفت ياسلام لسوفانيمواجهه ف

امري است كه به وسيلۀ » آدمي به جعل بسيط همراه است. غيراكتسابي است بدین بيان كه

- فعاليت ذهني و عقلاني -غيرمادياعم از مادي و -مواجهه با عالم واقع ، تلقين، آموزش

مجاهدات نفساني و اموري مانند اینها به دست  -استدلال و تعریف، تركيب، اعم از تحليل

 .(81ص، 9917، )ابوترابي «بلكه امري است كه با اصل آفرینش همراه است ؛نيامده است

ن هدایت تكویني ویژه انسانيت انسا ؛( فطرت نحوۀ وجود و خلقت نوع بشر است2

رسد. علامه طباطبایي اش ميانسان به سعادت و كمال حقيقي، است كه با شكوفایي آن

 فرماید:مي

مجهز به فطرتي است كه او را به سوي تكميل ، انسان نيز مانند سایر مخلوقات

كه نافع براي اوست و  را نواقص خود و رفع حوائجش هدایت نموده و آنچه

، )طباطبایى الهام كرده است تعال به اوبرایش ضرر دارد را خداي م را آنچه

  (.989ص، 96ج، ق9497

البته نه بدین معنا كه امر مستقل  ؛فطرت امري واقعي و خارجي و نحو وجود است

فطرت از سنخ هستي است » :شودميجوهري یا عرضي باشد كه روح آدمي به آن متصف 

، )جوادي آملي «سفي استداراي مفهوم و از قبيل معقول ثاني فلاز این رو ، نه ماهيت

تجرد ، همان طور كه فعليت ؛به عين وجود روح موجود است فطرت. (24ص، 9ج، ب9978

 . اندو معلوليت و  امكان اینگونه

 ؛فطرت به حيثيت تقييدیه شأنيه روح انسان موجود است نه به حيثيت تقييدیه اندماجيه

بدین معناست ، اندماجي تبيين شوداگر رابطه قوا با نفس به صورت حيثيت تقييدیه »چراكه 

به خودي خود تمام این قوا را به نحو ، كه نفس در عين وحدت و بساطت حقيقتش

در عين حال كه خود قوا باید با هم متحد باشند و باید از تمام حقيت نفس ، اندماجي دارد

است. قوۀ عقل تنها یكي از شئون نفس ، بر فرض حالي است كه بنا این در ؛انتزاع شوند

باید اتحاد قوایي باشد. ، اگر قوا از مرتبه اطلاقي نفس و از تمام حقيقت آن انتزاع شوند

بنابراین هر یک از قوا تعيناتي هستند كه از تنزل آن حقيقت اطلاقي نفساني در آن مرتبه 

فطرت نحوه خلقت در مرتبه از این رو  ؛(916ص، 9988، پناه)یزدان شوندميخاص حاصل 
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چنين نيست كه وهم و خيال و  یعني این ؛نه در همه مراتب نفس آدمي *تعقلاني اس

چراكه حيوانات نيز این  ؛فطرت مصطلح را داشته باشند، غضب و شهوت و حس و بدن

باید ، بودميامور را دارند. اگر فطرت خاصيت وجودي و نحوه وجود همه قواي نفس 

وصف ویژه انسان قرار داده شدند و فطرت ميحيوانات نيز متصف به فطرت قرآني 

  شود.مين

متعالي  هايها و گرایشقل نظري و عملي چنين است كه بينشبنابراین نحوه وجود ع

نفع و ضرر را به نحوِ  خير و شر و، . عقل نظري كمال و نقصكندمياي را اقتضا ویژه

، خير، كمال عدل، عقل عملي گرایش به حق كهچنان ؛دهدميكبراي كلي تشخيص 

اسارت و زشتي گریزان ، ضرر، شر، نقص، دوستي دارد و از باطلزیبایي، خواهيآزادي

حيواني متناسب  ياهاست. فرق گرایشِ حيواني با گرایشِ فطري در این است كه گرایش

از این رو  ؛اندميفطري اقتضاي مرتبه عقلاني روح آد ياهاما گرایش ؛ندابا مرتبه حيواني

با سنخ آزادي و عشقي كه شهوت ، كندميكه فطرت طلب اي بایيسنخ آزادي و عشق و زی

دسته اول مقدس و ارزش  .متفاوت است، كنندميند طلب او هواي نفس كه مرتبه حيواني

وسویشان در راستاي كمال حقيقي انسان و بالذات سمت شوند و اولاًميانساني محسوب 

دارند. حال اگر مملكت ل حيواني قرار و بالذات در راستاي كما اما دسته دوم اولاً ؛است

شوند و ميمحجوب و مغلوب ، عقل و فطرت، جولانگاه قواي حيواني شود وجود انسان

كم من » اند:منين فرمودهؤاميرالم .گيرندميحتي در خدمت هواي نفس و قواي حيواني قرار 

از  هت كأندر اینجاست كه عقل و فطر .(299ح، 9984، )دشتي« عقل اسير تحت هوي امير

تحت تدبير عقل و فطرت قرار ، بين رفته است. از طرف دیگر اگر مملكت وجود آدمي

صورت  در این .شودميدهد و عدالت در چنين مملكتي حاكم ميبه سایر قوا اعتدال ، گيرد

                                                 

فرماید: گيرد و ميبه معناي فطرت مي -اعم از نظري و عملي-عقل را  المیزاننيز در  طباطبایيعلامه  *

العمل قضاءً نظریا و في العمليات و الأمور  مرحلةعن  الخارجةفيقضي فيها في النظریات و الأمور »... 

و هذا هو  الأصلیةقضاءً عملياً، كل ذلک جریاً علي الجري الذي تشخصه له فطرته بالعمل  المربوطة

 (.214، ص2، جق9497)طباطبایي، « العقل
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 يغرب يشناسبا معرفت ياسلام لسوفانيمواجهه ف

درنتيجه اندیشه  ؛كندميتابد و آنها را هم رام و نوراني مينور فطرت بر قواي حيواني  اولاً

اللهي كه اقتضاي توحيد  ؛ چرا كه فطرتگيردميچنين شخصي رنگ و بوي الهي و عمل 

یابد و سعي در مياین عدالت دروني امتداد  ثانياً ؛امير این وجودِ متعين شده است، دارد

 تحقق و اقامه عدالت اجتماعي دارد.  

 برداربودن فطرت )مقول به تشكيک است(.شدت و ضعف (9

هيچ انساني در اصل این فطرت بر دیگري ممتاز »فرماید: مياره ب در این امام خميني

ها و قلت حجاب نيست؛ ولي مدارج و مراتب فرق دارد؛ یعني احتجاب به طبيعت و كثرت

ها در شود كه انسانها به كثرت و وابستگي به دنيا باعث ميو فراواني و كمي اشتغال

 .(82ص، 9986، خميني)امام  «تشخيص كمال مطلق متفرق و مختلف شوند

ناپذیري فطرت این است كه ممكن نيست از بودن فطرت: منظور از زوالناپذیرزوال (4

و الهي انساني است. ارتكاب گناه  بلكه هميشه ملازم وجودي روح، بين برود و نابود شود

و نبود  گناهبلكه ارتكاب  ؛شودميآن ن شدنموجب معدوم، در حد قوه گذاشتن فطرت

دهد نفس ناطقه در مسير ميكند و اجازه نميفطرت آدمي را محجوب ، مناسبتربيت 

 گيرند.  به كار ميبلكه آن را در خدمت كمالات بُعد حيواني  ؛حقيقي خویش قرار گيرد

معصوم از خطا و ، ناپذیر استاز آنجا كه فطرت هدایت تكویني ویژه انسان و زوال (1

 ناپذیر است. تخلف

این ، فطرت اصيل و اولي كه در برخي عبارات بزرگان آمده است معناي انحراف از

 شدن آن مراد است كه بر این اساس حالتِبلكه محجوب، شودميمعدوم  فطرتنيست كه 

گيرد كه منشأِ آن انس به طبيعت و توجه و گرایش به عالم ميل شكانسان  اي درثانویه

م تمييز بين فطرت و طبيعت و مقتضيات به عبارت دیگر عد ؛باشدميامور آن  جسم و تدبير

احكامي كه ، بشوندمي وقتي وهم و خيال حاكم بر وجود آد ؛شودميآنها موجب انحطاط 

 شوند.  مياحكام عقلي قلمداد ، دهندميواهمه و خيال 

آگاهانه است كه غریزه حالت نيمه» فرماید:مي مطهريخودآگاه است. شهيد ، فطرت( 6

فطرت [ اما؛ ]دهندميرد كه به موجب این حالت مسير را تشخيص در حيوانات وجود دا
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تواند بداند كه مي، داندميانسان آنچه را كه  .تر استامري است كه از غریزه آگاهانه

، )مطهري «داند كه چنين فطریاتي داردميیعني انسان یک سلسله فطریات دارد و  ؛داندمي

 .(99ص، 9919

 فطرت شناسی معرفت ج(
  فطرت و ارتباط فطرت با عقل نظری و عملی شناسی بیین معرفتت .0

 مستقلِ ابزار، آیا فطرت بدین معناست كه، شود فطرت منبع معرفت استميوقتي گفته 

حواس ظاهري و حواس باطني مانند  آیا فطرت در كنارِ ؟باشد یا خيرميكسب معرفت 

یا فطرت همان نحوِ  استي معرفت اي برامنبع جداگانه، قلب و...، عقل، وهم، خيال، حس

توان از طریق فطرت به معرفت جدیدي دست یافت مي؟ آیا وجودِ عقل و قلب و... است

  توان به آن معرفت رسيد؟ميمعرفت ن هايكه از طریق سایر ابزار

اي است كه اصطلاح ویژه، قبل از پاسخ لازم است تذكر داده شود كه فطرت قرآني 

باشد. آري ميهاي عقل عملي عقل نظري و فطرت دل و گرایش هاي فطرتشاملِ بينش

تنها شامل عقل و دل بلكه نه، ي استئمعناي عام فطرت كه همان وضعيتِ نخستين هر شي

همه قواي ادراكي و تحریكي و حتي فطرت بدن را در بر دارد و پرواضح است كه مراد 

 هم اصطلاح خاص مراد است. این نوشتار  فطرت خاص است نه عام و در، قرآن از فطرت

فطرت و ارتباط آن با عقل و شناسي با حفظ این مقدمه با ذكر چند نكته حيث معرفت

 گردد:ميقلب روشن 

در وجود انسان نيروهاي مختلفي وجود دارد كه خلاصه آن چنين است: بعضي  (9

باشند. قواي يماند و بعضي دیگر مربوط به مرتبه انساني مربوط به مرتبه نباتي و حيواني

جموعه قوه اند. قوه شهویه و غضبيه كه زیرمقواي نفس نباتي، منميه و مولده، غاذیه

قواي نفس حيواني ، حس مشترک و متخيله، حافظه، وهم، ند و همچنين قوه خيالاشوقيه

. (424ص، 2ج، 9914، سيناابن /19ص، 8ج، م9189، ملاصدرا /19ص، 9911، سينا)ابن باشندمي

قوه مختص خود را دارد كه عقل ، س انساني با دربرداشتن همه قواي نباتي و حيوانياما نف

 نام دارد.
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 يغرب يشناسبا معرفت ياسلام لسوفانيمواجهه ف

عقل نظري و  اختلاف است كه، شودمينظري و عملي تقسيم  بخشعقل كه به دو  (2 

آیا  اند یا یک قوه؟ آیا عقل عملي نيز همانند عقل نظري ادراک دارد یا نه؟عملي دو قوه

 .ک:)ر كنند یا نه؟ و براي هر كدام تعاریف مختلفي شده استميجزئيات را درک 

آنچه در این نوشتار مورد  .(416ص، 99ج، 9469، جوادي آملي /246ص، 9986، زادهحسين

ادراكي دارد و انسان  اي كه جنبهكه عقل نظري عبارت است از قوه استاین ، توجه است

)حكمت نظري( و   هاها و نيستهستاعم از ، كندميها را درک دانستني، به واسطۀ آن

حكمت نظري ، مثلا اینكه اجتماع نقيضين محال است ؛)حكمت عملي( بایدها و نبایدها

از » حكمت عملي است. اما عقل عملي، است و اینكه عدل حسن است و ظلم قبيح است

عقل عملي فقط در جایي است كه  سنخ عمل و كوشش است نه از سنخ علم و اندیشه...

شود و هرگز ميیعني جایي كه عمل شروع  ؛ن و تصميم و عزم و اخلاص و اراده استایما

، جوادي آملي /116ص 99ج، 9469، )جوادي آملي «بلكه تحریک است، كار آن ادراک نيست

هاي صحيح تمام گرایش» بنابراین عقل عملي از سنخ گرایش است و .(21الف، ص9978

بنابراین از جمله كارهاي عقل  .(96ص، 9978، )جوادي آملي «مربوط به عقل عملي است

طوري كه یكي از شئون عقل عملي این است كه اموري را كه  همان ؛نظري ادراک است

نمودنِ آن امر ر قوايِ مادونِ خود را براي محققدهد و سایميانجام  ،ندا«ینبغي ان یعمل»

پس عقل  ؛كندميرا ترک ند ا«ینبغي ان یترک»گيرد و اموري را كه ميمطلوب در خدمت 

 عملي گرایش به خير و كمال و گریز از شر و نقص دارد.

و أما » فرماید:مي سيناابن كهچنان ؛نداعقل نظري و عملي دو قوه از نفس ناطقه (9-9 

من واحدۀ و كل  عاملة و قوۀ عالمة قوۀفتنقسم قواها ایضا إلي  الإنسانیة ةالناطقالنفس 

شناسي و بر اساس نظام انسان (66ص، 9911، سينا)ابن «اشتراک الاسمب القوتين تسمي عقلاً

، خود نفس»یعني ؛ نداتوان گفت عقل نظري و عملي دو مرتبه از نفس انسانيميصدرایي 

اي به نام عقل نظري است و در مرتبه دیگر به نام عقل عملي و این دو عقل دو در مرتبه

البته هر یک از عقل  .(119ص، 99ج، 9469، ملي)جوادي آ «اندشأن از شئون نفس ناطقه
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 دارند كه در این مختصر جاي طرح آنها نيست.  *نظري و عملي مراتبي

انسان تمایلات و اشتياقاتي در مرتبۀ حيواني دارد كه از آنها تعبير به غریزه  (9-4

طرت دل و ي در مرتبۀ عقل عملي دارد كه از آنها تعبير به فیاهشود و تمایلات و گرایشمي

كه عقل نظري ادراكاتي دارد كه بدون فكر و تقليد  نهوگ همان ؛شودميفطرت گرایشي 

شوند كه از آنها به فطرت عقل و فطرت بينشي ميبلكه با اندكي تأمل براي انسان حاصل 

 شود. ميیاد 

چنين نيست كه هر انساني كه در عقل  این ؛ندستي( عقل نظري و عملي متلازم ن9-1

، )دشتي «رب عالم قد قتله جهله»چراكه  ؛در عقل عمل هم قوي باشد ،وي باشدنظري ق

اما از نظر عقل عملي ضعيف  ،شخصي كه از لحاظ  عقل نظري عالم است .(961ح ، 9984

طور كه عابدِ جاهل نيز  همان ؛است كه مذموم كتاب و سنت است« عالم بلاعمل»، است

زم است عوامل شكوفایي فطرت فراهم و موانع لااز این رو  ؛مورد مذمت قرار گرفته است

تعدیل قوا  هنتيجدركنار زده شوند تا حاكميت مملكت وجودي آدمي از آنِ فطرت باشد و 

عقل نظري در »فرمایند: مي جوادي آملياستاد  در حوزه اندیشه و عمل رقم زده شود.

.. و عقل عملي در كند كه از مرزشان نگذرند.ميبه خيال و وهم حكم ، هاي ادراكيبخش

اما در  ،گوید شما پيشنهاد و گزارش دهيدميهاي نفساني هاي تحریكي نيز به خواستهبخش

، )جوادي آملي« دخالت نكنيد ،قلمرو عقل عملي كه مایۀ عبادت رحمان و كسب جنان است

 .(961ص، 9981

 كارهایي مانند جوادي آمليآیا همان عقل عملي است؟ استاد  قلب چيست؟ (9-6

 ،2ج، 9987، )جوادي آملي دهدميگرایش را به عقل عملي نسبت  و ایمان، اراده، محبت

شأني از شئون « فطرت دل» توان گفت مراد از قلب و دل در تعبيرمياز این رو  ؛(221ص

 فطرت عقل هم دارد.، عقل عملي است نه روح و نفس ناطقه انساني؛ چراكه نفس ناطقه

                                                 

و مراتب عقل عمل « هيولاني، بالملكه، بالفعل، بالمستفاد»براي نمونه مراتب عقل نظري از این قرارند:  *

وامه و ملهمه و مطمئنه، از مراتب عقل هيولاني هستند یا نفس ل« تجليه، تخليه، تحليه، فنا»اند از: عبارت

 (.228، ص9466/ غفاري، 22، ص9918)براي توضيح بيشتر ر.ک: فياضي، 
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 يغرب يشناسبا معرفت ياسلام لسوفانيمواجهه ف

ها را كند و بهشتميكه انسان به توسط آن خدا را عبادت عقل عملي همان نيرویي است 

 .(99ص ،9ج، 9981، )كليني «العقل ما عبد به الرحمان و اكتسب به الجنان»: كندميكسب 

قلب در اصطلاح حكمت از »خاستگاه عبادت خالصانه چيزي جز قلب نيست. بنابراین 

تحليه نوبت به فنا و شهود  مراتب عقل عملي به شمار آمده و پس از تخليه و تجليه و

ویژگي قلب این است كه معلوم را به نحو كلي . (966ص، 9916، )جوادي آملي« رسدمي

 یابد. ميبلكه از نزدیک و به صورت شخصي و متعين  ،كندميادراک ن

 شناسی اقسام فطریات و معرفت .2

ه عقل نظري است و )بينشي علمي( كه در حوز ( فطرت ادراكي9اند:امور فطري بر دو دسته

)شهودي( تقسيم  فطرت ادراكي هم به دو دسته حصولي و حضوري .( فطرت گرایشي2

 شود.مي

 فطریات ادراکی( 0

 فطرت ادراكيِ حصولي كه در این باره دو قول وجود دارد:  (یک 

خداي  ند.اهاي انسان از نوع تذكر و یادآوري: معرفت و شناختگویدمي افلاطون -9

همه علوم را در روح انساني تعبيه كرده بود و با تعلق روح به بدن در  ،الم مُثلمتعال در ع

، الان آن علوم .بدن حاجب و مانع از حضور و شهود آن علوم شده است، عالم طبيعت

به باور باشند. بالفعل در نفس ناطقه آدمي موجودند و فقط نيازمند تذكر و یادآوري مي

اند. چون نفوس مجرد پيش از بدن ابدان وجود داشته نفوس پيش از تعلق به افلاطون

، )فنایي اشكوري حقيقت استذكار و یادآوري استیادگيري در ،اندحقایق را مشاهده كرده

 .(299ص ،9ج، 9919

بودن برخي علوم حصولي این نيست كه آن : مراد از فطريمشهور حكماي اسلامي -2

اي ؛ بلكه خداي متعال انسان را به گونهعلوم به صورت بالفعل در نهان آدمي موجودند

بدون اینكه نيازي به تعليم و تعلم ، كه استعداد كسب برخي علوم را دارد  آفریده است

از این ، تر از جزء است و اجتماع نقيضين محال استداشته باشد. حكم به اینكه كل بزرگ

دهند. مرحوم شهيد باشند. این دسته احكام را به فطرت عقل نسبت ميقبيل فطریات مي
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 در این باره فرموده است: مطهري

 ؛فطري است ،فطرت ادراكي معنایش این است كه از نظر ادراكي و فكري براي بشر

پذیرد و براي پذیرفتنش نياز به تعليم یعني یک فكري است كه عقل انسان بالفطره آن را مي

معنایش این  ،یيم فطري استتعلم ندارد و به طور كلي هرچه را كه از نظر ادراكي بگو و

خواهد و بدیهي اولي است و یا از قضایایي است كه اگر هم دليل است كه یا دليل نمي

، 9912 ،)مصباح یزدي« قضایا قياساتها معها» :دليلش هميشه همراهش است ،خواهدمي

 .(98ص

 یاادراكات فطري را عبارت از همان بدیهيات اوليه  مصباحالله آیت ،طبق این بيان

منبع  ،فطرت به این معنا باشند.ميكه از مدرَكات عقل نظري  داندفطریات منطقي مي

 كه منبعي جداي از عقل نيست.  استمعرفت 

فطرت  -فطرت دل/ )معرفت فطري حضوري فطرت ادراكي حضوري و شهودي دو(

  .قلب كه خاستگاه آن عقل عملي است(

 چند بيان شده است:  ،تبودن برخي علوم چيسدر اینكه مراد از حضوري

انسان به صورت بالفعل و آگاهانه درکِ حضوري و شهودي نسبت برخي امور  -9

داند نه نویسد: قرآن انسان را موجودِ آگاه بالفعل ميدر این باره مي جوادي آمليدارد. استاد 

حضوري  ولي داراي علوم ؛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

شود و هميشه علمي كه با انسان زاده مي .كندبالذات درک مي، سازدو شقاوت او را مي

خطوط كلي وحي و نبوت و ، آشنایي با اسماي حسناي الهي، همراه اوست علم خداشناسي

شریعت و... است كه از نظر قرآن همگي علومي فطري است... خدا  ،راههاي اصلي رسالت

از صلاح ، اي كه از هنگام ولادتبه گونه ؛نفس انسان را آگاه به حسن و قبح فطري آفرید

، هاي شهوديِ فطري در انسانكه بينشچنان ؛و فلاح فطريِ خود با علم حضوري آگاه است

، 9987، )جوادي آملي ل هم در او چنين استتمایلِ به حق و تنفر از باط ،فعليت دارد

، 9916، )جوادي آملياین حقایق فطري همراه با روح او خلق شده است  .(976 و 979صص
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 .(28ص ،9978 و 11ص

