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چکیده

هدف        پژوهــش        پیش        رو        تبییــن        جایگاه        معرفــت        نفس        صدرایی        در        شــناخت        و 

       ترســیم        سیاست        و        فلسفۀ        سیاسی        متعالیه        و        مناســبات        میان        این        دو،        با        بهره گیری        از 

       روش        تحلیلی        تفســیری        است.        برایند        تحقیق        آن        اســت        که        نفس        محل        ظهور        همۀ 

گاهی هــا،        میل ها،        اراده ها،        افعال        و        اوصاف        ارادی        انســان        اســت. خردورزی        در                آ

دو        ســاحت        علمی        و        عملی        با        تکیه        بر        منابع        برهانــی        و        وحیانی        و        نیز        تهذیب        نفس 

       از        رذایل        اخلاقی        باعث        تعالی        و        ارتقای        نفوس        انســانی می شــود و        افقی        متعالی        و        

فرامادی        به       روی        آن ها        می گشاید.        نفوس        تعالی یافته        خاستگاه        ظهور        سیاست        متعالیه 

       است.        از        این        منظر،        جوهر        نفسانی        انسان        مستعد        استکمال        از        حیث        فاعلی        و        قابلی 

       اســت.        عقل        یا        قوۀ        عالمه        به عنوان        ساحت        برتر        نفس        به        کمک        اراده        یا        قوۀ        عامله،        در        

ســیر        و        سلوک        تکاملی        ریاست        و        سیاست        نفس        و        دیگر        قوای        آن        را        بر        عهده        می گیرد 

 ـسیاسی        کمال        نفس        انسانی        در                و        آن ها        را        مطیع        و        منقاد        خود        می کند.        ثمرۀ        اجتماعی 

هر        دو        بُعد        فاعلی        و        قابلی،        در        حیطۀ        نظر        پیدایش        سیاست،        ریاست        و        فلسفۀ        سیاسی        

متعالیه        و        در        ســطح        عمل،        مباشرت        و        مشــارکت        جمعی        افراد        در        انجام        افعال خیر        

جهت        غلبۀ        فضایل        در        جامعه        و        تبعیت امور        مادی        از        فضایل        و        پیروی        شهروندان        از 

       اخلاق        و        شریعتی        است        که        ریاست        مدینۀ        فاضله        به        آن        فرا       می خواند.

کلیدواژه ها:        ملاصدرا،        نفس،        اجتماع،        سیاســت،        شــریعت،        سیاســت        متعالیه،        

فلسفۀ        سیاسی        متعالیه.

مناسبات        علم النفس        فلسفی        صدرایی        
و        سیاست        و        فلسفۀ        سیاسی        متعالیه

مهدی        امیدی
دانشیار        و        عضو        هیئت علمی        مؤسسۀ        آموزشی        پژوهشی        امام        خمینی        )رحمة الله       علیه(.        قم.        ایران.
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مقدمه

فلسفۀ      سیاسی به مثابه دانش تحلیل فلسفی سیاســت، مبنای نظریه پردازی در باب سیاست است. 

در ترسیم جغرافیای نظری فلسفۀ      سیاسی »معرفت و شناخت« عنصری محوری است. عمده ترین 

مباحث اندیشه ای در مبانی فلسفۀ      سیاسی بحث از نوع شناخت و معرفتی است که می تواند معرفت 

لازم و کافی برای ترسیم نظام سیاسی اجتماعی تلقی شود.

ازســوی دیگر، غایت فلسفۀ      سیاسی شناخت، ترســیم و طراحی مدینۀ فاضله ای است که باید 

با هدف تأمین سعادت، به دســت انسان تحقق و عینیت یابد. طراحی مدینۀ فاضله و عینیت بخشی 

به آن در ظرف جامعه توســط هر فرد یا گروه ازجمله افعال انسانی محسوب می شوند. ترسیم نقشۀ 

مدینۀ فاضله »فعلی ذهنی« و وابسته به نوع شناختی است که برحسب منابع شناخت و روش شناسی 

ق کردن مدینۀ فاضله نیز »فعلی عینی« و مبتنی بر دانشی است که برای 
َ

خاص حاصل می شود و محق

ارزیابی واقعیت های موجود اجتماعی و عینیت بخشــی به نظام سیاســی مطلوب به آن نیازمندیم. 

»عمل انســان«، چه ذهنی و چه عینی، نوعی از هستی است که توسط فاعل انسانی در ظرف ذهن 

یــا واقع تعین می یابد و داعیِ فاعل برای انجام عمل نیز غایتی اســت که از آن انتظار دارد. زیرا هر 

فعل ارادی برای صدور از فاعل نیازمند مرجّحی است. مرجّح افعال ارادی غایت ایجاد فعل است. 

 ســعادت است و نوع فهم از آن در فهم نوع سیاست مؤثر است. همچنین، فاعل ارادی 
ْ

غایت افعال

در عرصۀ فعلیت بخشــی و تحقق فعل با دو بســتر عمومی ثبات و تجدد مواجه است و هدفش آن 

است که غایت افعال خود را براساس این دو امر تعیّن بخشد.

هر فعلی از افعال ارادی انســان که بــه اوصافی چون خوب )خیر( و بد )شــر( یا بهتر و بدتر 

گاهی از ماهیت »خیر« عمل ما را جهت می بخشد  متصف می شــود اثری از آثار وجودی اوست. آ

گاهی و اراده و  و »عمل« با جهتی خاص از ما صادر می شــود. پس ارزش وجودی فعل تابعی از آ

گاهی  جایگاه وجودی فاعل آن اســت. از آنجا که مرتبۀ وجودی انسان، با توجه به سطح معرفت و آ

و اتصاف به ارزش های عام انســانی و ملکات اخلاقی تعیین می شــود، پس بینش ها، گرایش ها و 

عادات و ملکات انســانی بیشــترین نقش را در ارزش و اعتبار فعل خواهند داشــت؛ از این رو، هر 

طرحی از نظام سیاســی مطلوب، به مثابه فعلی ارادی وابســته به جایگاه وجودی فاعل انسانی آن و 

سطح شــناخت و ارزش های مورد پذیرش او است. همان گونه که برای ترسیم وضعیت مطلوب به 

شناخت واقعیت های موجود و جایگاه انســان های مستقر در وضعیت اجتماعی و تاریخی خاص 

نیز نیاز است.
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با این همه، فیلســوف سیاسی تلاش دارد در طراحی نظام سیاسی مطلوب علاوه بر پاسخ گویی 

به نیاز زمانۀ خود، از محدودۀ زمانی و مکانی فراتر رود و براســاس افق شناخت و درک خویش از 

حقایق هستی و اجتماع و عناصر ثابت و متحول، پاسخی فرازمانی به مسائل بنیادین جوامع بشری 

ارائه کند. پس هر یک از فیلسوفان سیاسی در وهلۀ اول باید به درکی خاص از شناخت )معرفت(، 

فاعل انســانی، ذهن و عین، فعل ارادی، ارزش و ماهیت خیر، غایت، ســعادت، سیاســت، ثبات 

و تجدد )هرچند به اجمال( دســت یابند که پیامد آن ترســیم انواع متفاوتی از نظام های سیاســی 

خواهد بود؛ از این رو، شــعار سقراطی »خودت را بشناس« دعوت به رویکردی خاص است که در 

آن شناخت باوجود و مراتب وجودی خویشتن و ادراک حضوری آن آغاز می شود و دیگر معرفت ها 

ازجمله نحوۀ تنظیم مناســبات اجتماعی بر پایۀ آن شــکل می گیرد؛ درحالی که شعار مارکسیستی 

»فلاسفه به تفسیر جهان پرداخته اند و اکنون وقت آن است که به تغییر آن بیندیشیم« به معرفت های 

حصولی بهای بیشــتری می دهد و توانمندی های انســان را در خدمت امری خارج از ذات او قرار 

می دهد. بر این اساس، عمده ترین تمایز فلسفه      های سیاسی از یکدیگر در منابع و سطوح شناخت، 

نوع منظر و افق شناختی است که فیلسوفان سیاسی برای درک و فهم امور بر می گزینند.

جایگاه معرفت نفس در حکمت وجودی صدرا

در نظام فلســفی ملاصدرا، موســوم به حکمت متعالیه، همانند دیگر نظام های فلســفۀ      اسلامی، 

حکمــت عملی تابع حکمت نظری و مبتنی بر آن اســت و این هر دو در ســامان دهی شــخصیت 

واقعی انســان مؤثرند. تفسیر وجودی صدرالمتألهین از واقعیت و تبیین جهان و انسان براساس آن، 

عناصر لازم و کافی برای تشــریح مبانی قریب حکمت عملی و عمده ترین مباحث انسانی حیات 

اجتماعی را فراهم کرده اســت. این مبانی ذیل مفاهیم و اصول بنیادین حکمت نظری مورد بررسی 

قرار می گیرند )صدرالدین شــیرازی، 1382ج: ص 241(. تحلیل رابطه میان این دو نوع حکمت و 

چگونگی گذار از حکمت نظری به حکمت عملی و نیز جایگاه فلســفۀ      سیاسی در حکمت عملی 

نیازمند تحقیق در باب شــناخت انســان، رابطۀ عقل با دیگر ســاحت های نفس انسانی و سطوح 

خردورزی است.

اغلب فیلســوفان سیاســی غــرب معاصر مباحــث انسان شــناختی خود را براســاس مبانی 

ماتریالیســتی و بر تحلیل مکانیکی از انســان به عنوان موجودی مادی، رها، طالب حق، گریزان از 

مسئولیت، محصول سنت، تاریخ، زبان، طبقه، ماشین وغیره یا بر محور یک یا چند خصوصیت از 
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خصوصیات واقعی مشــترک یا متمایز انسان ها از حیث برونی و درونی در حیات فردی و اجتماعی 

ازجمله شرارت، شــهوت، همیاری، نوع دوستی، خشــونت، خردورزی، گزینشگری وغیره، بدون 

لحاظ مبدأ و مقصد انســان و حقیقت حیات دنیوی استوار و در نهایت، با رویکردی مادی، مسائل 

 ـسیاسی خود را ترسیم کرده اند. فلسفی 

ازنظــر ملاصدرا، شــناخت نفس و تحقیق در بــاب اصل وجود، مهم ترین مجاری شــناخت 

حقیقت زندگی، انســان، مبدأ و منتهای او و درک مسیر حرکت او جهت نیل به غایت حیات است. 

