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 حرکت استکمالی انسان در فطرت نقش 
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 چکيده

قل و خرد بعنوان کانون این قلمرو در مكاتب گوناگون ابعاد مختلفى دارد. از بررسى این ابعاد گوناگون چنین و نقش ع کاوش درباب فطرت،

دهد و موجب تمایز فطرت از طبیعت و غریزه  آید که فطریات مربوط به حوزه ادراك و شناخت، اصول و مبادى شناخت و تفكر بشر را تشكیل مى برمى

. هرگونه تردید در این اصول و مبادى تفكر، بناى است موجوداتو ناشى از تفاوت در مراتب وجودى  ،تلاف تشكیكىد، تفاوتى که از سنخ اخشو مى

از دیدگاه قرآن نیز معرفت فطرى با دو حوزه وجود انسان ـ عقل و خرد، دل و روان ـ ارتباط دارد و از این دو  .کشدبه چالش میمعرفت بشرى را 

یعنى حیات انسانى هم مدار ثابتى  ؛دهداساس سنت دینى را بنیان ثابت و مشترك انسانى ـ یعنى فطرت او ـ تشكیل مى ازاینرو جوشد.سرچشمه، مى

این خلقت ویژه فطریات او استوار است.  محوردارد و هم در مدار ثابت خود، پیوسته در تحول و تكامل است. آن مدار ثابت همانا انسانیت اوست که بر 

  خواند.سوى مبدأ و منشأ کمالات فرامىاو را ب  انسان،

 

 .، دین اخلاق،  خداشناسى،  معرفت فطرىآفرینش انسان،  ،  فطرت   :کليدواژه
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 طرح مسئله 

بعبارت دیگر   ؛شناسد، براى هر کسى بدیهى است و هر کسى با علم حضورى خود را مى وجود خودبه  انسان علمهى یعنى خودآگا

ن یابد و در مرحله بعد،  ر ذات انسان، آگاهى است. این چنین نیست که نخست »من« انسان تكوّانسان بالذات خودآگاه است، یعنى جوه

-خود است. در این مرحله »آگاه«، »آگاهى« و »بهه پیدایش »من« انسان عین پیدایش آگاهى بازاینرو  انسان به این »من« آگاهى یابد.

هد که »من هستم« و این براساس حس مخصوص خودآگاهى بدیهى  ددرآمده« یكى است. پس هر کسى بالضروره تشخیص مىآگاهى

خودآگاهى فطرى هرچند واقعى است اما   ند.کنمیانكار نرا نیز این شعور به خود در انسان  گرایانمادی است و قابل استدلال نیست.

به آن دعوت شده، این درجه از   انسانازاینرو آن خودآگاهى که ؛ بلكه نحوه وجود »من« انسانى است ،اکتسابى و تحصیلى نیست

قرآن مجید در اشاره به مراحل مختلف خلقت، در   آید، نیست.جوهرى طبیعت پدید مىخودآگاهى که بطور قهرى و تكوینى در اثر حرکت

ى خودآگاه  انکند که در آن، ماده ناخودآگاه به جوهر روحبه آخرین مرحله خلقت تأکید مى( 14)مؤمنون، « ثمّ أنشأناه خلقاً آخرآیه »

   شود.تبدیل مى

  ،یابی تیفعل وی تكامل حرکت ازی ا مرتبه هر در انسان و  استی انسان نفس استكمال در ،یاشتداد ی جوهر  حرکت اساس نیبرا

  خود،  بستر در حرکت .اوست معاد، و مبدأ واقع، در که خداست ای جانان معادش و انسان جان حرکت  مبدأ .است مرتبه همان نیع

 به محبت و عشق هیپا بر حرکت،  .ردیپذی م تحقق« الرب لیسبی ف» مجاهده و نفس به عرفان با حرکت، .داردی ابیفقر وی فقرشناس

  مبدأ ی دارا  انسان،ی تكامل حرکت  که همچنان. رساندی م بالله بقاء  سپس و اللهی ف فناء  مقام به را انسان  ،ی جوهر حرکت نیا .خداست

  ن یا  دریی  نها  تیفعلی  برا ی  ا مقدمه  دارد  فعل  به  قوه  از  نفس  خروج  در  را  تدرّج و  جیتدر  قتیحق  که  سلوك  و  ری س  است،ی  قابل  مبدأ  وی  فاعل

  و هدف لذا .بود  خواهدی خودشناس  همان ،یخداشناس و استی خداشناس هیپای خودشناسازاینرو . است مطلق کمالی سو  به حرکت

   .است  هنهفت  فطرتش  و  انسان  درون  در  انسانی  تكامل  حرکت  تیغا

 معناشناسی فطرت 

جهت که داراى فطرت الهى است مورد ستایش قرار گرفته است، یعنى انسان فطرتى دارد که  انسان داراى فطرت است و ازآن

 پشتوانه آن روح الهى است. 

دن ملحوظ  سابقه بوفطرت بعنوان فعل الهى بمعناى نحوه خاصى از آفریدن و ایجاد است و در این معنا خصوصیت ابداع و بی

که در قرآن مجید با تعبیر »کُن« از آن است آفرینش از عدم و به معنای است، لذا فطرت معادل خلقت نیست بلكه معادل ایجاد و ابداع 

لذا فطرت بمعنى آفرینش ویژه انسان و امور فطرى اقتضاى نوع خلقت انسان و مشترك بین همه  ( 47)آل عمران، یاد شده است، 

بنابراین   ؛اندلسفه و عرفان اسلامى نیز با ظرافت تمام بین ایجاد از عدم )ابداع( و آفرینش از ماده )خلق( فرق قائل شدهانسانهاست. در ف

 ( 298، ص  20)المیزان، ج    شود: »نوعى هدایت تكوینى انسان در دو قلمرو شناخت و احساس«.فطرت اینگونه تعریف مى

دهند و موجب تمایز فطرت از به ادراك و شناخت، اصول تفكر بشر را تشكیل مىمربوط  مبناى چنین تعریفى است که فطریاتبر

به  . . تفاوت این مفاهیم از سنخ تفاوت تشكیكى و ناشى از تفاوت در مراتب وجودى اشیاء استشوندمفاهیم مشابه )طبیعت و غریزه( مى 

یاد   «نوعیه در فلسفه از آن با اصطلاح »صورآنهاست و  ناگونگوبیجان است که منشأ آثار  که طبیعت، همان ویژگى ذاتى اشیاء این معنا 

اما شعور و آگاهى آنها حسى و خیالى و   ،عبارتست از ویژگى ذاتى حیوانات که از نوعى شعور و آگاهى برخوردارند نیز غریزه  ؛کنندمى

 مایز ادراکى آنهاست.  پس تفاوت این دو نوع اخیر در ت  .گراستعقلى و کلى  ، درحالیكه آگاهى فطرى  ؛وهمى است

آید و لذا اثبات  دست مىه ویژگیهاى فطرت که نحوه خاص هستى انسان و صفتى سرشتى و ذاتى است از تحلیل خود فطرت ب

.  2 . تحقق بینش فطرى به علتى غیر از علت وجود انسان نیازمند نیست.1 آنها به »واسطه در اثبات« نیازى ندارد. این ویژگیها عبارتنداز:

. همگانى و فراگیر بوده و کلیت  4اند. . ثابت و تغییرناپذیر و پایدار و جاودانه3 درك حضورى و معرفتى ویژه دارد. ،ن نسبت به این امورانسا

   (241،  فطرت )  . از ویژگى قداست و ارزش حقیقى برخوردارند.6.  درك و معرفت فكرى و عقلى همراه هستند  . با5و عمومیت دارند.  