مرتبه ضعيفي از علم حضوري را نسبت به ، انسان به صورت بالفعل و ناآگاهانه -2

آگاهانه و تفصيلي و شدید با سير  برخي امور از جمله خداي متعال  دارد؛ اما علم حضوريِ

علم حضوري به خداي متعال ، این قولبر اساس آید. و سلوک علمي و عملي حاصل مي

و با  شودشده در نهان آدمي شروع ميواقعيتي تشكيكي است كه از مرتبه ضعيفِ تعبيه

ین عبادات براي ااز این رو  ؛رسدتربيت صحيح و ریاضتِ مشروع به رشد و شكوفایي مي

آن معرفت شهودي حضوري ضعيف را ارتقا بخشد و جان را آگاهانه به ، است كه انسان

آن ، ها در هنگام اضطرار و قطع از اسباب ماديحضرت حق متصل نماید. البته همه انسان

 نویسد: مي مصباحیابند. استاد مي -یعني رابطه خود با خدا را-علم حضوري ضعيف را 

اما  ؛دانسته شده است، طرت انسانشناخت خدا نيز مقتضاي ف

فطرت  ،یک گرایش آگاهانه نيست فطرت خداپرستي كهچنانهم

اي كه افراد عادي را گونهه ب ،باشدخداشناسي نيز شناختي آگاهانه نمي

نياز كند و چون هر از تلاش عقلاني براي شناختن خداي متعال بي

رخوردار فردي دست كم از مرتبه ضعيفي از شناخت حضوري فطري ب

وجود خدا را بپذیرید و ، تواند با اندكي فكر و استدلالمي، است

اش را تقویت كند و به مراتبي از تدریجا شناخت شهودي ناآگاهانه

با ، بودن شناخت خدا بدین معناست كه دل انسانآگاهي برساند. فطري

اي براي شناخت آگاهانه خدا خدا آشناست و در ژرفايِ روح وي مایه

، 9919، )مصباح یزدي دارد كه قابل رشد و شكوفایي استوجود 

 .(41ص

در اوقات عادي زندگي كه سرگرم امور دنيا  اكثر مردم مخصوصاً

توجهي به این رابطه قلبي )ارتباط فطري قلبي با خدا( ندارند و  ،هستند

اميدشان از همه  ،شودتنها هنگامي كه توجهشان از همه چيز بریده مي

مصباح ) توجه نمایند، توانند به این رابطه قلبيمي، رددگاسباب قطع مي

 .(41ص، 9912یزدي، 
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اثري از علم حضوري پيشين خود ، انسان به صورت بالفعل و به صورت حضوري -9

ها شناسانده و اثري خداوند خود را قبل از عالم كنوني به قلوب انسان»به خدا دارد. یعني 

مانده است. معرفت فطري یكي از اقسام علوم  بر جادر قلب و روح انسان ، از آن معرفي

زیرا فطرت فعل خداست و بدین سان فطرت را نباید بر علم حصولي  ؛بشري نيست

نظریات قریب به بدیهيات و همچنين علم حضوري به ، بدیهيات ثانویه، بدیهيات اوليه

 .(916ص، 9919، )قدردان ملكي« معناي مصطلح تطبيق نمود

 شی فطریات گرای .1

گرایشي عبارت است از كشش دروني و ميل قلبي انسان به كمالات و خيرات.  فطرت

قادر مطلق و... دارد. ، عالم مطلق، زیبایي مطلق، گرایش 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

 فرمایند:مي (ره). امام ها وجود داردنقص

)گرایش  نداروي فطرت كمالي مخلوق تمامي افراد حتي اشيا

... دراصل خلقت چيزي نيست كه در ظلمت و تاریكي  طلبي(كمال

 ،بوده و در حجاب از سعادت باشد. بلي این بذر و قوه كمال هست

ولي ممكن است بذر در همان بذریت مانده باشد و یا این بذر را 

اي تنميه نداده بلكه كج و معوج بار آورند. و الحاصل مثل آینه مستقيماً

گرچه بر انتقاش از  ،است كه نه نقش از حق دارد و نه نقش از باطل

 .(416ص، 9912، )اردبيلي مستعد فطري است، حقایق

 نتیجه
 (9 :ازاند عبارتهاي آن كه ویژگي فطرت نحوه وجود انسان است، شناسيدر حوزه هستي

 (1؛ بردارتغييرپذیر و شدت و ضعف (4؛ ناپذیرزوال (9؛ غيراكتسابي (2؛ بودنيهمگان

داراي  (7؛ حجت دروني است( )هدایت تكویني انسان و هدایتگر انسان (6؛ معصوم از خطا

نيازمند  (1؛ داراي مراتب مختلفي از جمله لوامه و ملهمه و مطمئنه (8؛ هاي متعاليگرایش

 رشد و تربيت انسان است. ، فطرت مبناي هدایتین رو از ا .شكوفایي و حفاظت
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 ،كه آیا فطرت منبع معرفت ست یا نه پرسشدر پاسخ به این شناسي در حوزه معرفت

 دست آمد كه:ه این نتيجه ب

ابزاري از ابزارهاي معرفت است كه به وسيله آن بدیهيات اوليه ، فطرت عقل نظري .9

 منبعي از منابع معرفت است.، فطرت عقلرو  از این ؛شوندميو فطریات منطقي كسب 

منبعي از منابع ، مقدس و متعالي است ياه. فطرت عقل عملي كه منبع گرایش2

مربوط به قواي ، ابزارهاي معرفت»بودن مربوط به ادراک است. چراكه منبع ؛معرفت نيست

 *.«عقل و قلب، وهم، خيال، حس :ازاند عبارتند كه اادراكي انسان

اي از عقل عملي باشد خواه قلب مرتبه-اک فطري حضوري كه از آنِ قلب است ادر .9

شناختي ارزش معرفت ،و همراه وجود آدمي آفریده شده -یا نيروي ادراكي جدایي باشد

 دارد. 

بلكه  ست؛يابزار و منبع جدایي از فطرت عقل نظري و فطرت قلب ن، بنابراین فطرت .4

ها بدون تعليم اي آفریده است كه نسبت به برخي بينشعقل انسان را به گونه، حضرت حق

همچنين قلب كه بُعدي از آن خاصيت ادراک ؛ یابدميآگاهي ، و تعلم و به صرف تأمل

یابد و مي حق و حقيقت را فطرتاً، اي خلق شده است كه لولا المانعبه گونه ،شهودي دارد

 كند. ميسپس به آن گرایش پيدا 

    

                                                 

شود. كه عقل نيز شامل قلب هم مينكته: قلب در اصطلاح قرآن شامل عقل هم خواهد بود؛ چنان *

از تخليه و تجليه و تحليه قلب در اصطلاح اهل حكمت از مراتب عقل عملي به شمار آمده و پس 

 (.966و  217، ص9916رسد )جوادي آملي، نوبت به فنا و شهود مي
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 منابع و مآخذ
  .قرآن كریم *

 . قم:في غریب الحدیث و الأثر النهایة (.9967) مبارک بن محمد ر،يابن اث .9

 .اسماعيليان

 انتشارات بوستان كتاب. چاپ پنجم، قم:  ء.النفس من كتاب الشفا (.9911)سينا ابن .2

انتشارات چاپ اول، قم:  .اصول و مباني امور فطري (.9917) احمد، ابوترابي .9

 . مؤسسه امام خميني

ناشر  . چاپ جهارم، تهران:تقریرات فلسفه امام خميني (.9912) عبدالغني، اردبيلي .4

 .نشر اثار امام خميني مؤسسه تنظيم و

 : اسراء. قم ،چاپ اول .فطرت در قرآن (.9978) عبدالله، جوادي آملي .1

انتشارات چاپ پنجم، قم:  .مبادي اخلاق در قرآن (.الف9981عبدالله )، جوادي آملي .6

 .اءاسر

انتشارات چاپ ششم، قم:  .مراحل اخلاق در قرآن (.ب9981عبدالله )، جوادي آملي .7

 .اسراء

چاپ چهارم، قم:  .تفسير انسان به انسان (.الف9987) عبدالله، جوادي آملي .8

  .ءاسراانتشارات 

انتشارات چاپ هفتم، قم: ، 2و  9ج .تفسير تسنيم (.ب9987) عبدالله، جوادي آملي .1

 اسراء.

انتشارات چاپ هفتم، قم:  .شناسي در قرآنمعرفت (.9916عبدالله )، ليجوادي آم .96

 اسراء.

 انتشارات اسراء. چاپ اول، قم: ، 99ج .رحيق مختوم (.9469عبدالله )، جوادي آملي .99

انتشارات مؤسسه امام چاپ اول، قم:  .منابع معرفت (.9986محمد )، زادهحسين .92

 .خميني

. چاپ چهارم، قم: الاشارات و التنبيهات شرح (.9914خواجه نصيرالدین طوسي ) .99
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  .انتشارات بوستان كتاب

 .مفردات الفاظ القرآن (.ق9426القاسم الحسين بن محمد )ابي، الاصفهاني الراغب .94

 : طليعۀ النور. ، بيروتچاپ اول

: پژوهشگاه فرهنگ ، تهرانچاپ اول .رشحات البحار (.9986) عليمحمد، آباديشاه .91

 .اسلامي ۀو اندیش

چاپ ، محمد دشتي هترجم .نهج البلاغه (.9984محمد حسين )، لشریف الرضيا .96

  .تشارات بوستان كتابنااول، قم: 

العقلیة  فی الاسفار ةالحکمة المتعالی م(.9189) محمد بن ابراهيم، صدرالدین شيرازي .97

 چاپ سوم.، بيروت ، ناشر دار احياء الترااث، ةالاربع

مؤسسه  :بيروت .تفسير القرآن في الميزان ق(.9497) سيدمحمدحسين، طباطبایي .98

 الاعلمي للمطبوعات.

 تهران:، چاپ اول، علم النفس فلسفي علامه طباطبایي (.9466ابوالحسن )، غفاري .91

 .اسلامي ۀاندیشپژوهشگاه فرهنگ و 

. يفطرت و نقش آن در معرفت شناس (.9981) مقدم يغلامعل و  نيحس ،يغفار .26

 .1ش ، و زمستان زیيپا ي،فلسفه اسلام يآموزه ها

: مؤسسه چاپ اول، قم، 9ج .تاریخ فلسفه غرب (.9919محمد )، فنایي اشكوري .29

  (.ره)امام خميني 

 يمحمدتق نیو تدو قيتحق. النفس فلسفينامه علمدرس(. 9918)غلامرضا ي، اضيف .22

 . تهران: سمت.يوسفی

 دفتر اول: ،پاسخ به شبهات كلامي (.9919محمدحسن )، قدردان قراملكي .29

  .پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامي :چاپ چهارم، تهران .اشناسيخد

 .ارات اسوهشانتتهران: چاپ هفتم،  .اصول كافي (.9981محمد بن یعقوب )، كليني .24

 ناشر سپهر. تهران:  ،67چاپ ، آموزش عقاید (.9919) محمد تقي، مصباح یزدي .21

نوبت چاب  ،(خداشناسي) 9-9ج .معارف قرآن (.9912محمدتقي )، مصباح یزدي .26
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Abstract 

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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Characteristics of the Methodology of the Transcendental… 

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. 
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 هیحکمت متعال یشناسمختصات روش
 حسین عباسی*

 سید یدالله یزدانپناه**

 چکیده
نوع پژوهش  نييو تب ياسلام ۀمند در فلسفنظام يدر آن به عنوان دستگاه قيو تحق هيفهم حكمت متعال

حاكم در آن است تا  يشناسو نوع روش يتوجه به مبان ازمندين، مختلف آن يهاشده در عرصهانجام
 هيمتعال متدر حك يشهود قیو حقا ينیفهم شود. متن د يخوبكه در آن عرضه شده به يب مختلفمطال

 يشناسروش انيحضور در ضمن ب نیا نييدارند. در جهت دفع و رفع شبهات و تب يرنگحضور پر
. شوديآشكار م ياسلام يفلسف قاتيفلسفه در جهت تحق نیا يو بالندگ هاتيظرف، هيحكمت متعال

آن  يشناسروش يفلسف نييكه تب كنديم حیو عرفان را تشر نیمنسجم فلسفه با د ۀرابط هيتعالحكمت م
مورد توجه قرار ، مرتبط ينیعلوم د قاتيتحق قيكلان در جهت بسط و تعم یيبه عنوان الگو توانديم
 نیروش خاص ا يو مبان يستيبه چ، هيحكمت متعال يشناسروش نييرو در ضمن تب نیاز ا ؛رديگ

است.  هشهود و عقل جمع شد انيم، پرداخته شده كه در آن يبحث-يروش اشراق يعنی ،حكمت
و  ينیملاصدرا از متون د يريگبهره يو مبان تيماه يعنی ،حكمت نیروش عام ا نييبه تب نيهمچن

روش  نیا يريكارگهثمرات ب يشده است و در آخر به برخ پرداخته هيدر حكمت متعال يعرفان نظر
  اشاره شده است. در فلسفه يقيتحق

 .يعرفان نظر، ينیمتن د، شهود، يروش بحث، يروش اشراق، هيحكمت متعال :یدیکل واژگان
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    مقدمه
ورود به علم و پرداختن به مسائل آن و بررسي نوع  شناسي هر علم درفهم درست روش

این  .است ودمندسبسيار ، گر در یک علمهشبراي پژو گرفته حول مسائل آنتحقيق انجام

 حكمت متعاليه نيز صادق است.مطلب در مورد فلسفه و 

بسياري در نحوۀ حل مسائل یک علم  تأثيرتحقيق در موضوعات مختلف علمي  روش

هاي مختلف در یک علم باشد. در فلسفۀ اسلامي مكتب تواند موجب بروز نحلهدارد و مي

متعاليه با روش اشراقي  مشاء با روش بحثي صرف و مكتب حكمت اشراق و حكمت

حكمت متعاليه به دليل نوع ارائۀ  شناسيند. فهم روششوشناخته ميبحثي( -)اشراقي

از اهميت  ،خوردمتون دیني و متون عرفا نيز در آن به چشم مي ،مطالب كه غالباً شهود

در  گر در حكمت متعاليه راپژوهش، اي برخوردار است؛ زیرا ارائۀ مطالب با این شيوهویژه

 بودن حكمت متعاليهنسبت فلسفه، ترین آندهد كه اساسيمواجهه با سؤالات مهمي قرار مي

حضور شهود و نقل در این  با -برهاني كه مقومّ آن عقل استشناسي به عنوان هستي-

برخي در جواب به ، شناسي حكمت متعاليهحكمت است. بدین جهت در مقام تبيين روش

شناسي حكمت متعاليه به طور كلي وّر در فهم روشاین سؤالات و مشكلات متص

دهند؛ اما در مقابل برخي كنند و آن را در جرگۀ علم كلام قرار ميبودن آن را نفي ميفلسفه

با جمع ، شناسي آنهایي از روشتبيين، بودن حكمت متعاليه هستندل به فلسفهیدیگر كه قا

در حكمت متعاليه ارائه ، دیني و مطالب عرفامتون  ،بودن آن و استفاده از شهودميان فلسفه

روش »و  (68-69ص، 9ج، 9981، )عبودیت« مقام داوري و گردآوري»اند كه اندیشۀ داده

ها از آن جمله هستند. هرچند این تبيين( 989-916ص، 9988، قراملكي« )ايرشتهخاص ميان

نسبت ، در این حكمتگر هاي پژوهشهایي دارند كه تمام پرسشخلل ،گشاستبسيار راه

برخي  و دهندبه نوع ارائۀ مطالب و روش كار علمي صورت گرفته در آن را پاسخ نمي

است  پرسشصدد پاسخ به این  رو پژوهش حاضر در از همين د.نمانجواب مياشكالات بي

ي حكمت متعاليه به تبييني صحيح از ختشناتوان با تبيين مختصات روشكه چگونه مي

گيري از در بهره ملاصدراو توصيف شيوۀ « روش خاص»ان شهود و عقل نحوۀ جمع مي
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د این یدر حكمت متعاليه پرداخت و برخي فوا« روش عام»متون دیني و عرفان نظري 

 ؟شناسي را ترسيم نمودروش

اهميت و ضرورت پرداختن به این مسئله در آن است كه اگر تبيين درستي از  

فهم درستي از ، گر در این حكمتبراي پژوهش، نشودشناسي حكمت متعاليه ارائه روش

هاي ناصواب در مورد ها و داورياین امر موجب برداشت .شودمحتواي آن حاصل نمي

موجب ، متن دیني و مطالب عرفا در این حكمت ،حكمت متعاليه شده و استفاده از شهود

 نقض هویت فلسفي آن قلمداد خواهد شد.

 خاص حکمت متعالیه روش، بحثی-روش اشراقیالف( 
به دو دستۀ ، روش تحقيق در هر علمي و از آن جمله در فلسفۀ اسلامي و حكمت متعاليه

. مختصات روش (296ص، 9916، پناه)یزدانقابل تقسيم است ، روش خاص و روش عام

 ذیل این امور قابل تبيين است:، خاص

 روش خاص فلسفی حکمت متعالیه چیستی .0

هاي آن علم وۀ ویژۀ تحقيق علمي در هر علمي است و از مقومشي، منظور از روش خاص

سازي حقایق در هر علمي است كه به شيوۀ كشف و مستند، شود. روش خاصشمرده مي

شود. بنابراین حقایق علمي در هر علمي تا در قالب مسائل علم افزون مي، وسيلۀ این روش

 .     )همان(گيرند نمي مسائل آن علم قرار وجز، روش خاص آن علم ارائه نشود
 حضور شهود در تاریخ فلسفۀ اسلامی .0-0

در تاریخ  ملاصدراقبل از  **و سنت اشراقي *بحثي را به عنوان مشرب-روش اشراقي

توان مشاهده كرد؛ روشني ميبه الدین سهرورديشهابكم در فلسفۀ  فلسفۀ اسلامي دست

 گوید: تا جایي كه ایشان مي

 مع ذوق و العلویه للامور ۀمشاهد له من علي الا یطلق لا الحكيم اسم

                                                 

 لحاظ این به محقق پيروان و مكتبخرده مكتب، عناوین كه كنندمي بررسي محتوا اساس بر را هافلسفه گاه *

 .است جهت این از مشرب اصطلاح كه كنندمي بررسي روش لحاظ به را فلسفي هايدستگاه گاه و است

 بحثي تسن كنار در است حضوري علم و قلبي شهود و كشف راه از حقایق به یابيدست اشراقي سنت از مراد **

 .یابندمي دست حقایق به حصولي علم و استدلال راه از آن در كه
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گردد كه امور علوي حكيم تنها بر كسي اطلاق ميتأله:  و الاشياء هذه

، 9ج، 9989، )سهرودي است *كند و صاحب ذوق تألهرا مشاهده مي

  .(911ص

ش برتر دیدگاهرا به جهت حضور مباحث اشراقي در  افلاطون سهرورديبه همين جهت 

به  ؛نيز به این روش توجه داشته است بوعلي، شيخ اشراقداند. علاوه بر مي ارسطواز 

سلامان ، قظانی بن يحهایي همچون رساله نحوي كه ایشان در سير مباحث فلسفي خود در

در  كهچنانمسير پذیرفتن مطالب شهودي حركت كرده است؛  و... هينيع ۀديو ابسال و قص

 گوید: مي شفامقدمۀ كتاب 

كتابي دارم كه در  [لواحق شفاو كتاب  شفا] از این دو كتابمن غير 

پسندم و مطابق رأي صریحي كه جانب كه خود ميچنانآن فلسفه را آن

، و آن كتاب ام...آورده، شریكان در صناعت در آن رعایت نشده است

 . (96ص، 9ج، ق9464، سيناابن) كتاب من در فلسفۀ مشرقي است

است كه  الإشارات و التنبیهاتهاي پایاني كتاب نمط، ین مواردترین نمونه از ابرجسته

بلكه ، گوید بهجت و سعادت انسان در فهم حقایق هستي با فكر نيستدر نمط هشتم مي

آن »كشف و شهود است: ، پذیرد كه راه وصولدر دیدن آنهاست. درنهایت در نمط نهم مي

اید حركت كند و بالا رود تا از اهل پس ب، بشناسد [درجات مقام وصول را]كه دوست دارد 

 «و نه از شنوندگان خبر بشود و از واصلان به حقيقت خارجي وگوگفتو نه  مشاهده

تواند از غيب خبر دهد و از این گوید عارف ميو در نمط دهم مي (964ص، 9989، )همو

 دهد.مطلب تحليل فلسفي ارائه مي

 و بروز سينوي سنت در هرچند اسلامي فلسفي سنت در شهود از گيريبهره بنابراین

 نيز تبيين و تأیيد حتي ،نكرده نفي را معنا این ایشان ،ندارد روش و محتوا در جدّي ظهور

 این بخشهویت بحثي-اشراقي روش -گذشت كهچنان- اشراقي نيز حكمت در. است كرده

 .(294-229ص، 9911، پناه)یزداناست  حكمت

                                                 

 شود كه صاحب كشف و شهود است.شدن و متأله به كسي اطلاق ميتأله یعني الهي *
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 یهحضور شهود در حکمت متعال .0-2