با تأمل در نفس می توان به معرفتی حضوری، عاری از هرگونه شــک و تردید دســت یافت و منبع 

ذاتی حرکت و تحول نفس را دریافت و ازطریق تأمل در اصل وجود نیز می توان به دو منبع درونی و 

برونی تحول اشــیا راه یافت. شناخت انسان برحسب عوامل خارجی همچون تاریخ، سنت، طبقه، 

فرهنگ، زبان، گفتمان وغیره؛ و همچنین، شناخت های تک ساحتی از انسان معرفتی دقیق نخواهد، 

بود زیرا این گونه شناخت ها »انسان« را به ساحت یا حوزه ای خاص تقلیل می بخشند. شیوۀ صحیح 

 ـشــهودی، حقیقت وجودی و حیثیت جامع نفس  شــناخت آن اســت که ابتدا با رویکردی عقلی 

انســانی و مراتب آن مورد تحقیق قرار گیرد و ســپس به اقتضای نتایج حاصل از تحقیق، سیاست، 

نظام سیاســی و فلسفۀ      سیاسی مطلوب ارائه شــود. تنها از این طریق است که می توان امیال، اراده، 

قدرت، احساسات، عواطف و خرد انسانی را از افقی متعالی و برتر مورد تأمل قرار داد و با مرور سیر 

صعودی و نزولی نفس، نتایج فلســفی سیاسی را از آن کسب کرد؛ بنابراین، روش ملاصدرا در باب 

 ـشهودی و در دیگر مباحث به جهت تنوع رویکرد به مسئله، مبتنی بر الگوی  علم النفس روش عقلی 

میان رشته ای است )قراملکی، 1388: ص 181(.

تحقیق پیش رو با این پرســش همراه است که شناخت نفس در حکمت متعالیه چه جایگاهی 

در شناسایی و ترسیم سیاست و فلسفۀ سیاســی متعالیه دارد؟ به باور محقق معرفة النفس صدرایی 

مهم ترین مبنا و خاستگاه نظری شناخت و ترسیم سیاست و فلسفۀ      سیاسی متعالیه است. اثبات این 

امر نیازمند واکاوی ابعاد بحث و تحلیل مناسبات این دو مقوله از منظر حکیم متأله، صدرالمتألهین 

شیرازی، است.

نفس و حقیقت انسان

حقیقت انسان حقیقتی جمعی و دارای وحدتی تألیفی است و از دو بعد »مادی« و »مجردِ از ماده« 

شــکل یافته است )شــیرازی، 1367: ص 427(. جسم یا بدن، عنصر مادی وجود آدمی و نفس یا 
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روح عنصر مجرد آن اســت. تمامی افعال و حرکات ارادی انسان از ناحیۀ نفس او صورت می گیرد. 

بر این اساس، حقیقت حیات ارادی انسان به بعد مجرد او است و بدن یا بُعد مادی انسان نیز متقوّم 

به آن اســت؛ زیرا اگرچه نفس انسان در عینیت خارجی امری واحد و بسیط است، براساس تحلیل 

ذهنی و اعتبار عقلی می توان آن را ترکیبی از دو حیثیت »بالفعل« و »بالقوه« دانســت. فعلیت نفس 

ل مادۀ جسمانی انسان است و فاعلیت در آثار  به این اعتبار است که »نفس« صورت بخش و محصِّ

و تدبیر قوا و تحریک اعضا مربوط به آن اســت. بالقوه بودن نفس نیز از این جهت اســت که نفس 

همچون ماده قابلیت دریافت صور جوهری و اعراضی را، که به آن افاضه می شــود، دارد )شیرازی، 

1382د، ج 1: ص 8(. پس بعد مجرد انسان، یعنی نفس، از یک سو قوام بخش بعد مادی یعنی بعد 

نباتی و حیوانی آن است و ازسوی دیگر، مستعد دریافت انواع شناخت، گرایش، باور، ایمان و دیگر 

عناصری است که حیات آدمی براساس آن معنا، مبنا و جهت می یابد.

همچنین، حیثیت بالقوۀ نفس مُشــعِر به این معناســت که امکان تعالی نفــوس وجود دارد و 

برنامه ریزی و تدبیر جامع و کامل برای آن لازم، ضروری و غیر قابل اغماض است. »انسان به واقع 

چون مســافری است که باید از مغرب جسم به سوی مشــرق جان روانه شود و به کوی جانان، که 

غایت کمال او اســت، راه یابد. در این ســفر می بایست از توشۀ خرد و عقل بهره جوید و جان را از 

ظلمات بی خردی بشوید« )شیرازی، 1396: ص 302(.

هرچند تعالی نفســانی امری فردی اســت، مهیاکردن زمینه ها و بســترهای آن و نیز هدایت و 

ارشــاد بر عهدۀ رهبران راســتین جامعه خواهد بود؛ از این رو، قانون گذار جامعۀ دینی باید با نظر به 

ابعاد تعالی جو و کمال گرای انســان، قوانین مناسب را تنظیم و تدوین کند )همان: ص 493؛ همو، 

1382ج: ص 421(.

در ایــن زمینه بایــد بعد مادی نفس و نیازهای آن نیز مورد توجه قــرار گیرد؛ چراکه طی مراتب 

کمال، به تدریج قابل حصول خواهد بود. »به ناچار باید برای انســان ها قانون گذاری باشــد تا برای 

انتظام معیشت دنیوی شان، روشــی را تنظیم کند که براساس آن رفتار کنند« )شیرازی، 1381: ص 

.)816

نفس و قوای فاعلی و قابلی آن

از منظر فلســفۀ      سیاسی معاصر، انسان موجودی مختار و فاعلی ارادی و قادر به دخل و تصرف در 

جهان طبیعت اســت. او می تواند بر اســاس قدرت اراده، نظام سیاسی مناسب را خلق کند و خود 
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تدبیر حیات اجتماعی سیاســی خویش را بر عهده گیرد. اگرچه این تلقی از انســان منطقی است، 

نبایــد وی را در جنبۀ فاعلیتش منحصر کرد؛ زیرا نه تنها انســان از جنبۀ قابلی و تأثیرپذیری بهره مند 

اســت، نتایج حاصل از قوۀ قابلی او به هیچ وجه ارزشــی کمتر از آنچه وی از ناحیۀ فاعلی به دست 

می آورد، ندارد.

ازنظــر ملاصدرا، آدمی بــرای تصرف ارادی در امور از دو قوۀ متمایــز یعنی قوۀ قابلی یا علامه 

)استعداد انفعال و تأثر( و قوۀ فاعلی یا فعاله )استعداد فعل و تأثیر( برخوردار است. او به اعتبار آنکه 

کمالاتــی را از ناحیۀ موجودات فراتر از خــود )عالم عقول( دریافت می کند »قابل« و بر موجودات 

فروتر از خود تأثیر می گذارد »فاعل« است. از جهت قابلی تصورات و تصدیقاتی را ادراک می کند 

و صورت حق و باطل )صدق و کذب( در معقولات را شناســایی می کند؛ این بعدِ انســانیِ ناظر به 

کلیات، »عقل نظری« نام دارد. از جهت فاعلی نیز به باورهایی در باب افعال قبیح و جمیل دســت 

می یابد و صنایع مختص به انسان را استنباط و ابداع می کند و ازطریق تفکر و تأمل، آنچه خیر است 

یا آن را خیر می پندارد، بر می گزیند. از این بعدِ انسانیِ ناظر بر جزئیات )گزاره های جزئی(، به »عقل 

عملی« یاد می شود )شیرازی، 1382ج: ص 240(.

بــر این اســاس، قوۀ نظری نفس یا عقل نظری، ناظر به صدق و کذب اســت و به واســطۀ آن، 

وجودهــای واجب و ممکن از هم و از ممتنع تمییز می یابند. این بعدِ نفس، در موضوعات گوناگون 

گاه به قطع و رأی و گاه به ظن و گمان دست می یابد. در حالی که قوۀ عملی نفس یا عقل عملی، ناظر 

به خیر و شر است و امور جمیل و قبیح و مباح را از یکدیگر تمییز می دهد. این قوه در انجام افعال، 

دارای شدت و ضعف است )همان: ص 241(.

منطبق با این دو قوۀ نفس، انســان نه تنها قدرت بر تصرف طبیعت دارد، بلکه قادر به تصرف در 

 تصرف و تحول در حوزۀ باورهاســت؛ 
ً
تمامی امور کلی و جزئی اســت. تصرفات کلی نفس صرفا

بدون آنکه منجربه سببیّت در انجام پاره ای اعمال شود. البته با ضمیمۀ آرا و گزاره های جزئی، امکان 

تصرف در افعال نیز برای نفس فراهم خواهد شــد. وقتی رأی و گزارۀ جزئی حاصل شد، آنگاه قوای 

دیگری که تابع احکام قوۀ مدرکه اند در افعال بدنی که از ســنخ حرکت های اختیاری است تصرف 

می کنند. اولین قوای نفس، قوۀ شــوقیه ای اســت که در نفس ایجاد انبعاث می کند و آخرینِ آن قوۀ 

فاعله ای است که عضلات را بی واسطه تحرک می بخشد. به نظر می رسد نخستین جلوۀ حرکت نفس 

پیدایش »توجه«، یا به تعبیر عرفا »یقظه« باشد که نوعی خروج از حالت غفلت و جهل، و حدوث 

گاهی در نفس اســت. هرچند بین »یقظه عرفانی« و »توجه« تمایز هایی وجود دارد، »توجه« نقطۀ  آ
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آغاز حرکت نفس به ســمت موضوع خاص اســت که به دو گونه توجه جبــری )مثل توجه طفل به 

پســتان مادر( و توجه اختیاری قابل تقسیم اســت. توجه اختیاری را می توان جهت داد و متعلق و 

هدف خاصی را برای آن درنظــر گرفت. »عطف توجه ارادی به متعلق های خاص« و عدم آن و نیز 

»جهت دادن به توجه« و عدم آن می تواند ذیل مباحث اخلاقی قرار گیرد. سلطۀ انواع عوامل غفلت زا 

بــر نفس، حرکت اولیۀ نفس یعنی توجه به موضوع خاص را مختــل می کند؛ درنتیجه، قدرت فهم 

درســت امور و نیز قدرت گزینش میان چند گزینه را از نفس سلب می  کند. شاید مراد ملاصدرا از 

حصول رأی و گزارۀ جزئی نیز همان توجه و تفطن باشد.

بــه هر ترتیب، تمامی ایــن تصرفات در ابتدا به مدد قوۀ متصــرف در کلیات )عقل نظری( که 

ازطریق تأمل، قواعد کلی و کبراهای قیاس ها را ارائه می دهد، حاصل می شود؛ چنان که به یاری قوۀ 

متصرف در جزئیات )عقل عملی( صغراهای قیاس و نتایج جزئی به دســت می آید؛ ازاین رو، نفس 

در ذات خود واجد دو قوه است: نظری و عملی؛ اولی برای فهم صدق و کذب و شناخت واجب و 

ممکن و ممتنع و دومی برای فهم خیر و شر و شناخت حسن و قبح و امور مباح )پیشین: ص 241( 

و این هر دو در شناخت طریق سعادت عقلی اهمیتی وافر دارند.

نفس از حیث فاعلی دست کم از دو نوع فاعلیت ارادی برخوردار است:

1. فاعلیت بالقصد: منظور از فاعلیت بالقصد آن است که فاعل )نفس( فعل را تصور و سپس 

مفید بــودن آن را تصدیق می کند و پس از انگیزش و شــوق بــه آن، تصمیم می گیرد و در 

نهایت، اراده می کند و با تحریک عضلات کار را به انجام می رساند.