توان بنوعى، در شهود و گرایش حضورى انسان نسبت  از سنخ هستى است و نه از سنخ ماهیت. فطرت انسانى را مىفطرت ازاینرو 

ات و تعیّنات همان فطرت خداخواهى انسان است و همه  ایر فطریات انسانى، درحقیقت تجلیّزیرا س ؛به هستى مطلق )خدا( منحصر کرد

ات اقدس خداوندى است. از طرف دیگر تفكیك اصل فطرت و هدایت فطرى از انقیاد و  آنها از سنخ کمالند و سرچشمه کمالات همانا ذ

 شود. رسد، چرا که درغیراینصورت حكم یكى با دیگرى مشتبه مىنظر مىهسپارى یا پشت پا زدن به آن ضرورى بدل
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ایمان از  که ضورى و شهودى، معرفتى است ح ،آید که معرفت قلبى در کنار معرفت فطرى چنین برمىنیز از تأمل در روایات 

مخصوص مؤمنانى است که قلب خود را از آلودگیها و تاریكیهاى رذایل  این معرفت  .شرایط لازم آن است گرچه شرط کافى آن نیست

ام قلب  ازاینرو معرفت و هدایت فطرى، مرکز و خاستگاه دیگرى به ن  گناه از موانع و حجابهاى حصول آن است.چراکه  اند،  اخلاقى پاك کرده

و روان انسان دارد، یعنى هدایت فطرى قبل از آنكه از مقوله معرفت عقلانى باشد، از مقوله احساس و شهود درونى و قلبى است. بر این  

اند. با این تفاوت که معرفت  اساس خاستگاه و جایگاه هدایت فطرى و معرفت قلبى، واحد است و هر دو، نوعى معرفت احساسى و شهودى

 نماید.   اى بروز و ظهور مى ه پارسایان و عارفان است ولى هدایت و معرفت فطرى در همه افراد وجود دارد گرچه در شرایط ویژهقلبى ویژ

 فطرت ابعاد 

مفاهیم فطرى ـ  مطالعه فطرت در حوزه شناخت و معرفت و بررسى عقل و خرد بعنوان کانون این قلمرو، ابعاد گوناگونى دارد.

شوند و لذا معلوم به علم حصولى   فاهیمى هستند که یا بدون واسطه و یا با واسطه از خارج توسط ذهن انتزاع مىتصورى یا تصدیقى ـ م

اما حقایق فطرى عین ذات آدمى و متن روح آگاه وى هستند و هر روح به اندازه تجرد خاص خود، بالفطره از آن حقایق برخوردار   ،هستند

 است. 

شود، هویت فطرت نیز از این قبیل  عى است و گاهى از درون و زمانى از بیرون شناخته مىهمانگونه که علم داراى هویت جم

بعنوان نمونه فطریات معرفتى در   شود.آید و زمانى از منظر بیرون به او نگریسته مىاست که گاهى درباره آن از درون سخن بمیان مى

گرایان( بیشتر ناظر   فطریات ادراکى در کلمات فلاسفه جدید غربى )عقلشود و هم شامل تصدیقات. کلام افلاطون، هم شامل تصورات مى 

به تصورات و مفاهیم است ولى اصطلاح فطرى در نظر فلاسفه اسلامى مربوط به تصدیقات است، گرچه اصطلاح بدیهى شامل تصورات نیز   

 ( 170و    169غرب، ص    )نقد تفكر فلسفی  مطلق است.وخصوصشود. لذا نسبت فطرى و بدیهى از قبیل عموممى

به هیچ معرفت حصولى که در ذات و سرشت انسان نهاده  ( 230)نهایۀ الحكمۀ، ص ، فلاسفه اسلامى فطرتویژگیهایى  مبنایبر

اند: برخى   دانند، ولى ادراکات تصدیقى دو گونه شده باشد، معتقد نیستند و همه مفاهیم و تصورات را مابعدحسى و پسینى مى

تجربى همان فطریات هستند. تفاوت فطرى در   هى، برخى مابعدتجربى و اکتسابى هستند. تصدیقات بدیهى و ماقبلتجربى و بدی ماقبل

داند گرچه با ورود به   در این است که افلاطون نفس انسان را از آغاز پیدایش واجد همه معرفتها مى اصطلاح افلاطون و حكماى اسلامى

لاسفه اسلامى به وجود چنین معرفتهایى اعتقاد ندارند. تفاوت فطرت در فلسفه اسلامى و فلسفه  کند، ولى ف این جهان آنها را فراموش مى

دانند، ولى   گراى جدید غربى، مفاهیم فطرى را جزء سرشت و ذات نفس و ذهن انسان مى که فلاسفه عقل ستا جدید غرب نیز در این

رفتها، گرچه در ساختمان وجودى عقل تعبیه نشده است ولى عقل در دریافت  دانند، یعنى این مع آن را لازمه کار عقل مى فلاسفه اسلامى

دهنده آنها براى دریافت و تصدیق آنها کافى است و لذاست که ثبوت محمول براى   آنها به اقامه برهان نیاز ندارد و تنها تصور اجزاء تشكیل

 و همراه با آن در ذهن موجود است. موضوع در قضایاى فطرى نیازمند دلیلى است که آن دلیل در کنار قضیه  

دهند و هرگونه تشكیك و تردید در   چنین تقریرى است که معرفتهاى فطرى اصول و مبادى شناخت بشر را تشكیل مى اساسبر

ضایا و  سازد. مثل اصل امتناع تناقض که ناظر به حقایق عینى است و یا اصل علیت که از ق آنها بناى معرفت بشرى را نااستوار و لرزان مى

 آیند.  احكام تحلیلى عقلى است و بدین جهت از اصول فطرى و بدیهى فلسفى بشمار مى

  فطرت » از. برد نام« احساسی فطرت» و« ادراکی فطرت» به آنها از توانمی که دارد برجسته مقوله دو( فطریات) فطری امور

 یا« گرایشی فطرت» به« احساسی فطرت» از و شودمی ردهب نام« بینش و آگاهی مقوله در فطرت» یا« شناختی فطرت» به ،«ادراکی

 و شود می گفته سخن انسان سرشت با آمیخته و غیراکتسابی علوم سلسله یك از« ادراکی فطرت» در«. میل و خواهش مقوله در فطرت»