است و در مقدمۀ  بحثي استفاده كرده-نيز در حكمت متعاليه از شيوۀ اشراقي ملاصدرا

علوم تألهي را در حكمت بحثي پنهان كردم و حقایق كشفي را با »كند: بيان مي اسفار

درنهایت در رسالۀ  .(1ص، 9ج، م9189، )صدرالدین شيرازي« هاي تعليمي پوشاندمبيان

هاي ایم ... در زمرۀ برهانعلومي كه در اینجا آورده»كند: بر این مطلب تأكيد مي مشاعر

كشفي است كه كتاب خداوند و سنت پيامبرش و احادیث اهل بيت نبوت و ولایت و 

(؛ از این رو 1ص، الف9969صدرالدین شيرازي، « )دهندبر صحت آنها گواهي مي حكمت 

گيري از شهود را توان مشاهده كرد و بهرهلسفه ميحضور شهود را به نحو خاص در این ف

 تعبير حكمت این خاص روش به آن از كه از مختصات روش حكمت متعاليه باید دانست

 كنيم. مي

 شيوۀ و است علم هر بخشهویت كه است علم هر ویژۀ روش، خاص روش از مراد

 از شود؛مي انجام آن لبقا در مطالب ارائۀ و( سازيمستند) تثبيت، تحليل، آوردندستبه

 است. حاضر علمي كار صحنۀ پيشران رو این

 از گيريبهره، بنابراین شاخصۀ اصلي روش خاص حكمت متعاليه علاوه بر شيوۀ بحثي

سازي آن و به شهود است؛ به نحوي كه فيلسوف اشراقي در یافت و كشف حقایق و مستند

هاي شهودي خود نيز عقلي به یافته هايورزي خود علاوه بر دریافتطور كلي در فلسفه

عرضه  ،ها را در قالب برهان كه معيار ارائۀ مباحث فلسفي استتوجه دارد و این یافته

بدین  يست.كند؛ از این رو حضور شهود مخلّ ساختار فلسفي و برهاني حكمت متعاليه نمي

جمع ، رهانو بحث و ب ما به فضل خداوند ميان ذوق و وجدان»گوید: مي ملاصدراجهت 

 .(942ص، 8ج، م9189، )همو «ایمكرده

 نحوۀ حضور شهود و فایده آن در روش خاص حکمت متعالیه .0-3

حضور شهود در روش خاص فلسفي حكمت متعاليه داراي فوایدي در این نظام 

ورزي است كه این امر بر مبناي ایجاد فطرت ثانيه و حصول عقل منوّر براي اندیشه

در حكمت متعاليه آن را تبيين كرده  ملاصدرا. مبناي این معنا كه فيلسوف اشراقي است
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نفس در تمام مراتب و « النفس في وحدتها كلّ القوي»آن است كه طبق قاعدۀ ، است

تمامه حاضر و شأني ب شئونش حضور دارد؛ یعني نفس داراي هویتي است كه در هر مرتبه

نفس با ، ضر است یا در مرتبۀ خيالنفس با همه شئونش حا، است؛ مثلاً در مرتبۀ حسي

تمام شئونش حاضر است و از همين جهت نفس در مرتبۀ عقل نيز با تمام مراتب خود كه 

 حاضر است.، باشندمراتب مادون عقل و مافوق عقل مي

در مرتبۀ مافوق خود  ،براین عقل علاوه بر حضوري كه در مراتب مادون خود داردبنا

این حضور به این صورت  تواند حضور داشته باشد.نيز مي شدباكه مرتبۀ قلبي نفس مي

حس است؛ در مرتبۀ ، نيست كه حفظ تمایز مراتب نشده باشد؛ بلكه نفس در مرتبۀ حس

قلب است؛ از این رو با ، عقل است و در مرتبۀ قلب، خيال است؛ در مرتبۀ عقل، خيال

مكان نزول و صعود ا، هر یک از این شئون و مراتب، حفظ مراتب شئون مختلف نفس

تواند به . بنابراین مرتبۀ عقلي از جهت منبع معرفتي كه مي(988ص، 9919، پناه)یزداندارند 

در حالي كه در  ؛شوداز هویت شهودي نيز برخوردار مي، یعني مرتبۀ قلبي ،آن ارتقاء یابد

 ،ناميمر ميماند؛ یعني فطرت ثانيه كه آن را عقل منوّهویت عقلي آن محفوظ مي، این ارتقا

هویت شهودي دارد؛ اما از جهت اینكه عقل امكان تصدیق و ، معرفتي أاز جهت منش

عقل نيز  ،دارا است ،نيز نسبت به شهودي كه در موطن قلبي حاصل شدهرا تكذیب معرفتي 

 شود.به آن اطلاق مي

به نور را كه منوّر  عقل تواندمي، است قلبي مرتبۀ خصوصيات از كه شهود، بر این مبنا

یاري ، تر از واقعيت و هدایت عقلمانند فهم صحيح مختلفي يانحا به، شهود شده است

 گوید:در این زمينه مي ملاصدرا *دهد.

امور مربوط به قيامت و احوال آخرت از جمله چيزهایي است كه 

، تواند آنها را دریابدبين خود نميانسان با زیركي ناقص و بينایي كج

امور نيازمند تولّد دوم و سرشت و فطرت جدید و بلكه ادراک این 

                                                 
یافتن حد وسط  .2 ،ارائه تصویر صحيح از مسئله .9توان به از فواید شهود قلبي براي فلسفه مي *

   (.247-294، ص9916پناه، ثباتي و سلبي اشاره كرد )یزدانهدایت عقل به نحو ا .9 ،برهان
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 (.989ص، 9914، طور دیگر از عقل است )صدرالدین شيرازي

خواهد در دریاي معارف الهي فرو رود و در حقایق رباني هر كس مي

هاي علمي و عملي گردد و باید مشغول ریاضت ،كاوي كندژرف

كه علوم الهي هاي ابدي را كسب كند ... این بدان سبب است سعادت

بنابراین ادراكشان نيازمند تجرد تامّ و لطافت  .اندهاي قدسيشبيه عقل

-8ص، 9978، )همو است كه همان فطرت و سرشت دوم استشدید 

1.) 

 بحثی -مبانی ملاصدرا در استفاده از روش اشراقی .2

وارد حداقل باید سه مبنا وجود داشته باشد كه ذیل این م بحثي-در تحقق روش اشراقي

 قابل تبيين است:

 توافق و عدم مخالفت عقل و شهود .2-0

قي توانند به واقع دست یابند؛ یعني هر دو براي فيلسوف اشراعقل و شهود هر دو مي

 خودش ذاتي آن حجيت بلكه، نيست عقل واسطۀ به شهود بودنحجت حجيت دارند.

 رتبي نظر از شهود دهرچن، است برخوردار حجيت از عقل عرض در شهود است؛ بنابراین

 . بنابراین(921-997ص، 9916، پناهیزدان)باشد مي عقل از برتر یعني است؛ عقل طول در

 و شناسيهستي و فلسفي تفكر مقام واقع در به رسيدن و خود شناسيهستي در فيلسوف

ممكن  نيز شهودي هایيدریافت از عقل كنار در، فلسفي مطلبي عنوان به آن ارائۀ از قبل

 دهندۀ او باشد. یاري، عقل كنار در ميزان عنوان به تواندباشد كه مي ت برخورداراس

 قوّت شهود و قصور عقل در شناخت حقایق برتر .2-2

عقل فلسفي عادي قدرت بر ، گذشت ملاصدرادر تبيين فطرت ثانيه در كلام  كهچنان

یافت این حقایق نيست و فهمد قادر بر یافت حقایق برتر را ندارد؛ از این رو عقل خود مي

 شهود مدد به تر دریافت این حقایق است وداند شهود قويیابد و مينقصان خود را مي

فلسفي  تبييني آنها از و حقایق شهودي را ادراک و تحليل فلسفي كند و تواند این معارفمي

 دهد. ارائه در قالب برهان فلسفي

به ، خصوص حقایق برترایق وجودي بهعقل از راه آثار حق كه است دليل این مطلب آن
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این نوع معرفت  كه علم همراه با واسطه است.، یابد؛ یعني علم از راه آثارآنها علم مي

بلكه ارتباط ، معرفتي ضعيف است. یافت حقایق نه از راه آثار، ویژه در مورد حقایق برتربه

پذیر است كه ود امكاناز راه شه ،با متن وجودي آنها كه متن واقع را تشكيل داده است

 صدرالدین)تر است علمي بدون واسطه و به نحو حضوري است؛ از این رو معرفتي قوي

 .(19ص، 9ج، م9189، شيرازي

 قوام فلسفه با روش عقلی  .2-3

هر  .است عقلي هايكنش كارگيريبه یعني فلسفي روش به متقومّ و نيازمند فلسفي كار

اش در فلسفه او است. خودش حجت فقط براي، است یافته شهود خود با فيلسوف آنچه

 امكان، كند؛ در غير این صورت عرضه عقلي برهان قالب در را خود یافتۀ باید این

 و صدق معيار، برهاني عقل زیرا ندارد؛ وجود فلسفي مطلبي عنوان به آن گذاريارزش

تا ، دارد قرار عقل از بالاتر رتبۀ در اینكه با شهود بنابراین. است فلسفي هايگذاره كذب

 آن را تواننمي، نشود عرضه عقلي برهان قالب در و نخورد محک عقلي معيار زماني كه با

ل است حكيم یقا ملاصدرابه همين جهت  كرد. وارد فلسفه در فلسفي ايگذاره عنوان به

یعني برهان عقلي نيز به دنبال كشف حقایق  آن است كه از حيث طریق خاص، اصطلاحي

« نه به عكس، نه از حيث طریق حكيم است از حيث معرفت، هر وليّ الهي: »باشد

رود كه تا جایي پيش مي ملاصدرا. این مبنا در كار (419ص، 9969 شيرازي، صدرالدین)

نباید كلام ما را حمل بر »داند: كشف بدون دليل برهاني را حتي براي سلوک نيز كافي نمي

ها و التزام به قوانين ها و برهانبدون ممارست حجت، تمكاشفه و ذوق تنها یا تقليد شریع

بحث تنها بدون  كهچنان ؛براي سلوک كافي نيست، كرد؛ زیرا كشف تنها بدون برهان

 .(926ص، 7ج، م9189 شيرازي، صدرالدین)« نقصاني بزرگ است، مكاشفه در پيمودن مسير

 تعالیهروش عام حکمت م، گیری از متون دینی و عرفان نظریبهرهب( 
هاي دانشي دیگر كه ناظر به كشف هاي حوزهدر كنار روش خاص در هر علم از یافته

كه  را بهره گرفت. حقایقي توان به عنوان روش عامحقایق در علم مورد نظر هستند نيز مي

باید با روش خاص علم تثبيت كرد تا صلاحيت  ،دست آمده استه به نحو روش عام ب
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ذیل این امور ، . مختصات روش عام(297ص، 9916، پناه)یزداند ورود در علم را كسب كنن

 قابل تبيين است: 

 چیستی روش عام حکمت متعالیه .0

گيري یک علم از منابع معرفتي مرتبط است كه به روش مختلف بهره انحاي، روش عام

 محتواي در ايرشتهميان تحقيق روش صورت اند و بهخاص علمي خودشان تثبيت شده

 روش به علم آن كه صادقي علمي مطالب عنوان از این رو به شوند؛مي عرضه میک عل

شوند. به همين جهت هویت علمي آن نمي شناخته، است رسيده آنها به خود علمي خاص

نبوده و  حاضر علمي كار صحنۀ يجلو علم را ندارند و مقومّ هویت ویژۀ آن نيستند و در

اند ؛ زیرا به روش خاص آن علم به دست نيامدهشوندگذاري علمي نميدر آن علم ارزش

كرد؛ از این رو تا زماني كه صدق و كذب آنها  بررسي بتوان را آنها كذب و صدق قابليت تا

 ند.  ستي، براي آن علم مفيد نعلم بررسي نشده است آن خاص روش به

 گيري در حكمتچشم طور گيري از متون دیني و معارف آن و عرفان نظري بهبهره

هاي غلطي از این دچار برداشت ،متعاليه وجود دارد و همين امر سبب شده است افراد

اي از مطالب فلسفي و غير فلسفي حكمت متعاليه را آميخته، مطلب باشند؛ از این رو برخي

ند معتقدچون  ؛انداند و این كار را موجب واردآمدن خلل به این حكمت دانستهدانسته

آميختن هاي عقلي محض شكل دهد و درليه را باید فقط بحثهویت فلسفي حكمت متعا

این معناست؛ حتي برخي دیگر تا جایي پيش ير فلسفي با مطالب فلسفي مخلّ مطالب غ

 اند. اند كه حكمت متعاليه را فاقد هویت فلسفي قلمداد كردهرفته

ان نظري گيري از متون دیني و عرفبهره ،با توجه به آنچه در تبيين روش عام گذشت

كنندۀ هویت فلسفي تأمينكه  ستدر حكمت متعاليه از طریق روش خاص این حكمت ني

توانند به از طریق روش عام است كه مي، این حكمت آن است؛ بدین جهت حضور آنها در

یافت بهتر حقایق و هدایت جهت عقلي او یاري درمختلفي فيلسوف اشراقي را در  يانحا
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   *دهند.

نظري در حكمت متعاليه را نباید مخلّ هویت  عرفان و دیني يري از متونگبنابراین بهره

هاي متون دیني و عرفاني از آن جهت كه با فلسفي این حكمت ارزیابي كرد؛ زیرا گذاره

ها بلكه این گذاره، شونددر حكمت متعاليه وارد نمي ،اندروش خاص خودشان تثبيت شده

آیند تا در حكمت متعاليه اي برهاني درذارهباید در ضمن روش خاص فلسفي به شكل گ

 بتوان نتایج آن را به صورت تحقيقي فلسفي به مخاطب عرضه كرد. ،مفيد بوده

 مندی و استفاده از متون دینی و عرفانی در فلسفهفرایند بهره .2

برداري قرار هاي مرتبط كه در ضمن روش عام مورد بهرهگذاره، طور كه گذشتهمان

به  ؛هایي علمي باشند كه به روش خاص خودشان تثبيت شده باشندباید گذاره، گيرندمي

هاي متون دیني و عرفان نظري نيز باید به شيوۀ علمي و به روش خاص گذاره همين جهت

ها گيري از این گذارهخودشان تثبيت علمي شده باشند؛ یعني فيلسوفي كه در مقام بهره

ارزیابي ، به روش خاص تحقيقي كه در این متون استهاي این متون را باید گذاره، است

براین فيلسوفي كه ملتزم به روش اید. بنااجتهادي كند و صحت و سقم آنها را تحقيق نم

آوردن فهم دستمندي درست از این منابع معرفتي و بهبراي بهره، بحثي است-اشراقي

 غير این صورت امكان عدم ابتدا باید مجتهد در این متون باشد؛ چون در، صحيحي از آنها

منابع و احتمال خطا در تفكر فلسفي او بسيار است و از این جهت به  این از صحيح فهم

 اش بهره نبرده است.ها در فلسفهنحو صحيح علمي از این گذاره

 بلكه ،ندارد راه آن در خطا مطلقاً كه نيست وحي همانند شهود كه داشت توجه باید

 ممكن جهت دو از شهود در .است حقایق دریافت تمّا ميزان یعتشر معتقدند عارفان خود

 كرده و كسي است كه شهود به مرتبط كه شهود ضعف جهت به یكي: دهد روي خطا است

                                                 

سازي براي . مسئله9توان به: نظري ميگيري فيلسوف اشراقي از متون دیني و عرفان از انواع بهره *

استحصال  .4 ،ایجاد تصویر صحيح براي فيلسوف .9 ،بسترسازي براي طرح مسائل فلسفي .2 ،فيلسوف

بودن متون دیني و عرفان نظري براي برهان فلسفي اشاره كرد ميزان .1 ،حد وسط براي برهان فلسفي

 (.926-992، ص9916پناه، )یزدان
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 جهت به. شودمي وارد آن گزارش و شهود بيان مقام در تعبير و تأویل كه جایي در دیگري

 و شهود و شناسيهستي برترین ،دیني است متن آن كه گزارش و وحي كه است امور همين

عقلي كه شيوۀ  طریق به برترند نسبت شناسيهستي، نظري است آن كه متون عرفان گزارش

 .است استدلالي آن

گیری از متون دینی و عرفان نظری در حکمت مبانی و علل ضرورت بهره .3

 متعالیه

، كه پذیرفته است خود را بنا بر مباني فلسفي، فيلسوف مسلمان در كشف و تبيين حقایق

ذیل این ، یابد. این ضرورتملزم و ناگزیر به مددگرفتن از متون دیني و عرفان نظري مي

  نكات قابل تبيين است:  
 بودن فلسفۀ اسلامی با دین و عرفان افقهم .3-0

خصوص فلسفۀ حتواي دیني و عرفاني را دارد؛ بهفلسفه به طور كلي امكان بررسي م

این ویژگي در  .محور استاي خدافلسفه ملاصدراگرفته تا فلسفۀ  فارابياسلامي از فلسفۀ 

توان دریافت كه فلسفه اسلامي مي احكمت صدرایي به اوج رسيده است. بنابراین آشكار

به بيان  ؛افق استخصوص حكمت متعاليه با ساحت معارفي دین و عرفان نظري همبه

و عرفاني راه یافته است؛ اما برخي از دیگر هاي معارف دیني دیگر فلسفۀ اسلامي به ساحت

ها مانند علوم تجربي چنين نيستند. فلسفۀ اسلامي با معارف دین و عرفان نظري دانش

دین و عرفان نظري نيز دربارۀ حقایقي كه  اي مشترک است؛ به تعبير دیگرداراي حيطه

یک شيوۀ خاص خود را نظر دارند؛ هرچند آنها هر ، كندفيلسوف اسلامي آنها را بررسي مي

 در تبيين این حقایق دارند.

 شناسی دینی بودن هستیبرترین .3-2

دارد و معارف دیني  ختيشناهاي هستيتنها دریافته است كه دین دغدغهفيلسوف مسلمان نه

شناسي یعني هستي ،شناسيبيند این هستيبلكه مي، اي هستندشناسي ویژهمتضمّن هستي

شناسي شناسي برتر و برترین هستيهستي، كندمي گزارش آن از دیني متن وحياني كه

ها دست یافته و آنها را این نتيجه حاصل مقدماتي عقلي است كه خود او بدان .است

طبيعي ، شناسي برتر استپذیرد دین حاوي هستيپذیرفته است. وقتي فيلسوف مسلمان مي
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یعني مبرّا  ،شناسي قدسيدیني را هستي شناسيیابد. او هستياست كه تعاملي ویژه با آن مي

 ملاصدرامخّ حقيقت است و متن واقع را بيان كرده است. ، داند. از نگاه وي دیناز خطا مي

 گوید:در این زمينه مي

گاه نفس از آلودگي طبيعت و چرک گناهان  القاي وحي آن است كه هر

سوي  پاكيزه شد و از رذایل اخلاقي پاک گردید و روي خود را به

خداوند گردانيد و كارهاي خود را با توكل بر او انجام داد و بر افاضۀ 

كند و به خداوند با حسن عنایت خود به او نظر مي، خداوند تكيه كرد

، لوحي و از عقل كلي، كند به نحو اقبال كلي و از آن نفساو اقبال مي

د؛ نگارلوم را در آن نفس ميگيرد و از نزد خود همۀ عقلمي برمي

و عقل كلي همانند « و از نزد خود به او علم آموختيم»كه فرمود: چنان

شود؛ درنتيجه همۀ علوم براي او معلم و نفس قدسي همانند متعلم مي

كه خداوند چنان ؛كندادراک مي، شود و حقایق را بدون تعلّمحاصل مي

دانستي كه كتاب چيست و ایمان تو نمي»خطاب به پيامبرش فرمود: 

اما آن را نوري قرار دادیم و هر كس از بندگان خود را  ،تچيس

تي به دانسآنچه را نمي»و فرموده است: « كنيمبخواهيم با آن هدایت مي

زیرا  ؛تر استعلم از همۀ علوم خلایق شریف گونه این«. تو آموخت

 (.941ص، 9969، )همو شودواسطه از سوي خداوند حاصل ميبدون 

او نميتواند با گذارۀ دیني تهافت  فلسفي گذارۀ، سوف مسلمانبه همين جهت نزد فيل

ميزان و شورانندۀ  ،داشته باشد. بنابراین دین براي فيلسوف مسلمان به عنوان نقشۀ راه

گوید: مي ملاصدرا. به واسطۀ همين نوع نگاه به دین است كه ستورزي فلسفي اواندیشه

اني با معارف یقيني ضروري ناسازگار هرگز چنين نيست كه احكام شریعت حق الهي نور»

، 8ج، م9189، )همو« اي كه قوانينش با كتاب و سنت مطابق نباشدباشند. مرگ بر فلسفه

تا جایي است كه اگر عالمي علم خود را از مشكات نبوت و  ملاصدرااین نگاه  .(969ص

 .(921-928ص، 4ج، 9966، همو)اصلاً حكيم حقيقي نيست  ،ولایت نگرفته باشد
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 شناسی عرفانیبرتربودن هستی .3-3

اند و براي معرفت به خودِ معتقد است حقایق اصيل خارجي همان وجودات ملاصدرا

معرفت از راه آثار است و به ، معرفت عقلي د است.تنها یک راه است و آن هم شهو، وجود

 ،9ج، م9189، همو)تري خواهد بود گيرد و طبيعتاً معرفت ضعيفخود شيء تعلق نمي

شهود را برتر از راه ، ؛ بدین جهت بر اساس مبناي فلسفي خود در شناخت واقع(19ص

شهودات عارفان را  هاي، یعني گزارشاز این رو حاصل شناخت عرفاني ؛دانداستدلال مي

 يعلماهاي حقایق را بهتر از دیگر صنف زیرا ؛داند كه به آن باید اعتنا كردحكمتي برتر مي

؛ تا جایي كه فقط ایشان را از (991ص، 2ج، )هماناند لسوفان بيان كردهدین و حتي عامّه في

 .(96ص، 7ج، 9966، )همو داندیعني علم حقيقي مي ،واصلان به شناخت علوم آخرت

 هایی در کار عقلی وجود نقص .3-4

شود هایي در كار عقلي موجب ميوجود نقص ،هرچند راه عقلي رساننده به واقع است

رجوع به دین و عرفان نظري را ضروري ، شناخت حقایق و رسيدن به واقعفيلسوف براي 

گونه بيان كرد: الف( امور ماورایي كه غالباً  توان اینها را ميترین این نقصاما مهم بداند.