2. فاعلیت بالتجلی: نفس انسان نسبت به خود اراده فاعلیت دارد، زیرا اراده، فعل انسان است 

و نفس آن را ایجاد می کند. اما این نوع فاعلیت، فاعلیت بالقصد نیســت تا مسبوق به ارادۀ 

قبلی باشد و از تسلسل سر درآورد که باطل و ناممکن است )مصباح یزدی، 1376، ج 2: 

صــص 93ـ92(. البته فاعلیت بالرضا و فاعلیت بالعنایــه نیز از دیگر انواع فاعلیت ارادی 

محسوب می شوند.

فاعلیت ارادی انسان را قادر می کند تا در حوزۀ سیاست و اجتماع حضوری فعال داشته باشد و 

 فعالیت سیاسی از سنخ افعال اختیاری 
ً
آن را در جهت اهداف مطلوب خود ســوق دهد. زیرا اساسا

هدفمند اســت که براســاس آن ابتدا عامل یا فاعل سیاســی وضعیت موجود را شناسایی می کند و 

ســپس با در نظر گرفتن وضعیت مراد یا مطلوب، از میان انواع راه حل ها، برنامۀ مناسب برای اقدام و 

عمل را ترسیم می  کند.
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»مبدأ تحرک سیاســی، نفس جزئی انســان اســت و این تحرک تابع اختیار مناســبی است که 

فرد بشــری صورت می دهد تا مردم را تحت نظامی قرار دهد که درپی اصلاح اجتماع آن هاســت« 

)شیرازی، 1382ج: ص 425(.

همان گونه که حیث قابلی نفس نیز انســان را به فراگیری هرچه بیشتر علوم و فضایل اخلاقی و 

اجتماعی در جهت تعالی نفس فرا می خواند، چنین امری نیازمند وجود »محرکی قوی« برای نفس 

است تا وی را در ابعاد فردی و اجتماعی به سمت اهدافی برتر از مطامع شهوانی و اغراض نفسانی 

سوق دهد و این محرک تنها شریعت خواهد بود.

»زیرا )شریعت( انسان ها و قوایشان را به سمتی تحرک می بخشد که برای انسان در عالم ترکیب 

مقدر شــده است، یعنی اتصال به نظام کل هستی و یادآوری بازگشت نفس به سوی عالم برتر الهی 

و دوری نفس از تنزل به جایگاه شــهوت و غضب و مجموعــه ای مرکب از این دو و آنچه متفرع بر 

این هاست« )همان(.

تمایز نفوس انسان ها از حیث قابلی و فاعلی

نفس از حیث قابلی، دریافت کنندۀ ادراکات و معانی عقلی اســت. این امر می تواند، چه در حالت 

بیداری و چه در عالم رویا، برای آن حاصل شود. زیرا نفس انسانی دارای دو جهت متمایز است؛ از 

یک جهت، رو به عالم محسوس و دنیا دارد و از جهت دیگر، به سوی عالم نامحسوس یا عالم غیب 

جهت یافته اســت. درصورتی که نفس انســانی از کدورات معاصی تزکیه یافته و به جهت تعالی به 

عالم عقلی و عالم نفس سماوی متصل شده باشد، ناظر به عالم غیب و مدخل الهام و وحی خواهد 

بود. اما جهت دیگر نفس، که ناظر به عالم محســوس و دنیاســت، تنها مُدرکِ تصویرها و تمثیل ها 

خواهد بود )شــیرازی، 1381: ص 785(؛ به تعبیر دیگر، نفس ازنظر ملاصدرا دو وجهی اســت. 

یک وجه آن ناظر به عالم معنویت و غیب اســت و وجه دیگر آن ناظر به عالم دنیا و جهان مشــهود 

اســت. اگر جهت معنوی و قدسی نفس بر جهت دنیوی آن غلبه کند، فرد می تواند حقایق وجودی 

برخی از اشــیا را دریابد. اثر وجودی و نورِ این دریافت بر دریافت های دنیوی فرد تأثیر می گذارد و 

به آن عمق و غنا می بخشــد. این امر نشانگر وجود پیوند میان انواع دریافت ها و اتصال دنیا با عوالم 

برتر وجودی است؛ بر عکس، اگر جهت دنیوی نفس بر جهت معنوی و قدسی آن غلبه یابد، فرد در 

جهان محســوس متوقف می شود و قادر به شــناخت حقایق وجودی نخواهد بود و به قلمرو حیات 

واقعی انسان راه نخواهد یافت.
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»پیامبــر خدا، یا رئیس اول مدینۀ فاضله، در نقطۀ واســطِ میان عالم معقول )نامحســوس( و 

محســوس قرار گرفته اســت. او گاه مجذوب حق و مستغرق محبت آن است و گاه همراه با خلق و 

مشفق و مهربان با آن هاست. هنگامی که با خلق است همچون یکی از آنان است و گویا هیچ نظری 

به خدا و عالم ملکوت ندارد، اما هنگامی که با خدای خویش خلوت می گزیند و به ذکر او مشغول 

می  شود، گویا هیچ توجهی به خلق ندارد. همۀ رسولان و فرستادگان الهی واجد چنین خصوصیتی 

هســتند. این مرتبه کامل ترین مراتب انسانی و در عین حال اولین شرط از شرایط فرستادگان خداوند 

است. قدرت بیان و نیکویی ارشاد و هدایت به سوی سعادت و اعمال متناسب با سعادت و نیز توان 

بالای جسمی و علمی از دیگر شرایط آن ها محسوب می شود )پیشین: ص 416(.

بنابراین، تعدد وجوه و جهات نفس باعث می شــود افراد به فراخــور ظرفیت وجودی خویش 

دریافت های گوناگونی از جهان محســوس و نامحسوس به دست آورند و به درک کلیات یا جزئیات 

 کسانی که درک جامع تری نسبت به دیگران دارند و همۀ کمالات مراتب حسی، 
ً
نائل شــوند. طبیعتا

خیالی و عقلی را در خود جمع کرده اند، در شــناخت دقیق تر دو جهان توفیق بیشتری دارند و برای 

ریاست بر مردم و هدایت دینی و سیاسی خلق شایسته تر خواهند بود.

»انســانی که به حد کمال راه یافته باشــد از حیث مبادی ادراکی خود از سه عالم تکمیل یافته 

اســت: قوۀ احساس، قوۀ تخیل و قوۀ عقل و اندک اند انسان هایی که کمال همۀ این قوای سه گانه در 

آن ها جمع شده باشــد. پس اگر بنا بر اتفاق، کسی به این مرتبۀ جمعی در کمالات سه قوه راه یافته 

باشد، از رتبۀ خلافت الهی و ریاست بر مردم بهره مند است )همان: ص 399(.

تقدم رتبی نفس بر بدن

اولین مرحلۀ کمال این است که موجودی هستی پیدا کند. هستی و تشخص انسان به نفس اوست. 

 نفس انســان عبارت از حقیقت، ذات و جوهر آن  چیزی اســت که به عنوان انسان شناخته 
ً
اساســا

می شــود. نفس انســان در بدو امر منتهای مراتب عالم جسم )کمال اول( در طی کمالات حسی و 

مرحلۀ آغازین عالم روحانی در طی کمال عقلی است: »فالنفس الانسانیه فی اول الفطره نهایه عالم 

الجسمانیات فی الکمال الحسی و بدایه عالم الروحانیات فی الکمال العقلی« )شیرازی، 1382ج: 

ص 244(.

پس نفس انسانی محل تلاقی و حد جامع میان دو دریای جسمانیت و روحانیت است )شیرازی، 

1381ب، ج 2: ص 446( و انســان سالک راهی مبســوط میان دو جهان مادی و روحانی است و 
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خود از جهت روح )نفس( بســیط و واحد و از لحاظ جسم، مرکب و برخوردار از کثرت اجزاست. 

نفس در مرتبۀ حدوث، صورت نوع واحدی بنام انسان است، اما وقتی از انسان بالقوه بودن به سمت 

فعلیت حرکت کرد، همین صورت )برحســب ملکاتی که هر فــرد در خود محقق می کند( به انواع 

گوناگونی از جنس فرشــتگان و شــیاطین و حیوانات و درندگان و چهارپایان بدل می شود و این امر 

براساس نشــئۀ دوم )مرتبۀ خیالی و وهمی نفس( یا نشئۀ سوم )مرتبۀ عقلی( از حیات نفس صورت 

می پذیرد )همان: ص266(. پس انســان، اگرچه در ابتدا نوع واحدی است، با ورود به مرتبۀ تفکر 

و فراگیری علوم و فنون در اجتماع و اتصاف به خلقیات، ملکات و صفات با بینش ها و گرایش  های 

خود وحدت می یابد و درحقیقت به انسان یا به نوع دیگری از انواع مخلوقات الهی بدل خواهد شد.

همچنین، نفس صورت1 )قوام بخش( هر قوه از قوای استعدادی انسان در این عالم )عالم ملک( 

و ماده )قوه( هر صورتی در )نســبت با( عالم دیگر )عالم ملکوت( است؛ ازاین رو، به نظر ملاصدرا 

نفس محل تلاقی دو دریای جســمانیات و روحانیات اســت. وقتی نظر بــه ذات نفس با توجه به 

عالم جســمانی شــود، آن را کمال انســان و مبدأ )فعالیت( همۀ قوای جسمانی وی و مخدوم همۀ 

صورت هــای حیوانی و نباتــی و جمادی می یابیم؛ چون این صور از آثــار و لوازم این جهانی نفس 

محسوب می شوند. اما هنگامی که نفس را به اعتبار عالم عقل لحاظ کنیم، آن را قوۀ صرفی می یابیم 

که در بدو امر فاقد هر گونه صورت و همچون بذری است که بالقوه مستعد است تا به ثمره ای تبدیل 

شود )شــیرازی، 1381ب، ج 2: ص 446(. از این رو، با شــناخت نفس، که جامع دنیای مادی و 

معنوی است، می توان به شناخت حقیقت دنیای مادی و دنیای روحانی راه یافت؛ کما اینکه می توان 

به وحدت این دو دنیا در عین کثرت آن نیز راه یافت.