  منظور. دارد« حصولی» و «حضوری » قالب دو ادراکی فطرت. ذاتی و طبیعی های خواهش و تمایلات سلسله یك از« احساسی فطرت» در

  ادراکی فطرت» از مراد و. است شده آمیخته انسان سرشت و طبیعت با که است معلوماتی به بیواسطه آگاهی «حضوری ادراکی فطرت» از

  تگاه دس و ذهن ساختار به ء اتكا با انسان یعنی. انسانند ذهن ساختمان تصدیق مورد ذاتاً که است معلوماتی واسطه با دریافت« حصولی

  به  توان می آن از که احساسی فطرت .دهد می قرار تصدیق مورد را آنها قضیه، ظرفیت از روشن تصور  دریافت محض به خود، ادراکی

  های  خواهش و تمایلات بودن، زمینی و ناسوتی حكم به انسان یعنی ؛دارد« روحانی» و« جسمانی» شكل دو برد، نام نیز« تمایلی فطرت»

.  است شده تعبیه نهادش در انسانی  و ملكوتی های گرایش و تمایلات بودن، جبروتی و ملكوتی سبب به و دارد حیوانی و دنیایی و مادی

  اینكه  وجود با .کند می متصل برتر و بالا عالم به را او ملكوتی تمایلات و دهد می سوق حیوانی زندگی و دنیا سوی به را او مادی تمایلات
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  حضوری   علم  در  اما  دارد،  قرار  انسان  ناخودآگاه  روان  در  و  است  مبهم  او  برای  انسان  فطری  های  گرایش و  تتمایلا  و  احساسی  فطرت  ماهیت

  آگاهی نوع یك خود، سرشتی تمایلات و فطری های خواهش و میل  خود به انسان: »است شده گفته که چنان. نیست شكی آنها به انسان

  ندارد،  خودش علم این به علم دیگر ولی دارد حضوری آگاهی میل، خود به یعنی ؛اردند آگاهی ترین کوچك آن درباره ولی دارد حضوری

  آگاه  ندارد، میل این به توجه خودش اما شود، می پیدا او در میل این ابهام و اجمال طور به قدر همین داند، نمی را خودش آگاهی این سرّ

 (38  –  36  ص  فطرت،. )است  چیز  یك  بودن  حاضر  و  بودن  گاهیآ  از  غیر  داشتن  توجه  چون  ;ندارد  توجه  ولی  است  میل  این  به

گرچه فطرت انسان اصالتاً متمایل به حق و امورى همچون کمال مطلق است اما بالتبع و تحت تأثیر شرایط گوناگون، گرایشهاى  

ا انگیزه درونى )فردى، اجتماعى و  کند. روانشناسان همه تمایلات انسانى را که درواقع وجوه مختلف چند میل اصلى ی دیگرى نیز پیدا مى

شناسی  . )روانشود دانند و لذا فطرت، امور اعم از غریزه را شامل مى عالى( هستند فطرى بمعناى لغوى آن )آفرینش و تكوینى بودن( مى

 درحالیكه تمایلات فطرى مورد نظر در این بحث هماهنگ با تمایلات عالى انسانى است.   (11یونگ، ص  

شوند. دو ویژگى قسم اول عبارتنداز: با تغییرات و  یا خوددوستى، خود به دو دسته جسمانى و نفسانى تقسیم مى  تمایلات شخصى

شوند   درحالیكه قسم دوم که تحت عنوان ارضاى عزت نفس یاد مى ؛حرکات بدنى معین همراهند و ادوارى و متناوب و سیرى پذیرند 

طلبى، کسب قدرت، سیادت، کبر و غرور، احتیاج به تأثر، هیجانات روحى ، حس تملك   مظاهر دیگرى دارند: تحصیل خوشبختى، استقلال

و حس کنجكاوى که این حس اخیر یكى از احتیاجات روحى انسان است و از مهمترین مظاهر آن، پیدایش و رشد فلسفه و علوم است.  

کنند. همچنین تمایلات عالى  لید و الگوپذیرى بروز مىدوستى، تق هاى تمایلات اجتماعى نیز در محبت و دوستى خانوادگى، میهن جلوه

دوستى که انسان طبعاً به حسن و جمال تمایل دارد. زیبائى یك صفت  جویى، تمایلات اخلاقى، حس دینى و زیبایى چهار نوعند: حقیقت

کند. از آنجا   اسر زیبائى حكومت مىالهى است و چون جهان، آینه جمال الهى است، ازاینرو در جهان، نظامى واحد و منسجم و کامل و سر

که انسان و جهان مظهر صفات الهى هستند و با آن هماهنگى دارند و انسان نیز در واقع پژواك امر و کلام الهى است و باید باطن جهان را  

یابد و چون موجودى   ىبیند یا بصورت الهامى در خود م در خود منعكس سازد، از اینرو زیبائى جهان را در آینه وجود خود منعكس مى

دهد و همه آن زیبائیها را در آن منعكس   قادر بر »بیان« معانى ذهنى است. آنچه را که دیده یا الهام گرفته بصورت گفتار یا عمل نشان مى

همان اندازه  شود و بطور کلى هر قدر انسان آسایش و رفاه بیشترى داشته باشد به  سازد. عواطف او از ادراك هر چیز زیبا تحریك مى مى

توان   شود. تمایلات اخلاقى نیز که یكى از مهمترین وجوه تمایز انسان از دیگر حیوانات است را نمى دوستى او شدیدتر مى حس جمال

معلول تعلیمات و تلقینات دینى و یا نتیجه فرهنگ و آداب قومى و ملى و یا بر مبناى سودجویى و نفع طلبى انسان تفسیر کرد بلكه 

را باید نشانه تمدن حقیقى افراد و اقوام بشر و منشأ سرشت و فطرت انسانى دانست. در نهایت اینكه اخلاق و زیبایى هر دو به  مظاهر آن

هاست و اخلاق مربوط به افعال و رویدادهاى بشر. زیبائى، جنبه   گردند با این تفاوت که زیبایى مربوط به اشیاء و پدیده یك منشأ برمى

مثلاً حكما    شناسى از سنخ تصور است و اخلاق از سنخ تصدیق. لاق داراى جنبه پویائى است و بتعبیر علم منطق، زیبایىایستائى دارد و اخ

در  مهمنكته  اند.عدالت را داراى حسن ذاتى )یعنى زیبایى ذاتى(، ظلم و ستم را قبیح )یعنى زشت( و »خیر« را نیز همان »کمال« دانسته

وجود بالفعل این تمایلات در انسان است و اساساً در مباحث ما عمل به مقتضاى چنین تمایلاتى مد نظر   ،مورد تمایلات عالى و فطرى

 نیست تا فطرى بودن آن مخدوش گردد.  

