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Abstract
Within the framework of Transcendent Philosophy (al-Ḥikmah al-Muta‘āliyah), the human 
being—conceived as a being in a state of perpetual becoming—may, through the traversal 
of existential degrees, attain a level of perfection in which the diverse modalities of his 
existence are realized in a state of coherence and comprehensiveness. This characteristic is 
articulated in Islamic philosophical and mystical literature through the notion of the “Perfect 
Human” (al-insān al-kāmil). The central question of this inquiry is: How does Mullā Ṣadrā 
describe and elucidate the principle of equilibrium (al-i‘tidāl) in the Perfect Human? The 
findings of this research are as follows: First, in describing the equilibrium of the Perfect 
Human within Ṣadraean philosophy, we observe a defamiliarization of the Aristotelian 
“golden mean” (al-wasaṭ) and its elevation to the rank of the “comprehensive mean” (al-
ḥadd al-jāmi‘). The Perfect Human, by virtue of this comprehensive mean, stands at the 
acme of perfection, not only possessing “unity within multiplicity” (al-waḥdah fī ‘ayn al-
kathrah) but also establishing an “existential equilibrium” among apparently conflicting 
modalities and dimensions. Through a profound existential connection and moderation 
between the outward and the inward, the sacred law (sharī‘ah) and the spiritual reality 
(ḥaqīqah), the temporal and the eternal (dunyā wa ākhirah), and the individual and the 
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collective, he offers a harmonious and encompassing model. Second, within Ṣadraean 
philosophy, this “equilibrium” in the Perfect Human can be explicated on the basis of 
foundational principles such as the principality of existence (aṣālat al-wujūd), graded 
unity (al-waḥdah al-tashkīkiyyah), existential motion (al-ḥarakah al-wujūdiyyah), the 
consonance of the three domains of existence, knowledge, and action, and the existential 
comprehensiveness (jam‘iyyah wujūdiyyah). Third, on this basis, existential equilibrium 
in the Perfect Human is actualized across three spheres: the epistemic, the existential, 
and the practical. Fourth, human perfection in Transcendent Philosophy is neither one-
dimensional nor exclusively spiritual-mystical; rather, it is grounded in a dynamic balance 
among seemingly antithetical domains.

Keywords: Perfect Human, Equilibrium, Existential Connection, Mullā Ṣadrā.
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ص
ّ

الملخ
من منظور الحكمة المتعالية، يستطيع الإنسان، باعتباره موجودا في حالة الصيرورة، أن يجتاز المراتب الوجودية، 

ليبلغَ مرتبة من الكمال، تتحقّق فيها شتّى ساحاته الوجودية في سياق نوعٍ من الانسجام والشمول. في الأدبيات 

ر عن هذه الميزة في إطار مفهوم الإنسان الكامل. تأسيسا على ذلك، فتنطلق هذه  الفلسفية والعرفانية الإسلامية، يعبَّ

الدراسة من هذا السؤال الجوهري: يكف يصف الملا صدرا مبدأ التوازن في الإنسان الكامل ويبيّنه؟ وقد أسفرت 

هذه الدراسة عن النتائج الآتية: أولا: في مقام وصف توازن الإنسان الكامل في الفلسفة الصدرائية، نلاحظ الانتقال 

من مفهوم الحدّ الأوسط الأرسطي إلى مفهوم الحدّ الجامع؛ فالإنسان الكامل بوسعه أن يبلغ ذروةَ كماله بهذا الحدّ 

الجامع، فلا يقتصر أمره على الاتّسـام بالوحدة في عين الكثرة فحسـب، بل يتعدّاه إلى تحقيق توازن وجودي بين 

، ويقدّم نموذجا متناسقا شاملا، من خلال الاتصال والاعتدال الوجودي  الساحات والأبعاد المتعارضة في الظاهر

العميق بين الظاهر والباطن، والشريعة والحقيقة، والدنيا والآخرة، والفرد والمجتمع؛ ثانيا: يمكن في سياق الفلسفة 

: أصالـة الوجود،  ، نحو الصدرائيـة، تبييـن التـوازن فـي الإنسـان الكامل، بالاسـتناد إلى سلسـلة من المبـادئ والركائـز

والوحدة التشيكيكة، والحركة الوجودية، والتوفيق بين ساحات الوجود والمعرفة والعمل الثلاث، والجمعية الوجودية؛ 

ثالثا: وبناءً على ذلك، يتحقّق التوازن الوجودي في الإنسان الكامل في ساحات ثلاث: الساحة المعرفية، والساحة 

الوجودية، والساحة العملية؛ رابعا: ليس الكمال الإنساني في سياق الحكمة المتعالية، كمالا أحاديّ الجانب، ولا 

. يقتصر على البعد العرفاني الروحي، بل يقوم على توازنٍ دينامكيي بين الساحات المتعارضة في الظاهر

الكلمات المفتاحية: الإنسان الكامل، التوازن، الاتصال الوجودي، الملا صدرا

شاپا: 4131 - 2783

http://orcid.org/0000-0003-3197-947X
http://orcid.org/0009-0003-8102-6981


کید بر فلسفة صدرایی توصیف و تبیین اصل تعادل در انسان کامل با تأ
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چکیده 
از منظر حکمت متعالیه، انسان به‏عنوان موجودی در حال صیرورت، می‏تواند با طی مراتب وجودی به 

مرتبه‏ای از کمال دست یابد که در آن، ساحت‏های مختلف وجودی او در نوعی هماهنگی و جامعیت 

تحقـق می‏یابنـد. ایـن ویژگـی در ادبیـات فلسـفی و عرفانـی اسالمی در قالـب مفهـوم »انسـان کامـل« بیـان 

شـده اسـت. پرسـش اصلـی ایـن جسـتار آن اسـت کـه ملاصـدرا اصـل تعـادل را در انسـان کامـل چگونـه 

: نخسـت، در مقـام توصیـف تعـادل  توصیـف و تبییـن می‏کنـد؟ دسـتاوردهای ایـن پژوهـش عبارت‏انـد از

انسـان کامل در فلسـفة صدرایی، شـاهد آشـنازدایی از »حد وسـط« ارسـطویی و ارتقای آن به »حدجامع« 

هستیم؛ به گونه‏ای که انسان کامل با این حد جامع، در اوج کمال خود قرار دارد و نه تنها واجد »وحدت 

در عیـن کثـرت« اسـت، بلکـه »تعـادل وجـودی« میـان سـاحت‏ها و ابعـاد بـه ظاهـر متعـارض را  نیـز برقـرار 

می‏سـازد و بـا ایجـاد اتصـال وجـودی و عمیـق اعتـدال میـان ظاهـر و باطـن، و شـریعت و حقیقـت، دنیـا 

یکد بر فلسفة صدرایی. آیین حکمت،  کامل با تأ استناد به این مقاله: ابراهیمی، راحله؛ شایان فر، شهناز )1404(. توصیف و تبیین اصل تعادل در انسان 
 .97-122 ،)5(18
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توصیف و تبیین اصل تعادل در  /  101 مل با تأکید بر فلسفة صدراییانسان کا

و آخـرت، فـرد و جامعـه، الگویـی هماهنـگ و جامـع ارائـه می‏دهـد. دوم، در فلسـفة صدرایـی می‏تـوان بـر 

پایة مبانی‏ای همانند اصالت وجود، وحدت تشکیکی، حرکت جوهری، هماهنگی سه ساحت وجود، 

معرفت و عمل، و جمعیت وجودی، »تعادل« در انسـان کامل را تبیین کرد؛ سـوم، بر این اسـاس، تعادل 

وجودی در انسـان کامل در سـه سـاحت معرفتی، وجودی و عملی تحقق می‏یابد. چهارم، کمال انسـانی 

در حکمـت متعالیـه نـه یک‏سـویه و صرفـا معنـوی عرفانـی، بلکـه مبتنـی بـر تـوازن پویا میان سـاحت‏های 

به‏ظاهر متعارض است.

