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 چکیده:

مسئله آزادی از مسائل پردامنه و زنده تمامی اعصار بوده و هست که کیفیت نگاه به حقیقت فلسفی آن، از طرفی  

اجتماعی می گردد.  -متفرع بر مبانی فلسفی فیلسوفان است و از طرفی هم خود متفرع بر مسائل فراوان دیگرِ فردی

مار می روند که بر اساس مبانی فلسفی آنان، نگاه  ملاصدرا و هایدگر دو تن از فیلسوفان بسیار تاثیرگذار به ش

خاصی به آزادی شکل می گیرد. فطرت نزد صدرالمتالهین و وجدان نزد هایدگر متقدم از مهمترین مولفه های این 

دو فیلسوف در ترسیم آزادی به شمار می رود. در این مقاله به صورت تحلیلی به نقش فطرت از منظر ملاصدرا  

و نقش وجدان از منظر هایدگر متقدم در تحقق آزادی پرداخته، و به صورت تطبیقی به اشتراکات در تحقق آزادی  

و افتراقات دیدگاه آنان ورود کرده ایم. با بررسی تطبیقی فطرت صدرایی و وجدان هایدگری در ساحت های 

د که گرچه اشتراکاتی  چیستی، مبدأ، مقصد و محتوا، ناظر به نقش آن در تحقق آزادی، این نتیجه حاصل می شو 

وجود دارد، اما دیدگاه ملاصدرا دارای انسجام و برتری در این امور است: یک( ارائه تصویر دقیق از مبدأ فطرت 

)بر اساس نظریه تجلّی و وجود رابط(، دو( تبیین داشته های مشترک )دانشی و گرایشی( فطرت انسان ها، سه(  

نسان )اخلاقی و عرفانی( و تناظر آن ها با مراتب آزادی، چهار( ارائه تصویری جامع از ساحت های وجودی ا

برنامه عملی )شریعت( برای شکوفایی  ارائه  تبیین وجود حق تعالی به مثابه غایت انسان و غایت آزادی، پنج(  

 فطرت و تحقق آزادی. 
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 مقدمه

آزادی یکی از مهمترین مسائلی است که همواره در طول تاریخ مطرح بوده و محققان به تعریف و بیان واقعیت  

اند.  اند. فلاسفه نیز در مکاتب فلسفی خود به این مسئله پردامنه پرداختهاند و برداشت خود را ابراز کردهآن پرداخته

ای در تحقق آزادی از دیدگاه آنان  موضوع فطرت در اندیشه ملاصدرا و وجدان در اندیشه هایدگر جایگاه ویژه

ها با این موضوع مهم انسانی، تدقیق  دارد. در حیطه آزادی چه در مطالعات علمی و چه در مواجهه عمومی انسان

ای صورت گرفته، تا جایی که شاید تعابیر و تعاریف صورت گرفته های کم و آشفتهبسیار ضروری است، اما دقت

های معنایی، به دویست عدد رسیده  ها و مقولهدون هیچ تلاش قابل توجهی برای تعیین دقیق چارچوباز آن، ب 

 (. ۲۳۶، ص۱۳۶۸باشد )برلین،  

توان برای آزادی حداقل دو گونه برشمرد: آزادی ارادی )به معنای اختیار و در مقابل جبر( و  در گام نخست، می

آزادی وجودی )به معنای توسعه وجودی انسان(. ملاصدرا و هایدگر به آزادی ارادی و اختیار انسان قایل هستند.  

اثبات آزادی ارادی دست به اقامه برهان می را مضطر و مجبور به اختیار و زند، و اساسا انسان  ملاصدرا برای 

(، هایدگر نیز اختیار داشتن انسان ۲۲۴، ص۲، ج۱۴۱۰)صدرالدین شیرازی،  »مضطرا فی اختیاره«  داند؛  آزادی می

تواند راه تعالی داند. محل بحث این مقاله آزادی وجودی است؛ در نگاه صدرا انسان مختار، میرا مفروغ عنه می

تواند راه اسارت و درکات نفسانی  طی کند و به اطلاقات وجودی و توسعه وجودی نائل گردد، و میوجودی را  

را بپیماید. در نگاه هایدگر نیز دازاین مختار است که راه اصالت و پرسش از هستی را طی کند و به آزادی برسد،  

 تواند راه اسارت و عدم اصالت و غفلت از هستی را در پیش بگیرد. و می

آزادی سلبی که به آن »آزادی از« نیز گفته گردد.  آزادی در یک تقسیم به آزادی سلبی و آزادی ایجابی تقسیم می

شود، یعنی: آزادی شخص الف از عامل ب در انجام عمل ج. این نوع آزادی به مثابه فقدان و عدم اجبار از می

ها و یا غرایز شخصی است. اما آزادی ایجابی که بر آن »آزادی برای« نیز  دخالت عوامل اعم از طبیعت و انسان

گردد، یعنی: آزادی شخص الف در انجام عمل ب برای دستیابی به آرمان ج. یعنی شخص با اختیار اطلاق می

های  خود و استقلال عمل )بدون اثرپذیری از عوامل و موانع خارجی و غرایز داخلی( به سوی اهداف و آرمان

(. این آزادی سلبی و ایجابی  ۳۹، ص ۱۳۶۳؛ فروم،  ۲۵۰، ص ۱۳۶۸اروی بزند )برلین،  خود دست به انتخاب و فر 

در حکمت متعالیه به معنای عبور از مرتبه ضیق و تنگنای تعیّنات کنونی نفس و جوزدگی جامعه )آزادی سلبی(  



 

 

و ورود به ساحت وجودِ اطلاقیِ برتر و انسانی و مظهریت فراتر )آزادی ایجابی( است. اما در فلسفه هایدگر به 

معنای خروج از اسارت داسمن و غفلت از هستی )آزادی سلبی( و رسیدن به اصالت و ظهور پرسش از هستی 

 )به مثابه آزادی ایجابی( است. 

ملاصدرا آزادی را در بستر معرفت نفس و خویشتنِ خویش انسان برای کسب بالاترین درجه مظهریت از حق  

داند.  کند، هایدگر نیز آزادی را در خوداصیل به همراه استعلا و گشودگی به هستی، محقق میتعالی، جاری می

ملاصدرا برای فطرت جایگاهی ویژه در هویت انسانی و برای گرایش دادن انسان به خویشتنِ خویش و حق  

تعالی )حقیقت نامتناهی( و تبلور آزادی قایل است، هایدگر نیز ندای وجدان را برای خروج دازاین از عدم اصالت 

هایی در بین این دو داند. در عین وجود برخی اشتراکات، تفاوت)که اسارت دازاین است( به اصالت کارساز می

 ها خواهیم پرداخت. یانی این مقاله به آنفیلسوف وجود دارد که در فصل پا

. نقش فطرت در تحقق آزادی در اندیشه ملاصدرا ۱  

. حقیقت آزادی در اندیشه ملاصدرا۱-۱  

تعالی در بستر معرفت نفس« وآزادی در نظام حکمت صدرایی را می »تقرّب به حقیقت    توان به »فراروی در 