اند؛ شيوۀ اشراقي و شهود خود فيلسوف در این پردازد غامض و پيچيدهفلسفه به آنها مي

فيلسوف صاحب شهود نيز ممكن  .است؛ اما همواره بسنده نيست زمينه بسيار كارا و مفيد

ب( عقل بشري محدودیت دارد؛ گاه فيلسوف به  .است به مكاشفۀ برخي حقایق دست نيابد

؛ در رسداش به لوازم دورتر نميكند؛ اما دست اندیشهتعدادي از لوازم یک اندیشه توجه مي

تواند تمام لوازم یک اندیشه یابد؛ عقل كلّ ميينهایت امتداد محالي كه لوازم هر شيء تا بي

 ،را بداند؛ اما عقل محدود بشري چنين تواني را ندارد؛ هرچه كار فلسفي بيشتري انجام شود

ه تواند دریابد. نقصان دیگر در همين زمينلوازم بيشتري را مي، مندتر شودو فيلسوف توان

 ،عصوم است و حجيت ذاتي داردهرچند برهان م احتمال خطا در اندیشه بشري است.

ج( نقصان دیگر محصول این واقعيت  برد.مبرهِن گاه قواعد را به صورت دقيق به كار نمي

 رسد.اي از حقایق مياست كه اندیشۀ بشري به صورت تدریجي به دسته

 بحثی در حکمت متعالیه-کارگیری روش اشراقیهد بیفوا ج(
بحثي با توضيحي كه از -گيري از روش اشراقيهرهورزي در بستر حكمت متعاليه و بفلسفه
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د مختلفي براي كشف حقایق و اندیشۀ دیني به فوای، شناسي حكمت متعاليه تبيين شدروش

  ذیل امور زیر قابل تبيين است:  ، دیهمراه دارد كه برخي از این فوا

 رساندن به دیگران در جهت فهم عمیق از حقایق برتریاری .0

شناسي شناسي متون دیني و عرفان نظري كه ناظر به هستيميق از هستيرسيدن به فهم ع

صدد شناخت حقيقت و فهم درست از  براي اكثر افرادي كه در، برتري از حقایق هستند

ند ميسّر نيست؛ از این رو حكمت متعاليه با تبيين فلسفي از این ادین و حقایق عرفاني

فهم عميق قابل  قالب فلسفي توانسته استقراردادن این حقایق در دسترسحقایق و در

ند مهيّا كند و از این طریق به آنها در شناخت اراي افراد بيشتري كه جویاي حقيقتفهمي ب

هاي دیگر ل است همۀ راهیقا ملاصدراحقایق به نحو غير تقليدي مدد رساند. در این زمينه 

، انددین مطرح كرده ياز فهم حقایق كه غير حكيمان حقيقي از اصناف مختلف علما

جز ، یافت حقایق به نحو شهودي ملاصدراكنندۀ این معنا نخواهد بود؛ هرچند در نظر تأمين

 .(99ص، 9ج، م9189، همو)شود از طریق تصفيه باطن حاصل نمي

 تحقق فلسفۀ اسلامی و شیعی از طریق روش حکمت متعالیه .2

خصوص شناسي حكمت متعاليه بهروش توان با تبيينمبناي تحقق فلسفۀ اسلامي را نيز مي

 ؛بودن و در عين حال اسلاميت آن دفاع كردخوبي ترسيم كرد و از فلسفهروش عام به

همچنين به واسطۀ تعميق و بسط این روش تحقيقي با نمونۀ عيني و پرثمر آن كه حكمت 

یج آن توان نسبت به حقایق بيشتري به تحقيق فلسفي پرداخت و از نتامي، متعاليه است

 مند شد. بهره

 حکمت متعالیه  و تحقیق فلسفی با اعمال روش بالندگی در فهم معارف دینی .3

یابد. فلسفه ارتقا مي، هایي كه گذشتبا اعمال روش حكمت متعاليه با همان ویژگي

ن طریق از ای، مثل علم تفسير قرآن و تفسير روایات، هاي دیگر تحقيق دینيهمچنين حوزه

علم دیني را فراهم آورند. این معنا از طریق  يفزایند و زمينۀ ارتقابه غناي خود بيتوانند مي

شود؛ به این مي تأمين ،وجود دارد خصوص روش عامافزایي كه در نهاد این روش بههم

گيري از منابع دیگر كه توضيح آن صورت كه فيلسوف اشراقي در مقام عالم دیني با بهره

یافته دوباره در مقام فهم دهد و با این اندیشۀ ارتقامي را ارتقا اندیشۀ فلسفي خود، گذشت
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توان در آثار فلسفي نمونۀ این امر را مي .گيردتر از آن منابع قرار ميتر و گستردهعميق

 و مانند تفسير قرآن و شرح اصول كافي ایشان مشاهده كرد. ملاصدرا

 نتیجه

ليه و وجه تمایز آن از روش بحثي بحثي و حكمت متعا-هویت روش اشراقيتوان مي

صرف را در دو جهت ارزیابي كرد: یک خصوصيت به جهت روش خاص حكمت متعاليه 

با  -نه ارائه برهان فلسفي-ورزي و تفكرّ گيري از عقل منوّر در مقام فلسفهاست كه با بهره

كند و مي ورزي خود از حقایق برتر شهودي نيز در قالب برهاني استفادهبسط حوزۀ اندیشه

كارگرفتهشده در حكمت خصوصيت دیگر 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 دیني و عرفان نظري تبيين عرفاني و دیني شناسيهستي

، كند كه عقل فلسفي صرفشناسي و كشف ابعادي از واقعيت را پيدا مير هستياقتدار د

 به این صورت را ندارد.افزایي و اقتدار در معرفتافزایي امكان معرفت

شناسي برتر نسبت به توان هستيبحثي را مي-این حكمت متعاليه با روش اشراقيبنابر

بهره است و به منابع بهره یا كمبيخود  ورزياي دانست كه از عقل منوّر در اندیشهفلسفه

 كافي ندارد. يمعرفتي برتر اعتنا

مبيّن تحقق و بسط فلسفۀ اسلامي و ، روش حكمت متعاليه، با تبييني كه عرضه شد

مرتبط  دیني علوم در تحقيق روش، توانهمچنين این روش را مي ؛تواند باشدشيعي نيز مي

 ي این علوم افزود.  بر غناطریق  این و از دارد قرار نيز
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The Problem of "Intuition" from the Point of 

View of Suhravardi and Bergson 
Asghar Salimi Naveh*  

Mahsa Shams al-Dini**   

Abstract 
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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The Problem of "Intuition" from the Point of View of Suhravardi… 

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. 
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و  یسهرورد دگاهیاز د «شهود»مسئله 

  برگسون
 اصغر سلیمی نوه *

 مهسا شمسالدینی **

 چکیده
استوار گشته است و پيوند عميقي  «شهود»و  «دیرند»اساسي زمان حقيقي یا مسئله فلسفه برگسون بر دو 

باشد. برگسون معتقد بود فلسفه حقيقي مبتني بر مي حاكم «شهود» و «حركت»، «زمان»گانه ميان سه
 است؛ یعني چيزي كه فقط «راراستم»و  «شدن»، «حركت»، و متعلق این شهود «هوش»شهود است نه 

برد. شهود واسطه یا شهودي شناخت نه از طریق هوش كه تداوم را از بين ميتوان از راه آگاهي بيمي
انسان در  ،دارد. در این اتحاد شهودي محض« برون شد»نگري بيشتر جنبه برگسون علاوه بر جنبه درون

 .كندمي ت سيلاني نوعي همدلي و همرازي پيدابلكه با هستي و واقعي ،شودنمي خود محبوس و اسير
شهود به عنوان مسئله  يدر فلسفه سهرورد ها و انجماد است.رهایي از محدودیت «برون شد»در اینجا 

با  سهیدر مقا دليل نيبه هم دارد. تياستدلال و برهان ارجح باشد كه برمي قتيحق افتنی يبرا ياقهیطر
فلسفه از این رو و است  و كشف وشهود يدرونهاي افتیبا در اصالت، قتيكشف حقهاي روش گرید

به  يتیو غا يبر نگاه ابزار يمبتن ياصالت شهود سهرورد .دينام «اصالت شهود»توان مي را يسهرورد
كه در  يزيچ است؛ يو برتر از شهود عقل زیاست كه متما يشهود قلب يشهود سهرود باشد.مي شهود

 در .است يصور آگاه نیتريعال «شهود» دو هر يبرا است. تهجه قرار گرفمورد تو فلسفه برگسون كمتر
 .شدخواهد  يقيتطب يابیارز يپژوهش انگاره شهود در دو فلسفه برگسون و سهرورد نیا
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  مقدمه
 «كشف» مسئله، يفلسفه اشراقمتعلق به حوزه تفكرات  لسوفيدو ف برگسونو  يسهرورود

نوع  تأثيرآنها تحت شناسي كه جهان اندهدر فلسفه خود مطرح نمود ياگونهه را ب «شهود»و 

در  نكهیاست كه علاوه بر ا يانسان اشراق خيششكل گرفته است. مسئله  نینگاهشان به ا

 ياريت و بسگام نهاده اس زين يدر مراتب عرفان ،برجسته است يدحوزه نظر و استدلال فر

 نیترمهم اشراق خيشداند. مي خود يخود را رهاورد مقام شهود علمهاي افتهیاز نظرات و 

 كشف کیمحصول ، اوست يتفكر اشراق ندهیرا كه نما حکمت الاشراق يعنیاثر خود 

كوشد مي بوده و همواره قتيحق ختاست كه تشنه شنا يداند. درواقع انسان موجودمي

مختلف استفاده كرده است؛ هاي از روش قتيبه حق دنيرس يو برارا درک كند  قیحقا

 نیكه ما در ا ... و روش كشف و شهود و يفلسف روش، يتجرب روش، يمانند روش عقل

كه به  ياز جمله بزرگان ،برگسونو  يسهرورد دگاهیكشف و شهود از د تينوشتار به اهم

 ميخواه ،اندهكرد ديكأقش عقل هم تو علاوه بر شهود به ن اندهمسئله كشف و شهود پرداخت

در  يقيكنون بحث تطب ست كه تاا نیدر ا يقبلهاي پژوهش با پژوهش نیتفاوت ا پرداخت.

د است ابعاجهت لازم  نیصورت نگرفته است و از ا يسهروردو  برگسون انيمورد م نیا

پژوهش  نیا تياهم .رديقرار گ يمورد واكاو يسهروردو  برگسون دگاهیشهود از دمسئله 

 يراه را برا يقيتطب جیمقاصد و نتا يبر مبنا لسوفانيست كه موضع فا نیدر ا يقيتطب

كند. از مي پژوهشگران فراهم يبرا يكند و شناخت بهترمي هموار دیجدهاي پژوهش

توان به مقاله مي ،پرداخته شده ثبه موضوع بح يسهروردكه در بحث  یيجمله كارها

 نيو همچن (9911، يجان محمدر.ک: ) «يحكمت اشراق در يو عقلان يمعرفت شهود»

فر و انی)شا« آنهاي و كاركرد يسهرورد دگاهیشهود از دشناسي معنا»تحت عنوان  يامقاله

مورد  يسهرورد دگاهیشهود از دشناسي دو مفهوم ( اشاره نمود كه در هر9911، همكاران

 قرار گرفته است. ليتحل

 شهودشناسی مفهومالف( 

شهود )شُ( )ع مص( حاضرشدن )از  عنوان شهود آمده است: لیذ دهخدا نامهتلغ در
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 و برگسون يسهرورد دگاهیاز د "شهود"مساله 

( )دهار( )تاج يحاضرآمدن )ترجمان علامه جرجان ،(يالارب( )المصادر زوزون يمنته

مؤلف(.  ادداشتی) بيمقابل غ، حضور، آشكار، دايپ، انيع، نهیمعا، دنید، (يهقيالمصادر ب

الارب( )از اقرب الموارد(.  يخون و جز آن )منتهآثار ولادت آن است از  ،شهود الناقۀ

عبارت است از حضور دل و هرچه دل  ،آمده نفائس الفنوندر  كهچنان .)اصطلاح تصوف(

شاهد  ،اگر حاضر حق باشد .شاهد آن است و آن حاضر مشهود اوست ،حاضر آن است

 زياو ن ،سبب آنكه هرچه دل حاضر او بوده و متصوفه شهود را شاهد خوانند ب اوست

 يحق تعال شانیمراد ا ،واحد استعمال كنند غهيشاهد بر ص فظحاضر دل باشد و هرگاه كه ل

 :اندهفیو اهل شهود دو طا مراد خلق باشد ،جمع غهيدر ص ندیگاه كه شواهد گو بود و هر

)از  حق به حق داریعبارت از د اصحاب مراتب و ارباب مشاهد )از نفائس الفنون(.

از مراتب كثرات و  هحق است ك تیؤشاف اصطلاحات الفنون(. ر( )از كفاتیتعر

موجودات  عيدر صور جم ،دهيرس يانيع ديبه مقام توح ،عبور نموده يموهومات صور

اللغات( )آنندراج(.  اثي)غ نديحق ب ،نديهرچه ب ،دور شده تیريو از غ دیمشاهده حق نما

  .(96ص ،9912، يهرانت يذهن)عقوبت او حرمان وجد و فقدان شهود  نهيكشف: كم

 يخاص يناظر به معناهر یک كار رفته است و ه فلسفه و عرفان پنج نوع شهود ب در

علم  يبه معنا شهود ؛احساس و تجربه است انگريكه ب يشهود حس از:اند عبارتاست كه 

به  كه يعقل شهود ؛ينفسان اتيفيهمانند علم انسان به خودش و حالات و ك، يحضور

 است؛ به برهان واستدلال ازين بدونتوسط عقل  يبه صورت حضور قیقاح افتنی يمعنا

 :كه عبارت است از يشهود روح ؛ها با چشم دلتيواقع و  قیحقا دنید یعني يشهود قلب

 كه از آنجا يسهرورداست. در آثار  يكه از نظر عرفا مافوق شهود قلب« يحالت اندماج»

 ياز آثار خودش به شهود عقل چيدر ه ،بوده است يبر شهود قلب يمبتن اساس كار او

 .(61 و 16صص، 9ج ،9919 ،پناهزدانی) است تهنپرداخ

 و شهود  مشاهدهب( 

را در باب مشاهده ارائه كرده است. به اي هینظر شیخو ياشراق يبر اساس آرا يسهرورد

و  يماد يدهد كه مشاهده را هم در معنامي به دست يچهارچوب، يعلم حضور يو دهيعق
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تواند مطابق با مي است كه مشاهده تنها نیبحث او ا .كندمي ليآن تعل يعقلان يدر معناهم 

كه مشاهده چگونه نیادربارۀ موجود را هاي هیاو نخست نظر .ردیاصول اشراق صورت پذ

  .كندمي شمارد و سپس نظر خود را اظهارمي مردود ،دهدمي رخ

آن  يشناختمعرفت تيد است كه اهموجوهاي وهياز ش يكی يسهروردبه نظر  مشاهده

 حاصل يمعنو اتيح ريرا كه با افتادن در مس ياست كه راه و روش شناخت و معرفت نیا

را در آثار  يمعنو اتيح نیمتعدد ا ياجزا يسهروردگذارد. مي داننده يپا شيپ، شودمي

است:  يكیمقصود همه آنها  يول ؛كندمي تر بحثنیو نماد يرمزاي هويمختلف خود به ش

  .(962ص، 9919، يرضو ني)ام. ينفس از جسم و جهان ماد دیتجر قیتجربه اشراق از طر

بر  يو اسرار اله قتيحق «بیغر يروز»در  :دیگومي حكمت الاشراقدر  سهروردي 

حكمت  رديگمي ميتصم ،دهدمي او دست يبرااي هپس از آنكه مشاهد .دیمن ظاهر گرد

 يدست يكه هم در علوم باطن هم در فلسفه استدلال ياسفهآن فلا يرا برا شیخو هيمتعال

كه  سدینومي حکمت الاشراقمقدمه خود بر  در يسهرورد .درآورد ریبه رشته تحر ،دارند

را  قتي. پس از آنكه او حقامديحاصل ن ياستدلال عقل قیكتاب از طر نیا قتيمحتوا و حق

 وجوجستتر ياستدلالاي هويا به شخود رهاي افتهیبرهان  ،كندمي كسب گرید يبه روش

از  ،دیآمي شناخت به دست ميمستق وهيش نیا قیكه از طر ينيقی: دیگومي كند و در ادامهمي

كه به  ياستدلال ؛است ياستدلال منطق ندیابرخوردار است كه مستقل از فر يتيفيچنان ك

ت كه روش خاص كسب دانش اس نیا يسهروردچون از نظر  ؛رسدمي جهيهمان نت

 يگفت تفاوت اساس دیبا قتيدرحق. (964، )همان از نادانان است يواقع انیكننده دانازیمتما

 «يتجربه عرفان» ای «يمشاهده عرفان»كسب دانش و آنچه عموما  ياستدلال وهيش انيم ستا

  .شودمي خوانده

در انسان مُثل را  ،آن قیاست كه از طر «مشاهده» ياستدلال نوع يسهرورد دهيعق به

عبارت است از  يواقع يبه معنا دنيشیاند قتيدرحق .نديبيم )عالم مُثل( اليعالم خ

توان از مي آن را فقط تيبلكه واقع ،كه با حدس و نظر سر سازش ندارد يبه مُثل دنيشیاند

چون نفس  ؛كندمي مطرح يسهروردكه  قياست بس عماي هنكت نیا .«دید»استدلال  قیطر
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 نیبنابرا .كند كه ساكنانش مُثل هستندمي جابیرا ا يلم عقلانعمل استدلال وجود عا

است كه اي همشاهد ،نیاست و ا «دهید»عقل كل  دگانیساكن در عالم عقل را د يوجودها

اي هاست كه گون «حضور»عرض نوع مشاهده هم نیا .است ریپذاهل تجرد امكان يفقط برا

كسب معرفت كه از آن  وهيش ای حضور نیا .است يزيچ دنید ایبودن  يزيچ شياز پ

 ،يرضو ني)امشود كه انسان خود را شناخته باشد مي حاصل يزمان تنها ،خاصان است

 .(944، ص9919

 يمبتن يحكمت بحث .كندمي يمعرف يو بحث يفلسفه خود را حكمت ذوق اشراق خيش

 ياقناع ياستدلال امر يسهروردبه نظر  .بر مشاهده است يمبتن يبر استدلال و حكمت ذوق

دارد و از  يخاص گاهیشهود جا ياشراق يدر حكمت ذوق .است ينيقی يو مشاهده امر

 يكه از نظر او علم یيمشا يدر تقابل با علم حصول يسهرورد .معتبرتر است ياستدلال عقل

كند و آن را علم مي يمعرف ،است يو شهود يكه اتصال را علم ينوع ،است يانتزاع يكلبه

 ؛ردیپذمي قیاز علم را به تصور و تصد یيمشا يصور ميتقس يهروردس .نامدمي يحضور

با  دیدارد و همواره با يصور از جنبه صرفاً شيب يارزش، زياما معتقد است علم به هر چ

 .(474، ص9972 ،ي)سهرورد رديصورت گ يالهام اله

 يگروه .مختلف ابراز گشته است دیآرا و عقا ،ابصار يو چگونگ دنید تيفيكدربارۀ 

سپس صورت از چشم به  ،گرددمي در چشم منطبع ايكه صور اش اندهديعق نیاز حكما بر ا

و سپس نفس ناطقه انسان در آنجا صورت  دهيرس ،نامديم «ايبنطاس»حس مشترک كه آن را 

كه هنگام  اندهديعق نیعلم مناظر بر ا ياز علما گرید يگروه .كندمي محسوس را مشاهده

گروه سر  نیدر نظر ا .باشدمي شود كه به صوررت مخروطمي خارجاز چشم  ينور ،تیؤر

شود. مي دهیاست كه د يزيچ يآن مخروط در خود چشم است و قاعده آن در رو

باب مردود به شمار  نیآنان را در ا دهيدو گروه به مخالفت برخاسته و عق نیبا ا يسهرورد

سابقه يو ب عیبد هیسپس نظر ،رداختهپ هیدو نظر نیدر آغاز به انتقاد از ا يو .آورده است

 .(976، ص9919 ،ينانی)دكند مي انيرا ب شیخو

بزرگ  يهاكند كه انطباع صورتمي ابطال قیطر نینخست را بد هینظر يسهرورد
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 يحكما يبرخ .نارواست ،باشدمي كوچک اريدر چشم كه بس ایمانند صورت كوه و در

 نهيحل كنند كه صورت موجود در چشم بع قیطر نیاشكال را بد نیا اندهخواست یيمشا

همواره  ينسبت کی يخارج صورتصورت و  نیا انيو م ستيو كوه ن ایصورت در

بودن موجود به كوچک و بزرگ ،كه در چشم منطبع شده يمحفوظ است و انسان از صورت

است كه  دهيعق نیبر ا يسهرورداما  ؛چه عظمت است يكند كه دارامي استدلال يخارج

شخص انسان در هنگام  رایز ؛دكنيوجه اشكال مزبور را حل نم چياشخاص به ه نیسخن ا

آنچه مسلم  .دكنيبرهان اقامه نم شیمورد مشاهده خو ءيش ينكرده و برا استدلال تیؤر

محتاج درنگ و استدلال  ،انسان به صرف مشاهده حاصل گشته تیؤاست كه ر نیاست ا

تنها  تیؤر ،استدلال نبوده يامتضمن معن ءيش کیگفت مشاهده  دیبا بيترت نی. به ايستن

 .(981، ص9911 ،ي)سهرورد ردیپذمي چشم انجام قیاز طر

جوهر است   ای: نور خارج از چشم دیگومي باطل دانسته و زيدوم را ن هینظر يسهرورد

 کی ياهيو س يديه سفكچنان ؛قابل انتقال نخواهد بود ،نور عرض باشد نیاگر ا .عرض ای

اگر نور خارج شده از چشم   يول ؛توان انتقال داديبدون حمل و نقل خود جسم نم جسم را

آنكه حركت آن نور بسته به  اینخواهد بود:  رونياز دو صورت ب ورناچار آن ن ،جوهر باشد