کلید واژه‏ها: انسان کامل، تعادل، اتصال وجودی، ملاصدرا.
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بیان مساله

یخ فلسـفه‏ی اسالمی  مفهوم»انسـان کامل«، یکی از انگاره‏های بنیادین و پربسـامد در تار

یشـه در متـون مقـدس، میـراث فلسـفی و گنجینـه عرفانـی ایـن تمـدن دارد. در  اسـت کـه ر

متـون نقلـی )قـرآن و سـنت( و نیـز در سـنت فلسـفی و عرفانـی اسالم، به‏صـورت عمیـق و 

گسترده به این مفهوم پرداخته شده است. در ادبیات اهل عرفان و معرفت، انسان کامل 

بـا نام‏هایـی از جملـه: امام، خلیفه، صاحب زمان، قطب، جام جهان‏نما ومهدییاد شـده 

است )نسفی، 1379، ص4-5؛ Chittic 138 ،1979،Chittic).  ملاصدرا نیز از انسان کامل 

سـخن می‏گویـد و معتقـد اسـت کـه انسـان کامـل جامـع غیـب و شـهود و ظاهـر و باطـن، 

نسـخه مختصـر همـه عوالمـو مظهـر جامع اسـما و صفات الهی اسـت )ملاصـدرا، 1363، 

ص 45، 52(.

: چگونه ملاصدرا اصل تعادل را در انسان کامل   پرسش اساسی این پژوهش عبارت است از

توصیف و تبیین می‏کند؟ برای پاسخ به این پرسش، بررسی چند مسئله فرعی نیز ضروری 

اسـت؛ از جملـه ایـن کـه آیـا »تعـادل« در انسـان کامـل صرفـا بـه سـطح معرفتـی، یعنـی جمـع 

میان برهان، عرفان و قرآن، محدود می‏شود یا آنکه این تعادل معرفتی مقدمه‏ای برای تحقق 

تعادل در ساحت‏های وجودی و عملی انسان کامل نیز به شمار می‏آید؟ هم‏چنین »تعادل 

وجودی« در انسان کامل در حکمت متعالیه بر چه مبانی‏ای استوار است؟ 

در واقـع هـدف اصلـی ایـن پژوهـش، توصیـف و تبییـن اصـل تعـادل انسـان کامـل در فلسـفة 

: واکاوی تعادل انسـان کامل در سـاحت‏های  صدرایی اسـت و اهداف فرعی عبارت‏اند از

وجـودی و عملـی در حکمـت متعالیـه وبررسـی مبانـی »تعـادل وجـودی« در انسـان کامـل در 

حکمت متعالیه. فرض بنیادین این پژوهش آن است که تعادل در حکمت متعالیه صرفاً به 

معنای اعتدال اخلاقی یا حد وسط ارسطویی نیست، بلکه بیانگر نوعی جمعیت وجودی و 

هماهنگی میان مراتب و شئون مختلف انسان کامل است.



توصیف و تبیین اصل تعادل در  /  103 مل با تأکید بر فلسفة صدراییانسان کا

پیشینه پژوهش

نگارنـدگان در جسـت‏و‏های خـود بـه پژوهشـی بـا عنـوان »تعـادل در انسـان کامـل بـر اسـاس 

حکمت صدرایی« که در صدد توصیف و تبیین تعادل بر مبنای اصول و مبانی صدرایی 

باشـد، دسـت نیافته‏انـد. بـا وجـود ایـن، برخـی از پژوهش‏هایـی که درباره انسـان کامـل درباره 

ملاصدرا انجام شده‏اند، به این قرار هستند:

عباسـی و جعفری در مقاله »تحلیل و بررسـی جایگاه انسـان کامل در نظام فکری ملاصدرا 

کید بر نقش او در سلسـله مراتب وجود« تلاش کرده‏اند جایگاه انسـان کامل را در نظام  با تأ

تشکیکی وجود تحلیل کنند. آنان با بررسی مبانی هستی‏شناختی ملاصدرا نشان می‏دهند 

که انسان کامل در مرتبه‏ای از وجود قرار دارد که می‏تواند جامع مراتب هستی باشد و از این 

« و »خلیفه الهی« در نظام هستی شناخته می‏شود )عباسی و  جهت به‏عنوان »عالم صغیر

جعفری، ۱۳۹۶(.

در پژوهـش دیگـری بـا عنـوان »انسـان کامـل از دیـدگاه صدرالمتألهیـن شـیرازی«، نـوروزی و 

شـاکری مفهـوم انسـان کامـل را در چارچـوب نظریـه حرکـت جوهـری نفـس مـورد بررسـی قـرار 

داده‏اند. آنان معتقدند که نفس انسـانی در مسـیر حرکت جوهری خود به‏تدریج از مرتبه‏ای 

پایین‏تر به مراتب بالاتر وجودی صعود می‏کند تا جایی که می‏تواند به مرتبه عقلانی و کمال 

نهایی دسـت یابد. در این فرآیند، انسـان کامل نتیجه تحقق نهایی اسـتعدادهای وجودی 

انسـان و تکامل تدریجی نفس انسـانی اسـت )نوروزی و شـاکری، ۱۳۹۴(. بر این اسـاس، در 

نظـام فلسـفی ملاصـدرا، کمـال انسـانی فرآینـدی تدریجـی و پویـا سـت کـه در بسـتر حرکـت 

جوهری نفس تحقق می‏یابد )نوروزی و شاکری، ۱۳۹۴(.

عالوه بـر ایـن، برخـی پژوهش‏هـا به بررسـی ابعاد معرفت‏شـناختی انسـان کامـل پرداخته‏اند. 

در مقاله »علم انسـان کامل از دیدگاه ملاصدرا«، خادمی و اکبرپور به بررسـی مراتب علم در 

وجـود انسـان کامـل پرداخته‏انـد. آنـان با تحلیـل مبانی معرفت‏شناسـی در حکمت متعالیه 
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نشان می‏دهند که علم انسان کامل از مرتبه علم حصولی فراتر رفته و به مرتبه علم حضوری 

و شـهودی می‏رسـد؛ مرتبـه‏ای کـه در آن انسـان قـادر اسـت حقیقـت اشـیاء را بـدون واسـطه 

، ۱۳۹۳(. بر اساس این دیدگاه، کمال علمی یکی  مفاهیم ذهنی درک کند )خادمی و اکبرپور

از مهم‏تریـن ویژگی‏هـای انسـان کامـل اسـت و به‏واسـطه آن انسـان بـه شـناخت عمیق‏تـری از 

.)۱۳۹۳ ، حقیقت هستی دست می‏یابد )خادمی و اکبرپور

در کنـار ایـن پژوهش‏هـا، برخـی مطالعات تلاش کرده‏اند مفهوم انسـان کامـل را در چارچوب 

مفاهیمی مانند عدالت و تعادل مورد بازخوانی قرار دهند. برای نمونه، قمی اویلی، صفایی 

اصل و اسـفندیاری در مقاله »بازخوانی مفهوم انسـان کامل بر اسـاس واکاوی وجوه عدالت 

در مراتـب وجـودی او در حکمـت صدرایـی« بـه بررسـی رابطـه میان عدالت و کمال انسـانی 

پرداخته‏انـد. آنـان عدالـت را نوعـی تعـادل و هماهنگـی در مراتـب مختلـف وجـود انسـان 

می‏دانند و معتقدند انسـان کامل کسـی اسـت که میان قوای مختلف وجودی خود تعادل 

برقرار کرده است )قمی اویلی، صفایی اصل و اسفندیاری، ۱۴۰۴(.