»فراروی« یعنی    . شناختی استشناختی و معرفتشناختی، انسانبر مبانی هستینامتناهی« تعریف کرد، که مبتنی  

عدم اکتفا به حد فعلی )چه بُعد ادراکی و چه بعد گرایشی(. این فراروی )یا همان صیرورت و شدن( باید »در 

تعالی« باشد نه در جهت تنزل. این فراروی در صورتی در جانب تعالی خواهد بود که انسان گرایش خود را  

مند کند و ادراکات خود را تصحیح و تطهیر کند. در اندیشه صدرا انسان ماهیتی ثابت و بسته  تعدیل کرده و جهت

بلکه همواره در حال شدن است، ،  (۳۴۳:  ۸، ج۱۴۱۰صدرالدین شیرازی،  )یست  ندارد و برایش درجه مشخصی ن

، ۳، ج۱۴۱۰صدرالدین شیرازی،  )و این شدن و صیرورت در هویت وجودی او متحقق است نه صرف اعراض  

سازد. انسان همواره  زند و خود را میاز طرفی هم انسان بر اساس آزادی در اراده دست به انتخاب می  (۳۳۰ص

و بر اساس نظریه تجسم    (۵۰۵:  ۱۳۸۲)صدرالدین شیرازی،  یابد  های خود اتحاد میبا ادراکات و اعمال و انگیزه

)دهقانی،   را شکل می۱۴۰۱اعمال  باطن و هویت خود  انسان می(،  فراروی  بنابراین  به سوی دهد.  تواند روی 

اسارت و شقاوت باشد و انسان همواره با ادراکات باطل و اعمال نادرست به قیود و تعلقات خود بیفزاید؛ و نیز  

تواند با اندیشه پاک و الهی و تعدیل غرایز و اتصاف به فضایل اخلاقی و توجه به حق تعالی، روی به آزادی می



 

 

، ۱۴۱۰)صدرالدین شیرازی،  های بیشتر از خداوند سبحان نایل آید  و اطلاق و سعه وجودی و کسب مظهریت

 (. ۸۸- ۸۶، ص۹ج

وجود منحصر به حقیقتی شخصی است که هر آنچه غیر از این حقیقت واجب، به نظر شناسی صدرایی در هستی

و (  ۲۹۲، ص ۲، ج ۱۴۱۰)صدرالدین شیرازی،    آید در واقع از ظهورات ذات و تجلیات صفات اوستموجود می

، ۲، ج۱۴۱۰)صدرالدین شیرازی،  مدارج و مراتب و بواطن اوست    غیر از ذات حق تعالی که هستی محض است،

عین فقر و وابستگی  اند، و  همه چیزهای ماسوای حق تعالی از جمله انسان، تنها روابط محض(.  ۳۳۱-۳۱۰ص

انسان حقیقتی سیال و دارای مدارج و    (.۳۲۹، ص۱، ج۱۴۱۰)صدرالدین شیرازی،    تعالی هستندنسبت به حق

مراتب )یا بواطن( است. مرتبه حسی، خیالی، وهمی، عقلی و شهودی. مراتب وجودی انسان متناظر با عوالم و  

)صدرالدین شیرازی،  شود  هستی حداقل به سه عالم مادی، مثالی و عقلی تقسیم میمراتب وجودی هستی است.  

- ۴۹۴، ص۱۳۸۰)صدرالدین شیرازی،  ها خود دارای مراتب فراوان است  آنکه هریک از    (۲۲۸، ص۹، ج ۱۴۱۰

انسان، جامع همه نشئه  (۴۹۵ و   (،۲۲۹و    ۸۶، ص۹، ج۱۴۱۰)صدرالدین شیرازی،  های وجودی است  حقیقت 

وجود مساوق با  (.  ۱۹۴، ص۹، ج ۱۴۱۰)صدرالدین شیرازی،  های سه گانه را داراست  بالقوه این عوالم و نشئه

(، و انسان به میزان تعالی و  ۱۶۴، ص۸، ج۱۴۱۰)صدرالدین شیرازی،  کمالات و عین علم و شعور و حیات است  

(. انسان  ۱۱۸- ۱۱۷، ص ۶، ج۱۴۱۰)صدرالدین شیرازی، از این کمالات بهره مند است   تقرب به حقیقت نامتناهی 

ا نسبت به حقیقت  تواند مظهریت خود رمی  (۹۷-۹۴، ص ۱۳۸۹)جوادی آملی،  با کسب عدالت اخلاقی و عرفانی  

سازی کند و حقیقت هستی را بر خود منکشف کند و به بالاترین درجات از مظهریت نایل هستی نامتناهی زمینه

- ۲۵۶، ص۱۳۹۴؛ امینی نژاد،  ۲۳۵-۲۲۹، ص۱۳۹۱)یزدان پناه،  آید. این انکشاف و پیشروی، بر اساس تمایز احاطی  

دارای مراتب شدت و ضعف و دارای سعه و ضیق است. انسان با خداوند سبحان که حقیقتی نامتناهی  (،  ۲۶۱

(، از اطلاق ۳۴۹- ۳۴۵، ص۲، ج ۱۳۹۵است مواجه است و ظلی از اوست و هرچه به او تقرب یابد )جوادی آملی،  

گردد و هرچه از او دورتر باشد، با مند است و به آزادی بیشتری نایل میو مظهریت و سعه وجودی بیشتری بهره

 شود و در اسارت و تنگنای بیشتری گرفتار خواهد آمد. تر میتعلقات و اضافات و قیود در هم تنیده

»نفس انسانی یا مطیع غرایز بدنی و لذات حیوانی است یا نه، اگر مطیع غرایز و لذات حیوانی نباشد آزاد  

است، چون آزادی در مقابل بندگی است. آزادی واقعی آن است که در سرشت و گوهر انسان باشد و  

سازد که از اسارت  برای نفس حاصل گردد. آزادی آنگاه که با حکمت پیوند بخورد، آدمی را قادر می



 

 

مادیات و بند شهوات رهایی یابد و این است کمال و فضیلت و سعادت و عزت انسان« )صدرالدین  

 (.۸۷، ص۹، ج۱۴۱۰شیرازی، 

بنابراین در اندیشه ملاصدرا، آزادی دارای شدت و ضعف است، و مبداء قیاس آن همان حقیقت نامتناهی یا وجود  

توان به آن تقرّب جست، از این رو هر مطلق یا اعلی الحقایق یا وجود محض یا الله است که با معرفت نفس می

 چه به آن مبدأ قیاس نزدیک تر، آزادتر و هر چه دورتر، اسیرتر.

توان قایل شد: یک( آزادی اجتماعی، به معنای عدم اسارت در اکثریت و حفظ  برای آزادی حداقل سه ساحت می

یعنی رهایی از بند رذایل اخلاقی و از قید و بندهای هوا فطرت الهی. دو( آزادی اخلاقی، که آزادی میانی است،  

سه( آزادی عرفانی، که آزادی نهایی است   و هوس و امیال و خواهش های نفسانی که بردگی انسان را در پی دارد. 