  مراجعه  با  یانسان هری عنی. دارند انسان جان عمق در ریشه که هستند تمایلاتی جمله از« خواهیکمال» که ندارد وجود تردیدی

  اصولا. رود می شمار به او« سرشتی عمیق هایخواهش» از یكی« یخواهکمال» که یابددرمی خویشتن، فطریات کنكاش و خود درون به

 به را او همواره که دارد وجود ندایی انسان درون در بلكه کند، نمی زندگی رفتن، بین از و شدن معدوم معنای به مردن، برای انسانی هیچ

توان گفت سرچشمه همه   حال مى .دهد می سوق ابدی جایگاه به را او که نمایاند می پلی همانند را رگم  و خواند می فرا خواهی کمال

  ؛ هاى کمال وجودى او هستندچراکه تمام تمایلات انسان مصادیق و جلوه ؛خواهى است  دوستى و کمال تمایلات فطرى انسان، فطرت کمال

امل تكامل انسان بشمارآورد که از جنبه علوى و ملكوتى وجود انسان سرچشمه گرفته و  دارترین ع توان ریشه بنابرین این میل فطرى را مى

طلبى و حس   پرستى، حس نفع ازاینرو تمایلات فطرى نظیر حس شكرگزارى، حس جمال ؛در راستاى کمال وجودى او قرار دارند

 (132و    131ص  ،  11ج  )المیزان،    گریزى ریشه در خداباورى و ایمان فطرى دارد. زیان

ازاینرو راههاى شناخت امور فطرى ممكن است   ؛امور فطرى گرچه محتاج به علت ثبوتى نیست لیكن نیازمند علل اثباتى است

 اساس روشهاى اثبات فطریات عبارتنداز:  براین  تاریخى، تجربى، تعقلى، فلسفى، عرفانى و یا نقلى باشد.
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اند مطالعه کتاب نفس و   فطرى که از نهاد روح و جان انسان منشأ شدهنزدیكترین راه شناختِ گرایشهاى  :  . روش حسى مستقیم1

 شناساند.   هاى روانى انسان را مى دقت در حالات روحى است یا بتعبیرى درون کاوى، پدیده

  ها و تمایلات فطرى که درك آن بدیهى است، تا آنجا در مورد خواسته: . روش حسى غیر مستقیم )استناد به آراء دانشمندان(2

شناسان نباشد، رأى و نظر آنان جنبه طریقى و ارشادى دارد و دلیل مؤیّد خواهد بود و آنجا که اختلافى درکار   که اختلافى میان روان

شده ارزش برهانى ندارد   باشد انتخاب یك نظریه، تابع موجّهات و مؤیّداتى است و انكار یا تردیدپذیر نیستند. دراینصورت رأى برگزیده

 باشد.  اورات جدلى یا خطابى کارساز مىگرچه در مح

مقصود از روش تحلیل عقلى، این است که بجاى یافتن دلایل و ذکر شواهد بر نظریه مثُبِت فطرت، نظریه  : . روش تحلیل عقلى3

ین« درستى نظریه مخالف مورد بحث قرار گیرد و بطلان و نادرستى آن اثبات شود. در اینصورت با استناد به اصل بدیهى »امتناع رفع نقیض

اى از روش مزبور است که از راه ابطال نقیض، اثبات مطلوب حاصل آمده است.   شود. برهان تمانع بر اثبات توحید نمونه فطرت اثبات مى

  بطور کلى یكى از روشهاى استوار منطقى، استدلال از طریق ابطال نقیض )رفع تالى( است که اگر این روش منطقى عقیم و غیرمنتج باشد 

 باب معرفت و دانش بر بشر مسدودخواهدشد. 

ترین روش است ولى از   بهره گیرى از روش نقلى براى کسانى که ایمان به وحى دارند مطمئن . روش نقلى )استناد به وحى(:4

اصل وحى،  توان به آن استناد کرد که مستلزم دور یا مصادره به مطلوب نباشد. یعنى در اثبات  دیدگاه منطقى تنها در مواردى مى

)المیزان،    توان از این روش استفاده کرد ولى پس از اثبات وحى بر پایه برهان عقلى، استناد به آن از جنبه منطقى پذیرفته خواهد بود. نمى

 (333، ص   12ج  

 و دين  ت فطر

ت، مخصوص قرآن  طرح فطر یكى از عناصر جنبه روانشناسى دین، فطرت است، لذا ریشه گرایش به دین را باید در فطرت جست. 

گوید: گرایش به مبدأ جهان و کشش   دهد و مى یعنى قرآن است که این راه را فراسوى پویندگان معارف مبدأ و معاد قرار مى؛ کریم است

یعنى هر انسان فطرتاً به هستى محض و قدرت مطلق گرایش، و به  ؛درونى بسوى حقیقتى که عالم بدان تكیه دارد فطرى هر انسانى است

 (197، ص  12)المیزان، ج    مطلق کشش دارد.  علیم

جوشد. گاهى  از دیدگاه قرآن، معرفت فطرى با دو حوزه وجود انسان )عقل و خرد، دل و روان( ارتباط دارد و از ایندو سرچشمه مى

نشى و درونى  هاى آفری توان چنین معرفتهایى را سرمایه معرفت به مقتضاى فطرت و سرشت انسان بصورت بالفعل تحقق دارد که مى

بررسى دیدگاه قرآن درباره این دو بخش از   شوند. هاى فطرى به دو دسته فطریات نظرى و عملى تقسیم مى انسان نامید. این سرمایه

 سازد که عبارتنداز:  هاى فطرى، شناخت معرفتهاى فطرى )اعم از نظرى و عملى( را براى ما میسور مى سرمایه

 نسان نسبت به صفات و حالات خود آگاه است. الف( انسان و خودآگاهى، یعنى ا

ترین بعُد روح انسان عبارت است از تصور کم و بیش مبهمى از مبدأ کل و آفریننده جهان، و این   اصیل ب( انسان و خدادوستى:

افراد تنها خدا را   میل به خدا و خدادوستى  فطرتاً در ضمیر هر یك از افراد بشر نهفته است که نمود آن به دو شكل است: دسته اى از

نتیجه اینكه هر دو گروه در حقیقت دوستدار خدا هستند و   .دوست دارند و دسته دیگر کسانى که غیر خدا را در حد خدا دوست دارند

تفاوت آنها در مصداق محبوب است نه در اصل حب نسبت به کمال برین. و محبت انسان به پروردگار خویش بسبب اینستكه سعادت خود  

 داند.  گرو عنایت و تدبیر او مى  را در

کند و این معرفت و ادراك،   اى آفریده شده است که خوبیها و بدیها را درك مىنفس انسان بگونه ج( درك اصول خوبیها و بدیها:  

ره نقش تذکر و  مستقیماً از جانب خدا به او الهام شده است نه از طریق حس و تفكر و یا بواسطه تعالیم دینى. تعالیم دینى در این با

 داند.  یادآورى دارند. گواه این مطلب، آیاتى است که فلسفه نبوت و اوامر و نواهى دینى را تذکر، موعظه و اندرز مى