عرفانـی،  هستی‏شـناختی،  ابعـاد  بـر  بیشـتر  یادشـده  پژوهش‏هـای  اسـت  گفتنـی 

معرفت‏شـناختی و ولایـی ایـن مفهـوم تمرکـز داشـته‏اند و در ایـن پژوهش‏هـا موضوعاتـی 

ماننـد جایـگاه انسـان کامـل در سلسـله مراتـب وجود، حرکت جوهری نفس، علم و شـهود 

ی  انسـان کامـل و نسـبت او بـا ولایـت الهـی مـورد توجـه قرار گرفته اسـت. هم‏چنین، بسـیار

از مطالعـات پیشـین بیشـتر بـر جنبه‏هـای نظـری و متافیزیکـی مفهـوم انسـان کامـل تمرکـز 

داشته‏اند و کمتر به این پرسش پرداخته‏اند  که چگونه تعادل در قوای وجودی، اخلاقی 

، پرداختـن بـه  و معرفتـی انسـان می‏توانـد زمینه‏سـاز تحقـق کمـال انسـانی باشـد. از ایـن رو

کید بر اصل تعادل می‏تواند افق تازه‏ای در پژوهش‏های مربوط به  مفهوم انسان کامل با تأ

انسان‏شناسـی فلسـفی در حکمت اسالمی بگشـاید و به تکمیل مباحث موجود در این 

حوزه کمک کند.



توصیف و تبیین اصل تعادل در  /  105 مل با تأکید بر فلسفة صدراییانسان کا

توصیف تعادل در فلسفة صدرایی با استمداد از حد وسط

، میان دو کاربرد متمایز آن تفکیک  در تبیین تاریخی مفهوم »حدوسـط« در فلسـفه ارسـطو

صورت می‏گیرد: نخست، در ساحت منطق و نظریه برهان )to meson( که در آن، حدوسط 

به مثابه »علت تبیینی« عمل کرده و چراییِ تعلق محمول به موضوع را در یک قیاس برهانی 

آشـکار می‏سـازد )Bronstein, 2016, pp. 89-91(؛ و دوم، در سـاحت اخلاق )meson( که به 

معنـای »میانـه« و نقطـه تعـادل میـان دو رذیلـت افـراط و تفریـط اسـت و متناسـب بـا شـرایط 

.)Lawrenz, 2020, p. 14( فاعل و »نسبت به ما« تبیین می‏شود

این دو معنا در سـنت فلسـفه اسالمی، به‏ویژه در آثار ابن‏سـینا، با خوانشـی نوین در پیوند با 

احوال نفس و سلوک معرفتی باز تفسیر می‏شوند. ابن‏سینا در ساحت روان‏شناسی فلسفی 

و مقامات عارفان، مفهوم »میانه« را در قالب وضعیت »تردد« بازتعریف می‏کند. در واقع، در 

واکاوی ادبیاتِ موجود پیرامون احوالِ نفس، مفهوم »تردد« )مترددة( به مثابه یکی از مفاهیم 

کلیدی مطرح است. ابن‏سینا در کتاب الاشارات و التنبیهات، هنگامی که به تبیین گذارِ 

یاضت« به مقام »نیل« می‏پردازد، وضعیت نفس را در مواجهه با اشراقات  سالک از مرحله »ر

الهی چنین توصیف می‏کند:

یاضت به سـوی نیل )رسـیدن( عبور کند، سِـرّ او آینه‏ای صیقلی  »پس هرگاه ]سـالک[ از ر

می‏گـردد کـه بـا آن بـه سـوی حـق رو می‏نهـد و لـذات بریـن بر او فـرو می‏ریزد؛ در ایـن حال او 

به واسطه اثری که از حق در نفسش پدید آمده، به خود شادمان است؛ پس او را هم نظری 

به حق اسـت و هم نظری به خویشـتن، و هم‏چنان در این حال متردد اسـت«. )ابن‏سـینا، 

۱۳۸۱، ص ۳۶۳-۳۶۲(.

در این سیاق، »تردد نفس« دلالت بر نوعی نوسان میان دو ساحت دارد؛ وضعیتی که در آن، 

نفس میان اسـتغراق در سـاحت ربوبی و توجه به سـاحت خلقی )خویشـتن( دسـت‏خوشِ 

نوعی بی‏ثباتی است. این تردد، اگرچه مرحله‏ای از مسیر کمال به شمار می‏رود، اما هم‏چنان 
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نشـان‏های از عـدم اسـتقرار تـام در مقـام توحیـد و باقـی مانـدن در مرتبه کثرت میـان »خود« و 

»حق« محسوب می‏گردد.

بـا ایـن حـال، صدرالمتألهیـن در حکمـت متعالیـه ایـن مفهـوم را از بـار معنایـی »نوسـان« در 

سنت مشاء فراتر برده و آن را به »ثبات برزخی« و »هویت ذو‏وجهین« در مرتبه وجودی نفس 

تفسـیر می‏کنـد. در واقـع، ایـن چرخـش معنایـی از »نوسـان اضطـراری« به »اعتـدال وجودی«  

همان نقطه‏ای است که بستر نظری اصل تعادل را برای انسان کامل فراهم می‏آورد و می‏تواند 

یکی از نوآوری‏های  مفهومی حکمت متعالیه در این حوزه تلقی شود.

ی اسـت.  ی، بازتعریف »حدوسـط« و نسـبت آن با انسـان کامل ضرور برای تبیین این نوآور

کبـر قـرار  در منطـق، حدوسـط حـدی اسـت کـه در قیـاس حملـی میـان دو حـد اصغـر و ا

 ، می‏گیـرد و نقـش واسـطه در اثبـات نسـبت میـان آن دو را ایفـا می‏کنـد. بـه عبـارت دیگـر

( بـه  کبـر حدوسـط همـان علـت یـا جهتـی اسـت کـه بـه واسـطه آن، نسـبت محمـول )حـد ا

( اثبات می‏شود. کارکرد اصلی حدوسط، اثبات نتیجه یقینی از طریق  موضوع )حد اصغر

ی میان مقدمات است، بدون آنکه خود نتیجه به‏طور مستقیم 
ّ
ایجاد ارتباط منطقی و علِ

در مقدمـات تصریـح شـده باشـد. ملاصـدرا بـا مبانـی چـون اصالت وجود، تشـکیک وجود 

و حرکـت جوهـری، ایـن مفهـوم را از مرتبه منطق به عرصه هسـتی شناسـی و وجودشناسـی 

ارتقاء می‏بخشد.

از دیدگاه صدرالمتألهین، در نگاه نخست، حدوسط معنایی نزدیک به تلقی ارسطویی دارد 

و »متوسـط« میـان دو امـر ، یعنـی افـراط و تفریـط محسـوب می‏شـود و از همیـن رو فضیلـت 

، ج4، ص115( . از نظر وی، کمال و فضلیت در هیچ‏یک  نامیده می‏شود )ملاصدرا، اسفار

از دو سوی افراط و تفریط یافت نمی‏شود، بلکه در میآن‏های قرار دارد که عقل آن را کشف 

امی‏کند. با این همه، ملاصدرا معنای حدوسط را دردر همین سطح متوقف نمی‏سازد، بلکه 

آن  را از قلمرو اخلاق به ساحت وجود منتقل می‏کند.