 يهنگام دیبا ،اگر حركت آن نور بسته به اراده ما باشد .دارد يعيحركت طب ایاراده ماست 

 ميبتوان ،مينيآن را نب ميو اراده داشته باش ميكنمي قیتحد يزيا به چخود رهاي كه ما چشم

و  قیو در موقع تحد ستين ریپذامر امكان نیكه ا يحالدر  ،ميابیبه خواسته خود دست 

اما اگر حركت شعاع  ؛شودمي دهید يخواه ناخواه موجود خارج ءيش کیدوختن چشم به 

است كه شعاع  نیلازمه آن ا ،دیبه شمار آ يعيحركت طب کینباشد و  يخارج از چشم اراد

به  .ندنكمي حركت يسو کیهمواره به  يعياجسام طب رایز ؛سو حركت كند کیهمواره به 

جهت را مشاهده  کیو  يسو کی شهيهم دیفرض آن است كه ما با نیلازمه ا بيترت نیا

 .(988، ص)همان ميكن

اصحاب خروج نور را در باب  هیاصحاب انطباع و نظر هیكه نظرنیبعد از ا يسهرورد

 و دیيأو آن را ت شنهاديرا پ شیمخصوص خو هینظر ،آوردمي باطل به شمار تیؤر تيفيك
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 د:كنمي ديتاك بر آن

انطباع صورت مبصر در چشم و  يكه ابصار نه به معنا يدر مشاهده: چون دانست قاعده

با چشم سالم  ريتنمس ءيپس جز با مقابله ش ،خروج شعاع از چشم است ينه به معنا

و  شوديحاصل م ريمستن ءيبر ش ياشراق حضور ،نفس يبا مقابله برا رایز]نخواهد بود 

و و مبصر بر  نندهيب انيمقابله به نبود حجاب م ياو مفاد و معن ... -نديبيسپس آن را م

)و نورداشتن  ایچراكه استناره  ؛است دنیاز حد مانع ابصار و د شيب يكینزد رایز ؛گردديم

نور  يكی در ابصار وجود دو نور شرط است: نیبنابرا .شرط مبصر است بالذات بودن( ريمن

 از -ردينور بگ يگریو خواه از د اشدخواه خودش نور داشته ب-نور مبصر  يگریچشم و د

انوار  لهيبه وس -درون پلک يعنی-استناره آن  ،كه پلک چشم بسته است يرو هنگام نی

 ليپس به دل ؛آن را ندارد[ درون]نمودن قدرت روشن زيور چشم نامكان ندارد و ن يخارج

ش از حد كه يب يمفرط و دور يكیگونه است هر نوع نزد نيهم .شودينم دهینبود استناره د

 ایكه همچنان نور  يمادام ،نور ای ريپس مستن .مقابله در حكم حجاب است ياز جهت كم

 .(994، ص9986 ،ي)سهروردشاهده سزاوارترند به م ،باشند ترکیهر قدر نزد ،باشند ريمستن

ابصار  قتيقح يسهروردكرد: از نگاه  انيصورت ب نیتوان به امي را يسهروردبحث 

 يدر ابصار عبارت است از اشراق حضور هياست و اضافه اشراق هياز سنخ اضافه اشراق

و  يدما قیآن بر حقا يپرتوافكن يدرواقع اشراق نفس به معنا .چشم چهینفس از در

نفس  يرو اشراق حضور نیا از .اوست ياقتدار نوران و يقوت تجرد هیدر سا يخارج

صورت منطبع  گریاست كه د يخارج قینفس با حقا يواسطه و شهوديهمان ارتباط ب

خود  ياصل نندهيلذا ب ؛گر به عنوان معلوم و متعلق ادراک در چشم وجود نداردتیحكا

 يخارج يماد ءيش ریتقر نیدر ا .ارتباط است نیل او كانا چهینفس است و چشم تنها در

 .بلكه مبصر بالذات است ،ستيمبصر بالعرض ن گرید

در  يعنی ؛دیفراهم آ يطیشرا دیبا يماد ءيدر ابصار ش ياشراق نيحصول چن يبرا

 انيم دیبا ثالثاً ؛باشد ريو مستن ريمن يمادشيء  اًيثان ؛چشم سالم باشد اولاً دیهنگام ابصار با

 نباشد. انيدر م يحجاب چيو ه رديصورت گ يماد یيرومقابله و روبه يمادشيء  و ندهنيب
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نفس او تا موطن چشم و حس  ،رديقرار گ يمادشيء  مقابلدر اي هننديگاه ب پس هر

و با  ابدیميرا در يماد يخارجشيء  ،كرده يچشم پرتوافكن چهیو از در دیآمي اشیينايب

به عنوان واسطه  يصورت گرید ندیفرا نیا كند و درمي قراربر يو شهود يآن ارتباط حضور

 .خود نفس است يننده اصلياست و ب يمادشيء  رو مبصر بالذات نیا از؛ ستين نيدر ب

و  يخارجشيء  با نندهيب يمقابله ماد ،ابصار طیاز شرا يكی ،طور كه گفته شد همان

نفس و مبصر  انيحجاب م دهد كهمي حيتوض اشراق خيش .آن دو است انينبودن حجاب م

از  شيب يدور، هانوع حجاب نیبلكه علاوه بر ا ست؛ين يخارجهاي لیتنها حا يخارج

حجاب و مانع  زياز حد به آن ن شيب يكین نزدياز نفس و همچن يخارجشيء  حد مبصر و

شيء  نفس و انيموجب عدم مقابله م ينوعبه اريبس يدور رایرود؛ زمي ابصار به شمار

 طیاز شرا يكیشود مي باعث زياز حد ن شيب يكینزد گرید يشود و از سويم يخارج

 حد چشم سبب از شيب يكینزد رایبرود؛ ز نيمبصر از بشيء  بودنريمستن يعنیابصار 

 يمنتف زيشرط ابصار ن نیو با فقدان ا ردينور بگ ايمبصر نتواند از اششيء  گردد تامي

 .(262، ص9919 ،پناهزدانی) شودمي

است نه شرط هر  يشرط ابصار ماد، ه و رودرروبودنلتوجه داشت كه مقاب دیبا تهالب

 ،يتجرد يرو در هنگام مشاهده انوار مجرد و صور برزخ نیا به طور مطلق؛ ازاي همشاهد

 شود.مي حاصل يها و موانع وجودارتفاع حجاب است و صرفاً يتنها مواجهه با آنها كاف

امر در  نیهاست كه اشدن حجاببرطرف ،شرط است دهدرواقع آنچه در مطلق مشاه

شرط  ،پس مقابله» :دیآمي دیمبصر پدشيء  با نندهيب یيبا مقابله و رودررو يمشاهده ماد

 يدر مقابله نوع رایز ؛متوقف بر مقابله است[ يماد]بلكه تنها ابصار  ،ستيمطلق مشاهده ن

 .(294، ص9916 ،ي)سهرورد «ارتفاع حجاب وجود دارد

 ءينفس به ش يو علم حضور يارتباط وجود يشرط اشراق نفس كه به معنا اما

 رفع حجاب است كه به صورت اشراق نفس در يشرط اصل قتيدرحق ،است ريمستن

 يو نیرفع حجاب به صورت مقابله خواهد بود. بنابرا زين ي. در ابصار با چشم ماددیآمي

 قیرا از طر تیؤرمسئله است و  هرشمردب يو اشراق حضور يرا مقابله اشراق يابصار ماد
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نموده  ريو تفس هيتوج ،شودمي و مدرک واقع ينفس به آنچه در خارج مرئ ياضافه اشراق

 .(972، ص9919 ،ينانی)د است

 عقل و شهود در فلسفه برگسون گاهیجاج(

استوار گشته و پيوند  «شهود»و  «دیرند»اساسي زمان حقيقي یا مسئله بر دو  برگسون فلسفه

متعلق شهود را  يده است. وكر شهود برقرار حركت و، گانه زماني ميان مفاهيم سهعميق

 هاي مكانيستي وپاسخ به دیدگاه در داند ومي حركت تطور و فعاليت خلاق شور زیستي

 نهد كه دائماًمي خودجوش را پيش خلاق خودانگيخته و نبشوجود ج ،ختيشناغایت

رونده به خلقت را به صورتي پيش خلق و آورد ومي اي از حيات را به وجوداشكال تازه

 رساند.مي تحول سطوح بالاتري از تكوین و

او نقادي  .در بيان خود از عقل و هوش طریقي سلبي در پيش گرفته است برگسون

 يهوش در انسان به منزله ابزار .هاي كاربردي آن نموده استخود را متوجه هوش و جنبه

مادي دارد و نتيجه تحول  أهوش بيشتر منش عنيی ؛است ياهبه آگ افتنیدر جهت دست

آورد و در جهت صيانت مي حياتي انسان است و اسباب انطباق با محيط را براي او فراهم

نه نظري؛ چون آن قوه  به همين دليل در درجه اول صرفاً عملي است .ذات فعاليت دارد

ه مادي سروكار دارد و عناصر را بپس صرفاً با جهان  .ساختن اشيا و آلات و ادوات است

هوش حتي در توليدات نظري خود  .دآورميصورت قابل مصرف و استفاده براي انسان در

همواره واقعيت را ، سازيگویي و كليبا كلي .ندكمي همين جنبه عملي و كاربردي را حفظ

نابراین كنيم. بمي آوریم و درکميصورت تصنعي دره كه به نحو تام و انضمامي است ب

طراحي نشده  نبراي ای ،عقل بر خلاف باور سنتي نظري و ژرف اندیش نيست؛اي هعقل قو

روي واقعيت  مفيداست كه خود واقعيت را منعكس كند؛ بلكه براي فراافكندن توري 

دهد كه مي عقل همواره امور و اشيا را در نظام خاص خود جاي .طراحي شده است

كند. مي را جداها دهد و آن ویژگيمي ا چيزهاي دیگر نشانمشترک آن چيز را بهاي ویژگي

ناتوان است و ، شودمي از درک جریان سيال روح و روان كه در زمان متحول هموارهعقل 

در اینجا به مفهوم غریزه در  برگسون .درک محدودي از جهان بيرون دارد دليلبه همين 
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كنند و مي بر اساس غریزه خود زندگيبه عقيده او حيوانات  .حيوانات اشاره نموده است

نيمه راه باقي مانده و استكمال كافي براي گسترش به عالم  درغریزه نوعي شهود است كه 

ه ب ،ولي نزد انسان همان نيروي اوليه بر خلاف غریزه ؛معناي روحي را پيدا نكرده است

 ساخته است.صورتي است كه نوعي تلاقي مستقيم و اتحاد و ادغام را با عالم ميسر 

در این اتحاد  .دارد« برون شد»نگري بيشتر جنبه علاوه بر جنبه درون برگسون شهود

بلكه با هستي و واقعيت سيلاني  ،شودنمي انسان در خود محبوس و اسير ،شهودي محض

و انجماد ها رهایي از محدودیت« برون شد»در اینجا  .كندمي پيدا ينوعي همدلي و همراز

هاي توان خود را از عادات خاكي اكتسابي و شناسایيمي رهگذر یناگویي از  .است

هر فعل  .انتزاعي صوري مصون نگه داشت و ابعاد واقعي و ساحت رواني انسان را دریافت

توان آن را نوعي جهش هيجاني و شور و شوق مي حتي ؛شهودي یک آغاز مطلق است

این شهود است كه ما را مستقيماً با امر  نبنابرای .كندمي دانست كه ما را با واقعيت متحد

عقل فائق آیيم و به مفاهيم هاي دهد بر محدودیتمي كند و به ما امكانمي واقعي آشنا

در اینجا سخن از  .سيالي برسيم كه بتوانيم واقعيت را با حركت حيات دروني مطابقت دهيم

 در درون شيء قرار خود را خصهمدلي و همراهي است؛ نوعي همدلي عقلاني كه با آن ش

ناپذیر و این نوع همدلي بيان .انطباق پيدا كند ،دهد تا با آنچه در آن یگانه استمي

 ندرت حاصلهالبته این شهود بسيار ب. (941، ص9979 ،)برگسون ناشدني استوصف

كه است  زبنابراین نيا ؛سفانه در انتقال آن به دیگران الزاماً نياز به مفاهيم استأشود و متمي

 .خود شهود است به واسطهاما اعتبار اینها  ؛به عقل و ابزار بيان آن یعني زبان توجه شود

كند مي از جمله نكاتي است كه ما را مجاب برگسونارتباط ميان زبان و شهود در فلسفه 

براي درک .  ... بدانيم« گرایيتجربه»یا « شهودگرایي»را مشخصاً  برگسونروش فلسفي 

در » .شودمي یک تلاش عقلاني است كه با مشاركت حواس با یكدیگر فراهمنياز به  شهود

این  .دهم تا حافظه ناآگاه را شامل شودمي ام را توسعهمن آگاهي ،برگسونشهودگرایي 

استمرار و دیرند خواهد بود: من در حال ، شهود ،گونه كه خواهيم دید همان ،طلبيتوسعه

كردن و براي تنظيم ضربان قلبم به منظور دریافت تبنابراین براي صحب ،دادن هستمگوش
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   .(Lawlor, 2003, p.70)« این شهود تلاش لازم است

كه زبان  در حالي ؛زیرا شهود استمرار دیرند است ؛شهود زبان نيست برگسون براي

حد فاصل كلمات  ،بندي كلمات است و چون با نيازهاي اجتماعي سروكار داردبخش

نهایتاً  .زیرا مستقيماً به زندگي دروني ما معطوف است استمرار است؛ است. درمقابل شهود

روح فلسفي موافق » كه در حالي ؛مجدد كلمات قدیمي است شاینكه زبان تنها آرای

 ,Bergson, 1992) «نوسازي نامحدود و ایجاد مجدد چيزهایي است كه پایين اشيا قرار دارد

p.82). 

همه اشكال و  برگسونن دليل این است كه چرا تفاوت ميان ماهيت شهود و زبا این

ن معنا نيست كه ما هر ااین بد اماشود. مي با بدنامي منكر( Verbalismگرایي )صور لفظ

است كه بگویيم  ينظر برگسونبر خلاف نوع ارتباط بين شهود و زبان را رد كنيم و این 

كه  طور ارند؛ همانهيچ ارتباطي با یكدیگر ند ،چيزهایي كه ماهيتشان متفاوت است

تواند نمي كنند و روش فلسفيمي هميشه از زبان استفادهها معتقد است اندیشه برگسون

كه مبتني بر روش هایي و یا دیالكتيكي باشد؛ زیرا تمام فلسفهاي هدیالوگي یا محاور

ایجادشده یک زبان هاي كنند واقعيت را با بخشمي تلاش ،دیالكتيكي یا دیالوگي هستند

 بنابراین او ترجيح (؛Lawlor, 2003, p.172) و مطابقت دهند كننداص تحليل خ

سازد تا به نحوي مي شهود انسان را قادر .صرفاَ مبتني بر شهود باشد سفيدهد روش فلمي

پيوندي كه با  به واسطهل شود و آنها را دریابد و یحضور دروني به ذات اشيا نا ،واسطهبي

در رساله    برگسون .فتي كامل و مطلق از آنها به دست آوردمعر ،كندمي اشيا برقرار

آن نوع همدلي فكري كه شخص به » كند:مي را چنين تعریف ودشه بر متافیزیکای همقدم

دهد تا با چيزي كه در آن منحصر به فرد و مي یاري آن خود را در درون یک ابژه قرار

  .(Bergson, 1992, p.29) «منطبق شود ،نشدني استدرنتيجه بيان

 و «شدن»، «حركت»متعلق چنين شهودي چيست؟ پاسخ این است كه متعلق شهود  اما

واسطه یا شهودي شناخت و توان از راه آگاهي بيمي یعني آن چيزي كه فقط ؛استمرار است

این سخن  .بردمي كند یا تداوم آن را از بينمي نه از طریق تحليل تنزیلي كه آن را تحریف
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 ،9984، )كاپلستون است «واقعيت»بدین معناست كه متعلق شهود  نبرگسوفكر در قالب ت

  .(291ص

اي است كه با قطع شهود غریزه»گوید داند و ميشهود را نوع برتر غریزه مي برگسون

نهایت تواند به موضوع مورد نظرش بيندیشد و آن را تا بيعلایق خودآگاه شده و مي

اند. مقابل هوش كه نقطه ددار. شهود مشخصاتي (Bergson, 1994, p.186) «گسترش دهد

انسان دانا شهود است كه در خدمت عمل یا كنش قرار ندارد؛ موضوع آن  افزار و وسيله

تواند دوام را دریابد. تنها شهود است كه مي .مستمر و مداوم است، چيزهاي در سيلان

اما شهود عبارت است از  ؛زدتا كردار و عمل را فراهم سا كندتجزیه مي وهوش تحليل 

بلكه واقعيت دوام را به نحوي زنده ، نهدنه بر هم مي، دكننگریستن ساده كه نه تجربه مي

 .(89، ص9978 ،ي)بوخنسك آزمایدمي

خواند كه با آن شخص خود را در درون مي« همدلي عقلاني»شهود را نوعي  برگسون

ناپذیر است. انطباق پيدا كند و درنتيجه بيان ،دهد تا با آنچه در آن یگانه استشيء قرار مي

واسطه مفاهيم و مقولات ذهني است و درک آن براي شهود برگسوني معرفت مستقيم و بي

، براي فهم شهود برگسوناز این رو به نظر  ؛قدري دشوار است ،ایمما كه با هوش خو كرده

دریافت دروني و  نيازمند یک چرخش و دگرگوني در نوع نگاه هستيم. شهود نوعي

توان رود و درنتيجه نميحضوري است كه از مرزهاي عقل نظري و عقل ابزاري فراتر مي

وظيفه فلسفه تصوري خاص خود  ولذا از ماهيت  ؛فهميدآن را با كمک همين عقل نظري 

، و متعلق این شهود حركت فلسفه حقيقي مبتني بر شهود است نه هوش داشت و معتقد بود

واسطه یا شهودي توان از راه آگاهي بيمي یعني چيزي كه فقط ؛رار استشدن و استم

 .(291، ص9984 ،)كاپلستون بردشناخت نه از طریق هوش كه تداوم را از بين مي

پيوستگي غير قابل انفكاک امور و  ،دهدمي شهود در مواجهه خود با عالم  به ما آنچه

 دهد و امور را تجزیه و تحليلمي ذهن خود را در مقام سوم شخص قرار .ذهن ماست

 ؛آید ميان این عناصر پيوند و وحدتي دوباره برقرار سازدگاه در صدد برميآن ،كندمي

خصلت سينما  برگسوناین ویژگي را  .وحدتي مصنوعي در برابر وحدت حقيقي اوليه
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علوم و معارف  ،حاصل این عادت ذهن .(299، ص9986 ،)برگسون نامدميتوگرافي ذهن 

سرچشمه »كند كه معرفت را در همان وحدت اوليه یعني مي بيان برگسوناما  .متعدد است

به عادات سطحي و دستاوردهاي  اتنه»معرفت  ،در این تلاش .كندمي بررسي« حقيقي آن

حاصل  ،ثر از وظایف جسماني و نيازهاي دروني ممكن استأصورتي كه به سبب ته فكر ب

  .(62، ص9971 ،ون)برگس بستگي خواهد داشت ،شود

یعني  ؛آوریممي خواهد بود كه از اشيا به دستاي همعرفت همان معرفت روزمر این

جریان حصول  .شودمي طور آني براي ما حاصله یندي مستقيم كه با بساطت تمام و بافر

 كه حقيقت وجودي ما را –مومتیط در قالب دوبسمطور ه یندي پویاست كه بامعرفت فر

بلكه باید خود  ؛نگري معنا نداردجریاني دیگر واپس ينچن در .كندمي پيدا تحقق –سازد مي

خودآگاهي و نيروي حياتي دو مقوله پيوسته  .را به جریان حيات سپرد و با آن زندگي كرد

همه موجودات این  در ند كه خودآگاهي مربوط به انرژي و نيروي زندگي است.ابه هم

 بسيار مشهود استمسئله این  نولي در انسا ؛است صورت نوعي شعوره آگاهي خلاقانه ب

(Bergson, 1994, p.179). 

به عنوان تنها منبع مورد اعتماد یقين و معرفت  ،بر قوه شهود برگسونكيد أت این

 ايرا به این عقيده سوق داده است كه فلسفه او را فلسفه راسلكساني چون  ،حقيقي

فلسفه او را  كارناپ (Russell, 1914, p.4) بدانند «زيستعقل»و حتي  «عرفاني»

اما باید توجه داشت كه عقلي كه در  ؛(264، ص9982 ،ي)كامپان معرفي كند «گرایيناعقل»

عنوان قوه ه نه عقل ب عقل ابزاري و مولد صنعت است ،گيردمي مورد انتقاد قرار برگسون

عقلي و ارتباط  بلكه شهودي ،شهودي قلبي و عرفاني نيست برگسونشهود  .دراكه انسان

این است كه  ،شهود عرفاني دارد اواسطه خود عقل با ذات اشياست. تنها شباهتي كه ببي

و مفاهيم كمک ها ناپذیر و غير قابل بيان است و ناگزیریم براي بيان آن از واژهوصف

 توان از رهگذر آن خود را از عاداتمي دارد كه، شدبنابراین این شهود جنبه برون .بگيریم

واقعي و ساحت  عادانتزاعي صوري مصون نگه داشت و ابهاي خاكي اكتسابي و شناسایي

 . (267، ص9986 ،ي)مجتهد روحي انسان را دریافت
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بودن مكاشفه )شهود( در اثبات محالاي هخدمت برجست كانتمعتقد بود  برگسون

هرگز  كانتد خواست از این مطلب چيزي را كه خومي برگسوناما  ؛عقلي انجام داده است

استنتاج كند: اینكه تنها مكاشفه ممكن مكاشفه فوق عقلاني است  ،آن نيندیشيده بوددربارۀ 

  .(921، ص9977 ،)زرمان دهدمي از جهان را تشكيلاي هكه مبناي نگرش فلسفي ویژ

كند. ناپذیر ادراک ميحقيقت را به صورت یک كل تقسيم «شهود» برگسوننظر  از

كنيم كه مافوق مجموع مدردي را به صورت یک احساس كلي درک ميهمان طور كه ما ه

هر آهنگي یک كل منفرد و غير قابل تقسيم » ي جدا و منفک از آن است:اقضایاي حاشيه

اي از نه آنكه مجموعه، كنندآن را فهم مي وازندگانآفریند و نساز آن را مياست كه آهنگ

واسطه و بي، شان كرد. این كل منسجمفكيکمجزا باشد كه در هر زمان بتوان ت يصداها

 . (Lawlor, 2003, p.24) شودشهودي فهم مي

   جهینت

 و علم و دیعرضه گرد عیبداي هويعقل و شهود به ش قيتلف يسهرورد ينظام فلسف در

 يشهود قلب يسهرورددر فلسفه  شد. دهينام يو شهود يهمان معرفت اشراق يقيمعرفت حق

همان شهود  ،شودمي يامور جزئ افتیدر هیاست و آنچه ما يود عقلو برتر از شه زیمتما

با چشم دل ها تيواقع دنیو د عتيعارف از عالم طب يروآن بر فرا ادياست كه بن يقلب

به ، و رفع موانع و حجُُب اضاتیپرتو ر گردد كه درمي يفرد بينص يشهود قلب است.