د( فطریات پنجگانه از نظرگاه قرآن کریم از سه اصل اعتقادى اسلام )توحید، نبوت و معاد( و دو اصل عملى )نماز و انفاق( تشكیل  

 گردند.  ایتهاى تشریعى و قرآن بالنده و فزاینده مىشده، و در پرتو هد 

کند. از دیدگاه قرآن اصول و معارف نظرى و   هاى آن اشاره مى قرآن همچنین به آسیبها و آفات معرفت فطرى و محرکها و منبّه

همه فطرت علت تامهِ اعتنا  گیرند. با این احكام و اخلاق بعنوان زیربناى شخصیت معنوى و کمال روحى او از فطرت انسانى سرچشمه مى

تواند در برابر پیامهاى فطرت دو گونه عكس   علت انتخابگر بودن انسان است که مىهکردن انسان به چنین معرفتهاى فطرى نیست و این ب
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عیت فطرت نیست  العمل مثبت و منفى داشته باشد و لذا دو گونه عوامل در فطرت تأثیر گذار هستند. البته این دو تأثیر متضاد در اصل واق

نیازى دروغین، استكبار و  بلكه در ترتب آثار و نتایج عملى فطرت است. عوامل ویرانگر یا آفات و آسیبهاى فطرت عبارتنداز: احساس بی

، ص  4)المیزان، ج گرایى، و شتابزدگى در قبول و انكار.  معیار، شخصیتورزى، تقلیدهاى بیخودبرتربینى، پیروى از هواى نفس، گمان

128  ) 

و درواقع   گیرندبدیهى است عوامل مؤثر در بارور شدن درخت فطرت امورى هستند که در نقطه مقابل امور یادشده قرار مى

 دهند. شرایط جلوه نهایى فطرت و یا عوامل محرك و منبّه آن را شكل مى

  شمول پیامبر خاتم  جهت رسالت جهان دادن به فطرت انسانى است و بدین درباره اصول دین، همان توجه ء روح تعلیمات انبیا

(  22و    21)غاشیۀ،  .  «فذکّر إنّما أنت مذکرّ * لست عليهم بمصيطرادن به فطرت است، چنانكه فرمود: »د )صلى الله علیه وآله( نیز توجه

پیامبر گرامى را مذکّر   بنابرین اعتقاد به چنین امور فطرى در نهاد انسان نهاده شده و تحمیلى نیست، چرا که در غیر اینصورت خداوند

 (202، ص  16)المیزان، ج    خواند. نمى

در روایات مربوط به فطرت، هم فطرت ادراکى و معرفتى و هم معرفت گرایشى و احساسى مورد توجه بوده و بخش ادراکى فطرت،  

لاقى و رفتارى. هدایت فطرى از آن  شود و هم به حوزه عقل عملى و بایدها و نبایدهاى اخ  بینى مربوط مىهم به حوزه عقل نظرى و جهان

ورزى انسان در ارتباط است از مقوله معرفت و آگاهى است و در برخى احادیث، فطرت به معرفت  جهت که با ساحت عقلانى و اندیشه 

ان است.  و منظور، معرفت این است که خداوند آفریدگار انس  (281غوالی اللئالی، ) «،کل مولود يولد على الفطرةتفسیر شده است: »

گردد. یعنى معرفتِ به توحید در شود و گاهى به خلقت یا ربوبیت اضافه می معرفت در چنین تفسیرى گاهى بصورت مطلق ذکر مى

 گیرد.  خالقیت و ربوبیت، معرفتى است که از درون انسان سرچشمه مى

خداوند، اسلام، نبوت، امامت و... بعنوان   ترین قلمرو فطرت در احادیث عترت، توحید است ولى در برخى روایات از معرفتعمده

دهد. فطرى   امور فطرى یاد شده است. ارزشهاى اخلاقى و رابطه فطرت و اخلاق قلمرو دیگرى از هدایت و معرفت فطرى را تشكیل مى

ایل اخلاقى دلالت  بودن توحید، دربردارنده فطرى بودن ارزشهاى اخلاقى و بایستگیهاى فعلى است و عقل بروشنى بر اصول فضایل و رذ

   (67)توحید صدوق، ص    کند.مى

انجام گرفته است.   ، فرزندان آدم از راه تولد و تناسل  پدیدآمدنآید که میثاق فطرى، در زمانى قبل از  از برخى روایات چنین برمى

دو دسته اشكالات را در پى دارد:   در این روایات میثاق فطرى بعنوان تفسیر آیه ذر بیان شده است. انتخاب چنین مدلول ظاهرى از روایات

فهم    ادشدهیرسد. تفسیر مقابل نظریه   یكى اینكه این نظریه با ظاهر آیه ذر هماهنگ نیست. دوم اینكه اصولاً چنین قولى معقول بنظر نمى

گرفته بدینصورت که قوه  خطاب تكوینى از میثاق فطرى است به این معنى که خداوند از همه فرزندان آدم بر خالقیت و ربوبیت خود اقرار 

هاى توحید را ارائه کرده است و از آنجا که مقتضاى تفكر و تعقل در جهان، اقرار و اذغان به   عقل و تفكر به آنان عطا کرده است و نشانه

 (254)امالی، ص  ربوبیت است درحقیقت هیچكس منكر وجود خدا و ربوبیت او نیست.  

ز همین است که اولاً دلایل و شواهد وجود خدا در جهان فراوان و آشكار است و ثانیاً  مفاد مجموع آیات قرآن در این زمینه نی

اى است که با اندکى تأمل در نظام هستى خویش، بر وجود خدا و توحید اذعان کرده مشروط بر اینكه از اغواگریهاى   آفرینش انسان بگونه

اى چنین   هدایت و معرفت، فعل ویژه خداوند است، همانگونه که هر پدیدهدرنتیجه حصول  هاى نفس اماره در امان باشد. واهمه و وسوسه

است، اما اینكه سعى و تلاش انسان در فراهم کردن مقدمات و اسباب پیدایش معرفت، نقش و تأثیرى ندارد و او به چنین کارى مكلف  

سازى و فراهم   گردد زمینه باب معرفت به انسان باز مى  آید. بنابراین آنچه در باره برنمىنیست، هرگز از آیات و روایات یادشده در این

 ساختن استعداد و قابلیت است نه افاضه و ایجاد.