توصیف و تبیین اصل تعادل در  /  107 مل با تأکید بر فلسفة صدراییانسان کا

گـروه نخسـت  بـه دو دسـته تقسـیم می‏کنـد:  را از حیـث ادراک حـد وسـط   وی انسـآن‏ها 

کسـانی‏اند کـه بـا بهره‏گیـری از قوه حدس به حدوسـط دسـت می‏یابند و گـروه دوم، صاحبان 

نفس‏ قدسی‏اند که حد وسط را نه به صورت مفهومی ذهنی، بلکه به مثابه حقیقتی وجودی 

و عینـی، بـه نحـو حضوری و سـریع الوصـول ادراک می‏کنند. او در اسـفار تصریح می‏کند که 

»نفـس قدسـی، حدوسـط را نخسـت در ذهـن واقـع می‏کنـد و ذهـن از آن بـه نتیجـه مطلـوب 

می‏رسد، به طوری که شعور به حدود وسطی مقدم است بر شعور به مطالب، چنان که خود 

امر در ذات مبادئ لمّیه چنین است« )ملاصدرا، ج3، ص 384(.

ایـن عبـارت نشـان می‏دهـد کـه در نظـام صدرایـی، حدوسـط دیگـر صرفـا مفهـوم اعتبـاری 

نیسـت، بلکه حقیقتی اسـت که نفس قدسـی به واسـطه اتحاد با عقل فعال و بهره‏مندی از 

، ملاصدرا میان ادراک معقولات از حیث  قوه قدسی، آن را بی‏واسطه شهود می‏کند. از این‏رو

مفاهیـم و ماهیـات عامـه )علـم حصولـی( و ادراک آن‏هـا از حیـث اینیّـت و هویتشـان )علـم 

حضـوری( تمایـز قائـل می‏شـود. نفس قدسـی در مرتبه کمـال به این ادراک حضوری دسـت 

، حدوسط برای او نه واسطه ذهنی، بلکه عین وجودِ رابط و متصل  می‏یابد و از این رهگذر

به حقیقت است. در نتیجه، اتحاد عاقل و معقول در نفس انسان کامل، با پیوند وجودی او 

با مراتب هستی تحقق می‏یابد وحدوسط صورت عینی پیدا می‏کند.

بر همین اساس، می‏توان گفت که حدوسط همان انسان کامل است که به سبب احاطه 

 ، « نامیده می‏شـود )ملاصدرا، اسـفار بـر مراتـب هسـتی »کتـاب جامع« و »نسـخه عالم کبیر

ج9، ص296(. 

ملاصدرا»حد وسـط « را در مرتبه جامعیت انسـان کامل  به »حدجامع« ارتقاء می‏دهد. وی 

برای وجود انسـان مراتبی قائل اسـت که معنای مشـترک ذاتی آن‏ها را »حد جامع« می‏نامد: 

»تلک الصوره نفسا أدناها النفس النباتیه و اوسطها النفس الحیوانیه و اشرفها النفس الناطقه 

، ج8، ص5(.  ثه معنی مشترک ذاتی و حد جامع...« )ملاصدرا، اسفار و لهذه الثلا
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ملاصدرا در ادامه، این جامعیت  را با با تعبیر »مجمع البحرین« توضیح می‏دهد و ساحت‏ها 

یاهایی تشبیه می‏کند که در مرتبه وجود جمعی انسان کامل  به  و مراتب وجود انسان را به در

محل اجتماع همه آن‏ها تبدیل می‏شوند؛ مرتبه‏ای که جمع میان ابعاد جسمانی، خیالی و 

روحانی را محقق ساخته و خود حد جامع میان آن‏هاست )ملاصدرا، 1366، ج4، ص295(. 

ملاهـادی سـبزواری نیـز در حاشـیه شـواهد الربوبیـه، حـد جامـع را همـان حـد مشـترک و قـدر 

مشترک میان عوالم و مراتب هستی است می‏داند که در وجود انسان کامل تحقق یافته و از 

آن با عنوان »اسم جامع« و »قلب معنوی« یاد می‏کند )سبزواری،1360، ص355؛ ملاصدرا، 

، 1382، ص355(.  1366 ، ج4، ص295؛ همو

بنابرایـن، حدوسـط در حکمـت متعالیـه از یـک قاعـده صرفـا منطقـی بـه اصـل وجـودیِ 

واسطه‏گری ارتقا می‏یابد و انسان کامل به مثابه »حدوسط وجودی«، خود مظهر نسبت‏دهی 

میان مراتب هستی است. این موقعیت میانی که ریشه در تشکیک وجود دارد.

تبیین تعادل انسان کامل در فلسفة صدرایی

تعـادل انسـان کامـل در فلسـفة صدرایـی مبتنـی بر اصولی چـون اصالت وجود، تشـکیک، و 

حرکـت وجـودی اسـت. بنابـر اصالـت وجـود، متـن وجود را هسـتی پر کرده اسـت نه ماهیت 

)ملاصـدرا، 1383، ص80(و بنابـر حرکـت وجـودی، علـم و عمـل در آدمـی بـر اسـاس اتحـاد 

عاقل و معقول و اتحاد عامل و معمول، پیوسته در حال ساختن انسان‏اند و تعالی وجودی 

او از ایـن رهگـذر رقـم مـی خـورد )ملاصـدرا، 1366، ص417(و )ملاصـدرا، 1383، ص358(. 

تشـکیک وجود نیز حلقة وصل میان اصالت وجود و حرکت جوهری اسـت که در ادامه به 

تفصیل بدان پرداخته خواهد شد. در این بخش، مبانی صدرایی استنباط شده در تبیین 

تعادل انسان کامل گزارش و تحلیل می‏شود.



توصیف و تبیین اصل تعادل در  /  109 مل با تأکید بر فلسفة صدراییانسان کا

نخست. اصل تشکیک وجود: بنیان هستی شناختی تعادل

از آنجایی که یکی از مبانی این پژوهش نظریه تشـکیک وجود در اندیشـه ملاصدار اسـت، 

ارتبـاط میـان اصـل تشـکیک وجـود و تعـادل وجـودی در انسـان کامـل، یکـی از عمیق‏تریـن و 

نظام‏مندترین پایه‏های فلسفی انسان شناسی در حکمت متعالیه به شمار می‏آید. 

هستی‏شناختی تعادل بر اساس تشکیک وجود بدین معناست که وجود،حقیقتی یگانه، 

امـا دارای مراتـب شـدت و ضعـف اسـت؛ مراتبـی که نه کاملاً جـدا از یکدیگرند - چنانکه 

لازمه اصالت ماهیت است - و نه کاملاً یکی به معنای وحدت شخصی وجود در برخی 

دیدگاه‏های عرفانی. »نبايد پنداشـت كه مراد از اين وحدت، وحدت شـخصي اسـت كه 

بـا كثـرت منافـي اسـت و مسـتلزم آن باشـد کـه در خـارج واقعيـات متكثـر نداشـته باشـيم و 

فقـط يـك شـخص و يـك موجـود واحـد داشـته باشـيم. هم‏چنیـن مـراد از وحـدت، وحدت 

ذهنـي مفهومـي نیـز نيسـت كـه صرفـا بـه معنـاي صـدق مفهـوم واحـد بـر واقعيـات متكثـر 

کثـرت در  کثـرت و  باشـد« )عبوديـت ،1392، ج1، 158(. بلکـه مقصـود، وحـدت در عیـن 

عین وحدت است.