)صدرالدین  فناء فی الله  که همان غایت و کمال نهایی انسان است که در فلسفه صدرا تحت عناوینی همچون  

. آزادی عرفانی، یعنی  یاد شده است( از آن  ۳۸۲، ص ۱۳۸۰؛ صدرالدین شیرازی،  ۲۲۶، ص ۱، ج۱۴۱۹شیرازی،  

ن پذیرد، آزاد باشد و هیچ چیزی، جز ذات خدای سبحان برای وی جاذبه نداشته  انسان از آنچه رنگ تعلق و تعیّ

باشد. آزادی عرفانی یا فنای فی الله، فنای تعینات نفسانی است )چون بالاترین درجه رفع تعیّنات را دارد و اساسا  

صفاتی و توحید ذاتی  وجه تسمیه آن به خاطر فانی شدن تعیّنات است( و دارای سه مرتبه توحید افعالی، توحید  

،  ۱۳۹۵جوادی آملی، . برای تشریح مراتب سه گانه فنا رجوع شود به: ۲۹۸، ص۱۳۹۰)صدرالدین شیرازی،  است 

 (. ۹۰-۸۶، ص۱ج

. حقیقت فطرت در اندیشه ملاصدرا۲-۱  

. چیستی فطرت ۱-۲-۱  

صدرالمتالهین در آثارش معانی متعددی از فطرت ارایه داده است. وی عمدتا چهار تفسیر از چیستی فطرت ارایه 

دهد: استعداد تکامل، استعداد قوة کسب معارف، حالت اعتدالی روح و وجود اندکاکی و اندماجی انسان در  می

مرتبه ذات ربوبی. وی علاقه مند است با استفاده از این واژه قرآنی، به وحدت قرآن و برهان و عرفان اشاره داشته  

 باشد. 

دارد که انسان در نشئه دنیا به  سوره بقره بیان می  ۱۶الف( قوه و استعداد برای تکامل: صدرالمتالهین در تفسیر آیه  

ای است که ی مسافری است و هر مسافری در سفرش نیازمند سرمایه است. سرمایه او همان فطرت اصلیهمنزله



 

 

انسان عالیه و  خداوند  به درجات  برای رسیدن  استعداد  »قوه و  را  بر آن سرشته است. وی فطرت اصلیه  را  ها 

کند. هر انسانی در اول وجودش در ابتدای راهی است که به خداوند منتهی  یابی به سعادت« تعریف میدست

جایی شود و هدایت، همین در راه بودن است. انحراف از این طریق فطری فقط به دلیل افعال و اعتقادات نابهمی

 (. ۴۴۶-۴۴۵، ص۱، ج ۱۳۶۶)صدرالدین شیرازی، کند  است که کسب می

ب( قوه و استعداد برای کسب معارف: صدرالمتالهین در موضعی، صلاحیت نفس برای معرفت به حقایق اشیا را  

اند و بدین سبب از  به فطرت مرتبط دانسته و در بیان دلایل اینکه چرا برخی از نفوس از علوم عقلانی محروم

پردازد: یک( نقصان جوهری نفس مثل نفس کودک؛ دو( کدورتی اند، به بیان پنج دلیل میبهرهسعادت اخروی بی

آید؛ سه( انحراف نفس از هدف مطلوب و غفلت از باطن عبادت که بر اثر گناهان و شهوات برای نفس پدید می

اند؛ پنج( جهل به جهتی که  و فهم هدف و معارف؛ چهار( اعتقادات تقلیدی که برخی از کودکی به آن اُنس گرفته

لومات به مجهولات رسید، یعنی نداشتن تبحر در فنون منطقی هم از علل فقدان علوم  توان از معاز طریق آن می

اش، شایستگی معرفت به حقایق اشیا را دارد؛  عقلانی است. به باور ملاصدرا هر نفسی به حسب فطرت اصلیه

های بنی آدم  چراکه نفس امری شریف و ربّانی است. او این حدیث مشهور پیامبر را که »اگر شیاطین بر گرد دل

داند:  ها و موانع مذکور میافکندند«، اشاره به قابلیت نفوس و حجابگشتند، آنان به ملکوت آسمان نظر مینمی

ها از قلب انسان برچیده شود، صورت ملک و ملکوت و به طور کلی، عالم وجود  »بنابراین هنگامی که این حجاب

 (. ۱۳۹، ص۹، ج۱۴۱۰ن شیرازی، )صدرالدیگردد«  آنچنان که هست در آن متجلی می

ج( حالت اعتدال اولیه روح: در موضعی دیگر در اندیشه صدرا، فطرت عبارت است از حالت اعتدالی روح انسان  

که بر آن سرشته شده است که باقی ماندن بر آن موجب تعالى وجودی و کسب الهامات ربانی و خواطر اخروی  

انوار هدایت می شود. حالت اعتدالی روح یعنی حاکمیت ملکه عدالت بر روح و تعدیل دو نیروی  و انعکاس 

غضب و شهوت تحت حاکمیت نیروی عقل. اعمال نیک و بد انسان نسبت به فطرت اصلی روح تأثیر گذارند و 

ی  تازمانی که روح بر صفای اصلی خود باقی باشد، محل انعکاس انوار هدایت روحانی و وزشگاه نسیم عنایت اله 

به بهشت و عوالم ملکوتی میل خواهد داشت؛ اما اگر از فطرت اصلی خواهد بود و مدام به سبب الهامات ربانی،  

اند منحرف گردد و دچار فساد عقیده یا غلبه اغراض نفسانی شود  ها بر آن سرشته شدهو سلامت خُلقی که انسان

می و خذلان  گمراهی  دچار  کند،  پیدا  گرایش  باطل  لذات  و  به شهوات  شیرازیگردد«  و  ،  ۱۳۸۱،  )صدرالدین 

 (.۱۴۸-۱۴۴ص



 

 

گوید »مبدأ انسان فطرت اولی اوست و  د( وجود اندکاکی انسان در حق تعالی: ملاصدرا در برخی از آثارش می

مقصود ملاصدرا از   (.۴۳۴-۴۳۳، ص۱۳۸۰،  )صدرالدین شیرازی  معادش بازگشت به همان فطرت نخستین است«

ها در عالم ربوبی است؛ همان وجودی که هنوز فطرت در اینجا وجود اندماجی و اندکاکی و تعین نیافته انسان

تعیّن خارجی نیافته و مطابق قاعدة »بسیط الحقیقه کل الاشیا« در مرتبه ربوبی حضور دارد. این وجود است که  

گوید: »عدم اول  رو وی در تفسیر معاد میمبدأ انسان است و بازگشت او نیز به همین مرتبه خواهد بود. از این

م و حوا در آنجا بودند و وجود بعد از عدم او هبوط از آن به دنیاست و عدم دوم انسان همان بهشتی است که آد

از این وجود ]معاد حقیقی[ فنا در توحید است که بهشت موحدان است. آمدن از بهشت به دنیا نزول از کمال به 

که رفتن از    نقص و سقوط از فطرت اصلیه است و صدور خلق از خالق به ناگزیر جز از این طریق نیست؛ چنان