 يامور افتیبه در يبه مدد شهود قلب زيعقل ن باشد. افتهیباطن دست  يصفا روح و فيتلط

معرفت  يسهرورد يبرا و درک آنها نبوده است. افتیقادر به در یيتنهاگردد كه بهمي لینا

منكر طرق  يسهروردند. ااز آن محرومها از انسان ياست كه بخش ياختصاص يامر يشهود

كه  يحال در ؛باشدمي در كسب معرفت يل به نظام رتبیو قا ستيمعرفت ن افتیدر گرید

فلسفه  يسهروردهم مانند  برگسون .ستينشناسي در معرفت يل به نظام رتبیقا برگسون

كند و مي آشنا تيبا واقع ماًيخود را بر شهود استوار كرده و معتقد است شهود ما را مستق

 يو حضور يدرون افتیدر يداند. معتقد است شهود نوعمي يشهود را صرفاً يروش فلسف

 نيهم قیتوان آن را از طريرود و نممي فراتر يو ابزار يعقل نظر يمرزها است كه از
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زبان هم توجه  يعنیدر شهود به نقش عقل و ابزار آن  يسهرورد. مانند ديفهم يعقل نظر

كه  يگرفته است. درواقع عقل شيدر پ يسلب قیخود از عقل و هوش طر انياما در ب ؛كرده

و مولد صنعت است نه عقل به عنوان قوه  يعقل ابزار ،همورد انتقاد قرار گرفت برگسوندر 

و ارتباط  يبلكه شهود عقل ،ستين ينو عرفا يشهود قلب برگسونشهود  .دراكه انسان

 .استيواسطه خود عقل با ذات اشيب
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Review of Ayatollah Javadi Amoli's Thought on 

Comprehensive man and Its Relationship 

with Divine Vicegerency 
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Abstract 

The topic of humanity and philosophical anthropology have been 

indispensable in human history, and a true depiction of man's status 

in the creation is foremost in theistic religions. In the lofty view of 

Allama Javadi Amoli, the essence of humanity is described as "the 

theist living being" who is perfected on the 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.  

Keywords: human, Comprehensive man, vicegerency, Javadi 

Amoli. 
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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.  
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باره در یآمل یالله جوادتیآ شهیاند یبازکاو

 یآن با خلافت اله ارتباطانسان کامل و 
 علیرضا رضوانی*

 چکیده
 گاهیجا از يقيحق ميبوده است و ترس يبشر خیقابل كتمان در طول تار ريمقوله غ يشناسانسان و انسان

 يعلامه جواد عيرف شهیو اند عيمن دگاهید هی. بر پاباشديم يديتوح انیاد هسرلوح نشیاو در منظومه آفر
 يامكان تیو غا رسديبه تكامل م ينید يهااست كه در بستر آموزه« متأله يّح»انسان  قتيحق يآمل

و ملاصدرا به  يعربن ابنهمچو يحكما و عرفا اتيدر ادب و باشديم« كامل انسان» يقوس صعود بشر
گونه  آن دانند؛يخداوند م يو جمال يآنها انسان كامل را مظهر تمام صفات كمال .آن پرداخته شده است

، حاضر قيقلمداد شده است. در تحق ياسلام اتيدر ادب« انسان كامل»مبتكر اصطلاح  يعربكه ابن
 شهیبر اند ديبا تأك يليتحل -يفيبه صورت توص يضرورت انسان كامل و نسبت آن با خلافت اله

انسان كامل است ، يتيگو پهنه نشیكه مقصود از خلقت آفر دهیرهنمون گرد جهينت نیبر ا يآمل يجواد
 ؛خداست فهيانسان كامل قطعاً خل، جهت نیاز ا .انسان كامل شدن است، يو از لازمه خلافت مطلقه اله

 .رسديم انیعمر آن به پا ،از انسان كامل شود ياگر  عالم خال كه يطور به

 .يآمل يجواد، خلافت، انسان كامل، انسان :واژگان کلیدی
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 مقدمه
در ميان تمام  ؛تنيده از بدن و نفس یعني نسخه جامع ملُک و ملكوت است و آميخته، انسان

ي دارد و قلم آفرینش از آغاز سرشت انسان را امخلوقات در پهنه آفرینش بازتاب ویژه

هاي ر استعداديثتأ تحترموز و اسرار آفریده است. چنين موجودي ، هااستعدادمركب از 

كه این  گرددآور معلم و مسجود فرشتگان ميهاي شگفتعروج متعالي و توانایي، عالي

هاي گيري از استعداد و توانایي. او با بهرهناظر استبر اوج جلالت و عظمت او ویژگي 

كند اب و با پيروي از رهبران الهي چنان تعالي و رشد پيدا ميانتخ، اراده، خود در پرتو عقل

گردد و اگر در مسير غيرحق و شود و برتر از فرشتگان ميكه خليفه خدا در عالم امكان مي

شود كه گویي سبقت را از چهارپایان چنان زبون و پست مي، هواهاي نفساني قدم بردارد

 .ربایدمي

در طول تاریخ در ميان اندیشمندان « انسان»سم شناخت و بازشناسي موجودي به ا

و نيز در غالب مكاتب  خصوصاً فلاسفه و عرفا یک دغدغه غير قابل كتمان و اغماض بوده

باشد و آخرین مصداق بارز و برجسته خليفه خداوند مي، انسان كامل است.فكري مطرح 

بحث برخي اندیشمندان مایه مطمح تابند و جاندرجه صعود كمال موجود امكاني را برمي

ي كه یتا جا ؛دهدبه خود اختصاص مي گان اندیشه او رادهندو انكشاف عربيابنهمانند 

توصيف گردیده است. در ادبيات عرفاني  عربيابنمبتكر چنين اصطلاح در ادبيات اسلامي 

وتي ه و انسان را نسخه ملكو كاویده 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 تعریف آن داردبا نگرش نوپدید به انسان و تلقي بي

تفسيري و فلسفي با رویكرد ، دایره تعریف قدما بيرون كند و در پرتو معارف بلندي قرآني

د به انسان دست یازد. خصوصاً او در ادبيات فلسفي و تفسيري خویش نگرش جدی

مبسوطي در پيوند انسان و انسان كامل دارد و انسان كامل را ملازم با خلافت الهي 

تحليلي بوده و هدف آن بازخواني اندیشه  -پندارد. پژوهش حاضر به صورت توصيفيمي

 فراینددر  .باشدرورت آن با خلافت الهي ميدر مورد انسان كامل و ض جوادي آمليعلامه 
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 يآن با خلافت اله ارتباطانسان كامل و  درباره يآمل يجواد اللهتیآ شهیاند يبازكاو

 نيز پاسخ داده خواهد شد: تحقيق به سؤالات زیر

چگونه قابل تبيين  جوادي آمليانسان كامل و نسبت آن با خلافت الهي از نگاه  .9

 است؟

 چيست و قلمرو آن كجاست؟ جوادي آمليمقصود از خلافت از منظر  .2

 كيست؟ وادي آمليجمقصود از انسان كامل از منظر  .9

خلافت انسان یكي از مسائل اساسي در درازاي تاریخ بين اندیشمندان اسلامي بوده و 

به  ،با تأملش قرار گرفته است. وفلسفي و عرفاني مورد كا، كلامي، در ادبيات تفسيري

از ، كسي نظر به مشرب علمي و منهج عملي خویش هر كه یافتيم برخي منابع دست

كه از منبع عرفاني همانند  . كسانيستا مل تعبير و تفسير ارائه دادهخلافت و انسان كا

دیدگاه عرفاني دارند و آنان كه در بستر فلسفه همسان  ناگزیر ،شوندتغذیه مي عربيابن

كنند و قطعاً با عينک فلسفي بدان نگاه مي، اندحشر و نشر یافته طباطبایيعلامه ، صدرا

موضوع هاي تفسيري به با دقت مسلماً، اندير قدم برداشتهي كه در مسلک و طریق تفسبآنها

موضوع را در فراسوي ، نداپرورده مكتب حدیثي و روایيكه دست ياند و افرادپراخته

كه در پرتو كلام رشد و تعالي پيدا  يكنند و سرانجام كسانروایت بررسي و دنبال مي

 اند. ستهبا ادله كلامي به این حقيقتِ عميق نگری ،اندكرده

گري از كمال خلافت را مرآتيت و حكایت المیزاندر  طباطبایيافرادي مانند علامه 

گوید نيز مي مطهريشهيد  .(996ص، 9ج، ق9497، طباطبایي) ندنداعنه ميوجودي مستخلف

، )مطهري كه خود مقدمه بر خلافت انسان است استاراده و اختيار موجب برتري انسان 

بالاترین مقام  ،باورمندند كه خلافت جعفر سبحانيالله مانند آیتبرخي  .(96ص، 9988

عنه را دارا انسان است كه خليفه به صورت اتم و اكمل صفات كمالي و فعلي مستخلف

معتقدند  مصباح یزديعده همانند علامه  .(219و 219صص، 1ج، 9988، )سبحاني باشدمي

حله آغازین خلقت و دیگري در طول یكي در مر رد:اداربرد كخلافت در قرآن دو نوع  

 دومي بين خود انسان، اولي خلافت از خداوند است كه شامل نوع انسان است .تاریخ

 .(81 و 77صص، 9916، )مصباح
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چگونگي » امنبا  اينامهپایان اند.نحوي پرداختهبه این موضوع بهنامه نيز برخي پایان

نگاشته  مولانا دارابكه « لاصدرا و مولاناهاي انسان كامل از دیدگاه مگيتحقق و ویژه

شناخت  .ترین عنصر در عالم مطرح استگوید انسان بعد از خدا اساسيچنين مي، است

نامه همچنين پایان ؛است يمقدمه شناخت خداست؛ خلافت شایسته چنين موجود، انسان

و بررسي عوامل و  هاي انسان براي مقام خلافت الهي از دیدگاه قرآنقابليت» امنمرتبط با 

فطرت ، مانند عقل ياوصاف ،كه در آن تحقيق شده است لاممریم بنتوسط « رشد و انحراف

به خلافت الهي بيان گریده است.  یابيدستبراي  يخودآگاهي و اختيار عوامل مهم

تبيين مباني فلسفي و عرفاني ولایت و خلافت الهيه انسان از دیدگاه » نامه دیگر به اسمپایان

گوید خلافت مي كه نگارش یافته داغيمحبوبه قرهتوسط « طباطبایيو علامه  مام خمينيا

بالاترین آن حقيقت محمدیه است كه باطن و  .به صورت تشكيكي در عالم سریان دارد

بررسي نظریه » با موضوع اينامهن پایانيحقيقت امامت و نبوت خلافت الهيه است. همچن

به این مهم  نوشته سيما سعيدزاده جوزداني« با انسان كامل صدرادر مقایسه  نيچهنسان اابر

خدمت جسم  ابرانسان را همان روح و روح را هم امر زميني و ابزار در نيچهكه  پرداخته

داند. نيز عروج نهایي انسان را انسان كامل و روح را امر الهي و جاودانه مي صدراداند و مي

بازشناسي و واكاوي  بهنوشته احمد شجاعي « لافت الهيانسان و خ»عنوان  با ايدر مقاله

 پرداختههاي خلافت الهي در عالم وجود و چرایي جعل خليفه گيخلافت الهي و ویژه

 شده است.

زیرا هر كدام از  ؛گيردهيچ كدام جاي تحقيق حاضر را نمي، طبق پيشينه تحقيق مزبور 

 بوده ووع خلافت و انسان كامل خاص پيگير موض هايجهات مختلف با عناوین و مسلک

مجزا و مستقل پرداخته نشده است.  به صورتدر مورد چگونگي ضرورت بين این دو امر 

جوادي بين انسان كامل و خلاف مطلقه الهي از دیدگاه علامه  رابطۀ هدر جستار حاضر نحو

كه به صورت مستقل به چگونگي رابطه بين انسان كامل و  استتحقيق جدیدي  آملي

 اینكه اول نماید كه بيان شودمي يپردازد؛ پرداختن به این مسئله آن وقت ضرورلافت ميخ

اینكه آخرین مقام صعودي انسان چيست  دوم ؛مقام خلافت براي انسان چه نوع مقام است
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 يآن با خلافت اله ارتباطانسان كامل و  درباره يآمل يجواد اللهتیآ شهیاند يبازكاو

كه مقام  و بين انسان كامل شدن -كه مقام اعطایي نوعي انسان است-و بين خلافت 

رو   كه تحقيق پيش وع علاقه و لزوميت برقرار استچه ن ،اكتسابي و حصولي است

 باشد. ي این قبيل سؤالات ميگوپاسخ

 شناسیمفهوم الف(
، فارس)ابن كندمعناي نشستن به جاي دیگري را افاده مي« خَلَف»واژه خلافت از ریشه 

وجه تسميه خلافت را آمدن شخص دومي به جاي اولي و  فارسابن .(296ص، 2ج، ق9464

« ءُ بَعد الأولِّ قائماً مقامَهلأنَّ الثَّانى یَجى خلافةًإنَّما سُمِّيتْ »داند: ن به جاي اولي مينشست

چه به سبب ، كردن از شخص دیگريخلافت را به معناي نيابت مفرداتدر  راغب. )همان(

 لنّیابةا الخِلافةُ»داند: مي خاطر اعتلا و بالابردن مقام جانشينه ناتواني و چه ب، مرگ، غيبت

)راغب « و إمّا لتشریف المستخلف و إمّا لعجزه و إمّا لموته المنوب عنه لِغیبةعن الغير إمّا 

او همچنين خلافت انسان نسبت به خداوند را در هيچ حالت  .(214ص، ق9492، اصفهاني

درست ، كمال جانشين باشد يارتقا، چهارگانه جز حالت اخير كه همان تشریف مستخلف

 .مان()ه داندنمي

 :من یقوم مقام الذاهب و یسد مسده الخَلِیفَةُ: »گویدمي «خليفه»معناي لغوي در  طریحي

، )طریحي« كندنشيند و مكان او را اشغال ميخليفه كسي است كه در جاي فرد رونده مي

 . (11ص، 1ج، ق9496

 در اصطلاح براي خلافت و خليفه تعاریف متفاوت و برخي نزدیک به هم ارائه شده

 است:

)فخر  شود كه جانشين دیگري شود و جاي او را پرُ نمایدكسي گفته مي به خليفه -

 .(981ص، 2ج، ق9426، رازي

عنه در خليفه است كه این ظهور امر تشكيكي و داراي مستخلف ظهور خلافت-

 .(964 و 11صص ،9ج، الف9918، آملي )جوادي باشددرجات مختلف مي

تعریف « حيوان ناطق»اندیشمندان اغلب انسان را به ، اندر مورد تعریف اصطلاحي انس

كنند. این تعریف بر پایه منطقي جامع و مانع است. حيوان به منزله جنس و ناطق به مي
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این تعریف را  جوادي آمليعلامه  اما مثابه فصل انسان در تعریف اخذ شده است.

فصل اخير انسان است نه « لهتأ»پذیرد و بر پایه مباني فلسفي و تفسيري معتقد است نمي

حيوان » باشد. او تعریف انسان بهمي« حيّ متأله»ناطق. درنتيجه حقيقت انسان و ماهيت او 

فصل مميّز « متأله»است و « حيّ» داند كه معادلرا ناتمام و به منزله جنس انسان مي« ناطق

ها نبرخي انسا ولي ؛استآفریده شده « حي متأله»افزاید انسان فطرتاً باشد. او ميانسان مي

ر اثر گناه و ظلمت نفس به فراموشي گرفته و تأله خدادادي خویش را بحيات متأله خود را 

« حيّ»اند. چنين انساني را قرآن شياطين زنده به گور كرده و طواغيت، با پيروي اميال اغيار

 «حَيًّا وَ یحَِقَّ الْقَولُ عَلَي الْكَافرِِینَ لِيُنذِْرَ مَنْ كَانَ» نمایاند:داند و خارج از دایره حيات مينمي

غير از كافر و  حيّ .انددر مقابل هم قرار داده شده« كافر»و « حيّ»در این آیه  .(76 )یس:

شود. مرده محسوب مي، باشد. از این جهت كافر حيات واقعي نداشتهغير حيّ مي كافر

وگرنه ، كه در تأله ذوب شده است همان حياتي است، حياتِ مفقود در كافر، مطابق آیه

شود و با قيد متأله خارج خواهد شد. در او یافت مي، حيات جامع كه جنس انسان است

باشد نه در عرض هم. از این جهت كساني در طول هم مي ،البته حياتي كه به آن  اشاره شد

آیند. مي بیه حسا مرده، نداولي فاقد حيات انساني ،باشندكه داراي حيات حيواني مي

ولي از حيات  ،باشد)حيوان ناطق( مي كه داراي حيات مصطلحِ عامه مردم همچنين كساني

 باشندمرده مي، اندهبهربي، را ترسيم نموده است )حيّ متأله( كه معارف قرآن آن انساني

 .(912-916ص، ب9918 )جوادي آملي،

 انسان کامل ب( 
خصوص انسان كامل بيان گردیده گوناگون در  يردر ادبيات فكري و اندیشه اندیشوران تعاب

كس متأثر و متحول از اندیشه و مشرب خویش است و به انسان از افق همان  و هر است

به بازنگرش  هاي او از آن اثر پذیرفته باشد؛ بنابراینیافته فرضكه پيش نگرنداندیشه مي

 كنيم: برخي دیدگاه بسنده مي

تا  كندبودن خلاصه ميبه درجه غایي آن یعني حكيم  ان رامقام انس :افلاطون یک(

یابد كه یا زمامدار آن گوید جامعه بشري آن وقت به كمال مطلوب دست ميكه مي يجای
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 يآن با خلافت اله ارتباطانسان كامل و  درباره يآمل يجواد اللهتیآ شهیاند يبازكاو

سياست را ناقص و سياست بدون حكمت او حكمت بي فيلسوف شود یا فيلسوف زمامدار.