صدرالمتألهیـن تصریـح می‏کند: »الوجود حقیقة واحدة تشـکیکیة« )ملاصـدرا، 1385، ج۱، 

ص 48(. هم‏چنیـن تفـاوت در وجـود از حیـث كمـال و نقـص و يا شـدت و ضعف، به نفس 

وجود باز می‏گردد و اختلاف آن نیز از همان جهتی است كه اشتراک دارد و اين از ویژگی‏های 

ذاتی وجود است. )ملاصدرا، 1385، ج2، ص1072(. وجود به ذات خويش از حيث كمال و 

، و غنا و فقر متفاوت است؛ زيرا به ذات خود متعين و به ذات خخود  نقص، و تقدم  و تاخر

متقدم و متاخر است، همان‏گونه  كه به ذات خود كامل یا ناقص و فاضل و عين فضيلت 

اسـت. )ملاصـدرا، 1981، ج1، ص212( و حقيقتـی واحـد اسـت كـه بـه كمـال و نقـص تفاوت 

می‏یابد. )ملاصدرا،1981، ج7، ص158(. 
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بر این اساس، وجود مراتب متفاوتی است که قرار گرفتن در هر مرتبه، مساوق با دستیابی به 

، هر چه انسـان در سـیر  درجه‏ای ازکمال و احاطه وجودی به مراتب پایین تر اسـت. از این‏رو

خـود از عالـم مـاده بـه مراتـب عالی‏تـر حرکـت کنـد، به کمال بیشـتر نائل می‎شـود و به سـبب 

همیـن احاطـه وجـودی، از درجـه بالاتـری از اعتدال و جامعیت برخوردار خواهد شـد. از نظر 

ملاصدرا، هر شخصي بايد داراي دو چشم بينا باشد؛ با يك چشم خداي متعال را آن‏چنان 

، موجودات را  به عنوان حقیقتی که آيينه صور ممكنات است مشاهده کند، و با چشم ديگر

به حقايق وجودي خويش، که آيينه‏های اسماء الهي‏اند، بنگرد )ملاصدرا، 1393، ص67(. 

در اينجـا ملاصـدرا مسـیر خـود را از بسـیاری از عرفـا متمایـز مي‏سـازد و بـه انسـان  وجودبيـن 

توصيه ميك‏ند كه هم وحدت را بنگرد و هم كثرت را؛ در حالي كه برخی از عرفا تنها بر نگاه 

کید می‏کنند و توجه به کثرت را  ناشي از خطاي چشم مي‏دانند. این دیدگاه  وحدت‏بین تأ

بر جامعیت جهان‏بینی انسان کامل دلالت دارد؛ بدین معنا که او باید هم به بُعد وحدت و 

هم به بُعد کثرت التفات داشته باشد.

 براساس تشکیک وجود، انسان کامل باید تمامی مراتب وجود را دارا باشد؛ زیرا براي اشياء و 

موجودات، وجود طبيعي و وجود مثالي و وجود عقلي مي‏باشد و و افزون بر این، وجود الهی 

، انسـان کاملبه عنوان  نیز برای آن‏ها قابل تصور اسـت )ملاصدرا، 1981، ج6، 262(. از این‏رو

جامع‏تریـن موجـود، بایـد بتوانـد تمامـی ایـن مراتـب را در خویـش جمـع کنـد. تعـادل وجودی 

او دقیقـا بـه معنـای حضـور هماهنـگ در تمامـی ایـن مراتـب اسـت، بـدون آنکـه در مرتبه‏ای 

متوقـف شـود و یـا از مراتـب دیگـر غفلـت ورزد.  بـا رعایـت تعـادل در تشـکیک، همـه مراتـب 

در وجود انسـان جمع می‏شـوند و او جامع جمیع مراتب، از پایین ترین تا عالی‏ترین سـطوح 

هستی، خواهد بود. 

، تشـکیک نقطه جمع مراتب اسـت. هر مرتبه از وجود نسـبت به مرتبه پایین‏تر  به بیان دیگر

، مراتب پایین‏تر را نیز در خود دارند. انسان کامل که  کامل‏تر و شدیدتر است و مراتب بالاتر
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بـا اشـرافی کـه بـه همـه مراتـب دارد، در عال‏تریـن مرتبـه از ایـن سلسـله قـرار گرفتـه اسـت، و در 

عین برخورداری از مرتبه اعلی، سایر مراتب پایین‏تر را نیز به نحو برتر  در خود حفظ می‏کند. 

ویژگـی ممتـاز او آن اسـت کـه او حقیقـت وجـودیِ مرتبـه عالـی را داراسـت و بـه تجـرد عقلـی 

« و »متجرد« در خود نگاه می‏دارد.  دست یافته، اما کمالات مراتب پایین‏تر را نیز به نحو »برتر

یعنـی صـور حسـی و خیالـی در او تحـت سـیطره عقـل حضـور دارنـد، نه آنکه همچـون مرتبه 

حیوانی مقهور ماده باشند. از همین رو صدرالمتألهین می‏گوید: »النفس الناطقة الانسانیة 

... تصیر عالماً عقلیاً مضاهیاً للعالم العینی« )ملاصدرا، ج ۸، ص ۲۵۰(.

بنابرایـن، انسـان کامـل نـه طبیعـت و جسـمانیت خـود را انـکار می‏کنـد و نـه در آن متوقـف 

می‏شـود، بلکـه جسـمانیت را پلـی بـرای تعالـی می‏دانـد و بـه دلیـل بسـاطت وجـودی، دارای 

»وجـود جمعـی« اسـت. از نظـر ملاصـدرا: »هـر چـه وجـود بسـاطتش بيشـتر باشـد، جمعيـت 

بيشتري از موجودات را شامل مي شود« )ملاصدرا، 1981، ج1، ص364(. 

در مقابل وجود تفضيلي، وجود اجمالي قرار دارد؛ بدين معنا كه هرگاه هر مرتبه‏ای را با مرتبه 

بالاتـر از آن بسـنجیم ، مرتبـه بالاتـر عالوه بـر ويژگـي هاي خاص خود، مرتبه پاييـن تر را نیز به 

نحو اجمالی در بردارد و اصطلاحاً داراي »وجود اجمالي« است. ويژگي این وجود ، بساطت 

و وحدت آن اسـت؛ زیرا همه تفضيلات مرتبه پايين تر به نحو اجمالي در خود حفظ کرده 

اسـت. اين وجود اجمالي همان »مابه الاشـتراك« و منشـأ وحدت اسـت و در دستگاه فكري 

ملاصدرا از آن با عنوان »وجود جمعي« یاد می‏شود. وجود جمعي واقعيتي است كه مجموعه 

، واجد وحدت  واقعيات متكثر را شامل مي شودو يك حيث، جامع كثرات و از حيث ديگر

و اشتراكات است. بنابراين، وجود جمعي آمیزه‏ای از اجمال و تفضيل نحوه‏ای برتر و اشراف 

از وجود است )ملاصدرا، 1981، ج6، 273(. 

، تعـادل وجـودی در انسـان کامل به معنای قرارداشـتن هماهنگ در تمامی  بـه بیـان روشـن‏تر

مراتـب هسـتی، بـدون غـرق شـدن در یکـی از مراتـب و غفلـت از مراتـب دیگر اسـت. انسـان 
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کامل با حرکت جوهری و سـیلان وجودی خود، از طبیعت آغاز می‏کند، به عقل می‏رسـد  و 

، تعادل پویای او  در اوج عقلانیـت، همـه مراتـب را در وحدتـی برتـر جمع می‏کند و همیـن امر

را رقم می‏زند. 

برایـن اسـاس، تشـکیک وجـود نشـان می‏دهـد کـه حقیقـت وجـود دارای مراتـب شـدت و 

ضعـف اسـت و انسـان کامـل، بـه عنـوان جامع‏تریـن موجـود، بایـد تمامـی ایـن مراتـب را در 

، پرسـش اساسـی آن اسـت کـه جمعیـت وجودی   نوعـی »وجـود جمعـی« گـردآورد. از ایـن‏رو

به چه معنا اسـت و چگونه می‏تواند مبنایی برای تبیین »تعادل وجودی« در انسـان کامل 

فراهم آورد.