ازنظر ملاصدرا، بین نفس و بدن در ظرف عینیت، هیچ گونه دوگانگی و ثنویتی وجود ندارد. این 

دو در وجود خارجی خود قابل تفکیک نیستند؛ اگرچه در تحلیلی عقلی، نوعی دوگونگی قابل فهم 

اســت؛ از این منظر، نفس فصل حقیقی و صورت نوعیۀ بدن اســت و بدن جنس آن است. در این 

تحلیل، فصل همواره محصّل و مقوم جنس اســت و حقیقت هر نوع نیز به فصل آن اســت. ترکیب 

1. ملاصدرا قائل به تمایز میان کمال، صورت و غایت اســت. »کمال« یعنی آنچه شــیء به واسطۀ آن تکمیل می شود؛ 
»صورت« یعنی آنچه شیء به واسطۀ آن تحقق می یابد و به وجود می آید و »غایت« یعنی آنچه شیء به خاطر آن وجود یافته 
است. هر غایتی نسبت به غایت بالاتر از خود صورت و کمال است. در چنین حالتی یک شیء می تواند هم غایت و هم 
کمال و هم صورت باشــد. نفس بدین گونه است، زیرا از یک سو کمال انسان بماهو انسان است؛ ازسوی دیگر، صورت 

برای بدن است و در نهایت غایت حیوان بماهو حیوان است )شیرازی، 1382د، فصل اول: صص 9ـ8(.
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جنس و فصل نیز ترکیبی اتحادی است و آن دو به وجود واحدی موجودند. یعنی این گونه نیست که 

نفس )حقیقت نوعی انســان( همانند هلیات مرکبه1 به جسم اضافه شده باشد یا آنکه برای حمل بر 

م جنس باشد کمال  چیزی نیازمند به وجود آن باشد.2 با این همه، نفس تنها به اعتبار آنکه فصلِ مقوِّ

اول آن است، اما بدون چنین اعتبار و لحاظی و در فرض جدایی آن از بدن، دیگر نفس نیست بلکه 

جوهری عقلانی است. پس نفس بودن نفس به اعتبار کمال اول بودن آن برای جسم است.

فلســفۀ      سیاسی متعالیه انســان را در معنای جامع آن در دو ساحت مادی و معنوی مورد توجه 

قرار می دهد و با تأمل در حقیقت انسان، بعد نفسانی وی را برتر از بعد مادی آن در نظر می گیرد. بر 

این اســاس، ساحت مادی آدمی »ابزار« حرکت تعالی بخش انسان جهت وصول به غایات متعالی 

نظری و عملی است و بدن، نقش »خادم« نفس و قوای آن را ایفا می کند. درنتیجه، فیلسوف سیاسی 

گاهی و نیز غایات انسانی معطوف می کند و سعادت  بیشــترین توجه خود را به عنصر شــناخت و آ

حقیقی انســان را نه در »مصرف بیشــتر« یا »تصاحب قدرت« یا »ازدیاد رفاه و ثروت«، بلکه در 

کسب فضایل نیک فکری، اخلاقی و عملی می یابد. جامعه ای که برمبنای چنین رویکردی تأسیس 

می شود مدینۀ فاضله است.

ازنظر ملاصدرا، کمال قوۀ نظری نفس انسانی در اتصال به عقل فعال است. عقل فعال هم غایت 

حرکت عقلانی نفس و هم فاعل و مؤثر در نفوس است. غایت بودن عقل فعال برای نفس و فاعلیت 

آن در نفس تناقض آمیز نیســت، زیرا عقل فعال دو گونه اســت: 1. موجود مستقل و فی نفسه )که در 

یکی از مراتب نظام عقلانی قرار دارد(، 2. موجودی که در نفس ما و برای ما حاصل می شود )وجود 

رابطی عقل فعال(. تمامیت و کمال نفس انسانی، تحقق عقل فعال برای آن و اتحاد نفس با عقل فعال 

است. زیرا اگر به نحوی چنین اتصال و وحدتی ممکن نباشد، عقل فعال نمی تواند غایت نفس باشد. 

قسم اول از عقل فعال )وجود فی نفســه( در الهیات بالمعنی الاخص در بخش احوال مبادی عالیۀ 

وجود مورد بحث قرار می گیرد. اما قســم دوم )وجود رابطی( در علم النفس مطرح می شــود. زیرا از 

یک ســو نفس از آن تأثیر می پذیرد و در برابر آن منفعل می شود و ازسوی دیگر، با آن وحدت می یابد 

و یکی می شود. نگاه به عقل فعال در این موارد از این حیث است که کمال نفس را به همراه دارد.

1. در هلیات مرکبه پرســش از حمل چیزی بر چیز دیگر اســت. در صورتی که در هلیه بسیطه سخن از ثبوت الشیء 
است. ازنظر ملاصدرا نفس از یک سو همان ثبوت النوع یا حقیقت نوعیه است و ازسوی دیگر، فصل مقوم جسم.

2. زیرا قاعدۀ ثبوت شیء لشیء فرع ثبوت المثبت له در هلیات مرکبه جاری است نه در هلیات بسیطه.
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به نظر ملاصدرا در نظام هســتی هم وحدت عقلانی و روحانی وجود دارد و هم کثرات 

جســمانی و مادی. خداوند به عنایت خود این دو عالــم را در یک وجود قرار داد و آن نفس 

انسانی اســت؛ ازاین رو، برای آن قوۀ لطیفی قرار داد که متناسب با وحدت روحانی و عقلی 

باشد. به همین جهت نفس قادر است که وحدت عقلی را، که همان عقل فعال است، ادراک 

کند )و با آن اتصال یابد( و ازطرفی، برای نفس قوای جسمانی قرار داد تا متناسب با آن بتواند 

با کثرات عالم مادی و جسمانی تماس برقرار کند.

نفس انسان در بدو حدوث نســبت به کمال عقلی بالقوه است؛ هرچند به عنوان صورت 

کمالی جســم طبیعی و مصدر برخی افعال و اعمال )نباتی و حیوانی( بودن، بالفعل است. 

سپس به تدریج، نفس، امر عقلی بالفعل می شود و قادر می شود حقایق را )در عینیت جامعه( 

به تصویر درآورد و علومی را ظاهر و مســائلی را تدوین کند و سیاست های تقنینی را مرتب 

کنــد. هر اندازه که در این راه از قوه به فعلیت می رســد، ناچار به اعانت موجودی مافوق او 

خواهد بود. این موجود مافوق نیز اگر به صورت طبیعی و فطری واجد کمال عقلی نباشــد، 

محتاج به موجود دیگری اســت که مفطور به کمال عقلانی باشــد. بدیهی است که سلسله 

احتیــاج بی نهایت نخواهد بود، بلکه به فیض عِلوی و نور الهی متصل می شــود که از حیث 

کمال بالفعل اســت و فعال در نفوس اســت و از هر نوع نقص و قوه بودن خارج است و این 

عقل فعال اســت که نفس را از حد قوه به حد فعلیت ســوق می دهد. در سایۀ چنین اتحادی 

نفس، خود، عقل بالفعل می شود؛ همان گونه که نور حسی چشم را از قوۀ بینایی بودن خارج 

و آن را مبصر بالفعل می کند.

بر این اســاس، رئیس مدینۀ فاضله به واسطۀ قدرتی که ازطریق فعلیت بخشی قوای خود 

به دســت می آورد و نیز با تبدیل شــدن به عقل فعال قادر خواهد بود توان قانون گذاری بر پایۀ 

حقایق و رهبری جامعه را به دست آورد )شیرازی، 1382ج: ص 291(.

اگر کمال نفس در اتصال به عقل فعال و اتصاف به فضایل است، کمال اجتماعات بشری 

نیز در پیروی از فیلســوف کامل یا رئیس اول و تقرب به او است، زیرا اجتماع به کمال دست 

نمی یابد مگر آنکه پیگیر فضایل و ملکات اخلاقی باشــد. تبلور اصلی این فضایل و ملکات 

در مدینۀ فاضله است و نقطۀ مرکزی فضایل مدینه، رئیس اول مدینه یا فیلسوف کامل است.

ازنظر ملاصدرا، ســعادت حقیقی آن است که هر یک از قوای نفسانی و جسمانی انسان 

نتایــج ملائم با ذات و جوهر خویش را بیابد اما انس و عادت به امور مضاد با کمالِ ملایمِ با 
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طبع و وجود نوعی بیماری جسمی یا روحی برای درک امور ملایم با طبع، مانع چنین درکی 

است.

اگر سیاســت را عبارت از تدبیر امور جامعه براســاس مصالح عمومــی مردم با هدف 

دســتیابی به فلاح و سعادت بدانیم، بدیهی اســت که چنین امری به شناخت حقایق مرتبط 

با »وضعیت موجود«، »مقصد«، »نقشۀ راه«، »قواعد و اصول حرکت« و »راهنما« نیازمند 

اســت. در اجتماعات مدنی، با آنکه بسیاری از اعضای جامعه برحسب فطرت، صلاحیت 

دریافــت حقایق اشــیا را دارند و می توانند به عقل فعال اتصــال یابند و متصف به فضایل و 

مکارم اخلاقی شــوند، از چنین فیضی بی بهره اند؛ از این رو، اکثریت افراد جامعه نه تنها برای 

هدایت مدینۀ فاضله صالح نیستند، بلکه برای اقامت در چنین جامعه ای مناسب نیز نیستند.

مراتب عقانی نفس

جوهر نفسانی انسان با نظر به عالم معقول و محسوس، مستعد نوعی از استکمال است و می تواند 

ازطریق عقل نظری به ذات خود و آنچه فوق ذات اســت اشــعار یافته و نورانی شود و به وسیلۀ عقل 

عملی آفات را شناسایی و خود را از ظلمات )عالم محسوس( تجرید کند. هر یک از عقل نظری و 

عقل عملی دارای مراتبی چهارگانه است )شیرازی، 1382ج: ص 242(.

مراتب عقل نظری به ترتیب عبارت اند از:

1. عقل بالقوه: از آنجا که نفس برحســب اصل فطرت مســتعد جمیع معقولات است، یعنی 

شــأنیت دریافت ماهیت و صورت همۀ موجودات )جز آن هایی که وجودشــان به شــدت 

قوی یا به شــدت ضعیف است( را بدون هرگونه دشــواری دارد؛ ازاین رو، در بدو امر دارای 

عقل هیولانی یا وجود عقلی بالقوه اســت. در این حالت، معقول آن نیز بالقوه خواهد بود 

)شیرازی، 1382د: ص 8(.

2. عقل بالملکه: هنگامی که اولین معقولات مشــترک میان مــردم مثل اولیات و تجربیات و 

 درمی یابد که کل از جزء بزرگ تر 
ً
متواتــرات و مقبولات در ذهن فرد حادث می شــود، مثلا

اســت یا کذب قبیح اســت، در او شوق به تأمل و فکر ایجاد می شــود و درصدد برمی آید 

تــا برخی از اموری که تاکنون درباره اش تأمل نکرده اســت را اســتنباط کند. حصول این 

معقولات در ذهن همان عقل بالملکه اســت، زیرا این مرتبه، از آن حیث که بالقوه است، 

کمال اول قوۀ عاقله است )همان: ص 246(.
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3. عقل بالفعل: اگر نفس قادر باشــد در هر زمانی که اراده کند معقولات کسب شــدۀ خود را 

به راحتی مشــاهده کند، عقل بالفعل شده است و این موقعی است که نفس به طور مکرر با 

معقولات مرتبط باشد و به تناوب با مبدأ اعطاگر معقولات اتصال یافته باشد.

4. عقل مســتفاد: عقل مســتفاد همان عقل بالفعل اســت. با این تفاوت که در این مرحله از 

خردورزی نظری، مشــاهدۀ معقولات در زمان اتصال نفــس به مبدأ فعال مورد لحاظ قرار 

می گیرد )همان: ص 247(. بــه نظر ملاصدرا غایت نهایی از ایجاد عالم تکوین، آفرینش 

انسان است و کمال انسان در خروج از حد طبیعت و وصول به حد عقل )همان: ص 427( 

و غایت آفرینش انســان نیز ظهور عقل مستفاد، یعنی مشــاهدۀ معقولات و اتصال به ملأ 

اعلای الهی است )همان: ص 247(.