شخصي كه در وادي  افلاطون. از منظر (27-26ص، 9ج، 9944، )فروغي داندرا باطل مي

-از بالاترین درجه انساني ، دارد و زعامت جامعه بشري را به عهده داردحكمت قدم برمي

كه در وجود  داندانسان كامل كسي را مي افلاطونبرخوردار است.  -دقيقا همان انسان كامل

 .(29ص، 9986، )شهاب موسوي او كل حكمت بار یافته باشد

كمال آدمي  زیرا ؛انسان حكيم است، كه مصداق انسان كاملباورمند است  :سیناابن دو(

و مقصود از حكمت چيزي جز انعكاس عالَم و حقایق و  باشدبه رشد و تعالي عقل او مي

للعالم الموجود و  مضاهياً معقولاً تصير عالماً »...اسرار كلي هستي به ذهن حكيم نيست: 

-964ص، 9926، سينا)ابن «قة الانسانیةالطاو ذلک بحسب  بالآخرۀالقصوى  للسعادۀتستعد 

الانسان عالَمًا عقلياً مضاهيا للعالم  صیرورۀ»شود: . یا به طور خلاصه گاهي هم گفته مي(961

 .(61ص، م2661، سيناابن) «العيني

نخستين كسي بود كه در قرن هفتم انسان كامل را وارد ادبيات اسلامي  :عربیابن سه(

در مورد انسان كامل بازتاب و  .(48ص، 9ج م9176، نيكلسون /96ص، 9986، )مطهري نمود

نامد به دليل انسان كامل را كَون جامع مي چنين است: خوارزميبه نقل از  عربيابننگرش 

جایگاه او  .برخورداري از جامعيت و همچنين تمامي حقایق عالم در وجود او نهفته است

دار خزائن اوست. الهي و پرده يقش اسماكه بازتاب ن در عالم مانند نگين انگشتر است

، 9968، )خوارزمي گرددانسان كامل موجودي است كه به سبب او رمز و راز عالم آشكار مي

 .(18 و 76، 66صص، 9ج

خليفه حق بر خلق و داراي تصرف حقيقي بر عالم ، : انسان كاملامام خمینی چهار(

خزائن عالم مُلک  او نفوذ بر .اوند استباشد و مظهر تمام اسما و صفات خدبه اذن خدا مي

و ملكوت دارد و كسي است كه خداوند متعال از ساحت قدسي خود به او روح دميده 

است و ظاهرش نسخه ناسوت و لاهوت و باطنش مخزن اسرار خداوندي سرمدي است. از 

اعظم را  حقایق اسم، 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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 .(92ص، 9989، )خميني

طریقت و ، گوید انسان كامل آن است كه در شریعتمي :عزیزالدین نسفی پنج(

 .(17ص، 9962، )نسفي حقيقت كامل باشد

باشد و نخستين وق خداوند مياولين فيض و مخل، : انسان كاملجوادی آملی شش(

چه از لحاظ ترتيب وجودي و نظام علّي و  ياست. چنين موجود« كن» مخاطب به خطاب

فهمند و چه از دیدگاه ترتيب اسما و تجليات متفاوت كه عارفان معلولي كه حكيمان مي

 باشد. او مجلاي اتم و نخستين مجلا و فرشته دومين مجلاست؛انسان كامل مي، بينندمي

نُورُ السَّمَواتِ » ينه براي درخششیينه و فرشتگان دومين آییعني انسان كامل اولين آ

 .(249ص، 9ج، الف9918 )جوادي آملي، باشد( مي91)نور:  «واَلْأَرْضِ

 خصوصیات انسان کامل .0

كه در عرض هم در وجود او به  استساز انسان كامل سه خصوصيت هاي بنيانگياز ویژ

 رسند: مرتبه ظهور مي

او از ماسوي الله دل بریده به فنا  .شودجز به حق ذوب نمي انسان كامل :ولایت الف(

شود. او دد و مظهر جامع الله مينورالهي را درمي يتمام اسما .رسدمي في الله و بقاء في الله

و  ر اثر سير و سلوکگردد. چنين مقام یا بمي« لي اللهو» شایسته عنوان ر اثر قرُب به حقب

 ،9988، )شكریان گرددر اثر جذبه و افاضه ذات حق بر وي حاصل ميبریاضت نفس یا 

برخوردار و قادر است به اذن « ولي الله» از مقام، كامل شود . اگر نفس انسان(84-82ص

تصرفات تكویني و تشریعي آنها تنها ناشي  .تكویني داشته باشد تأثيرخداوند در نظام وجود 

 .(996ص، 4ج، ب9988، همو /18ص، و9988، آملي )جوادي ي آنان استاز مقام خلافت اله

همه اسما در وجود او ظهور نموده ، انسان كامل باید مظهر اسم جامع گردد :کمال( ب

تواند بدون اجازه انسان هيچ چيزي نمي باشد و جزء قواي او محسوب شود. از این روي

رد. از این جهت در شریعت حضور از اسما حق عامل چيزي قرار بگي يكامل مظهر اسم

او رشته عالم به همه  رفتن جسمفيزیكي انسان كامل در جهان اهميت حياتي دارد و با ازبين

گردد؛ یعني همه نشئه اعم از كامل برميو جامعيت او انسان  هخورد. راز این همه امتياز بمي
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 يآن با خلافت اله ارتباطانسان كامل و  درباره يآمل يجواد اللهتیآ شهیاند يبازكاو

 .(81-84ص، 9988، )شكریان مثالي و عقلي را دارد، مادي

هاي دیني و خلافت الهي قابل و آموزه هافظ مقام انساني با عدم پذیرش دستورح البته

جمع نيست. خلافت الهي از امور اعتباري نظير وكالت و وزارت دنيایي نيست كه امري 

بلكه به منزله فصل اخير ، اعتباري و جداي از شناسنامه حقيقي و هویت اصلي انسان باشد

چنين  «.كَالأَنْعَامِ بَلْ هُم أَضَلُّ»است یا  خلیفةاللهانسان یا یعني  ؛و مقوم نهایي انسان است

اگر  .ن و محفوظ بماندانسانيت او مصو، نشد و لایق خلافت نگردید خلیفةاللهنيست كه اگر 

 ،الف9988 )جوادي آملي، شودشياطين جن و انس مي ، جزومقام خلافت را از دست داد

 . (999-992ص

پيوستگي با دو ، شودت در وجود انسان كامل تلقي ميآنچه از خلاف :خلافتج( 

 مؤلفه دارد: 

و حق تعالي در آنها  اند: همه ماسوي الله مظاهر حقارتباط انسان کامل با حق اول:

 ،تعالي باشدظهري كه نمایانگر تمام كمالات حق ليكن تنها م؛ ده استكرظهور و تجلي 

كه درواقع تجلي  را مل امانتي الهيدل و ضمير او ظرفيت تح، انسان كامل است. پس

در روي زمين  دارد و ساختار وجودي او حاكي از خلافت حق، باشدكمالات حق مي

 شود.عنه محقق نميشدن به صفات كمالي مستخلفاین مهم جز از راه متصف .باشدمي

 سوي الله به مثابه علت غایي براي ؛ ارتباط انسان كامل در ماارتباط با خلق دوم:

كه از افق سایر موجودات عالم به  يهنگام .و حيثيت روح نسبت به بدن را دارد ستآنها

او براي سایر  .او را داراي بس مقام بلند خواهد دید، شودانسان كامل نگریسته مي

و  كنندن به كمالات به او اقتدا ميموجودات در حكم قبله است و دیگران براي رسيد

-81ص، 9988، )شكریان باشدو به مقصود خدمت به او ميخلقت جهان براي انسان كامل 

باید حيّ متأله  چنين انساني .است« اللهخلیفة» از خصوصيات انسان كامل . از این جهت(88

نيست. « الله»جانشين ، نباشد« متأله»و تا  ستني« حيّ قيوم» خليفه خدا، نباشد« حيّ»باشد. تا 

اَنعام و شياطين ، مُلحد خليفه نيست. بنابراین ،نباشد اگر متأله .خليفه خدا باید متأله باشد

 .(291-298ص، ب9918 )جوادي آملي، خليفه خدا نيستند
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 خلافتج( 
 مقصود از خلافت .0

حقيقت خلافت ظهور الوهيّت است و آن اصل و كمال وجود است و هر موجودى كه 

بهره دارد و ، است از حقيقت الوهيّت و ظهور آن كه حقيقت خلافت ،حظّى از وجود دارد

، لطيفه الهيّۀ در سرتاسر آفرینش از عوالم غيب تا منتهاى شهادت بر پيشاني همه ثبت است

و حسي بوده و عوالم  يمثال، وليكن انسان موجود كاملي است جامع همه مراتب عقلي

 .(79-92ص، 9989، )خميني غيب و شهود در وجود انسان بایگاني شده است

به معناي جامعيت وجودي و مظهریت  است كه خلافت الهي انسان باورمند عربيابن

خليفه آراسته به اخلاق  درواقع .باشدمي  آدمدر وجود حضرت ، اسما و صفات خداوند

حكم او را اجرا و خلَق او را هدایت و امور مردم ، متصف به صفات خداوندي باشد و الهي

 .(21ص، 9ج، ق9422، عربي)ابن را تدبير و آنها را به طاعت خداوند دعوت كند

؛ چون علم استیک امر تشكيكي  خلافت دندقتمع جوادي آمليالله برخي مانند آیت

، در وجود انسان كامل مثلاً ؛حسناي الهي یک مقوله تشكيكي و ذومراتب است يبه اسما

شود و در انسان متوسط الحال یا همه اسماي حسناي الهي به صورت كمال یافت مي

ه آنها به طور متوسط یا ضعيف حضور دارند. اگر انساني قادر نباشد یا اراده ضعيف هم

نه فعليت و  خلافت وي در حد قوت باقي است، نكند كه اسماي الهي را به فعليت برساند

، 9ج، الف9918 )جوادي آملي، نه خليفه بالفعل باشداو خودش همچنان خليفه بالقوه مي

به همان اندازه بر ، علمي به اسما حسناي الهي داشته باشد، . انسان به هر پيمانه(16-11ص

 .(19-12ص، )همان یابدبودن بار مياللهخلیفةكند و به موجودات دیگري فضيلت پيدا مي

هاي عادل و عالم هر یعني انسان است؛عنه در خليفه ظهور تشكيكي مستخلف، خلافت

كه مراتب تشكيكي آن در  شندباكدام در حد ظرفيت خود مظهري از خلافت خداوند مي

اولين خليفه خداوند ، كسي كه در قله هرم ظهور واقع گردیده نه در عرض. طول هم است

نخستين خليفه خداوند است؛ ، ند. از این جهت اولين ظاهراو دیگران متصدي مراحل بعدي

قط تر از او قوس صعود وجود ندارد. چنين كسي فباشد كه عاليیعني انسان كاملي مي
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كه خليفه خليفه خدا نيز  تنها خليفه خدایندخلفاي بعدي نه اخليفه بدون واسطه خداست. ام

از مرحله  دیگران د.ترین مرتبه خلافت را صادر اول و ظاهر نخست دارهستند و كامل

با نگاه  .باشدو همچنين گفته شد كه آنها خليفه خليفه خدا مي مندندوسُطي یا نازله بهره

 )جوادي آملي، نداآنها به منزله حلقات سلسله منسجم و یكتاي خلافت یكسان تمام

 .(297ص، 9914، همان /961-964ص، 9ج، الف9918

فلسفي در خصوص چگونگي خلافت انسان از  -تفسير دقيق علمي جوادي آمليالله آیت

 عنه و قرارگرفتن خليفهاگر 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

این تفسير و برداشت نسبت به خداوند سبحان مورد پسند ، را به انسان تفویض نموده باشد

عَلَي كُلِ شَيءٍ »و  (14)فصلت:  «بِكُلِ شَيءٍ محُِيطٌ» خداوند زیرا يست؛عقل و قبول نقل ن

، اي از وجودش خالي نيست تا خليفهاست. خداوند غيبت ندارد و صحنه (99نساء: ) «شَهِيدٌ

صحنه تفویض و واگذار شود. بلكه آنچه در مورد جانشيني ، جانشين او گردد و براي خليفه

همان مظهریت و مرآتيت خاص  ،باشداز خداوند معنا دارد و مورد قبول عقل و نقل مي

ان از خداوند چنين است كه انسان مظهرِ صفات و مرآت باشد. درحقيقت استخلاف انسمي

خليفه خدا همان یدالله  افعال او گردد؛ خدا اصل است و خليفه او آیت و مرآتش. بنابراین

وَ مَا رمََيْتَ » دهددقيقاً خود خداوند فعل را انجام مي .كنداست كه به صورت انسان كار مي

خليفه خدا مجراي و كانال صدور فعل و مهبط هبوط  .(97)انفال:  «إِذْ رمََيْتَ وَ لكِنَّ اللَّهَ رَمى

 .(968-967ص، 9ج، الف9918 )جوادي آملي، نزول اراده ربّ است

 عنه و خلیفه الهیکیستی مستخلف .2

هاي قبل انسان ،باشدعنه كي ميآدم یا فرندان او؟ مستخلف ،اینكه مقصود از خليفه كيست

یا فرشتگان یا خداوند؟ دیدگاه متفاوت و گاه هم متضاد مطرح  نسناس، یا طائفه جن از آدم

 پردازیم.   مي جوادي آمليدرنهایت به دیدگاه  كرده، هاشاركه اجمالاً به آن  گردیده است

 هب و نداعنه ملائكه روي زمينستخلفمخليفه انسان نوعي و  ندبرخي باورمند -9

، ق9461، علي العسكري بن )حسنند ادهكراستناد  امام حسن عسكريروایت منسوب به 
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 .(296ص

حضرت  شخصعنه جنيان ساكن در زمين و خليفه گویند مستخلفمي ايعده -2

 .(981ص، 2ج، ق9426، فخرالدین رازي)است  آدم

انه »: نداعنه جنيان ساكن زمين و خليفه فرزندان آدمكه مستخلف ني باورمنداپاره -9

 «فجعل اللَّه آدم و ذریته بدلهم، فاهلكوا، و سفكوا الدماء فيها فأفسدوا، كان في الأرض الجن

 . (999ص، 9ج، ]تابي[، طوسي)

عنه نسناس و جنيان ساكن در و مستخلف كه خليفه نوع انسان اندگروهي بر آن -4 

 .(96ص، 9ج، ق9464، قمي) باشدزمين مي

 دو نظر وجود دارد: ستي خليفهيدر ك است وعنه خداوند دند مستخلفقاي معتعده -1

بشر  يگونه تعميم خلافت به ابنا پایه این دیدگاه هر :باشدآدم میحضرتخلیفه فقط  -

  .(924ص، 9ج، ق9467، زمخشري /976ص، 9ج ، 9972، )طبرسيكند را رد مي

و  آدمشخصيت حقوقي  درست نيست؛ زیرا ،باشد آدماینكه خليفه صرف حضرت  نقد:

جلوه نمود و انسانيتِ انسان حائز رتبه خلافت گردید نه  آدمت مقام شامخ انسانيت به صور

اي بود كه فرشتگان در مانند كعبهاو به .الگوي انسانيت بود آدم. حضرت آدمفقط حضرت 

چندین دليل صراحت دارند  .(49ص، 9ج، الف، 9918 )جوادي آملي، برابر آن خاضع شدند

 او نيز تسرّي دارد: بلكه به ابناي  ،نيست آدمكه خلافت منحصر به 

گزارش جعل خليفه نيز به  ،از آنجا كه جمله اسميه دلالت بر استمرار دارد (الف

 .(96)بقره:  «خَلِیفَةًإِنِّي جاعِلٌ فِي الْأَرضِْ » صورت جمله اسميه آمده است

 بلكه به صورت بالقوه در نهان ست؛ني آدمآگاهي از اسما مخصوص حضرت  (ب

را  گذاشته شده است و هر انساني در صراط مستقيم قدم بردارد و آن فرزندان او به ودیعه

به همان اندازه از  ،اي از علم اسما نصيب او گرددو بهره از مرحله قوت به فعليت برساند

 گردد. خلافت الهي مستفيد و مستفيض مي

ليفه . خنه تنها آدم استتسخير زمين و استفاده از منابع آن متعلق به انسان نوعي  (ج

و امكانات بالقوه را به  تواند به اذن خداوند تصرف كندينه او ميخداوند به عنوان آیه و آی
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 .(42-49ص، 9ج، الف9918، آملي )جوادي فعليت برساند

به طور بالفعل واجد این مقام است. این قول به  :ها اعم از کافر و مؤمنمطلق انسان -

 گردد:برمي« الكاشف» صاحب تفسير

و كل  هو آدم أبوالبشر« خَلِیفَةًإِنِّي جاعِلٌ فِي الْأَرْضِ »في قوله تعالى:  الخلیفةد من المرا»

 .(86ص، 9ج، ق9424، )مغنيه «أو سيوجد من نسله في كل زمان و مكان، انسان وجد

بالفعل و بدون تفاوت و  به صورتولي نه  مطلق نوع انسان متصدی امر خلافت؛ -

 كيكي است. تميز بلكه خلافت حقيقت تش

كس به قدر برخورداري از  هر .باشدخلافت امر ذومراتب مي، بر پایه این دیدگاه 

اخلاق و عمل متصف به خلافت ، الهي و پاگذاشتن بر صراط مستقيم اعتقاد ياسما

شود. این مراتب تشكيكي از قوه محض گرفته تا فعليت كامل ادامه دارد و به تبع آن مي

ضعيف و متوسط و عالي.  :كند. درجات متفاوت دارندر پيدا ميخلافت در وجود فرد ظهو

از بلندترین ، الهي برخوردار است يترین درجه علم به اسماهاي كامل چون از عاليانسان

 .(46ص، 9ج، الف9918، آملي )جوادي مندنددرجه خلافت الهي نيز بهره

او  .با یک تفاوت اساسي اما ،باشدنيز مي مصباح یزديدیدگاه پنجم مورد تأیيد علامه 

دهد. وي باورمند است كه خلافت انسان از خلافت را بالجمله به ابناي بشر تعميم نمي

گوید خلافت تنها براي ن او مييجنيان و سایر موجودات. همچن، نه نسناس استخداوند 

 نكهشود. اما ایدان او نيز ميبلكه در ميان نوع انسان شامل دیگر فرزن ،نبوده آدمحضرت 

فرشتگان در عين  درست نيست؛ زیرا، شودها حتي كافر و شرَور هم ميشامل همه انسان

خونریز شایسته این مقام هاي فاسد و چگونه انسان ،لایق آن مقام نبودند ،انداینكه معصوم

ل خي فرزندان آدم به مقام خلافت نایبر ،آیددست ميه آنچه از آیات و روایات ب شوند؟مي

 ين و سایر اولياباشند. خلافت در معصومامعصوم مي چهاردهانبيا و اي آن نمونه .گردندمي

ودیعه  در درون آنها به اللهیخلیفةها استعداد خدا به مرحله فعليت رسيده و بقيه انسان

، همو /86-89ص، 9916، )مصباح رسدولي براي همه به مرحله فعليت نمي، گذاشته شده

 .(11-14ص، 9919
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سازگار  جوادي آمليو  ملاصدرابا نگرش  مصباح یزديقسمت دوم بيان  بتهال نقد:

و بندگان صالح  آدماو خلافت را به حضرت ، شودآنچه از بيان او استفاده مي زیرا نيست؛

معتقد است  ملاصدرا ولي ؛نه همه افراد بشر داندالهي و افراد متصف به كمالات الهي مي

حتي  ؛در شدت و ضعف تفاوت دارند اًصرف، شودمله ميها بالجخلافت شامل همه انسان

در  .ترین درجه خلافت برخوردارندينیاز پا، هاي هنري خویشها نيز با كاراراذلي از انسان

 داستان است.هم ملاصدرابا  جوادي آملياین مورد 

 كه از صفات و است اللهخلیفةانسان كامل از آن جهت  :تنها انسان کامل خلیفه خدا -

باشد كه باشد. این خلافت وقتي حاوي جنبه معناداري ميمند ميكمالات ذات حق بهره

 یک قائم مقام كهاین ؛ مثل(71ص، 9916، )دیرباز صفات خداوند در خليفه ظهور داشته باشد

را كه در كار مدیریت  عنه()مستخلف هاي اصلي مدیر)خليفه( نيز باید كمالات و شایستگي

. (662ص، 9919، پناه)یزدان تا توانایي انجام عمل او را داشته باشد ه باشدداشت، دخيل هستند

 داراي نسبت ربوبيت نسبت به عالم است، انسان كامل در عين اینكه بنده خداست

مثل نسبت روح و جسم است. چون ، و نسبت انسان كامل با عالم (2ص، 9967، عربي)ابن

گونه تصرف بر عالم  هر ،منزله روح این بدن باشد هوقتي عالم به منزله بدن و انسان كامل ب

 .(86ص، 9916، دیرباز /81ص، 9976، )جامي از ناحيه انسان كامل مقدور است

نمودن خليفه به انسان منحصرنقد روشن بر دیدگاه  جوادي آمليبا تكيه بر دیدگاه 

ي توصيف وي خلافت الهي را از سنخ كمال وجودي و حقيقت تشكيك .باشدميوارد كامل 

اولياي دیگر پيدا و پيامبران و  آدمكه مراحل عالي آن در وجود افراد مانند حضرت  كندمي

 ،الف9918 )جوادي آملي، شودمي پيداهاي متدین ين آن در وجود انسانشده و مرحله پای

 . (16 ، ص9ج

را به  نبلكه آ ،داندخلافت را منحصر به انسان كامل نمي جوادي آمليالله آیت بنابراین

را  آن، قوه و فعليت، در مراتب مانند شدت و ضعف دهد؛ البتهبشر تعميم مي يهمه ابنا

بودن آن ثابت بودن خلافت است. تشكيكيداند كه این خود حاكي از تشكيكيمتمایز مي

در چارچوب وجود و اصالت  و شود مگر آنكه خلافت را امر كمالي و وجودي بدانيمنمي
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 دهيم. آن سامان 

 قلمرو خلافت .3

مقام خلافت الهي انسان بالاترین كمال براي مخلوق در ميان تمام موجودات محسوب 

حقيقتاً و اصالتاً به وجود بر ، باشدشود. از آن جهت كه خلافت الهي یک نوع كمال ميمي

مقول به تشكيک و داراي مراتب متفاوت شدّت و ضعف « وجود» مانند خود ؛گرددمي

تواند به مي و داراي رتبه ثابت نيستاست كه همه موجودات تنها انسان است. در ميان 

باشد و مي« الاطلاقفياض علي»افزون بر آن خداوند  .منازل بالاتري صعود و عروج نماید

خداوند بر ، این بنيان بر .گونه بخل و عجز تصور ندارد در ساحت قدسي خداوند هيچ

از ، ان و استعداد وجود یا كمالي وجود بيابدمقتضاي فياضيت تام خود هر كجا كه امك

فاعليت او ، در فرض قابليت قابل ،افاضه وجود یا كمالات لایق به آن خودداري نكرده

هر انسان استعداد و امكان این را دارد كه قابليت و كمالات خودش را  حتمي است. بنابراین

این  به ؛به فعليت برساند ،دهشدت بخشد و خلافت بالقوه الهي را كه در نهاد او نهاده ش

به همان اندازه از خلافت الهي  ،صفات الهي متخلق گردد صورت كه به هر پيمانه به اسما و

در جهت پستي گام بردارد و متخلق به رذایل ، هر اندازه انسان عكس به برخوردار است. بر

 شودان ميكه خليفه بالفعل شيط است هبهرتنها از تحصيل خلافت الهي بينه، گردد

 .(996 و 994صص، 9911، )ميرزایي

شخص « خليفه»گوید: غرض از در خصوص قلمرو خلافت مي جوادي آمليعلامه 

 نه شخص حقيقي. بنابراین باشدنبوده است؛ بلكه شخص حقوقي او مي آدمحضرت 

هاي كامل ها حداقل انسانخلافت الهي در روي زمين متعلق به انسان نوعي و مطلقِ انسان

اصل خلافت ، . از این جهت(98ص، 9ج، الف9918، آملي )جوادي باشد نه فرد خاصيم

)جوادي  هرچند خلافت تامّ و كامل بهره آنان است، هاي معصوم ندارداختصاص به انسان

مبدأ و منشأ  باشد؛ زیرانصيب انسان كامل مي، . خلافت مطلق(119ص، 1ج، هـ9988 آملي،

مسلماً ، اینكه عالِم به غيب هدهد. چها و زمين تشكيل ميمانداشتن به آسخلافت او را علم