. برای  ۴۳۵-۴۳۴، ص۱۳۸۰،  صدرالدین شیرازی)دنیا به بهشت توجه از نقص به کمال و رجوع به فطرت است«  

معانی چهارگانه فوق از کتاب نظریه فطرت اثر محمد غفوری نژاد استفاده شده است، گرچه ما معنای اعتدالی  

 دانیم(. عدالت عرفانی را نیز مصداق مهم آن میدانیم، بلکه فطرت را منحصر در اعتدال و عدالت اخلاقی نمی

بنابراین فطرت در اندیشه ملاصدرا حقیقتی ذومراتب است؛ معنای چهارم، ابعاد و مرتبه عرفانی فطرت را بیان  

 کند. کند، و معنای سوم، ابعاد و مرتبه عرفانی )عدالت کبری( و اخلاقی )عدالت وسطی( فطرت را بیان میمی

و محتوای فطرت مبدأ، مقصد. ۲-۲-۱  

 الف( مبدأ و مقصد فطرت:

فطرت صدرایی مرتکز در بطن و کتم وجود سیلانی انسان است و حقیقتی وجودی دارد، بر اساس نظریه وجود  

رابط و عین الربط بودن انسان نسبت به حقیقت هستی و مظهریت داشتن انسان نسبت به آن، مبدأ این گرایش و 

شود که مرتبه اعماق وجود انسانی است که بنابر تناظر مراتب انسان با مراتب هستی، مرتبه اعماق  دانش روشن می

و بواطن عالم هستی نیز هست. این فطرت به بالا آمدن انسان از مراتب نازله وجودی و ظهوری خود و به سیر و 

خواند. این سیر در اندیشه صدرایی تعالی و فراروی از ظواهر به بواطن حقایق هستی و بواطن وجودی خود، فرامی

قت الحقایق در اندیشه ملاصدرا حیات محض، علم محض، قدرت محض و بالجمله کل  دارای مراتب است. حقی

الکمالات است. انسان نیز پرتویی و مظهری از آن است. انسان متوجه آن کل الکمال است و تا به آن نرسد اطمینان 

بالتبع منِ متعالی است، و فراخوانده شده نیز همان است. »مبدأ  قلب نهایی نمی تعالی و  رسد. فراخواننده حق 



 

 

است.« )صدرالدین شیرازی،   نخستین  فطرت  به همان  بازگشت  معادش،  اوست، و  اولی  فطرت  ، ۱۳۸۰انسان، 

 (.۴۳۴-۴۳۳ص

 ب( محتوای فطرت:

فطرت اولیه و اصلیه انسان از ناحیه خداوند به عنوان هسته اصلی هویت انسان صادر شده و بر اساس سنخیت با 

حقیقت خداوند، محل انعکاس اشراقات الهی و اسماء کمالی خداوند است. و از همین روست که این فطرت، به  

خواند و به هرآنچه از خداوند است از صفات کمالی و فضایل وجودی. این فطرت در صورت باقی  خدا فرامی

اش محل اشراقات انوار هدایت و روحانیت و الهامات ربانی است، و گرایش ماندن بر حالت اولیه و صفات اصلی

شود تا به این سبب مستعد  به جنّات عالیه و عوالم ملکوتی دارد، همّتش متمرکز بر تکمیل خود و اوصاف خود می

(. محتوای ۱۴۸- ۱۴۶، ص۱۳۸۱صدق در ملکوت اعلی گردد )صدرالدین شیرازی،  سعادت نهایی و مجاورت مقعد  

این ساحت  فطرت اندیشه ملاصدرا  میدر  را  از«  ها  »آزادی  به  هم  توده:  در  عدم هضم  به  دعوت  یک(  گیرد: 

خواند.  اضمحلال و فریفتگی در اکثریت و هم به »آزادی برای« وصول به کمالات برتر و عقلانیت و معنویت فرامی

دو( دعوت به آزادی اخلاقی: چه »آزادی از« رذایل اخلاقی و چه »آزادی برای« فضایل اخلاقی. سه( دعوت به 

آزادی عرفانی: چه »آزادی از« ماسوی الله و چه »آزادی برای« فنای فی الله. در بخش نقش فطرت در تحقق آزادی  

 شود. و نیز بخش بررسی تطبیقی، این موارد تشریح می

. عوامل و موانع شکوفایی فطرت: ۳-۲-۱  

گفته شد که انسان ها گرایش فطری به کمال و انزجار فطری به نقص و عشق به خداوند به عنوان حقیقت نامتناهی  

دارند اما آیا این گرایش و عشق، در انسان ها همواره فعلیت تام دارد یا خیر؟ در صورت فعلیت آن آیا مصداق و  

 متعلَّق آن همواره حق تعالی است یا خیر؟ 

صدرالمتالهین برای شکوفایی فطرت و به تبع آزادی متاثر از آن، موانع و عواملی قایل است. این گونه نیست که  

ابتدائا فطرت در انسان شکوفایی تام داشته باشد، بلکه برای بروز و تبلور بیشتر فطرت، باید از معاصی، شهوات  

های اخلاقی و عقاید باطل پرهیز کرد، چراکه این امور در تضاد با فطرت الهیِ انسان قرار شیطانی، رذایل و زشتی

ها، حجاب های ظلمانی حائل بین نفوس انسانی و دارند. در اندیشه ملاصدرا از موانع شکوفایی فطرتِ انسان

ها های ظلمانی نفس پیروز گردند؛ زیرا که انسانتوانند بر حجابعالم ملکوت است و انسان ها بدون تلاش نمی

راه ظلمت و شقاوت را اننتخاب کنند: اگر  توانند راه نور و سعادت یا بیب راه دارای اختیار هستند و میدر انتخا



 

 

از هوای نفس تبعیت کند و غضب و شهوت بر او غالب شود، به سبب تبعیت از شیطان، تسلط وی بر او آشکار  

گردد. اگر با هوای نفسش مبارزه کند و شهوت و غضب را بر نفسش شود و قلبش عاشق شیطان و معدن او میمی

می ملائکه  نزول  محل  قلبش  و  ملائکه  اخلاق  شبیه  اخلاقش  نکند،  شیرازی،    گردد مسلط  ، ۱۴۱۹)صدرالدین 

(. ملاصدرا در کتاب کسر اصنام الجاهلیه، پنج عامل مهم برای انحراف فطرت ذکر می کند: عقیده نادرست، ۱۵۸ص

غلبه بیماری های نفسانی، ارتکاب اعمال زشت، مغرور شدن به علوم ناقص و مغرور شدن به عباداتِ غیر خالص 

 (. ۱۴۷، ص۱۳۸۱)صدرالدین شیرازی، 

داند و و الأغلال« می  مقید بالسلاسلانسان محبوس در مرتبه دنیا و خالی از علم الهی و عمل صالح را »ملاصدرا  

اند و از انطباع در مرتبه بدن و شهوات و تعلقات خلاصی  هایی که با علم الهی و عمل صالح تکامل پیدا کردهانسان

المجردین الأحرار حرا غیر مأسور بأسر الشهوات و لا مقید بقید الهوى و التعلقات«. این  : »نامداند را آزاده مییافته