مراتب عقل عملی

یعت نبوی: مرتبۀ اول از خردورزی  یق به کارگیری قوانین الهی و شــر 1. تهذیب ظاهر نفس ازطر

در حوزۀ عمل آن اســت که نفس را همچون گوهر یا سرمایه ای ارزشمند تلقی کنیم که لازم است آن 

را از آفات و آســیب های عملی حفظ کنیم. به نظر ملاصدرا تنها ازطریق رعایت قوانین شریعت است 

که می توان نفس را به  کارهای نیک ســوق و از رفتارهای مذموم و ناشایست پرهیز داد. زیرا در فرامین 

الهی اسرار و مصالحی نهفته است که کمترین آن، اصلاح ظاهر رفتار آدمی است )همان: ص 429(.

2. تهذیب باطن نفس و تطهیر قلب از ملکات و اخاق پست ظلمانی: انواع تمایلات، تعلقات 

و دلبســتگی های انسان به دنیای مادی وی را متصف به بسیاری از صفات ناپسند می کند. با ظهور 

این صفات فرد از خصلت انســانی و حقیقی خود فاصله می گیرد و باورها، انگیزه ها، احساســات 

و رفتارهای وی نیز تغییر می یابد. در چنین وضعیتی توان خردورزی انســان کاهش می یابد و قوای 

شــهویه و غضبیه حاکمان اصلی وجود آدمی خواهند شد؛ از این رو، در مرتبۀ دوم خردورزی عملی 

لازم اســت هر فرد با ملاحظۀ آفات و آسیب هایی که در صفات و ملکات نفسانی او به وجود آمده، 

نفس خویش را اصلاح کند و آن را از اتصاف به اوصاف زشت و ناپسند باز دارد.

3. تنویر نفس به وســیلۀ صفات نیک )فضایل( و صورت هــای علمی )علوم روحانی(: در 

مرتبۀ ســوم خردورزی عملی باید گوهر وجود آدمی پس از شسته شــدن از اوصاف ناپسند و پلید، 

به صفات نیک و شایســته متصف شود و به دانش های معنوی تزئین شود و آدمی متخلق به اخلاق 

انسانی و الهی شود.
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یایی پروردگار: در  4. فنــای نفس از ذات و منحصر کردن نظر بر ماحظــۀ ذات ربوبی و کبر

مرتبۀ نهایی خردورزی عملی، انســان باید خود و صفات و افعال نیک خویش را پرتوی از عنایت و 

عظمت الهی بیند و با رهاشدن از خودیت خویش جز ذات حق تعالی که همۀ اشیا در عین کثرت، 

عین الربط به او هستند را وجهۀ همت خود قرار ندهد و تنها برای او و در جهت تقرب به او، افعال 

و رفتارهای خود را سامان دهی کند )همان: ص 248؛ شیرازی، 1390: ص 295(.

به بیانی دیگر، خواست، عزم، رغبت، شوق و حركت به سوی عالم قدس منزل اول سلوک است 

و رياضت برای مطیع کردن نفس اماره منزل دوم و مشاهدۀ انوار و سکینۀ قلبـی و گذار به عوالم حق 

و تبديل باطن به آیینــۀ حق نما و وصول به مرتبــۀ قرب الهی، منـازل ديگر عارف است. او به تدريج 

بر اثر كمال نفس از خود غايب می  شود و تنها جمال حق را مشاهده می کند و به حق واصل می شود. 

ازنظر ملاصدرا، تجرد كامل عقلانی نفس در یک سفر و سیاحت چهار مرحله ای )از خلق به حق، 

در حــق به یاری حق، از حق بــه خلق به یاری حق، و در خلق به یاری حــق( تحقق می يابد. اين 

سفرهای چهارگانه، هرچند هماهنگ و در انطباق با حركت جوهری نفــس است، بی ترديد مبتنی بر 

آن نیست )امیدی، 1395، ص 143-172(.

مفهوم و ماهیت سیاست متعالیه

ابن ســینا در کتاب السیاسه »سیاست نفس« را اولین مرتبه از مراتب سیاست می داند که دیگر انواع 

سیاســت باید با آن آغاز شود، زیرا نفس نزدیک ترین چیز به انسان، ارزشمندترین و اولی ترین شیء 

برای توجه و عنایت است... و از نخستین الزامات سیاست نفس نیز آن است که هر فرد دریابد برای 

او عقلی اســت هدایتگر و مدبر که »سائس« است و نفسی است بسیار امرکننده به بدی و نقص ... 

که »مسوس« است )ابن سینا، 2007م.: ص 7(.

از آنجا که سیاست با سه مقولۀ »امر یا حکم«، »وجود آمر یا حاکم« و »پذیرندۀ امر یا حکم« 

ســروکار دارد، می توان این ســه مقوله را در وجود انسان جســت وجو کرد. »عقل« به عنوان آمر یا 

قدرت حکم کننده به »نفس« که پذیرندۀ امر و حکم اســت، »امر یا حکم« می کند که فعلی خاص 

را انجام دهد یا ترک کند. بر این اساس، سیاست ابتدا در خود انسان شکل می گیرد و سپس به دیگر 

عرصه های حیات انسانی تسری می یابد؛ ازاین رو، پیوندی راسخ میان مباحث علم النفس و مسائل 

فلسفی سیاسی وجود دارد.

با این حال، نمی توان انکار کرد که سیاســت با واقعیت های موجود در حوزۀ عمل انسان سروکار 
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دارد. به نظر می رسد ملاصدرا موضوع سیاست را نه اعتبار صرف بلکه واقعیت های محیط اجتماعی 

انســان می داند که در این صورت با واقعیت های نظام هســتی، که حکمت نظری به آن می پردازد، 

پیوند خواهد داشت.

»سیاســت علم چگونگی برخورد با واقعیت های ایــن جهانی مرتبط با جامعه یا امور بیرونی و 

عینیات خارجی در سطح جامعه است« )شیرازی، 1378، بخش اول، مظهر یکم: صص 16ـ15(.

به نظر ملاصدرا امور عینی بر دو قســم اند: عینیات درونی انسان و عینیات خارج از آدمی. علم 

تهذیــب اخلاق به قســم اول اختصاص دارد؛ حال آنکه علم به عینیات بیرونی اگر در ســطح یک 

منزل باشــد علم تدبیر منزل است و اگر دربارۀ امور عینی در یک شهر یا جامعه باشد، علم سیاست 

و شریعت است )همان(.

سیاســت متعالیه سیاستی اخلاقی و مبتنی بر شــریعت و نبوت است؛ چراکه اخلاق و شریعت 

 حاکم بر کالبد اخلاق و شریعت است 
ِ

روح حاکم بر کالبد سیاست است. همان گونه که نبوّت روح

)شــیرازی، 1382ج: ص 365(. بر این اساس، سیاست بدون شریعت جسدی بی جان و شریعت 

بدون نبوت کالبد و ظاهری بی روح است.

سیاســت ازنظر ملاصدرا بر دو بخش عام و خاص قابل انقســام است: سیاست عام، سیاست 

معمول بشری است که بریده از شــریعت است و سیاست به معنای خاص، همان سیاست الهی و 

دینی یا سیاســت مبتنی بر شریعت و نبوت یا سیاست متعالیه است. از این منظر، نه سیاستی که در 

آن بر داده های تجربی و عقلی بشری اکتفا شده است در مسیر تعالی قرار دارد و نه شریعت غیرناظر 

به سیاست، قادر به تعالی انسان است.

شــریعت، امور سیاســی را از جزئی و ناقص بودن به ســمت کلیت و کمال جهت می بخشد 

و امــر بیــرون از نفس را به امری درونی شــده بدل می کند )همان: صص 366ـ356(. شــریعت 

تغییرات متکثر و جزئی در ساحت ظاهری حیات بشری را که کار سیاست است با حرکت وجودی 

استکمالی برای نفس، که معطوف به کلیت و وحدت است، پیوند می دهد؛ ازاین رو، شریعت مکمل 

یا کمال بخش سیاست است نه آنکه به جای آن بنشیند. همچنین، سیاست مبتنی بر شریعت و نبوت 

در کاهش اختلافات فکری و اجتماعی نقشــی بســزا ایفا می کند. شاهد این مسئله، وحدت آیینی 

انبیای الهی و عدم اختلاف آنان در اصول و معارف و ســلوک عملی و ادارۀ امور اســت )شیرازی، 

1386: صص 717ـ716(.

سیاســت متعالیه زمینه ساز رشد و تعالی انسان خاکی به مراتب بالای معنویت و تربیت است. 
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در این نوع سیاســت، توجه به دنیا مقدمه ای گریزناپذیر برای ســلوک معنوی اســت و هیچ انسان 

صاحــب فضیلتی بدون بهره گیری از مواهب الهی طبیعت قادر به پیمودن مراتب والای انســانی و 

الهی نیست. توجه به عالم جسمانی که عالم تکثر و تنوع و تعامل با خلق و ارتباط با آن هاست تنها 

با این هدف صورت می گیرد که انســان به عالم روحانی و ملکوتی یا به خیر و ســعادت برتر دست 

یابد؛ از این رو، تدبیر دنیا به عنوان مقدمه ای ضروری برای حرکت تکاملی نفس است.

»غایت خلقت و جعل ادیان، دستیابی به معرفت خداوند )ربوبیت( و صعود به سوی او ازطریق 

معرفت نفس )طریق عبودیت( اســت و اینکه نفس، باید با عبــور از حضیض نقص به اوج کمال 

دست یابد و اشعه ای از انوار پروردگار و فانی در آن شود و این خود بالاترین هدف از بعثت انبیای 

الهی اســت و این مقصود حاصل نمی شود مگر در حیات دنیا. زیرا نفس در اول تکوینش ناقص و 

بالقوه اســت؛ چنان که ارتقا از حال نقص به حال تمام ممکن نخواهد بود مگر به واســطۀ حرکت و 

زمان و مادۀ قابله و وجود این اشــیا از مختصات این نشئۀ حسیه )دنیا( است )شیرازی، 1381ب: 

ص 572(.

اگرچه دنیا دار تنازع و جنگ و درگیری است و به ظاهر سالک راه معنویت را با این امور کاری 

نیســت، از منظر ملاصدرا جنگ نیز زمینه ای برای رفع موانع ســلوک معنوی انسان است و مراتب 

بالای معنوی جز با جنگیدن در راه خدا قابل حصول نیست.

»درجات اهل الله و اولیا برحســب معرفتشان از سلوک باطنی و سفر روحانی شان برای شهود 

و معرفت خدا و مهاجرت آنان از موطن نفس به سوی وجه الله و همچنین، به میزان مجاهدت آنان 

با دشــمنان خدا و اولیای طاغوت برای تقرب به حق است« )شیرازی، 1403ق.، ج6: ص 188(. 