 

 فطرت و خداشناسى 

باشد،   در پاسخ به این پرسش که آیا فقط خداشناسى فطرى انسان است یا اینكه خداجویى و خداطلبى هم فطرى انسان مى

مهم درباره توحید )خداجویى، خداشناسى، خداباورى یا خداپرستى( ضرورى است. مقصود از  بررسى نقش فطرت در ارتباط با سه مسأله 

کند که نسبت به   فطرى بودن خداجویى این است که بشر از نهاد خویش و بدون اینكه به آموزش و تلفیق نیازمند باشد احساس مى

عنى خداجویى بشر ناشى از یك اصل فطرى دیگر ـ جستجوى  خواهد آن را بگشاید. ی هاى هستى رازى وجود دارد که مى مجموعه پدیده
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جویى حوادث در نهاد و سرشت بشر جاى دارد. البته نقش فطرت نسبت به ترتب آثار عملى آن در   علل حوادث ـ است، زیرا تمایل به علت

)المیزان، ج   کاهش آن مؤثر است. حد مقتضى و زمینه است نه علت تامه. بر این اساس شرایط مختلف زندگى در قوت و ضعف و افزایش و

 (175، ص  3

عبارتى تصدیق وجود خداست.  هدومین جلوه فطرت در مورد آفریدگار هستى، جلوه معرفتى آن یعنى معرفت و شناخت خدا و ب

شناخت  بهرحال نقش فطرت در گرایش به خدا در این مرحله، نقش معرفتى و شناختى است نه نقش تسلیم و التزام عملى. یعنى فطرت 

برهان فطرت مبتنى بر سه امر: عشق به کمال مطلق، امید به   گردد. خدا در همگان وجود دارد و بر اساس آن حجت خدا بر آنان ثابت مى

 پذیرد.  قدرتى برتر و احساس نیاز، تحقق مى

بعُد پیشین است یعنى  گرایى و خداباورى است. این بعُد از معرفت دینى انسان، مبتنى بر از تجلیات دیگر فطرت دینى، دین

سازد و خود موضوع احساس فطرى   نمایاند و نوعى تصدیق علمى )معرفت( را براى او فراهم مى نخست فطرت، وجود خدا را به انسان مى

بینى فطرى است و   شود. بعبارت دیگر آنچه مربوط به مرحله قبل فطرت است از مقوله جهان دیگرى بنام ایمان به خدا و پرستش او مى

دهد گزاره اخبارى   اى که دستاورد فطرت را در مرحله قبل گزارش مى باشد. گزاره آنچه مربوط به این مرحله است از مقوله ایدئولوژى مى

 باشد. )باید به خدا ایمان آورد.(  کند انشایى مى اى که محصول فطرت را در این مرحله بازگو مى باشد و گزاره )خدا موجود است( مى

. حس مذهبى یكى از احساسات اصیل روان انسان است  1 و دانشمندان در زمینه فطرت و خداشناسى عبارتند از: اقوال فلاسفه

. احساس  3. روش کشف این حس همان اثبات یك حس درونى از طریق مطالعه آثار ویژه آن است. 2که در ضمیر ناخودآگاه او جاى دارد.  

شود و این نیروى برتر در   طریق ارتباط با نیرویى برتر، این نقصان و کاستى برطرف مى  نوع انسان وجود کاستى و نقصان در اوست که از

. آن قدرت ماوراء الطبیعى، امرى تخیلى و پندارى  4 عین اینكه جداى از اوست با بعُد برین روح )ضمیر ناخودآگاه( او ارتباط عمیق دارد.

 همى دارد. نیست، زیرا در زندگى روحى انسان آثار حقیقى و واقعى م

عارف درواقع کسى است که با دل سروکار داشته و به سیر   آید: از احوال و اقوال عرفا در زمینه فطرت و خداشناسى چنین برمى

کند و بر این   نالد و آرزو و تمناى وصال به او مى پردازد، عارف در این جهان از دورى و فراق معشوق خود )خداوند( مى وسلوك در آن مى

 ( 37)جوشن کبیر،    « اى منتهاى آرزوى عارفان.يا غاية آمال العارفين: »کندعلى )ع(، خداوند را چنین معرفى مى  اساس حضرت

خود از دنیاى مادى و همچنین با دورى کردن از گناه، و ریاضت در برابر هواهاى نفسانى هر چه بیشتر   کردنفرد عارف با جدا

نماید و درواقع با سیر و سلوك دائمى خود در دل بسوى پروردگار   عشق و طریقت را طى مىخود را به خداوند نزدیكتر نموده و وادیهاى 

و   کند شود، و در این راه از دل، بعنوان ابزار ارتباط خود با پروردگارش استفاده مى خود به پرواز درآمده و به او نزدیك و نزدیكتر مى

الهى براى اوست که در نظر ملاصدرا چنین شخصى سائر است، زیرا از تنگناى جهان    درحقیقت در این راه، عارف آیینه و جایگاه الهام کلام

کند و با دو بال عشق و عرفان در فضاى بیكرانه حقیقت به پرواز درآمده و راه خود را بسوى عالم ربوبیت و   محسوسات آهنگ سفر مى

«: اى آنكه نگردد دور از دلهاى  لايبعد من قلوب العارفين يا من» شود. گشاید و به عالم بیكران معقولات نائل مى جهان الهى مى

 (64)جوشن کبیر،    عارفین.

 گویم اد ازل گفت بگو مىآنچه است           اند   در پس پرده طوطى صفتم داشته

یگاه الهام کلام  خداوند در ارتباط با این الهام نیز، هیچ استثنایى را براى بندگان خود قائل نشده و دل تمامى بندگان را محل و جا

)جوشن کبیر،  «: اى الهام کننده بر عرب و عجم. يا ملهم العرب والعجمفرماید: » خود قرار داده است. چنانكه در یكى از نامهاى الهى مى

ونفس وما سويها، فألهمها فجورها  »حدى مهم دانسته که قرآن به آن قسم یاد کرده است: هو البته این موضوع را نیز تا ب( 80

ملاصدرا در  ( 8و  7)شمس،  : و قسم به نفس ناطقه )انسان( و آنكه او را )بحد کمال( بیافرید و به او شر و خیر او را الهام کرد.«قويهاوت

زیرا کسى که   ؛این زمینه معتقد است که محبت خداوند نسبت به مخلوقات از آثار و لوازم محبت خداوند نسبت به ذات خویش است

 آثار آن را نیز دوست دارد. چیزى را دوست دارد  

  رب تیبی سو به نفس،  تیب از و خداستی سو به خود ازی جوهر  وی انفس هجرت ،یعرفانی تكاملی شناس حرکت در نرویازا

  وحدت،  به کثرت از  معرفت،  به جهالت از  ذکر، به انینس از  نور، به ظلمت  از د،یتوح به شرك از  مان،یا  به کفر ازی  جوهر  هجرت. بود خواهد

  حرکت  نیا و است عتیطبی ماورا  به عتیطب از شدن و هجرت قت،یحق در که کوثر به تكاثر از و ادیانق بهی تجرّ از اطاعت، به انیعص از

  مقامات   آن، بهی عرفان اصطلاح  در که گرید طور بهی طور از  وی ا  مرحله بهی ا  مرحله ازی عنی ؛ی استكمال وی  اشتداد  استی حرکت  ،یتكامل
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  مطلق  کمال و کمال تینهای بی سو  به حرکت  پس. است منطبق آن  بری عمل عرفان در «سلوك و ریس » عنوان  و گرددی م قاطلا منازل و