اسارت و آزادی در اندیشه صدرا دارای شدت و ضعف است که درجات آزادی مبتنی بر ترفع به درجات عالیه  

هوات و رذایل  نفس است و درکات اسارت مبتنی بر تنزل و سخافت و انحصار انسان در امور دنیوی، بدنی، ش

-۳۷۳، ص۹، ج۱۴۱۰ی،  )صدرالدین شیرازاست    است، که نتیجه اولی گستره بهشت است و دومی تنگنای جهنم

ترین حقیقت و دارای جمیع صفات کمالی است، موجب تبلور و شکوفایی  یاد و توجه به خداوند که کامل.  (۳۷۴

تر و  تر باشد، مظهریت انسان نیز جامعتر و جامعگردد. هرچه این یاد عمیقابعاد مختلف استعدادات انسان می

گردد، و این یاد خدا باید در شئون مختلف انسان جاری و ساری باشد: چه در ساحت اعمال بدنی و تر میکامل

الهی  اوصاف  به  اتصاف  چه  و  باطنی  توجهات  است چه  شریعت  احکام  به  عمل  فطرت،  تبلور  و  آزادی  راه   .

صدرا اساسا فلسفه شریعت و احکام و دستورات الهی را از این رو  (.  ۳۰۳، ص۹، ج۱۴۱۰)صدرالدین شیرازی،  

 : داندن و ارتقاء نفوس انسان ها میتحقق آزادی راستی

های آسمانی؛ چیزی جز تکمیل نفوس آدمیان،  »فلسفة تکالیف، وضع شرایع، ارسال رسولان و نزول کتاب

ها و جهات ها از عالم خاکی و سرزمین اضداد و گسستن بندهای اسارت شهوات و مکانرهایی بخشی آن

چیز دیگری نیست و این تکمیل و تجرید در گرو تبدیل حیاتِ در حال گردشِ متجدد به زندگی باقیِ  

 (. ۱۵۷، ص۹، ج۱۴۱۰)صدرالدین شیرازی، ثابت است.«  

توان این دو عامل را ذکر کرد: یک(  غیر از موارد گفته شده از مهمترین عوامل محبوس شدن فطرت الهی می

نگرانه زمانه، از عوامل مهم اسارت انسان  اسارت در ساحت اجتماع: هضم شدن در اجتماع و انفعال از جو سطحی

انسانی و خفه شدن فطرت است. از جمله   و از موانع تعالی انسان به سوی عقلانیت و عمق گیری به مدارج 



 

 

صدرا بر این باور است که اکثریت مردمان  مصادیق اسارت و هضم در اکثریت، تقلید کورکورانه از اکثریت است.  

بی تنگ  دایره  و  در  بینی  ماده  در  انغمار  در  محبوس  و  دارند  قرار  الهی  تجلیات  وسعت  و  فسحت  از  خبری 

افقاند، و رنگ و لعابمحسوسات به  از نگاه  آنان را  تبلیغات متعارف روزمره  های  های گوناگون و فریبنده و 

شود که فریفته راه اکثریت نشو و  متعالی که در آیات آفاقی و انفسی است، بازداشته است. از این رو متذکر می

»چگونه دل زنده و بینا   (.۱۰۴-۱۰۳، ص۱۳۸۹)صدرالدین شیرازی،  راهی برای خروج از اسارت در توده بیاب  

های  ن و تیره طبعان دنیا صحبت دارد، چراغ عقلش را به دَمهای سرد عوام و نفسدلاباشد کسی که مدام با مرده

دو( اسارت در رذایل اخلاقی: رذایل اخلاقی، روح    (. ۲۰:  ۱۳۸۹افسرده ایشان خاموش کند.« )صدرالدین شیرازی،  

انسان آزاد کسی است که هوای نفس را ترک کند، و  گردد.  دهد، و مانع تعالی آن میانسان را در تنگنا قرار می

های نفسانی و وابستگی های دنیوی، او را در بند خود محدود و محصور نکرده باشد، زیرا هیچ یک از خواهش 

)صدرالدین شیرازی،  دارد  ترین درکات روح است که انسان را از هرگونه تعالی باز میزندان هوای نفس پست

شود که انسان در تشخیص مصداق اما گناه باعث می. فطرت انسان کمال گرا است،  (۳۷۴-۳۷۳، ص۹، ج۱۴۱۰

ها را کمال بپندارد و عمر خود را در پی  کمال به خطا رود و امور وهمی مانند شهرت و ریاست و امثال این

 سراب، بر باد دهد. 

. نقش فطرت در تحقق آزادی در اندیشه ملاصدرا۳-۱  

های مهمی که در فطرت انسان متحقق است و رابطه وثیقی با آزادی در اندیشه ملاصدرا دارد »کمال از ویژگی

گرایی فطری« و »نقص گریزی فطری« است. خداوند که مطلوب و مقصود غایی انسان است، مجمع الکمالات 

است. انسان فطرتا    است و فطرت الهی منطوی در انسان، به صورت جبلی خواهان کمال برتر و منزجر از نقصان

کند،  گرایی، »آزادی برای« مساله آزادی را تامین میآزادی خواه )کمال خواه( و قید گریز )نقص گریز( است. کمال

 کند. گریزی، »آزادی از« مساله آزادی را تامین میو نقص

در اندیشه ملاصدرا فطرت در هویت انسان در هم تنیده است و تمام مراتب وجودی انسان را از مرتبه کمون  

اش مانند ابعاد اخلاقی و  ذاتش که مندک در وجود مطلق و بسیط الحقیقه است را گرفته تا سایر مراتب وجودی

ساحت فضایل و رذایل. این فراخوانی در بطن و کتم هویت انسانی محقق است و در صورت شکوفایی و رفع  

شود و انسان را در تمامی ساحات به جانب کمال )چه موانع، در تمام مراتب و بواطن وجودی انسان متبلور می

کمال عرفانی که فنای در حقیقت مطلقه است، و چه کمال اخلاقی که تبلور فضایل است، و چه کمالات رفتاری 

خواند، و از زشتی ها )چه محبوس بودن در تعینات ماسوی است( فرا می  که تبلور عدالت عملی و طهارت رفتاری



 

 

دارد. البته خود  الله، و چه در اسارت تنگنای رذایل اخلاقی، و چه احتباس در طبایع حیوانی و بدنی( برحذر می

با بی الهی باید شکوفا گردد، چراکه  انسان از شنیدن آهنگ آن  این فطرت  به آن و محبوس ماندن آن،  توجهی 

 گردد. بهره بوده و در جهتی منکوس و مغایر با انسانیت به سیر قهقرایی دچار شده و ساقط میبهره و یا بیکم

اند، و تنها  »به راستی همه موجودات به حسب فطرت امکانی خود پذیرای رحمت الاهی و کمال وجودی

مانع از این کمال و قبول فیض کامل فراگیر، تقید آدمی به بندهای جسدی و تصویر آن به صورت وجودی  

پرداخته شده و متضاد با بند دیگر و صورت وجودی دیگر است. لذا انسان به هر میزان که از قید و بند  