ترین ترین موجودات مادي تا عالينازل باشد. بنابراینعالِم به شهادت و محسوسات مي
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گلستان شدن  باشند؛ از باب مثالموجودات مجرّد همه تحت سيطره خلافت انسان كامل مي

پيامبر اكرم از سيطره وليّ الله بر عالم مُلک  آتش براي حضرت ابراهيم و شق القمر به اشاره

شود كه قلمرو استنتاج نمي «في الارض» . از كلمه(19ص، 9ج، الف9918 )جوادي آملي، است

 قيد جعل است نه مجعول. از این جهت «في الارض» زمين باشد بلكه، خلافت انسان

ري او زمين است و از منشأ قوس صعود و مكان رشد بدن عنص، دلالت بر این دارد كه مبدأ

 و تعظيم نه اینكه موطن خلافت و مظهریت او زمين باشد. از سجده، خيزدماده برمي

شود كه او خليفه به صورت مطلق در همه عالم مي فهميده آدمفرشتگان در برابر حضرت 

باشد. فرشتگان كمترین آگاهي را از یمن و بركت انسان كامل و صادر اول امكان مي

دیگر نباید فرشتگان آسمان در ، د. اگر قلمرو خلافت انسان فقط در زمين باشدانآموخته

در آسمان خواهند بود و این مستلزم  خلیفةاللهچون در این حالت آنها ، برابر او ساجد باشند

، 9914، همو /98ص، 9ج، الف9918، )همان همه نظام خلقت آگاه نباشد آن است كه انسان به

 . (999-921ص

از عالم شهود  ؛شودقلمرو خلافت انسان تمام عالم امكان را شامل مي هتاز این ج

دارد. زمين تنها نقطه آغاز  از عالم طبيعت تا فراسوي طبيعت را در بر، گرفته تا عالم غيب

نه نقطه اختصاص خلافت ، خلافت است و كره خاكي بستر رشد بُعد مادي خليفه خداست

مطابق دیدگاه  .)قيامت( ادامه دارد خدا تا پایان دنيا در آنجا و قلمرو طولي خلافت خليفه

قلمرو طولي خلافت الهي انسان تا پایان خلقت در روي زمين ادامه  مصباح یزديعلامه 

 ،باشد و اگر این موضوع منتفي گرددخليفه مي جعل، غرض اصلي خلقت عالم دارد؛ زیرا

 .(86ص، 9916، )مصباح غرض خداوند از خلقت نقض خواهد شد

 در بدو نظر در خصوص قلمرو خلافت دو بيان كاملاً جوادي آمليباید دقت كرد  البته

 گوید:جا مي در یک .دارد منافي هم

گرچه هر موجود در اوج آسمان یا در حضيض زمين كار صحيحي را 

ليكن منظور از خلافت ، در نظام تكوین انجام دهد خليفه خداست

، آیدحتي از فرشتگان نيز برنمي مطلب دیگري است كه ،باره انساندر
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هاي مگر معصومان و انسان ،بنابراین هر انساني خليفه خدا نخواهد بود

 /44 )فرقان: باشد« كَالْأَنْعَامَ بَلْ هُم أضَلَُّ سبَِيلاً» كه كسي نه متعالي

 (.226ص، 9914 جوادي آملي،

 فرماید: و در جاي دیگر مي 

مرو خلافت انسان كامل است و قل تأمينآفرینش پهنه گيتي براي 

وقتي  ؛ از این رومطلوب در مقام فعل نبوده و نيست، او هستي غير

دنيا نيز به آخرت تبدیل  ،انسان كامل از نشئه دنيا به قيامت منتقل شود

طلبد. خليفه دیگري مي ،خواهد شد و اگر دنياي دیگري آفریده شود

خليفه خدا و انسان بالاخره تنها صراط مستقيم تكامل وجودي مسير 

باید اصول  ،اگر بخواهد به كمال هستي باریابد كامل است و فرشته نيز

 (.917ص، 9ج، الف9918 )جوادي آملي،فراهم كند  كلّي آدميت را

 الله جواديدر بيان آیت یابيم كهميدر مطالب فوق در نگاه اول در با تفحص و تكاپو

فرماید خلافت شامل همه ؛ او در جاي ميخوردبه چشم مي و ناهماهنگي آملي دوگانگي

صرف در شدت و ضعف با هم تمایز دارند و گاهي  شود؛ وليها بالجمله ميانسان

هاي متعالي بلكه شامل معصومان و انسان، ها نيستفرماید خلافت شامل همه انسانمي

لافت در شود او در صدد تسري و تعميم استعداد خباشد. با بذل دقت و تأمل روشن ميمي

خروج تدریجي  ي براي تردید ندارد؛ امایكه جا باشدوجود تكویني هر انسان بالجمله مي

این قوه و استعداد به سوي كمال غایي و فعليت نيازمند تهذیب نفس و برخورداري از علم 

ن انوا باشد. معصومباشد كه در مقام عمل نيز هماهنگ و همحسناي الهي مي يبه اسما

علم صائب و عمل ، اخلاق نيک، هاارزش، هان مرحله را كه در گرِو خوبيمسير خروج ای

هاي دیگر هم با تناسب برخورداري از آن ناند و انسابه غایت اتقان پيموده ،باشدصالح مي

هاي متعالي در د. مقصود از قيد معصوم و انسانیابنتوانند به خلافت الهي دست كمالات مي

، هاي مفسدباشد و از انسااتم و اكمل و كامل و متوسط ميمصداق  جوادي آمليبيان 

كند نه استعداد و قوه خلافت را. گونه خلافت در مقام فعل را نفي مي كار هرسفاک و تبه
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 شود.مشاهده نمي، گونه دوگانگي كه موجب تغيير و تناقض در كلام باشد درنتيجه هيچ

 انسان کامل با خلافت الهیضرورت  (د
یابيم كه نسبت انسان كامل و خلافت از لحاظ منطقي عام و خاص درمي د،بيان شآنچه از 

انسان كامل ، هر خليفه باشد و امامطلق است؛ یعني هر انسان كامل لابد خليفه الهي مي

بلكه رابطه لزوم و ضرورت  يست،نيست. درحقيقت بين آنها رابطه عينيت و تلازم حاكم ن

و  ر خلافت در سرشت هر انساني نهادینه شده استام زیرا ؛یک طرفي برقرار است

لافت خداوند در عالم گردد. گر خایمان و تشبه به باري تبيين، ر اثر معرفتبتواند مي

همان  این مقوله دقيقاً .باشدنيازمند محرک و حركت مي، كردن قوۀ خلافت به فعليتتبدیل

انسان كامل  خلافت مساوي باین درجه تحصل كمال تواند باشد. بالاترامر تشكيكي مي

 ين خلافت ملازم با انسان كامل باشد.ینه اینكه درجه پا، باشدمي

ي عالم آفرینش ااز آنجا كه انسان كامل مقصد نهایي كمال امكاني و غایت قُصو

به باشد كه تمام صفات كمالي را خلافت كامل و حقيقي نيز جانشين از ذاتي مي ،باشدمي

معناي خاص آن نيز باید واجد تمام  خليفه خدا به از این رو ؛نامحدود دارد صورت

 آملي جواديبه نگرش علامه  د ممكن باشد. براي تحكيم این مدعاكمالات او در حدّ موجو

 پردازیم.مي

گوید: انسان كامل خليفه عنه مياو جهت سنخيت بين صفات خليفه و مستخلف

ي و هم در آثار؛ به این معنا كه ذاتش خداست هم در اوصاف ذاتي و هم در اوصاف فعل

خليفه صفات خدا و افعالش خليفه افعال خداست و معناي ، صفافتش، خليفه ذات خدا

صفافتش ، خلافت در این سه مرحله مظهریت خواهد بود. ذات انسان كامل مظهر ذات حق

 ير انساننه غ ویژه انسان است، مظهر صفات حق و افعال او مظهر افعال حق است. این مقام

وقت از كسوت خلافت خلع  انسان كامل هيچ . بنابراین(991ص، 9914 )جوادي آملي،

گردد. او در از جامه خلافت محروم نمي ،شودها برهنه مياگرچه از برخي جامه ؛شودنمي

غير از آثار ، بودنسبب خليفه باشد و بهخليفه خدا مي، تمام جذب و دفع و سراّ و ضراّ

 .(999ص، 9ج، الف9918 )جوادي آملي، يزي دیگر ظهور نخواهد كردعنه چمستخلف
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رابطه ضروري بين انسان كامل با خلافت  كنندۀتبيين آملي جوادياین بيان علامه 

یعني هر جا انسان  ؛گرددوقت از كسوت خلافت خلع نمي انسان كامل هيچ زیرا ؛است

یعني هر خليفه  ؛صادق نيستولي عكس آن  ؛ست، قطعاً او خليفه مطلق خداكامل باشد

هاي عادي نيز به اندازه سعه وجودي و برخورداري از انسانبه چون  ؛انسان كامل نيست

 شود.   شود؛ ولي انسان كامل گفته نميحسناي الهي خليفه نسبي گفته مي ياسما

     تمایزات انسان کامل .0
 واسطه خداانسان کامل شاگرد بی یک(

مانند حضرت  ،باشدواسطه خدا ميخليفه خداست كه شاگرد بي از آن جهت انسان كامل

كه خداوند است. بعد از آن آدمواسطه آنها حضرت  ؛واسطه بودند آدم. فرشتگان شاگردان با

ها را آگاه نمود كه انسان كامل فرشته، تمام حقایق جهان امكان را براي انسان كامل آموخت

این  شما چون به .رسيده است اللهیخلیفةمقام  هدليل داشتن همه این علوم و معارف ب به

تري برخوردار ينیفرشتگان از درجه وجودي پا خليفه خدا نيستيد؛ زیرا ،مقام نرسيدید

واسطه از خداوند دریافت كنند و خليفه مستقيم خداوند امكان نداشت حقایق را بي ؛بودند

 .(244ص، 9ج، الف9918، همو /976ص، 9914 )جوادي آملي، گردند

باشد. او صاف فعلي خداوند مينماي اونما و مظهر تمامگيتي، انسان كامل از این رو

تاباند و هر آنچه از جمال و اي است كه جز جمال و كمال خداوند چيزي را برنميينهآی

م اعمال جوارحي و كند. تماهمان را منعكس مي، كمال و جلال خداوند در آن تابيد

جهت انسان كامل همه چيز او براي خداوند  داست. از آندهنده خجوانحي او نشان

براي شناخت كُنه  فعل و تقریر او را حجت كرده است. البته، خداوند نيز قول، باشدمي

، د9988، همو /41ص، 9981 )جوادي آملي، اي جز انسان كامل شدن نيستچاره، انسان كامل

 .(461ص

ظهور ، عنهخليفه در زمان غيبت مستخلف .است« خلیفةالله»ترین لقب انسان كامل عالي

و حضور دارد. خلافت الهي توسط انسان كامل في الجمله مورد پذیرش قرآن كریم و 

 آیينهاز آنجا كه  خليفه .(96 )بقره:« خَلِیفَةًإِنِّي جاعِلٌ فِي الْأَرضِْ » ،بيت استروایات اهل
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این مظهر  و ر و ظهور داردحضو ،باشد و در همه نشئات وجودنماي ذات باري ميتمام

( 4 )حدید:« هُو مَعَكُم أَیْنَ مَا كُنْتُم»( و مظهر 9 )حدید: «هُو الاَولُ واَلاخرُِ وَالظَّاهِرُ وَالبَاطِنُ»

خلافت و جانشيني كامل بالذات  ۀشایست، انسان كامل ،عرضي داراست نحو تبعي و به

امام معصوم و  به عنواني پيامبر و گاه به صورتخواهد بود. چنين موجودي گاهي 

 .(94-99ص، ج9988 )جوادي آملي، شودجانشين پيامبر معرفي مي

 برتری انسان کامل از فرشتگان دو(

آیا انسان كامل یا نوع انسان از  ،آنچه در مورد انسان كامل سخن گفته شددر با تأمل 

و مجرد برتر  طبيعي از موجود فراطبيعي فرشتگان برترند؟ آیا امكان دارد موجود مادي

 پردازیم.باشد؟ براي یافتن پاسخ  مناسب در ذیل به چند دليل مي

قَالَ یا آدمَُ أَنْبِئْهُمْ »و  (99)بقره: « ...وعََلَّمَ آدمََ الْأَسْماءَ» انسان مطابق با آیه اول:

 دارد. را تنها موجودي است كه ظرفيت شناخت اسماي حسناي الهي ،(99)بقره: « بِأَسْمائِهِمْ

انسان كامل نشان دهد این آیات علاوه بر افضليت انسان كامل بر فرشتگان در صدد است 

بر اینكه  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 يعالم به اسما

 .(298-297ص، ب9918 )جوادي آملي، فراگيرند ،آدم ،اد خوداز محضر است

ولي  ،ملائكه عقل دارند و اندهبر پایه شهوت بدون عقل آفریده شد چهارپایان دوم:

اگر  باشد. انسانیافته از شهوت و عقل ميشهوت و غضب ندارند؛ اما انسان تركيب

 ؛كندبلكه بالاتر از آن عروج مي ،يدهتنها به مقام فرشته رسنه ،خویي را پيشه قرار دهدفرشته

از آن  آدمسجده فرشتگان در برابر حضرت  .یابدحتي به مقام معلمي آنها نيز دست مي

راني را خصلت گري و شهوتجهت بود كه انسان كامل معلم آنها بود و اگر صفات بهيمه

 يتا جای ؛شوديكه حيوان محض مبل، دشومي نزدیکحيوانيت  تنها بهنه ،خویش قرار دهد

است كه  يشود. این در حالاز حيوان ميو فروتر تر ينیپا يكه در لسان قرآن چنين انسان

در صحنه جریان اعلان ، اندركوع و سجود بوده، تهليل، فرشتگان واجد صفات تسبيح

این خود  .انددهكرهمه آنها بعد از تعلّم در برابر انسان كامل سجده ، خلافت حضور داشتند



961 

 

961 
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باید در نظر داشت كه معناي  . البتهاستكي از برتري و عظمت او نسبت به فرشتگان حا

كه برخي  بلكه مقصود انسان كامل است. در حالي، نيستمطلق انسان بر فرشتگان  افضليت

 .(919-981ص، 2ج، ب9988 )جوادي آملي، دنشوتر مياز حيوان نيز پست هاانسان

كه خداوند از  يو مقام معيني ندارد؛ تا جای بوده دایميانسان كامل صعودي  سير سوم:

ترین عالي حضرت عندیّت برسد. پس سير خودش ادامه دهد تا به خواهد بهانسان مي

خداوند براي صاحب  زیرا ؛راه است بلكه نيمه، جایگاه انسان رسيدن به نفس مطمئنه نيست

؛ یعني مقام بالاتر از نفس مطمئنه (28-27)فجر:  «ارْجِعِي الَي رَبِّکِ»: فرمایدنفس مطمئنه مي

فرشته آغاز و انجامش یكي  زیرا ؛ملائكه چنين خطاب را ندارددربارۀ . استنام عندیّت  به

ندارد؛ براي آن تكامل و « البقاء روحانیةالحدوث و  جسمانیة» مانند نفس انساني و است

تواند توسط ایمان و مي ؛انسان كامل موجود داراي حركت است شود. اماحركت فرض نمي

تواند مي انسان ؛(969ص، 9914 )جوادي آملي، عمل صالح تعالي پيدا كند و متعالي شود

كه در عالم چنين  ايو تنها نسخه مظهر جميع اوصاف جلالي و جمالي الهي قرار گيرد

، بودند« قدوسيت»و « سبوحيت» فرشتگان واجد مظهریت زیرا ؛جامعيت را دارد انسان است

، ر اثر بندگيبد. اگر انسان ارزش این استعداد را بداند و شدنهم خليفه خدا ن نبا آ

از فرشتگان برتري  ،را به فعليت برساند آن خداپيوستنسرسپردگي و ازخودرستن و به

 . (98-97ص، 9988، )مصباح یابدمي

وند فيض الهي را از خدا .اندهاي كامل نخستين صادر و اولين فيض الهيانسان چهارم:

رسند. از آنجا كه هاي عادي ميو از طریق ملائكه به انسان، رسانندملائكه 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 به دیگران از مجاري فيض محسوب مي

اند. درحقيقت نسبت وجودي انسان كامل با فرشتگان نسبت طه فيض وجودياول واس

و تقدم  باشدعلت مقدم و اشرف بر معلول مي ؛علت و معلول است. انسان كامل علت است

، 9914 )جوادي آملي، باشدبلكه تقدم رتبي و حقيقي مي ،آن از نوع تقدم زماني نيست

 . (976 و 944صص



966 

 

066 

   

 

 9462، تابستان 6اسلامي، سال دوم، شماره فصلنامه تاریخ فلسفه

 

چند فرق مهم بين انسان كامل و فرشتگان حاصل ، نات قبلبندي و خلاصه بيااز جمع

 گردد: مي

 علم دارد؛ ولي فرشتگان از برخي حقایق باخبرند.، انسان كامل به تمام حقایق عالم -9

 آگاهي فرشتگان با واسطه است؛ ولي اطلاعات وعلم انسان كامل بي اطلاعات و -2

 واسطه.

؛ ولي از است ایق حضوري و علمآگاهي و علم انسان كامل به صورت حق -9

 .(961ص، 9914 )جوادي آملي، باشدفرشتگان به صورت گزارش و خبر مي

آنها از لحاظ  قابليت خلافت مطلق الهي را نداشت؛ زیرافرشتگان وجودي  نحوه -4

مانند  يهایتخيل و احساس دارند و نه از جهت عملي استعداد، حد توهم علمي نه قواي در

هاي متضاد ندارند؛ قوه و ارند؛ بين اوصاف آن رابطه عينيت برقرار استشهوت و غضب د

از اسرار و اسماي الهي  يبخش بنابراین، باشدعلم آنها عين قدرت و در حد تجرد عقلي مي

ولي انسان كامل هم در عالم طبيعت حاضر است و كار در حدّ مادي  ؛را دارند نه همه را

گيرد و هم كار مثال و برزخ را به عهده مي ،و برزخ است دهد و هم در نشئه مثالانجام مي

، 9ج، الف9918 )جوادي آملي، دهددر نشئه عقل حضور دارد و كار مجرد تام را انجام مي

ترین برتري انسان كامل بر سایر افراد بشر و فرشتگان این است كه . از اساسي(266-261ص

بلكه بدون تعليم انسان ، آموزدميه آنها علم تنها معلم افراد بشر و فرشتگان است و باو نه

مقام خلافت منزلتي  سان . بدین(918ص، )همان یادگيري آن نبودند كامل آنها هرگز قادر به

ها در برابر انسان خاضع و تنها در بازه زماني خاص كه در تمام زماناست كه فرشتگان نه

تصدي عنوان  صبه امر خلافت حریوان بحبوااز این جهت بود كه ملائكه از  .ندافروتن

 .(77ص، 9466، )رضواني گردیدند«خلیفةاللهی»

 چنين موجود .باشدانسان كامل از حيث وجودي و كمالي از فرشتگان برتر مي بنابراین

اصل خلافت الهي نيازمند و متكي به  باشد. البتهملازم با خلافت الهي در عالم مي، برتر

به هر پيمانه از علم به اسما برخوردار  ؛باشدالهي مي ياسما برداري از علم بهميزان بهره

و فرزندان او لياقت و  آدمبه همان مكيال از خلافت الهي بهره دارند؛ حضرت ، باشد



967 

 

967 

  

  

 

 يآن با خلافت اله ارتباطانسان كامل و  درباره يآمل يجواد اللهتیآ شهیاند يبازكاو

این استعداد در وجود هر انساني به صورت قوه به ، استعداد مقام خليفۀ الهي را داشتند

باشد كه ه فعل نيازمند عامل و محرک مينمودن این قوه بتبدل .ودیعه گذاشته شده است

را این علم  آدمحاجت به تذكار نيست كه حضرت  .اند از عمل صالح و علم صائبعبارت

 . (22-29ص، 9462، )رضواني به صورت دفعي از صقع ربوبي دریافت نموده است

 نتیجه
ج حاصل به نتای، آنچه در خصوص انسان كامل و ضرورت آن با خلافت الهي بيان داشتيم

 شود: از آن در ذیل پرداخته مي

بالاترین كمال  باشد؛ زیرامقصود آفرینش مي، باور جوادي آملي انسان كامل . به9

 ناقص است.  ،امكاني را دارد و خلقت بدون انسان كامل

)خليفه( براي تمام صفات كمالي  . حقيقت خلافت مظهر قرارگرفتن انسان كامل2

كه خليفه مرآت و  باشدرفيت وجودي موجود ممكن مي)خدا( در حد ظ عنهمستخلف

 . است عنهاز صفات مستخلف يتبلور

در شدت و ضعف تنها تفاوت آنها  و شودها مي. قلمرو خلافت شامل همه انسان9

 تنها زمين بلكه همه عالم امكان را در بر دارد.گستره ظرف خلافت نه است.

 زوم همدیگرند؛ یعني هر انسان كامل قطعاً. انسان كامل با خلافت الهي لازم و مل4

هر انساني به وسع  زیرا ؛انسان كامل نيست ،هر خليفه اما ؛باشدخليفه مطلقه الهي مي

تواند از مقام خلافت وجودي و بهرمندي از علم به اسما و علم صالح و علم صائب مي

 اما مقام تام و مطلق نصيب انسان كامل است.    ؛الهي بهره گيرد

عمر عالم هستي به پایان  ،وقتي انسان كامل صحنه را ترک كند و از دنيا برود .1

 شود. رسد و قيامت كبرا بر پا ميمي

 .تواند واجد مقام خلافت الهي گردد. انسان به علت برخورداري از سعه وجودي مي6

فعل  خروج از قوه به .به ودیعه گذاشته شده است انساناصل استعداد این مقام در وجود 

از جمله نيازمند بذل عنایت عمل صالح و علم صائب  ؛نيازمند عوامل و محرک است

 باشد. مي
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