»اما جنگ با اهل بغی )شورشــی ها( به دلیل ممانعت مارقین از اجرای سیاســت متعالیه در مدینه 

اســت؛ سیاستی که مسئول و متولی یاری دادن ســالکین در سفر روحانی شان به جوار الهی است« 

)شیرازی، 1381ب: ص 503(.

سیاســت متعالیه، با انسانِ مدنی بالطبع ســروکار دارد. از این منظر قانون مناسب برای انسان، 

شریعت اســت. از آنجا که هدف قانون، نظم بخشیدن به اجتماع انســانی و تحقق مدنیت است، 

هدف شــریعت نیز عبارت از ارائۀ روش و شیوه ای است که بتوان به واسطۀ آن حیات مادی، دنیوی 

و معیشــتی انسان را تنظیم کرد. بدیهی است که شریعت )قانون الهی( بدون وجود مجری شریعت 

در ظرف اجتماع تحقق نمی یابد.

»نظــام دین و دنیا، جز با وجود امامی که مردمــان به او اقتدا و از او پیروی کنند و راه هدایت و 
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پرهیزگاری را از وی بیاموزند، درســت نمی آید و نیاز مردم بــه او، در هر زمان مهم تر و برتر از نیاز 

به خوراک و پوشاک و امثال این امور از منافع و ضروریات است« )شیرازی، 1367: ص 484(.

غایت حکمت و سیاست متعالیه

رســالت حکمت متعالیه از منظر ملاصدرا، انسان ســازی یعنی تعالی و استکمال نفس انسانی تا 

حد تشــبّه به باری تعالی در دو حیطۀ نظری و عملی و نیز سامان یافتن عقلانی اندیشه و عمل آدمی 

براســاس دو بعد مادی و معنوی بر طبق ســامان منطقی عالم تکوین است )شیرازی، 1382الف، 

ج 6: ص 24؛ همو، 1383الف، ج 1: صص 21ـ20(. این رســالت در اســتمرار رسالت فلسفه 

حقیقی اســت زیرا »فلســفه      عبارت از تلاش برای به کمال رساندن نفس انسانی به واسطۀ شناخت 

حقایق اشــیا، آن گونه که هســتند، و حکم به وجود این حقایق ازطریق تأمل برهانی )نه اخذ به ظن 

و گمان و تقلید(، به اندازۀ وســع انسانی است و به تعبیری دیگر، »فلسفه      عبارت از نظم بخشیدن به 

جهان )جهان فردی و جمعی( براساس سامان عقلی به قدر توان بشری است تا شباهت یافتن انسان 
به خداوند سبحان تحقق یابد« )همان، ج 1: ص 23(.1

شناخت برهانی حقایق موجودات غایت حکمت نظری است. بخشی از حکمت نظری برمبنای 

تأمل عقلانی و بخشــی نیز ازطریق معرفت شــهودی حاصل می شود. نفس در مرتبۀ نهایی حرکت 

نظری با عالم عقول پیوند می یابد. کمالات دریافت شــده از عالم عقــول )مفاد وحی یا الهام( نیز 

دارای دو مبدأ قابلی و فاعلی است. فلسفه      در بخش الهیات عهده دار تبیین مبدأ فاعلی وحی و الهام 

ل تبیین مبدأ قابلی آن )نفس قدســی انســان 
ّ

)یعنی ذات اقدس الهی( و در بخش علم النفس متکف

کامل( است )جوادی آملی، 1384: ص 144(، اما غایت حکمت عملی سامان دهی عقلانی نفس 

ازطریق انجام افعال نیک و اتصاف به اوصاف شایسته در جهت تعالی نفس و فائق آمدن آن بر قوای 

جســمانی و تبعیت این قوا از نفس است. استعلا و انقیاد دو هدف عمدۀ حکمت عملی و متناسب 

با »فرمانروایی« و »فرمان برداری« اســت. ملاصدرا با بهره گیــری از این دو هدف عملی، مفاهیم 

مناسبی را جهت بررسی رابطه میان علم النفس و فلسفۀ      سیاسی در اختیار محققان قرار می دهد.

1. شیرازی، همان، ج1: ص 23: »ان الفلسفه استکمال النفس الانسانیه بمعرفه حقائق الموجودات علی ما هی علیها 
 بالظنّ و التقلید بقدر الوســع الانســانی« و در تعبیری دیگر »نظم العالم 

ً
 بالبراهین لا اخذا

ً
و الحکم بوجودها تحقیقا

نظما عقلیا علی حسب طاقه البشریه لیحصل التشبه بالباری جل ذکره«.
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»و اما حکمت عملی پس نتیجه اش انجام عمل نیک است تا به واسطۀ آن حالت استیلا و برتری 

نفس بر بدن حاصل شــود و بدن در برابر نفس، مطیع و منقاد شــود«1 )شیرازی، 1383الف، ج 1: 

ص 21(.

با حفظ رابطۀ فرمانروایی و فرمان برداری اســت که می توان انسانِ خودخواه و برتری طلب را به 

ســمت اتحاد، همدلی، تعاون، عبادت حق و دیگر امور نیک سوق داد؛ مشروط به آنکه این رابطه 

برمبنای عدالت ترسیم شده باشد.

»و انســان ـ چنانچه گذشــت ـ میل به فردیت و ســلطه جویی در او غلبــه دارد؛ هرچند این 

ســلطه جویی به هلاکت دیگــری بینجامد، پس اگر کار مردم در باب تقســیم کالاها و تخصیص 

موقعیت ها به حال خود رها شــود و سیاست عادلانه و حکومتی که امر و نهی می کند وجود نداشته 

باشــد، همدیگر را مورد تهاجم قرار می دهند و به قتل می رســانند و این امر )تقسیم و تخصیص و 

اختلاف( مردم را از ســلوک در طریق اصلاح و بندگی خداوند دور می کند و یاد خدا به فراموشــی 

سپرده می شود«2 )شیرازی، 1382ج: ص 423(.

 به تبیین رابطــۀ فرمانروایی و 
ً
البته ازنظر ملاصدرا علم سیاســت )فلســفۀ      سیاســی(3 صرفــا

 ـاجتماعی را  فرمان برداری نمی پردازد، بلکه دانشــی است که با به کارگیری آن می توان امور سیاسی 

به گونه ای تنظیم کرد که به مشــارکت عمومی و گستردۀ انســان ها در انجام افعال خیر و تدبیر امور 

مدینه بینجامد.4 ازسوی دیگر، فلسفۀ      سیاسی ـ چنان که ابن سینا به درستی به آن اشاره کرده است ـ به 

بحــث از نحوۀ تعامل با دیگران )تعامل متقابل مردم و دولتمردان( و چگونگی اصلاح امور »خارج 

1. شــیرازی، 1383الف، ج 1: ص 21: »و اما العملیه فثمرتها مباشره عمل الخیر لتحصیل الهیأه الاستعلائیه للنفس 
علی البدن و الهیاه الانقیادیه الانقهاریه للبدن من النفس«.

ب و إن انجرّ الی هلاک غیره، فلو 
ّ
2. شــیرازی، 1382ج: ص 423: »والانســانکمامر غلب علیه حب التفرّد و التغل

ترک الامر فی الافراد سُــدیً من غیر سیاســه عادله و حکومه آمره زاجره فی التقســیمات و التخصیصات لتهارشوا و 
تقاتلوا و شغلهم ذلک عن السّلوک و العبودیّه و أنساهم ذکر الله«.

3. مراد ملاصدرا از علم سیاســت نیز فلسفۀ سیاسی اســت زیرا تنها فلسفۀ سیاسی بخشی از حکمت بوده و فراتر از 
علم سیاســت به معنای مصطلح است. همچنین، فلسفۀ سیاسی است که »موضوع« علم سیاست را مورد بحث قرار 
می دهد و طبیعی اســت که علوم جزئی وجود موضوع را مفروض می گیرند. »حتی اگر عالم به علمی جزئی بخواهد 
از موضوع علم خود بحث کند کاری فراتر از علم مورد نظر انجام داده و در این زمینه وارد مباحث فلسفی شده است« 

)شیرازی، 1382ج، ج 1: ص 64(.
4. »تتعلق بتعلیم الاراء التی تنتظم باســتعمالها المشــارکه الانســانیه العامه و تعرف بتدبیر المدینه و تســمی علم 

السیاسه« )شیرازی، همان، ج 1: ص 21(.



290

می
سلا

ی ا
سان

م ان
لو

ی ع
ملل

ن ال
ه بی

گر
 کن

ین
جم

 پن
ت

الا
 مق

عه
مو

مج

از خود« )اجتماع( می پردازد و چون تعامل با خود و اصلاح درون مقدمۀ اساسی در این زمینه است 

و هر نوع تحول ارادی بیرونی متفرع بر تحولات درونی انسان هاســت، بررسی مباحث علم النفس 
می تواند کمک شایانی در تحلیل مسائل فلسفۀ سیاسی داشته باشد.1

ملاصدرا در شــرح و تعلیق بر الهیات شفا، هدف از فلســفه      را درک حقایق همۀ اشیا به میزان 

توان بشــری معرفی کرده است و در یک تقســیم دو وجهی بیان می کند که اشیا به دو قسم »اشیای 

غیرمقدور« که وجود آن ها تابع اختیار و فعل ما نیســت و »اشیای مقدور« که وجود و تحقق آن ها 

وابســته به اختیار و فعل ماست، قابل تقسیم اند. قسم اول حکمت نظری و قسم دوم حکمت عملی 

است )شیرازی، 1382د، ج 1: ص 8(.

ازنظر ملاصدرا، حکمتی که در باب موجودات مقدور انســان بحث می کند نیز خود بر سه گونه 

است: الف( یا علومی ارائه می دهد که با به کارگیری آن تنظیم امور جهت مشارکت عمومی انسان ها 

حاصل می شــود. این نوع حکمت، علم تدبیر مدینه یا همان علم سیاست )فلسفۀ سیاسی( است؛ 

ب( یا به تعلیم علومی می پردازد که به تنظیم مشــارکت خاص انسانی می انجامد. این قسم از علم، 

تدبیر منزل نامیده می شــود؛ ج( یــا علومی ارائه می دهد که با کمک آن می توان حالات شــخص 

واحدی را از جهت تهذیب نفس و پاکی ذهن تنظیم کرد تا شــخص به واســطۀ آن مستعد دریافت 

معارف نظری شــود که تحصیل ســعادت عظمی و سیادت کبری و خلافت الهی در حوزۀ زمینی و 

آسمانی یا در امور دنیا و آخرت مبتنی بر آن است )همان، ج 1: ص 21(.