تر و صورت تر و عامهای خاص فاصله گیرد، استحقاق کمال تمامجزئی خود آزاد گشته و از صورت

تری خواهد داشت. حال اگر از همه ماسوی الله مجرّد گشته و از هر اسم و وجودی فراگیرتر و کامل

آرایه و صفتی دور شود، خدا جای همه را خواهد گرفت« )صدرالدین   ،  ۱، ج۱۳۶۶شیرازی،  رسم و 

 (. ۹۳ص

های مختلف در راستای رسیدن به غایت آزادی که همان وصول به کمال  فطرت الهی انسان، به آزادی در حیطه

دهد، که در صورت توجه به این گرایش و تقویت آن، محرک انسان در جهات خروج از مطلق است سوق می

اسارت جامعه، اسارت رذایل اخلاقی و اسارت ماسوی الله و وصول به عقلانیت و حریّت، فضایل اخلاقی و 

 گردد. تقرب و وصول به کمال نامتناهی و خداوند می

 یک( آزادی مطلق )نقص گریزی و کمال مطلق گرایی(: 

اگر مقداری به وسعت روح انسانی نظر شود، معلوم خواهد شد که انسان در نهاد خویش گرایش به کمال مطلق  

مهم نماید.  را طی  راه شر  بیکران،  به آن خیر  نیل  برای  اشتباه کند و  تطبیق آن  های ترین کمالدارد؛ گرچه در 

وجودی، همانا حیات، قدرت و علم است. انسان در فطرت خویش خواهان زندگی جاودانه است که برای ابد از  

گزند مرگ مصون باشد. همچنین مشتاق قدرت بیکران است که از آسیب عجز برای همیشه محفوظ بماند. نیز 

پایان است که برای ابد از ضایعه جهل در امان باشد. این گرایش به کمال مطلق بیهوده نیست. یقیناً شیفته دانش بی

هم نیل به آن مقدور انسان است و در صورت فقدان یکی از این دو، آفرینش این  هم کمال مطلق وجود دارد،  

گرایش یاوه است. و راه نیل به آن، سلوک منازل توحید افعالی، اوصافی و ذاتی است؛ »لا إله إلاّ اللّه وحده وحده  

که این جمله ناظر به مراحل سه گانه توحید است  (۵۱۷، ص ۲؛ کافی، ج۴۳و  ۲۲، ص۸۳وحده« )بحار الانوار، ج

شیرازی،   ج۱۴۱۰)صدرالدین  ص۹،  شیرازی،  ؛  ۲۴۱،  ص۱۳۸۰صدرالدین  آملی،    ؛۴۵۶،  ج۱۳۹۳جوادی   ،۳  ،

 (.۳۹۸-۳۹۷ص



 

 

 دو( خروج از اسارت توده زدگی و ورود به آزادی حیات عقلانی: 

ها در صورت نبود موانع از شنیدن ندای آن و احساس گرایش آن، به خروج از توده زدگی و حفظ  فطرت انسان

این اشتیاق انسان به رشد و تعالی و رسیدن به مرتبه عقل خواند.  گرایی و عقلانیت فرا میتعالی خواهی و کمال

از فطریات انسانی است که در هویت هر انسانی مرکوز است. »و این امری است که در فطرت و جبله هر صاحب  

ها به مرتبه  و اشتیاق نفوس به این مرتبه اکثر است از اشتیاق آن  -یعنی ارتقاء به مقام عقل-نفسی مرکوز است  

اش منحرف حسّ و طبیعت و شهودات حسّی و اشیاء پست. البته اگر امری عارضی فطرت اصلی را از مسیر واقعی

 (. ۱۵۳، ص۵، ج۱۴۱۰ی،  نکند.« )صدرالدین شیراز

 از تنگنای رذایل به گشودگی فضایل(:سه( آزادی اخلاقی )

فطرت آدمی در حد ذات و مقتضیات ذاتی خود از رذیلت و ناشایستی گریزان است و هر گونه دوستی و محبت  

گیرد. ملاصدرا ها از خصوصیات عارضی مخالف با مقتضیات ذات آن سرچشمه میها و ناپسندینسبت به پستی

گوید: »اگر ذات انسان از عوارض غریبه دور باشد در فطرت نخستین خود مقتضى طاعت است و معصیت و می

گناه از اموری هستند که اقتضای ذات نسبت به آنها به عارض غریب مشروط است. بنابراین چنین اقتضایی همانند  

ها در مقایسه با مزاج طبیعی  به آن  بیماری و بر اثر خروج از حالت طبیعی است و در نتیجه میل و گرایش انسان 

برو اثر  بر  که  است  غریبه  عوارض  میاز  حاصل  فطری  اصلی  مزاج  از  انحراف  و  بیماری  )صدالدین ز  گردد«. 

 (. ۴۰۶، ص۱۴۲۲شیرازی، 

 چهار( آزادی عرفانی )تعیّن گریزی و خداگرایی(:

انسان حتی با خروج از رذایل اخلاقی و اتصاف به فضایل اخلاقی گرچه طعم شیرین آزادی اخلاقی را چشیده و 

های اخلاقی و قیود شهوانی رسته است، اما بازهم فطرت نامتناهی خواه وی از تنگنا و انقباض رذایل و زشتی

روی به سوی حقیقت مطلق دارد و میل به وصول و فنای در حق تعالی دارد. زیرا یکی از معانی فطرت در اندیشه  

یابد، و انسان تا بدان  صدرا، وجود اندکاکی انسان در حق تعالی است، که بر مبنای نظریه وجودرابط وی، قوام می

 مرتبه نایل نشود، به اطمینان نهایی و غایت خود نرسیده است. 

. نقش وجدان در تحقق آزادی در اندیشه هایدگر۲  

. حقیقت آزادی در اندیشه هایدگر ۱-۲  



 

 

توان در بستر »رجوع به خودِاصیل« و »استعلا، برون ایستایی و پرسش از هستی« معنا و آزادی هایدگری را می

تفسیر کرد. در آزادی هایدگری، اصالت، و در اسارت هایدگری، عدم اصالت، نقش بنیادین دارند. بخش زیادی  

شوند؛ از این رو، این وجود »اصیل«  گیرند که از بیرون تحمیل میاز وجود داشتن هرروزی ما از الگوهایی قالب می

(. وجود  ۶۴، ص۱۳۹۶کواری،  ایم )مک نیست. یعنی از خود ما نیست و خود ما به طور مشخص انتخاب نکرده

اصیل یا ازخودبوده با دو مساله پیوند وثیق دارد: مرگ اندیشی و ندای وجدان. »دازاین« در هرروزی بودنش در 

، گم است، اولین قدم به سوی خود اصیل او، جدا شدنش از سقوط در توده خلق است. ی انبوه و نااصیلتوده

شود بر عهده  دهد که خود باید بارِ هستی خود را که به مرگ منتهی میوجدان، دازاین را مورد خطاب قرار می

وجدان  (.  ۷۳و   ۷۰، ص ۱۳۹۶گیرد و خود را با عزم راسخ در آن فراافکند. خوداصیل، با عزم است )مک کواری،  

بوده )خود اصیل( به آن خودی است که در -خود- خصلت یک ندا )خطاب( را دارد و این صرفا ندای خود از

در فلسفه هایدگر اصیل بودن    (. ۷۲، ص۱۳۹۶ها گم شده است )خود نااصیل( )مک کواری،  جهان غرق یا در آن

لت و عدم آن دو وجه از دازاین است و در دازاین با آزادی، و نااصیل بودنش با اسارت او هم جهت است. اصا

تواند با سرکار داشتن با »مرگ  پردازد. این دازاین است که میواقع دازاین در جهانی دوسویه به هستندگی می

اندیشی« و »ندای وجدان« به اصالت خود سامان دهد و رو به سوی آزادی گام نهد، یا با غرق شدن در داسمن و  

 غفلت از هستی در اسارت بماند و خویشتن اصیل خود را در بند کند. 