دوم. هماهنگی سه ساحت وجود، معرفت و عمل

ملاصدرا انسـان را موجودی واحد و ذومراتب می‏داند که از سـاحت‏های مختلف تشـکیل 

کـه هـر یـک  شـده اسـت؛ از جملـه »سـاحت نفـس«، »سـاحت عقـل« و »سـاحت فعـل« 

عرصـه‏ای بـرای کمالی‏یابـی بـه شـمار می‏روند. وی »سـاحت نفس« را سـاحتی بـرای »کمال 

وجـود و هویـت« انسـان تلقـی می‏کند: »نحـو وجودها الخاص و ليـس لماهية النفس وجود 

آخـر هـي بحسـبه لا تكـون نفسـا  إلا بعـد اسـتكمالات و تحـولات ذاتيـة تقـع لهـا فـي ذاتهـا و 

جوهرها فتصير حينئذ عقلا فعالا بعد ما كانت بالقوة عقلا« )ملاصدرا، 1368، ج8، ص11(. 

هم‏چنین»سـاحت عقـل« را در جهـت »کمـال ادراک« در نظـر می‏گیـرد: »فالعقـل هیولانـی 

یتدرج الی ان یصیر عقلا بالفعل ثم عقلٌا مستفاداٌ ثم عقلا مقدسا...هذا هو الکمال العقلی« 

)ملاصـدرا، 1368، ج8، 326( و در نهایـت »سـاحت فعـل« را سـاحت کمـال بـرای عمـل و 

اثرگـذاری می‏دانـد. انسـان کامـل بـه دلیل برخورداری از اسـم کامل، شـخصی موثـر و اثرگذار 

اسـت و مـی توانـد در عالـم هسـتی تصـرف کـرده و آن را اداره کنـد: »لیس شـیء فی العالم الا 
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و هـو مسـخر لهـذا الانسـان لمـا یعطیـه حقیقـه صورتـه روحـا للعالـم مسـخر له العلو والسـفل 

لکمـال الصـوره« )جنـدی،1361، ص634(. انسـان کامـل بـه دلیـل جمـع میـان حقیقـت، و 

طریقـت و شـریعت بـه کمـال نهایـی رسـیده اسـت و راهنمای ظاهـر و باطن انسآن‏هاسـت 

،1374، ص353(. ملاصدرا نیز وجود را حقیقتی واحد و دارای مراتب شدت  )آملی حیدر

و ضعف معرفی می‏کند. کربن در مقدمه‏ی خود بر کتاب مشـاعر نشـان می‏دهد که انسـان 

کامل همان نقطه‏ی تعادل این مراتب است؛ او هم به عالم عقل متصل است و هم واسطه‏ 

فیض برای عالم طبیعت. )کربن، 1377، ص ۳۳(

بنابرایـن، ملاصـدرا بـرای انسـان متعـادل سـه سـاحت بر می‎شـمارد که انسـان از طریق جمع 

مبان آن‏ها می‏تواند به تعادل و کمال دست یابد: 

1. سـاحت وجـودی کـه نفـس انسـان بـا حرکت و سـیر در جوهـره وجـودی، از مراتب پایین 

آغاز کرده و به مراتب بالاتر صعود می‏کند؛

 2. ساحت معرفتی که عقل در آن از محسوسات به معقولات سیر می‏کند؛

 3. ساحت عملی که عرصه عمل، اثرگذاری، خلق و خلاقیت است  و انسان در نتیجه 

کمال و برقراری تعادل در سه ساحت پیشین به آن دست می‏یابد. 

اسـفار ملاصـدرا در واقـع بازنمایـی از همیـن سـیر و سـیالیت انسـان در کسـب کمـالات و 

ادراکات است که او را از مراتب پایین به مراتب بالاتر می‏برد و انسان با کسب ادراکات، به 

مرتبه وجودی دیگری دست می‏یابد. 

ادِقِینَ« )توبه: 119(  سه  َ وَکُونُوا مَعَ الصَّ قُوا الّلَ
َ
ذِینَ آمَنُوا اتّ

َّ
هَا ال یُّ

َ
علامه طباطبایی در ذیل آیه»یا أ

ساحت مذکور را بیان کرده و آن را با ساحت‏های  انسان متعادل مطابقت می‏دهد. وی در 

، بلکه به معنای هماهنگی و تطابق  ، »صدق« را نه تنها به معنای راست‏‏گویی در گفتار آغاز

کامل میان سه ساحت وجود آدمی تفسیر می‏کند:
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1. صدق در گفتار )قول(: تطابق لفظ با واقعیت خارجی؛

2. صدق در اعتقاد و نیت )قلب(: تطابق باطن با حقیقت؛

. 3. صدق در عمل )فعل(: تطابق رفتار با اعتقاد و گفتار

از نـگاه علامـه، »صادقیـن« کسـانی هسـتند کـه وحـدت و تعـادل کاملی میان سـخن، بـاور و 

کنـش خـود ایجـاد کرده‏انـد و سـه سـاحت وجودشـان هماهنگ و منطبق بر یکدیگر اسـت. 

فرمان »کونوا مع الصادقین« نیز دعوت به همراهی عملی با این الگوی متعادل و کامل است 

و از ایـن حیث،تصویـری از »تعـادل وجـودی« ارادنـه می‏دهـد: »و الصـدق هـو مطابقـة القـول 

للاعتقاد، و مطابقة الاعتقاد للواقع، و مطابقة الخارج للاعتقاد و القول. فالصادق هو الذی 

یطابـق قولـه اعتقـاده، و یطابـق اعتقـاده الواقـع، و یطابـق خارجـا عن ذلـك الواقـع... و أما کون 

المؤمنیـن مـع الصادقیـن فهو الأمر بملازمة طریقتهـم فی القول و الفعل« )طباطبائـی، 1383، 

ج۹، ص548(. بنابرایـن »صـدق« دارای سـه مرتبـه اسـت: ۱. مطابقـت گفتـار بـا اعتقـاد؛ ۲. 

مطابقت اعتقاد با واقعیت؛ ۳. مطابقت عمل با اعتقاد و گفتار )همان(.

 ایـن مراتـب سـه‏گانه را می‏تـوان بـه عنوان مبانی قرآنیِ سـاحت‏های سـه‏گانه تعادل در انسـان 

کامل تفسـیر کرد: »سـاحت معرفتی«؛ کسـب اعتقاد صادقانه، »سـاحت وجودی«؛ تحقق و 

. انسان کامل یا  مطابقت با واقعیت عینی، و »ساحت عملی«؛ تجلی آن حقیقت در رفتار

صادق، کسی است که این سه ساحت در وجودش به صورت متوازن تحقق یافته باشد. به 

، انسان کامل همان انسان صادق در لسان قرآن است؛ کسی که این سه مرحله را  بیان دیگر

به طور کامل و هماهنگ طی کرده و در هیچ یک ازآن‏ها متوقف نشده است. 