 تعلّق نكهیا چه است؛ی ابیخود وی آگاه خود ای خود به خود از حرکت و« خدای »سو به« خود» از انسان حرکت قت،یحق در که است

 .است  شتنیخو  خود  بهی  بخش  توسعه  و  فراتر  منَِ  و  برتر  خود  به  دنیرس  ای  انسانی  تكامل  تعلق  یاسلامی  ها   آموزه  طبق  بر  خدا،  به  انسان

 فطرت  شکوفايى اخلاق و 

بودن و به خیر روى آوردن است. این حس اخلاقى در سرشت انسان نهفته   اند تا اثبات کنند کمال انسان در نیك حكما کوشیده

پندارند ـ بعنوان حسى مستقل نیست بلكه از فطرت انسان   ن وجدان ـ آنگونه که فلاسفه مىاست و در وجدان انسان ریشه دارد، اما ای

 گیرد. مایه مى

دهد، چه اینكه آنان حكمت نظرى را نیز در طریق حكمت   ترین بخش حكمت عملى حكماى باستان را تشكیل مىاخلاق برجسته

دهد. صفات و افعال اخلاقى از دو   وهر تعالیم و احكام اسلامى را تشكیل مىعملى بكارگرفته اند. اصولاً اخلاق و حیات اخلاقى، روح و ج 

. شناسایى صفات خوب و بد اخلاقى و بیان رابطه آنها با یكدیگر، راه اکتساب و تقویت اخلاق خوب و شیوه پیراستن  1 جنبه برخوردارند:

خوبى و بدى اخلاقى و تبیین ثبات یا تطور و نسبیت در اخلاق و  . تشخیص و تعیین معیار یا معیارهاى 2 نفس از اخلاق ناپسند و مذموم.

جنبه نخست مربوط به علم اخلاق )اخلاق عملى( و جنبه دوم مربوط به فلسفه اخلاق )اخلاق   اصول و مبادى صفات و افعال نیك و بد.

ى صفت عدالت و فعل عادلانه، اصول و  نظرى( است، حد اعتدال قواى شهوت )عفت(، غضب )شجاعت(، تفكر )حكمت( و جامع این قوا یعن

 گردند.  دهند و دیگر ارزشهاى اخلاقى نیز به آنها باز مى مبادى اخلاق پسندیده را تشكیل مى 

شود تا انسان که روحش از طریق   ازاینرو اخلاق و تهذیب نفس بعنوان یكى از عوامل شكوفایى فطرت در کنار تفكر، باعث مى

ه و تطهیر شده، غیب جهان و ملكوت عالم را مشاهده کند، که خود داراى دو بخش نظرى یا ارائه راه  ریاضت، تهذیب و دلش نیز تزکی

 فكرى و بخش عملى یا ارائه عینى راه پرورش و اصلاح روح است. 

اى را   بسیارى درباره حقیقت خوبى و بدى اخلاق و معیار و مبناى آن وجود دارد و هر یك از آنها مكتب اخلاقى ویژه دیدگاههای

دهد، برابر   انگارى که خیر اخلاقى را با لذت حاصل از فعلى که انسان انجام مى . مكتب لذت1 اند که عبارتند از: بخود اختصاص داده

. مكتب  3 سنجد. انگارى که خوب و بد اخلاقى را براساس میزان نفع و فایده )فردى یا اجتماعى( عمل مى . مكتب فایده2 گرفته است.

.  4 داند که نتیجه آنها نفع و مصلحت دیگران است. که معیار ارزشهاى اخلاقى را عواطف انسانى و احساسهاى بشرى مى گرایى عاطفه

داند نه بدلیل اینكه برآورنده نیاز،   گرایى که معیار فعل اخلاقى را انجامِ فعل، صرفاً به انگیزه وظیفه و تكلیف مى مكتب تكلیف

عمومى باشد. بر این مبنا کانت برخلاف فلاسفه الهى طرفدار عقل، که اخلاق را بر پایه متافیزیك استوار  کننده لذت و نفع فردى یا  تأمین

. مكتب کمال گرایى که ملاك حسن و قبح اخلاقى را کمال و نقص انسانى  5 اند، متافیزیك را بر اخلاق مبتنى کرده است. ساخته

الت عقل معتقدند که اخلاق ریشه در خداپرستى و توحید دارد. نظریه اخیر بعنوان  داند. بر این اساس بسیارى از فلاسفه طرفدار اص مى

شود و در عین اینكه اصل کلیت و شمول در اخلاق را تأمین و  ترین نظریه اخلاقى درباره سرچشمه و مبناى اخلاق شمرده مى جامع

 داند.  سرچشمه اخلاق را کمال مطلق مىسازد، زیرا   کند، پاسخ چرایى حسن و قبح اخلاقى را هم روشن مى تضمین مى

در باب اخلاق دو مقام اثبات و ثبوت متصور است: مقصود از مقام ثبوت، مبنا و سرچشمه اخلاق یعنى چرایى حسن و قبح اخلاقى  

بالذات   بینى الهى خداوند که کمال مطلق و است و مراد از مقام اثبات مربوط به ملاك تشخیص خوب و بد اخلاقى است. مطابق جهان

خواه آفریده است و طبعاً آنچه در راستاى کمال اوست مطلوب و بایستنى است. از طرف دیگر براى درك  جو و کمالاست انسان را کمال 

احساسى و وحى( قرار داده است. درواقع وحى و فطرت   -کند خداوند دو راهنما )فطرت ادراکى  اینكه چه چیز کمال انسان را تأمین مى

هاى الهى براى تشخیص کمال و نقص وجودى انسان و خوب و بد اخلاقى هستند. تبیین ثبات و کلیت اصول اخلاقى بر پایه  استاندارد

شوند،   اصل فطرت بدینگونه است که چون فطرت آدمى ثابت و همگانى است اصول و قواعد اخلاقى نیز که با مقیاس فطرت سنجیده مى

کند، مبنا و معیار   همان چیزى که مبنا و معیار اخلاقى بودن صفات و افعال انسانى را تبیین مىاز کلیت و ثبات برخوردارند. بنابراین 

 سازد.  جاودانگى، ثبات و کلیت آن را نیز روشن مى

یعنى امور اخلاقى   ؛گیرد شناختى در بررسى ابعاد اخلاق مورد توجه قرار مى فطرى بودن امور اخلاقى بعنوان جنبه روانازاینرو 

منفى به انسان الهام شده و آگاهى از آنها جزء خصوصیات خلقت آدمى است، چرا که انسان موجودى است که فطرتاً مجهز به   مثبت و

 ملكات و اصول اخلاقى است. 
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 سخن پايانی 

تى در  از دیدگاه دینى نفس انسان در دنیا، برزخ و حبه این معنا که هم آموزه استكمال نفس در دین و فلسفه پذیرفته شده است. 