دازاین نحوه وجودی است که راه ورود به پرسش از هستی است. هدف هایدگر از پرسش از هستی تنبّه انسان  

های مهم  است برای خروج از روزمرگی و غفلت و حرکت به جانب اصالت، استعلا و گشودگی است که مولفه

است   آزادی  معنای  به  رسیدن  راه  تنها  وجود  از  پرسش  هایدگر  نزد  هستند.  هایدگری   ,Robinson)آزادی 

2009, p. 29-30 & 307-308).  کند. بین گشودگی  وجود انسان با تعالی و گذر آن گونه که هست بروز می

-۱۲۱، ص ۱۳۷۹انسان و تعالی پیوندی جدی برقرار است و بدون گشودگی، تعالی قابل فهم نیست )کوروز،  

  ست از آنچه فعلا نیست عبور کرده و تعالی یابدتواند وجود خویش را انتخاب کند، و قادر ادازاین می(.  ۱۲۲

دازاین همواره در هر موقعیتی از سایر موجودات  کند:  را این گونه معنا میهایدگر فراروی  (.  ۱۸۴، ص۱۳۸۰)نوالی،  

تر  نامیم. فراتر رفتن نزد هایدگر به معنای پیشرفتهبه طور کل فراتر است. این هستی ورای موجودات را فراروی می

بیولوژیکی و فیزیولوژیکی از سایر جانوران نیست، بلکه یک امکان هستی شناختی است؛ دازاین خارج از ِِ  بودن

 هایش را فرا بیافکند و فراتر رود. وضعیت یافتگی و مجعولیت خاص خود بایستد، تأمل کند، و امکان



 

 

تعیین  یا سرنوشت  مانند وراثت، جامعه، خانواده  بیرونی  نیروهای  آزادی هایدگری یعنی زندگی دازاین توسط 

های خود را داشته باشد. آزادی نزد هایدگر محدود  نشود و او توانایی شکل دادن به زندگی خود بر اساس طرح

به آزادی ارادی نیست که به آزادی در قبال جبر بپردازد. دازاین صرفا موجودی مانند دیگر موجودات نیست، بلکه 

،  ۱۳۹۸نحوه وجودی است که ذاتا گشوده است و برون ایستایی، استعلا و فرارویِ از خویش است )هایدگر،  

ایستا است یعنی خود را ن فراروی و برون ایستایی از خود، عین آزادی است. آزادی خودبرون(. اساسا ای۱۴۶ص

(. استعلا به معنای فراتر رفتن از ۱۲۴، ص۱۳۹۶رده آنچه هست نهادن )بیمل،  پدر معرض سرشت آشکار و بی

موجودات و خیزش به جانب آشکارگی وجود است. استعلا با محدودیت دازاین رابطه دارد، که باید از آنچه که 

. این اگزیستانس و استعلایِ به بیرون، یک حالت  (Heidegger, 1962, p. 303-304)هست پیش روی کند 

»نه هنوز«ِ دائمی دارد و در حالتی از عدم تحقق و فعلیت نیافتن مستمر است و همواره ناتمام و باز است و به 

. دازاین عین استعلا و فرارفتن از خویش است. استعلا،  (Robinson, 2009, p.309)رسد  تمامیت کامل نمی

این، آزادی یعنی: استعلای دازاین و مجال  رها شدن از قیود زندگی روزمره و شبکه مناسبات متعارف است. بنابر

 دادن و گشوده بودن آن، برای فهم هستی. 

. حقیقت وجدان در اندیشه هایدگر ۲-۲  

. چیستی وجدان ۱-۲-۲  

شناسیم انسان تابع آرایی  کند: الف( در معنای متداولی که از وجدان میفلسفه هایدگر دو نوع وجدان مطرح می

شود. رجوع به وجدان در این معنا ارزش گردد که از گذشته و در واقع از طریق همگنان در او نهادینه میمی

هایی است که آن ها به دازاین تحمیل چندانی ندارد، زیرا دوباره غرق شدن و فرو رفتن در جهان همگنان و ارزش

کنند. این وجدان به غیر از صدای همگنان چیز دیگری نیست، گرچه در شکل آداب و رسوم و حتی اخلاق می

ای است بین اصالت و بی اصالتی؛ اینکه آیا  متعارف رخ نماید. ب( اما وجدانی که مقصود هایدگر است، گواهی

و من می دار  پدیدهتوانم عهده  از  دسته  آن  به  باشم؟ وجدان  بر  جودم  انسان  که موجب ظهور  دارد  تعلق  هایی 

شوند. انسان هم خود ندا دهنده است و هم مخاطب آن ندا و البته خود حقیقی، هیچگاه کاملاً نیست  خویشتن می

گردد، زیرا متعلق به ساختار هستی شناسانه دازاین است و تا زمانی که او وجود دارد از این امکان  و نابود نمی

(. دو  ۲۰۰، ص۱۳۸۲اساسی خود بودن برخوردار است حتی اگر به ظاهر خود را گم کرده باشد )مک کواری،  

از ساختارهای    ویژگی برای وجدان مورد نظر هایدگر )یعنی وجدان نوع دوم( وجود دارد: یک( وجدان یکی 



 

 

یابد. وجدان از تنش میان امکانات اساسی وجود  وجودی دازاین است که در آن دازاین با وجود خویش ارتباط می

یابد امکان رسیدن به خیزد. دو( در وجدان آنچه ظهور میاو یعنی به طور اصیل یا نااصیل هستی داشتن بر می

؛  ۲۰۱، ص۱۳۸۲شود )مک کواری،  خود اصیل است و دازاین از حالت سقوط به آن امکان اصیل فراخوانده می

 (.۷۳-۷۲، ۱۳۹۶مک کواری،  

. فراخواننده، فراخوانده شده و فراخوان  ۲-۲-۲  

 شده: الف( فراخواننده و فراخوانده

»ندا از من است  شود.  آید. این ندا ندای خود اصیل است و با تلاش زاده میاین ندا از عمقِ هستیِ خودِ آدم می

. این ندا به خود سقوط کرده یا غیر اصیل  (Heidegger, 2001, p. 320و با این وجود از ورای من است.« ) 

این ندا کیست و به کجا    أاند. مبدهای آنان بر او حاکمکند، آن خودی که همگنان و دغدغهو دور افتاده خطاب می