 کمال علمی نفس یعنی اعتقاد و نظر یا به عبارتی، علم به 
ً
به هر حال، غایت حکمت نظری صرفا

حقایق مبدأ و معاد و تدبر در این حقایق است، ولی غایت حکمت عملی کمال نفس از حیث علوم 

عملی، شــناخت آرای ناظر به حوزۀ عمل و اموری اســت که از یک سو معیشت انسانی را نظام مند 

می کند و ازســوی دیگر، اسباب نجات اخروی انســان را فراهم می کند )شیرازی، همان: صص 8 

و 21(. این دو هدف مورد تأیید فیلســوفانی چون کندی در فلســفۀ      اولی، ابن سینا در عیون الحکمه 

1. ابن ســینا علم »تدبیر مدینه« و نیز »تدبیر منزل« را با عنوان عام علم سیاســت )فلسفۀ سیاسی( به کار برده است و 
وجه اشتراک آن ها این است که هدف هر دو علم عبارت است از تعامل با دیگری و اصلاح امور خارج از خود. اما در 
تهذیب اخلاق چنین هدفی وجود ندارد، زیرا هدف از آن تعامل با خود و اصلاح امور داخل نفس خود همچون قوای 
شهویه، غضبیه و وهمیه است )همان: صص 22ـ21(؛ بااین حال، تردیدی نیست که نحوۀ تعامل با خود تأثیر بسزایی 
در شیوۀ تعامل با دیگران دارد. فردی که در اسارت خودخواهی ها و شهوات نفسانی خویش است چگونه می تواند در 

تعامل با دیگران روش عادلانه ای را در پیش گیرد؟
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و ســهروردی در مجموعه مصنفات قرار گرفته اســت.1 با نظر به این اهداف و براساس اینکه وجود 

انسان ترکیبی از صورت مادی حسی و صورت معنوی امری، و حیات او نیز تلفیقی از حیات تعلقی 

جهت یافته به سمت مخلوقات و حیات تجریدی جهت یافته به سوی خداوند است، فلسفۀ اسلامی 

نیز در دو فن عرضه شده است: فلســفۀ      نظری تجریدی و فلسفۀ عملی تعلقی تخلقی.2 هر یک از 

این دو نیز دارای غایات و نتایج خاص خود است. غایت فلسفۀ نظری این است که نظامات هستی 

به طور کامل و تمام در نفس انسان نقش بندد و فیلسوف، عالمی عقلی مشابه عالم عینی )درصورت 

و هیئت و آرایش و نقش( شــود و غایت فلســفۀ      عملی نیز انجام اعمال نیک برای تحصیل هیئت 

اســتعلایی نفس )برتری یافتن نفس در برابر بدن( و تحصیل هیئت انقیادی انقهاری بدن )رام شدن 

بدن در برابر نفس( در حوزۀ فردی و حاکمیت و استیلای معارف و فضایل فکری و عملی بر ساحت 

 ـاجتماعی است )شیرازی، 1383الف، ج 1: ص 24(. مادی حیات بشری در حوزۀ سیاسی 

هر دو بخش از حکمت یا فلســفه      در نگرش ملاصدرا بر صرف مفاهیم و براهین فلسفی متکی 

نیست، بلکه مشاهدات باطنی و عمل و رفتار متناسب با خود را نیز به همراه دارد و با روش سلوکی 

انبیا و تحمل رنج پیوند دارد.

، در تهذیب نفس و تعالی روح انسان مؤثر است و موجبات دوری از 
ً
»حکمت در این معنا اولا

، حکمت؛ صبغۀ عرفانی، اخلاقی و عملی به خود می گیرد و فراگیری آن 
ً
گناه را فراهم می کند؛ ثانیا

انسان را در طریق متخلق شدن به اخلاق الهی و رسیدن به ساحت دین در زندگی فردی و اجتماعی 

، حکیم چهرۀ یک قدیس و یک ولی الهی می یابــد و در مرتبۀ نازل انبیا و اولیا 
ً
یــاری می کند؛ ثالثا

می نشیند« )اکبریان، 1386: ص 276(.

حکمت نظری فرد را در یک سیســتم هرمی از باورهای معرفتی قرار می دهد و ارتقا می بخشد 

و حکمت عملی وی را مستعد استقرار و ارتقا در سیستمی از ارزش های متعالی می کند. ملاصدرا 

حکمت نظری خود را بر چهار مرحله از ســفر نفسانی سالک الی الله تنظیم کرده است و حکمت 

عملی او نیز در طی این چهار مرحله نمود می یابد. با شــناخت مراتب نفس اســت که شــناخت 

1. ر. ک.: رســائل الکندی الفلســفیه، 1950م، ج 1: ص 97؛ عیون الحکمه ابن سینا، 1333ش: ص 16؛ مجموعه 
مصنفات شیخ اشراق، 1372، ج 2: ص 113 و ج 3: ص 63.

 با کلیات ســروکار 
ً
2. مراد از حکمت نظری تجریدی آن اســت که حکمت نظری از جزئیات تجرید می یابد و صرفا

دارد؛ درحالی که حکمت عملی با ســاحت مادی انسان و جزئیات حیات او تعلق و پیوند دارد و ناظر بر حسن و قبح 
و خیر و شر آن است و انسان را به اتصاف و تخلق به حسن و خیر فرامی خواند.
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دقیق تری از حقایق اشــیا و نیز روابط میان انســان ها با هم و با اشیا، برای شخص حاصل می شود. 

همچنین، شناخت نفس و مراحل سلوک نفسانی مهم ترین مجرای شناخت پروردگار است و از این 

طریق است که اولیای الهی به مقام ولایت مطلق راه می یابند.

»الانسان الصاعد الی ربه لابد ان یقطع له المرور بکل منزله رفیعه بعد المرور بما هو ادنی فما 

 من اولیاء مطلقا لم یصر 
ً
 من اولیاء الله و ما لــم یصر ولیا

ً
لــم یصر عبدا صالحا مطلقا لم یصر ولیا

رسولا منه تعالی الی خلقه« )شیرازی، 1367، ج 2: ص 430(.

به بیانی دیگر، شناخت پروردگار زمینۀ صعود و ارتقای ارادی و عملی انسان به کمال را ازطریق 

عبودیت و بندگی خداوند و توجه تام به او و زهد در دنیا فراهم می کند. انبیای الهی نیز از این طریق 
به مقام شامخ نبوت نائل شده اند.1

تحلیل نسبت غایات حکمت نظری و عملی

ممکن اســت چنین برداشت شــود که فلســفه      یا حکمت نظری، غایتی جز غایت حکمت عملی 

نداشــته اســت و کمال حکمت نظری، حکمت عملی خواهد بود. ملاصــدرا در نقد این دیدگاه 

، غایت حکمت عملی، خود عمل است و غایت 
ً
می گوید: چنین چیزی محل تأمل است؛ زیرا اولا

نهایی آن نیز حصول ملکۀ عدالت در نفس اســت که آن هم امری عدمی اســت. چون مطلوب در 

آن از یک ســو عدم انفعال نفس از مقتضیات قوای شــهویه، غضبیه و وهمیه است تا تزاحمی برای 

عقل نظری جهت تحصیل کمالاتش ایجاد نکند و ازســوی دیگر، یک نوع هیئت اســتعلایی برای 

نفس در مقابــل بدن و قوای آن ایجاد کند تا آن ها بر طبق مصلحــت موردنظر در جهت هدایت و 

 عدم انفعال امری عدمی اســت و به رغم مفیدبودنش، 
ً
وصول به حقیقت به کار گرفته شــوند. طبعا

، بر این 
ً
کمال محسوب نمی شود و حالت استعلایی هم کمال عقل عملی است نه عقل نظری؛ ثانیا

اساس، لازم می آید که استکمال عقل نظری به مثابه مقدمه ای در خدمت استکمال عقل عملی بوده 

باشــد و کمال ســافل )عقل عملی( غایت کمال عالی )عقل نظری( باشد که چنین امری ناممکن 

است )شیرازی، 1382د: ص 10(.

1. »الانبیاء و الاولیاء انکشف لهم الامور و فاض علی صدورهم النور لا بالتعلم و الدراسه للکتب بل بالزهد فی الدنیا 
و التبروء عن علائقها والاقبال بکنه الهمه علی الله “فمن کان لالله کان الله له“« )شــیرازی، 1381ب، الفن الثانی، 

المقاله الرابعه: ص 809(.
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نتیجــه آنکه حکمت عملی خــادم و نیازمند حکمت نظری اســت و حکمت نظری از حیث 

موضوع، مســائل، غایات، نتایج، استحکام دلایل و اســتقلال بر همۀ علوم دیگر ازجمله حکمت 

عملی برتری دارد )همان: صص 21ـ20(، اما هر دو سنخ از حکمت برای استکمال نفسانی انسان 

ضروری است.

تأثیرات فردی و اجتماعی عدم تهذیب نفس

انس و عادت به رذایل اخلاقی و عدم درک صحیح فضایل و خیرات مانع اساســی در شــکل گیری 

مدینۀ فاضله و لوازم تحقق آن است. ملاصدرا با اذعان به این نکته، معتقد است که پنج نوع حجاب 

عدمی و وجودی انسان را از چنین شناختی محروم می کند که عبارت اند از:

1. نقص جوهری نفس و بالقوه بودن آن مانند نفس کودکان؛

2. کدورتی که از کثرت گناه بر جوهر نفوس عارض می شود؛

3. اهتمام به امور دنیوی و روی گردانی از عالم حقایق؛

4. وقوع موانع و حجاب تعصبات و پیروی کور میان نفس و صورت های حقایق مطلوب؛

5. عدم تلاش برای گذر از یک مرتبه از درک حقایق به مراتب بالاتر تا وصول به مقصد اصلی 

)شیرازی، 1382ج: صص 301ـ300(.

بقای حجاب های عدمی و وجودی در انســان براثر توجــه تام به لذت های دنیوی و بی توجهی 

به تعالــی یا تهذیب نفس، نه تنها موجــب محرومیت از درک حقایق موجــودات و دقایق معرفتی 

)شیرازی، 1381ج: صص 51 و 168( و خیرات اعطایی قدسی و نابودی حیات طیبۀ ابدی )همان: 

صص 41 و 169( می شــود، بلکه به دلیل خروج از سلامت فطری )همان: 171(، ضررهای فردی 

و اجتماعی متعددی را به همراه دارد. عدم فهم و درک بیماری نفس، محســوس نبودن آثار بیماری 

نفس در دنیا و فقدان اطبای روحانی )عالمان زاهد و پارســا( از علل اساسی بی توجهی به آلودگی 

نفس است )همان: صص 172ـ171(.