هانری کربن در تحلیل خود از سـیر انسـان کامل، سـه مرحله به هم‏پیوسـته: »معرفت)علم(، 

تحقق)عین( وخلق)عمل(« را برمی‏شـمارد که به ترتیب با سـاحت‏های معرفتی، وجودی و 

عملی تعادل در انسان کامل مطابقت دارند. از نگاه وی، انسان کامل کسی است که این سه 

وجه را در تعادل و وحدتی پویا حفظ کند )کربن،1377، ص ۲۲0(.کربن تصریح می‏کند که 
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این سه مرحله، از یکدیگر جدا نیستند، بلکه سه وجه از حقیقتی به شمار می‏روند. تعادل 

انسان کامل در آن است که هیچ‏یک از این مراحل فدای دیگری نشود و در عین حرکت رو 

، تمایز این سه مرحله، تمایزی  به کمال، پیوند خود را با مراحل پیشین حفظ کند ؛ از این‏رو

تحلیلی است. در وجود انسان کامل، علم، عین و عمل در چرخه‏ای زنده و متعادل با هم 

در گردشند. )همان، ص230( 

کربـن، در تحلیـل خـود ازعرفـان ابـن عربـی و تأثیـر آن بـر ملاصـدرا، سـیر تکامل انسـان کامل 

را در سـه مرحله‏ به هم‏پیوسـته ترسـیم می‏کند که با سـه سـاحت تعادل در دیدگاه ملاصدرا 

مطابقت دارد:

1. مرحلـه علـم و کشـف )المعرفـة(: ایـن مرحلـه مربـوط بـه سـاحت معرفتـی اسـت. انسـان از 

 للنفس 
َ

طریـق عقـل و قلـب، بـه منزلـه قوه ادراکی شـهودی، به کشـف حقایق می‏پـردازد: »إنّ

قوتین مدرکتین: إحداهما: القوة العاقلة، و هی التی تدرک الکلیات و المعقولات المجردة. و 

الأخرى: القوة القلبیة )أو القدسیة(، و هی التی تدرک الجزئیات و الحقائق الإلهیة بالإشراق 

و الشهود« )ملاصدرا، 1368، ج ۳، ص 224( . هم‏چنین: »العلوم علی قسمین: علوم عقلية 

تحصـل بالبرهـان و الاسـتدلال، و علـوم قلبيـة تحصـل بالکشـف و الإلهـام، و أولیـاء الله هـم 

الذین جمعوا بین هذین القسمین«. )همان(

ونَ بِهَا« )حج: 
ُ
وبٌ یَعْقِل

ُ
هُمْ قُل

َ
رْضِ فَتَکُونَ ل

َ ْ
مْ یَسِیرُوا فِی ال

َ
فَل

َ
 ملاصدرا در ذیل تفسیر آیه »أ

46( می‏آوردنیز می‏نویسد:»القلب هو مرآة الروح و أداة الشهود، و العقل هو أداة الاستدلال. 

فبالقلـب تشـاهد الحقائـق، و بالعقـل تسـتنبط الأحـکام. و المؤمـن الکامـل مـن اسـتعمل 

هما؛ قلب، آیینه روح و ابزار شهود است و عقل ابزار استدلال است. 
ّ
قلبه و عقله فی محل

پس با قلب، حقائق مشاهده می‏شود، و با عقل، احکام استنباط می‏گردد و مؤمن کامل 

کسـی اسـت کـه قلـب و عقـل خـود را در جایـگاه شایسـته آن‏هـا بـه کار گیـرد « )ملاصـدرا، 

1368، ج۴، ص ۱۳3(.
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کربـن نیـز برنقـش عالـم مثـال و تخیـل خالق بـه عنـوان پلـی میـان حـس و عقـل در ایـن 

کیـد مـی‏ورزد کنـد: »سـیر انسـان کامـل بـا کشـف آغـاز می‏شـود؛ کشـفی کـه تنهـا  مرحلـه تأ

کی، میسّـر می‏گـردد«. )کربن، 1377،  از طریـق تخیـل خالق، بـه عنـوان عالی‏تریـن قوه ادرا

ص ۲۲۳(. 

2. مرحلـه تحقـق وجـودی )العین/التحقـق(: ایـن مرحلـه، مربـوط بـه سـاحت وجـودی اسـت. 

معرفـت حاصـل شـده صرفـا دانشـی نظـری نیسـت، بلکـه بـه هویت و حقیقـت وجـودی فرد 

تبدیل می‏شود. انسان در این مرحله، به آنچه می‏داند تبدیل می‏شود. به تعبیر کربن: »انسان 

ق به معارف خود می‏گردد؛ او دیگر تنها عارف نیست، بلکه عین 
َ

کامل در مرحله دوم، محقّ

آن شـناخت شـده اسـت. ایـن، مرحلـه اتحـاد عاقـل و معقـول در اصطالح صدرایـی اسـت« 

)همان، ص ۲۲۵(. 

3. مرحله عمل و خلاقیت )العمل/الخلق(: این مرحله مربوط به ساحت عملی است. انسان 

متحقـق، اکنـون بـه مظهـر فعال حق تعالی تبدیل می‏شـود و جهـان ‏درون خویـش را در عالم 

بیـرون متجلـی می‏سـازد. ایـن همـان خلافـت هنرمندانـه اسـت. کربـن در ابـن بـاره می‏گویـد: 

»مرحلـه نهایـی، خلـق جدیـد اسـت. انسـان کامـل، جهـان را نـه آن‏چنـان کـه هسـت، بلکـه 

آن‏چنان که می‏بایست باشد باز می‏آفریند. این، اوج عمل صادر از معرفت متحقق است« 

)همان، ص ۲۲۸(. 

در نتیجه، تعادل وجودی در انسـان کامل در سـه سـاحت معرفتی، وجودی و عملی تحقق 

کـه هیچ‏یـک بـدون دیگـری بـه کمـال  می‏یابـد و ایـن سـه سـاحت چنـان در هـم تنیده‏انـد 

نمی‏رسـد. امـا ایـن تعـادل سه‏سـاحتی چـه نسـبتی با مقـام »خلافت الهـی« دارد کـه در متون 

دینی و عرفانی به عنوان غایت نهایی انسان کامل معرفی شده است؟ این پرسشی است که 

در ادامه بدان پرداخته خواهد شد.
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سوم. جمعیت و خلافت: تعادل به مثابه شرط کمال و خلافت الهی

پیونـدی نزدیـک میـان خلافـت و کمـال در انسـان وجـود دارد و آن کمـال همان»جمعیـت« 

میان مراتب پایین ماده و نفس و مراتب بالاتر وجود، یعنی عالم مثال و روح، است. »حكمة 

عرشـية النفـس الإنسـانية لكونهـا من سـنخ الملكـوت فلها »وحـدة جمعية هي ظـل للوحدة 

الإلهية« فهي بذاتها قوة عاقلة و قوة حيوانية متخيلة و حساسة و قوة نباتية غاذية و منمية و 

قوة محركة و طبيعة سارية في الجسم« )ملاصدرا، 1363، ص553(.

 انسان دارای دو بُعد اساسی است که فقدان هر یک از آن‏ها خدشه ای برانسان بودن می‏کند. 

نه روح به تنهایی و نه جسم به تنهایی نمی توانند تحقق دقیقی از انسان به دست دهند؛ زیرا 

روح به تنهایی همان سنخ ملائکه است و جسم به تنهایی همان طبیعت و ماده. تعریف 

انسـان از همین جا روشـن می‏شـود که او ترکیبی اتحادی از روح و جسـم اسـت. خداوند که 

»خلـق عظیـم« یاد می‏کنـد و از خود با عنوان»احسـن الخالقین« نام  دربـاره آفرینـش انسـان از

می‏برد و عالم مجردات را به سجده برانسان فرمان می‏دهد. احسن الخالقین بودن خداوند 

مسـتلزم احسـن المخلوقین بودن انسـان اسـت که نه به بدن انسـان مربوط اسـت و نه به روح 

، بلکه اتحاد این دو موجودی به نام انسـان را پدید می‏آورد که » کَوْنِ  جامع« اسـت  و جان او

)جوادی آملی، 1389، 222(.

یـم بـرای »انسـان« مقامـی ویـژه قائل اسـت و این مقام را در وجـود عینی پیامبر اکرم  قـرآن کر

)ص( متجلـی می‏سـازد؛ آنجـا کـه از انتخـاب »رسـولی از میـان خودتـان« سـخن می‏گویـد: 

»کسـی کـه در بازارهـا راه مـی‏رود و فقـط وحـی بـه او نـازل می‏شـود«. از او در قـرآن کریـم بـه 

کـرم الگـوی تـام انسـانیت  و صاحـب »خلـق  عنـوان »اسـوه حسـنه« یـاد می‏کنـد. پیامبـر ا

عظیم« اسـت. خلق عظیم تنها اشـاره به یک صفت خاص  نیسـت، بلکه مجموعه‏ای از 

فضایـل و کمـالات هماهنـگ اسـت کـه در کنـار یکدیگر شـخصیت جامـع آن حضرت را 



118 / آیین حکمت، دوره 18، شماره5، 1405

کمان، اسوه و الگو بود؛ برای  عموم  شکل می‏دهند. او برای عوام و خواص، و  نیز برای حا

مـردم در عبـادت و اخالق، بـرای خواص در سـیر و سـلوک عرفانی و معـارف  الهی، و برای 

زمامداران در مدیریت و عدالت.