فلاسفه براى انسان مراحلى از استكمال را تصویر کرده و نفس را مشمول حرکت اشتدادى  و هم برخی از  آخرت از تكامل برخوردار است

که نفس انسانى چگونه از مراتب ضعیف وجود به مراتب شدید و اشد وجود   به این معناستچگونگى استكمال نفس مجرد اما  د.نمى دان

با توجه به اینكه فلاسفه از سویى نفس را ذاتا مجرد مى دانند و از سوى دیگر مجرد را   عنییفرایند استكمال چیست. رواقع دیابد و راه مى

شناختى،  دارد؟ تبیین این مسئله در هر دستگاه فلسفى بر برخى از مبانى هستى یثابت مى شمارند، چگونه نفس مجرد حرکت تكامل

ون تشكیك وجود، حرکت جوهرى و جسمانیه الحدوث بودن نفس استوار است. با بررسى فرایند  شناختى همچشناختى و انسانجهان

 روشن مى شود.  ، پاسخ به یكى از بحث انگیزترین مسائل انسان شناسى فلسفى  یعنی تبیین فرایند حرکت و استكمال نفس  تكامل نفس

بررسى فرایند استكمال نفس به بررسى نقش علم و  لذا  ند، ا استكمال نفس انسانى را از دو طریق علم و عمل تصویر کرده  فلاسفه

علم از طریق عقل نظرى و عمل در سایه عقل عملى حاصل مى شود و هر دو در سعادت و   .عمل در استكمال و چگونگى آن بازمى گردد

از طریق   نیزاستكمال عملى نفس    و  باشداز طریق اتصال نفس با عقل فعال ممكن  می تواند  ند. استكمال علمى  هستاستكمال انسان دخیل  

که شخص هیئتها و حالات مادى و   است، و تنزیه و تهذیب حقیقى به این شودتأثیر اعمال در تهذیب و پاك ساختن نفس محقق مى 

 ( 332، ص  8ج    صدرالمتألهین،جسمى را که ضد اسباب سعادت است از خود دور کند. )

ی  اله دارید ای خدا با و شودی م آغاز انسانی فطر وی رحمان  ،یملكوت خودی عنی ،«خود» از انسانی تكامل حرکت اساس، نیبرا

  ، ی محور عتیشر داشتن، خدا درد و درك ،یینایب وی دار یب ،یوجود ی فقرشناس ،یجوهر ی استكمال حرکت نیچن لازمه .ابدییم انیپا

ی  ابیباز وی بازشناس مداوم،ی معنوی نوساز خدا، خالصانهی بندگ ،یاله حب کامل، مراقبت وی نفسان ی خواهشها  با مستمر مجاهده

  و افتهی تكامل و برتر خود به دنیرس قتیحق در خدای سو به خود از شدن و حرکت استی هیبد .استی هدفدار  وی هدفشناس ،یشگیهم

ی  خدا  پس .است دتمندسعا و افتهی کمال و دهیرس خود به انسان متكامل، متحركِ انسان و است خودی وجود قتیحق به دنیبخش توسعه

 .ابدییم  دست  آن  بهیی  زداحجاب   و  درون  ازی  تكامل  حرکت  بای  آدم   که  است  انسان  درون  در  سبحان
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 نتيجه

در آفرینش انسان دو   خواند. ها فرامىیكى از اوصاف انسان، خلقت ویژه انسان است که او را بسوى مبدأ و منشأ کمالات و نیكى

جانب خداوند تحقق یافته و ایندو، تجلى ربوبیت و تبلور رحمت، حكمت و دیگر صفات جمال الهى است.   نوع هدایت تكوینى و تشریعى از

شود، لذا پیامبران و کتب و شرایع آسمانى مظاهر و   هدایت تكوینى انسان از طریق فطرت و هدایت تشریعى توسط وحى و نبوت اعمال مى

طرت با یكدیگر کاملاً منسجم و هماهنگ هستند و هیچگونه تعارض و ناسازگارى  اند. شریعت و ف مصادیق هدایت تشریعى خداوند بوده

شود. یعنى رابطه نبوت و فطرت از قبیل رابطه طولى است نه عرضى و از قبیل مانعۀ الخلو است و نه مانعۀ الجمع، و هدایت   یافت نمى

ین، با وجود تفاوت میان دین و  افطرى است. بنابر  فطرى عقلى مقدم بر هدایت وحیانى است، چنانكه هدایت وحیانى مكمل هدایت

نام عقاید،    هیعنى نه تنها اصل اعتقاد به خداى یكتا فطرى انسانهاست، بلكه مجموعه معارف دین ب  ؛شریعت، فطرى بودن هر دو مسلم است

 شود.  اخلاق و احكام هم امرى فطرى براى انسان محسوب مى

و لذا ضرورت نبوت و   شدهجویى او از هدایت فطرى حاصل  نى و نبوى از راه هدایتجویى انسان از طریق هدایت وحیاهدایت

شود. هماهنگى ایندو به اینگونه است که هدایت فطرى مدخل هدایت تشریعى و فطرت بستر نبوت   شریعت نیز از هدایت فطرى روشن مى

ند، که سطح خودآگاه نقش بسترسازى شریعت وحیانى را  ا هاى فطرى هدایت در دو سطح خودآگاه و ناخودآگاه تنظیم شده است. سرمایه

تواند راهگشاى حیات   رسند. بنابراین زمانى هدایت تشریعى مى کند و سطح ناخودآگاه آن بوسیله نبوت و وحى به فعلیت مى ایفا مى

کنند. لذا پیروى از آیین   لت مىمعنوى و رشدیابنده بشر باشد که با هدایت تكوینى او هماهنگ باشد و عقل و وحى نیز بر این امر دلا

سازد. با فرض این هماهنگى اولاً دین   کند و سعادت مطلوب را برآورده مى هاى زندگى انسان را استوار مى هماهنگ با فطرت بشرى، پایه

ریعت الهى نیز  و شریعت الهى پاسخگوى همه نیازهاى اصیل و فطرى انسان خواهد بود و چون نیازهاى فطرى انسان ثابت و پایدارند، ش 

 دهد. استوار و پایدار خواهد بود و فطرت بعنوان رمز جامعیت و جاودانگى شریعت، تفسیر روشنى از جاودانگى قوانین دینى ارائه مى

دهد. یعنى حیات   برمبناى چنین تفسیرى، اساس سنت دینى را بنیان ثابت و مشترك انسانى ـ یعنى فطرت او ـ تشكیل مى

تى دارد و هم در مدار ثابت خود، پیوسته در تحول و تكامل است. آن مدار ثابت همانا انسانیت اوست که بر قائمه  انسانى هم مدار ثاب

فطریات او استوار است. دین و شریعت الهى هم برمبناى این خصلتهاى فطرى طراحى شده است، بدین جهت پایدار و ثابت خواهد بود.  

 رشت انسان نهاده شده، گرچه جزئیات دین ممكن است در درون و نهاد انسان نباشد. یعنى معارف اصلى دین و حقایق دینى در س
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