بخشی از ضررهای فردی و اجتماعی ناشی از عدم تهذیب نفس عبارت اند از:

دنیاگروی و تقویت گرایش های مادی نفس همچون ریاست طلبی و شهرت جویی )همان: ص 

52(، تمایل به فساد و تحریف حقایق )همان: ص 54(، گسترش اختلاف، منازعه و جنگ، افزایش 

عوامل تهدیدزا، شــیوع رفتارهای ظالمانه، افزایش خشونت، جرم، خیانت و ناآرامی های اجتماعی 

ناشــی از طغیان هوس های درونی )همان(، گســترش بیماری های روحی و روانی، ناسالم شــدن 
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الگوهای رفتاری، حاکمیت افراد ناصالح در رده های گوناگون حکومت )همان(، اســتفادۀ ابزاری 

از همۀ ارزش های مثبت انســانی همچون اخلاق و دین و حقوق بشــر، استفادۀ ابزاری از نهادهای 

مردمی و افکار عمومی، تقویت وابستگی به بیگانگان، گسترش استبداد فردی و جمعی، رشد مفرط 

امیال خودخواهانه، شیوع منفعت طلبی ظالمانه، انتقادناپذیری اجزای حکومت، گسترش فساد در 

همۀ عرصه های اجتماعی و علمی، شــیوع انحراف های اخلاقی به ویژه در رسانه های جمعی، غلبۀ 

احســاس بر خردورزی )شــیرازی، 1382ج: ص 426(، عدم خشوع در برابر علل بعیده و متعالی 

اشــیا )همان(، عدم تــوان ادراک حقایق علمی و دقایق عملی مرتبط با ســعادت جاودانی )همان: 

ص168(، بی توجهــی به معــارف وحیانی و احکام الهی )همــان: ص 169؛ همو، 1381ج: ص 

54(؛ ذلت و حقارت درمقابل ســلاطین و قدرت هــای دنیوی، تجاوز به حقوق ضعفا و محرومان 

)شیرازی، 1381ج: ص 54(، و در نهایت، از خود بیگانگی، شقاوت اجتماعی و انحطاط بشریت 

از نتایج عمدۀ عدم تعالی نفس و عدم تهذیب آن است.

پیامدهای مثبت فردی و اجتماعی تعالی نفس

خداشناســی حضوری و توحید شــهودی از مهم ترین نتایج توجه به نفس است که از بعد اخلاقی 

و معنوی و تکامل انسانی و نیز فعالیت های سیاســی اجتماعی انسان اهمیت بسیاری دارد.1 فایدۀ 

دیگر توجه به نفس و تعالی آن، تلاش برای فهم مبدأ و منتهای نفس، شــناخت جایگاه آن در نظام 

هســتی و تشخیص جهت حرکت آن است. انسان با پی بردن به اعماق، زوایا و پیچیدگی های نفس، 

آن را به عنوان آیتی از آیات الهی و محل ظهور و تجلی بســیاری از اسما و صفات الهی می شناسد و 

با چنین برداشتی از نفس، افق تازه ای از تفکر برای او حاصل می شود و در نهایت، به علم و معرفت 

حصولی دربارۀ خدا و اســما و صفات الهی و مظاهر آن دو و نیز رابطۀ عمیق میان خالق و مخلوق 

گاهی یافتن به منافع و مصالح متعدد نفس اســت. حبّ  راه می یابد. ســومین فایدۀ توجه به نفس، آ

ذات ریشه و اساس حدوث و بقای انواع محبت های دیگر از قبیل حبّ بقا، حبّ کمال، حبّ علم، 

حبّ قدرت وغیره است.

دیگر فواید توجه به نفس و تهذیب و تعالی آن عبارت اند از:

1. »ان النفس باب الله الذی امرالعباد بان یأتوا منها الی بیت الله المحرم و عرشــه الاعظم« )شیرازی، 1382ج: ص 
.)244
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الهی و قدســی شدن قوای نفســانی فرد، گشــایش قلبی و درک حقایق پدیده ها، تفقه یافتن در 

دین، وارســتگی و رهایی از تعلقات نفســانی همچون قدرت طلبی و مقام جویی و رهایی از قید و 

بند شهرت طلبی و ریاکاری، حرکت در مسیر عادلانۀ انبیای الهی )شیرازی، 1382ج: ص 275(، 

افزایش قــدرت روح و عدم تأثیرپذیری از تهدید و تطمیع بیگانــگان، افزایش تواضع و فروتنی در 

برابر حق، عدم هراس از مرگ و شــجاعت در برابر انواع قدرت هــای محلی، منطقه ای و جهانی، 

افزایش قدرت تأثیرگذاری مثبت بر دیگران، گرایش شدید به وحدت و پرهیز از اختلاف، حق طلبی 

و پرهیز از انحراف، افزایش قدرت مبارزاتی و تحمل سختی و رنج، عدالت جویی و عدالت گستری، 

خردمندی و فضیلت جویی، اصلاح اشــتباهات، تسهیل خدمت رسانی و اصلاح امور، تسری میل 

به تعالی نفس از حاکمان به مردم و در نهایت، تأمین ســعادت فرد و جامعه در همۀ ابعاد از نتایج و 

فواید تهذیب نفس و تعالی آن است.

توجه به نفس، توجه به شــئون و ابعاد وجودی و تمایلات آن نیز است؛ ازاین رو، تلاش می شود 

تا منافع و مصالح آن ها تأمین شــود و با بازشناســی عوامل آلودگی نفس و اصلاح نفس در نهایت، 

تعادلی در همۀ ابعاد انســانی ایجاد شود. ثمرۀ تعادل نفسانی فرد در حیات اجتماعی، بروز و ظهور 

فضایل عقیدتی و اخلاقی در جامعه و در نهایت، شکل گیری مدینۀ فاضله است.

جمع بندی و نتیجه گیری

فلســفۀ سیاسی دانشی است که با رویکردی فلسفی به بررسی مفاهیم، مسائل و پدیده های سیاسی 

می پردازد. این دانش بخشــی از حکمت عملی اســت و بر بنیادهای حکمت نظری استوار است؛ 

ازاین رو، با دو حیث نفس انســان، یعنی عقل نظری و عقل عملی یا با دو قوۀ عاقله و عاملۀ نفس، 

پیوند عمیق دارد. نفس انســان قوام بخش بعد جسمانی او و فاعل اصلی آثار و قوای آن است. نفس 

از حیث قابلی مُــدرکِ معقولات تصوری و تصدیقی و از حیث فاعلی گزینشــگر و خالق و مبدع 

آثار است. این دو حیث نفس، امکان تصرف در حوزۀ باورها و افعال را برای انسان فراهم می کنند. 

سطح فاعلیت ارادی انســان تابع سطح ادراکات و جهتی است که معطوف به آن است. از آنجا که 

جهات نفس متعدد اســت، افراد به فراخور ظرفیت وجودی خویــش از دریافت های متمایزی نیز 

بهره مند خواهند بود.

جوهر نفســانی انسان مستعد اســتکمال از حیث فاعلی و قابلی است. از جهت قابلی یا عقل 

نظری، مستعد نورانی شدن به ادراک حقایق برتر و تبدیل شدن به عقل فعال است و از جنبۀ فاعلی یا 
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عقل عملی نیز، مستعد تجرید از آفات و ظلمت های نفسانی و اتصاف به ملکات اخلاقی و وصول 

بــه مقام خلافت الهی اســت. این دو جنبۀ نفس مراتب مختلفی دارند. رســالت و غایت حکمت 

متعالیه استکمال نفس انسانی در هر دو زمینه است. سیاست متعالیه سیاست را به شریعت و اخلاق 

پیونــد می دهد و از آن دو جهت می گیرد. حکمت نظری متعالیه انســان را در سیســتمی هرمی از 

باورهای معرفتی که پشتیبان اخلاق و شریعت است قرار می دهد و ارتقا می بخشد و حکمت عملی 

متعالیه نیز بر همین مبنا، انســان را مستعد ارتقا در نظامی از ارزش های متعالی می کند. از آنجا که 

غایت حکمت عملی متعالیه مباشــرت نفس در انجام امور خیر در راســتای چیرگی نفس بر بدن و 

اطاعت بدن از آن اســت، در اجتماع بشری نیز غایت فلســفۀ      سیاسی متعالیه مباشرت و مشارکت 

جمعی افراد در انجام افعال خیر جهت غلبۀ فضایل در جامعه و تبعیت امور مادی از فضایل نفسانی 

و پیروی شهروندان از اخلاق و شریعتی است که ریاست مدینۀ فاضله به آن فرامی خواند.

در فلســفۀ      سیاسی متعالیه، دنیا و آخرت همانند جســم و روح، دو جهان مستقل از یکدیگر و 

 متباین نیســتند، بلکه این  دو در طول یکدیگرند. منطبق با اصل »وحدت تشــکیکی حقیقت 
ً
کاملا

وجود«، تمامی جهان هستی )ازجمله دنیا و آخرت(، حقیقت واحدی است که دارای مراتب متعدد 

اســت و در عین حال، برخی مراتب آن از برخی شــدیدتر، قوی تر و کامل تر و نیز واجد همۀ مراتب 

مادون خود اســت. همچون طیف نور که به رغم آنکه جز نور چیز دیگری نیست، هرچه از منبع نور 

دورتر می شود، حقیقت نوری آن ضعیف تر می شود. بالعکس، هرچه به منبع نور نزدیک تر می شود، 

 ـسیاسی(  همان حقیقت شدیدتر می شود؛ از این رو، سیاست متعالیه با دو ساحت دنیوی )اجتماعی 

 ـاخلاقی( انسان سروکار دارد. و اخروی )معنوی 

دنیا و آخرت حقیقتی واحدند؛ به نحوی که دنیا مرتبۀ رقیق شدۀ حقیقت آخرت و آخرت حقیقت 

بسط یافتۀ همان دنیای افکار و افعال بشری است. بر این اساس، حکومت و دین نیز دو عرصۀ متباین 

از هم نیســتند، بلکه حقیقتــی واحدند، در عین آنکه دین قوی تر و شــدیدتر و کامل تر از حکومت 

اســت و حکومت تجلی و رقیق شدۀ دین و آخرت اســت. این بدان جهت است که دین، افزون بر 

آنکه واجد همۀ کمالاتی اســت که حکومت واجد آن است، حاوی کمالات دیگری همچون عقاید 

و احکام و اخلاق نیز اســت. فقه یا احکام، ظاهرترین و رقیق ترین تجلی دین اســت و حکومت یا 

»ولایت«، که خود تبلور بیرونی فقه )احکام( است، محل سریان عقاید و اخلاق و درنتیجه، تجلی 

دین و آخرت نیز است؛ بنابراین، تعبیر »حکومت دینی« ازنظر ملاصدرا، نه تنها متناقض نما نیست، 

بلکه حقیقتی اســت که مبدأ و منتهای حرکت انسان را نشان می دهد و از رابطه ای طولی میان دنیا و 
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آخرت حکایت می کند.

برمبنای سیاســت متعالیه، فاعلیت ارادی انسان در بســتر حکومت دینی وی را قادر می کند تا 

در حوزۀ سیاســت و اجتماع حضوری فعال داشته باشد و بر پایۀ شریعت و اخلاق، رفتار سیاسی یا 

 
ً
برنامۀ عمل خویش را ســامان ببخشد و آن را در جهت اهداف متعالیۀ خود سوق دهد، زیرا اساسا

فعالیت سیاســی از سنخ افعال اختیاری هدفمند است که براســاس آن ابتدا عامل یا فاعل سیاسی 

وضعیت موجود را شناســایی می کند و سپس با درنظرگرفتن وضعیت مراد یا مطلوب، از میان انواع 

راه حل ها، برنامۀ مناسب برای اقدام و عمل را ترسیم می کند.
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