 پیامبر در اسوه بودن، به معنای الگو و سرمشق نخستین برای جامعه و فرد انسانی و نخستین 

مظهر تام در اسماءالله است. براساس تشکیک وجود، هر چه مرتبه وجودی شدیدتر می‏شود، 

بـه وجـود جمعـی نزدیک‏تـر می‏گـردد و در عالی‏تریـن مرتبه وجـودی قرار می‏گیـرد و این همان 

معنـای»اول« بـودن در شـأن پیامبـر اسـت. خـدای سـبحان به پیامبر خود دسـتور مـی دهد: 

مُسْلِمین«. مقصود از »اول 
ْ
 ال

ُ
ل نا اَوَّ

َ
هُ وَ بِذلِکَ اُمِرْتُ وَ أ

َ
: من اولین مسلمانم«: »لاشَریکَ ل »بگو

المسلمین« قطعاً اولیت زمانی نیست؛ زیرا پیامبرانی پیش از رسول اکرم)ص( وجو بنابراین، 

مـراد از ایـن اولیـت، اولویـتِ وجـودی و رتبـی اسـت؛ یعنی تقدم در مرتبـه کمال و جامعیت . 

حَدٌ 
َ
با أ

َ
ـدٌ أ )ص( خاتـم النبییـن اسـت و قرآن کریم می‏فرمایـد: »ما کانَ مُحمَّ هم‏چنیـن پیامبـر

نَبیّیـنْ«. )احـزاب: 40( مقصـود از خاتمیـت، صرفـا 
ْ
 اْلُلّه وَ خاتَـمِ اْل

ُ
مِـنْ رجِالِکُـمْ وَ لکِـنْ رَسـول

ختـم زمانـی نیسـت، بلکـه خاتمیت رتبی به معنای دسـتیابی به عالی‏ترین مرتبـه وجودی و 

)ص( در  جامعیـت در قـوس نـزول و قـوس صعـود اسـت)ملاصدرا، 1382، ص345(. پیامبـر

مقام فعل و در عمل هم الگویی بی نظیر است. قرآن کریم از او با عنوان »رحمه للعالمین« 

مین«. این تعبیر علاوه بر مقام وجودی،  
َ
عال

ْ
کَ اِلّا رَحْمَةً لِل نا

ْ
یاد می‏کند و می‏فرماید: »وَ ما اَرْسَل

به ساحت فعل و عمل نیز اشاره دارد؛  زیرا پیامبر جلوه‏ای تام و عام از رحمت واسعه‏ الهی 

است که رفتار او با مردم بر پایه رحمت و رأفت استوار است. از مجموع تین اوصاف روشن 

می‏شود که پیامبر الگویی کامل، مظهر خلافت الهی و نهایت کمال انسانی است. 

بدین ترتیب، روشـن می‏گردد که »جمعیت وجودی« و »خلافت الهی« نه تنها شـرط تحقق 

کمال در انسان کامل هستند، بلکه مبنای نظری برای تحلیل مصادیق تاریخی این الگو نیز 
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به شـمار می‏آیند. بر این اسـاس نخسـتین مظهر تام این تعادل وجودی در سـنت اسالمی، 

یعنـی پیامبـر اکـرم)ص(، تجسـم کامـل هماهنگـی میـان سـاحت‏های معرفتـی، وجـودی و 

عملی است. 

نتیجه گیری

نخسـت. بـر اسـاس خوانـش فلسـفی نگارنـدگان در ایـن پژوهـش، در مقـام توصیـف تعـادل 

انسـان کامل در فلسـفة صدرایی، شـاهد آشـنازدایی از »حد وسط« ارسطویی و ارتقای آن به 

»حدجامـع« هسـتیم. انسـان کامـل بـا ایـن حد جامـع، در اوج کمـال  قـرار دارد و نه تنها واجد 

»وحـدت در عیـن کثـرت« اسـت، بلکـه »تعـادل وجـودی« میـان سـاحت‏ها و ابعـاد بـه ظاهـر 

متعـارض را نیـز برقـرار می‏سـازد و بـا اتصـال و اعتـدال وجـودی و عمیـق میـان ظاهـر و باطن، 

شریعت و حقیقت، دنیا و آخرت، فرد و جامعه، الگویی هماهنگ و جامع ارائه می‏دهد.

 بنابرایـن، حـد وسـط در حکمـت متعالیـه از یـک قاعـده صرفـا منطقـی بـه اصـل وجـودی و 

واسطه‏گر ارتقا می‏یابد و انسان کامل به مثابه »حدوسط وجودی«، مظهر نسبت‏دهی میان 

مراتب هستی است. این موقعیت میانی که ریشه در تشکیک وجود دارد.

دوم. در فلسفة صدرایی می‏توان بر پایة مبانی‏ای همانند اصالت وجود، وحدت تشکیکی، 

حرکـت وجـودی، هماهنگـی سـه سـاحت وجـود، معرفـت و عمـل، و جمعیـت وجـودی، 

»تعادل« در انسان کامل را تبیین کرد.

سوم. بر اساس خوانش فلسفی نگارندگان در این پژوهش، کمال انسانی در حکمت متعالیه 

، بلکه در ایجاد هماهنگی و توازن  نه در گروِ غلبه یک ساحت و غفلت از ساحت‏های دیگر

جمعی میان اضلاع متنوع و به ظاهر متعارض هستی انسان تحقق می‏یابد. این تعادل، سه 

سطح اساسی را در بر می‏گیرد:
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 ۱. تعادل معرفتی )جمع برهان، عرفان و وحی(؛

۲. تعادل وجودی )وحدت ظاهر و باطن، جسم و روح، فرد و کلیت(؛

 ۳. تعادل عملی )تلفیق مسئولیت اجتماعی با سلوک شخصی، و دنیا با آخرت(. 

یت قرار دادن »تعادل«  چهارم. بر اساس خوانش فلسفی نگارندگان در این پژوهش، با محور

در چارچوب حکمت متعالیه، درکی پویا و جامع‏تر از تکامل و انسان کامل ارائه می‏دهد؛ 

درکـی کـه او را نـه یـک عارفـی منـزوی،  بلکـه انسـانی فعـال و مؤثـر در همـه سـطوح وجـود و 

، انسـان کامل صرفاً یک انسـان آرمانی نیسـت،  عرصـه هسـتی معرفـی می‏کنـد. از ایـن منظر

، حتی در عصر مدرنتیه وهوش مصنوعی  به شـمار  بلکه الگوی راهبردی‏ برای انسـان امروز

، در روزگاری که زندگی انسان با افراط و تفریط و شکاف‏ها  کاذبی  می‏آید. به عبارت دیگر

همچـون تقابـل معنویـت و علـم، فـرد و جامعـه، سـنت  و مدرنیتـه،  مواجـه شـده و از مسـیر 

تعادل خارج گشـته اسـت، بازخوانی الگوی انسـان متعادل بر اسـاس حکمت متعالیه که 

ایـن ابعـاد را در هماهنگـی و تـوازن می‏پرورانـد، می‏تواند بسـیار افقی راهگشـا برای اندیشـه و 

عمل معاصر فراهم آورد.
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