توانش است، منادا نیز دازاین است  اش اندیشناک هستیخواند؟ »ندا دهنده دازاین است که در پرتاب شدگیمی

(. »ندا از جانب من و در ۶۰۴، ص ۱۴۰۰توانشش« )هایدگر، شود به سوی خویشمندترین هستیکه فراخوانده می

(.  ۵۹۳، ص۱۴۰۰خواند« )هایدگر،  (، »ندا از دور به دور می۵۹۹، ص۱۴۰۰آید.« )هایدگر،  عین حال از فراز من می

در توضیح این سخن می توان گفت: الف( ندا از دور می آید؛ زیرا دازاین از آن دور است، چون دازاین در آواهای 

دور  اش مستغرق شده و نسبت به آنچه اصیل است بازمانده و فروبسته است. ب( ندا به معنای زندگی روزمرهبی

ترین امر به دازاین است، اما به لحاظ اگزیستانسیال دورترین است.  خواند؛ زیرا هستی به لحاظ انتیک نزدیک می

با اعمال بی باور است که  معنا در زندگی روزمرهدازاین  این  بر  از خود دور کرده است. هایدگر  اش هستی را 

فراخواننده و فراخوانده، یکی است و آن دازاین است. فراخواننده، دازاین در جهت گشودگی است و فراخوانده،  

 دهد. دازاین است در جهت فروبستگی و حجاب. بنابراین بُعد اصیل دازاین به بُعد غیر اصیل دازاین ندا می

 ب( محتوای فراخوان:

کند. »وجدان خودِ دازاین را از گم  به باور هایدگر ندای وجدان در جهت رها ساختن ما از صدای کسان عمل می

ندای وجدان به خویش یعنی به درونی ترین قوه  (.  Heidegger, 2001, p. 319دارد.«. )شدن در کسان باز می

»ندا دازاین را به گسستن و بیرون آمدن از  (.  Heidegger, 2001, p. 318کند. ) خویش برای بودن دعوت می

... فرا می به اعتقاد هایدگر آنچه در وجدان  .  (Heidegger, 2001, p. 322خواند.« ) درافتادگی در همگنان 

ترین توانِ بودن )بیمل،  ترین و نهفته قراری است، یعنی فراخواندن دازاین به عمیقشود همان ندای بیواقع می



 

 

محتوای این ندا چیست؟ هیچ محتوایی نیست. این ندا در حالتی غریب از پاس داشتن سکوت  (.  ۷۳، ص ۱۳۹۶

گوید. این ندا شخص را به ورّاجی یا ژاژخایی عمومی کسان نخوانَد، بلکه او را از این ژاژخایی برحذر  سخن می

کند  ی نااصیل متهم میدر نگاه هایدگر وجدان مرا به زیستن به گونه.  ( Heidegger, 2001, p. 322دارد )می

نادرست. زیرا اصالت به شیوه زندگی می انجام فلان کار  انجام مینه  ، ۱۳۹۶پذیرد )بلاکهام،  پردازد و نه آنچه 

 (. ۱۴۹ص

. عوامل و موانع شکوفایی وجدان ۳-۲-۲  

شود. هایدگر گم شدگی در هر روزینگی را به خاطر همین ناشنیده  اسارت در همگنان، مانع ظهور وجدان می

کند،  درایی همگنان گم میداند؛ دازاین در آن حال که خود را در شیاع همگنان و در هرزهگذاشتن ندای درون می

ماند. اگر فرض بر این است که دازاین  در حین گوش سپاری به خودهمگنان از شنودِ صدای خودِ خویش فرومی

تواند از گم گشتگی در ناشنیدن خویش به خود باز آید پس او نخست باید بتواند خود را بیابد و آن هم چون  می

دهد.  آن خودی که از شنیدن صدای خود فرومانده است و در گوش سپاری به همگنان به این ناشنیدن ادامه می

د یا به دیگر سخن، باید از جانب خودِ دازاین امکان شنودی داده شود که رشته آن  این گوش سپاری باید قطع شو

ندای وجدان به اصالت، حتی در قعر سقوط کردگی شنیده   (. ۵۹۲-۵۹۱، ۱۴۰۰ گوش سپاری را بگسلد )هایدگر،

توان این ندای به بازگشت را حس کرد. البته فقط کسانی که علی رغم ها میترین حالتشود، یعنی در روزمرهمی

تواند بشنود چون  اند قادرند این ندا را درک کرده و پاسخ دهند. »دازاین میسقوط کردگی در جستجوی اصالت

های  آن_ها نیست. ندا برای خویشتنآن_ور در خویشتناش غوطهترین وضعیت خودش، کل هستیحتی در ساقط 

 .(Golomb, 1995, p. 78-79)روزمره ناآشنا و بیگانه است.«

عدم و یا ضعف در شنیدن ندای وجدان نزد هایدگر با دو مبحث »داسمن و هرروزگی« و »سقوط« ارتباط دارد:  

دازاین در بطن اجتماع است که به اسارت کشیده شده و خودِکسان شده و خودِخودینه :  یک( داسمن و هرروزگی

جهان هایدگری از »من« و »دیگری« ساخته شده    (.Heidegger, 2001, p. 166)کند  و اصالتش را فراموش می

است؛ »من به مثابه دازاین« در چالش »دیگری به مثابه داسمن« گرفتار شده است. »من در وهله نخست به معنای 

دازاین در ابتدا، کسان است    (.Heidegger, 2001, p. 167)«  خودِ اصیلم نیستم، بلکه دیگران به شیوه کسانم

های کاذبی فروافتاده که همه آن ها از طرف  ماند؛ یعنی دازاین در دام صورتو غالباً در همین حالت باقی می  

خودینه و اصیل از دازاین پنهان گردد. دازاین باید جهان را به شیوه خودش  ِِ  داسمن، موجب می گردند که خود

دازاین در حالت هرروزگی به صورت کشف و به خویش نزدیک کند و خود اصیلش را بگشاید. دو( سقوط:  



 

 

(، سقوط وجه هرروزگیِ دازاین در جهان  Heidegger, 2001, p. 219-224روی کسان است ) وار دنبالهماشین

کند که در کسان جذب شده است.  است، و در واقع تعیّن اگزیستانسیالِ ناخودینه خود دازاین را مشخص می

گویی و  مولفه یاوهگردد. هایدگر سقوط را با سه  اینجاست که دازاین در گرداب هرروزگی، از خویش بیگانه می

( Heidegger, 2001, p. 214-217) کنجکاوی سطحی(،  Heidegger, 2001, p. 211-214) درایی  هرزه

کند. سقوط دازاین با غفلت از »پرسش از  ( تفسیر میHeidegger, 2001, p. 217-219)ابهام و دوپهلویی  و 

 هستی« و اسارت او تلازم دارد. 

 . نقش وجدان در تحقق آزادی در اندیشه هایدگر۲-۳

توان  ای که میبرای آزادی در اندیشه هایدگر، وجدان و ندای وجدان از جایگاهی ویژه برخوردار است، به گونه

های  در اینجا به نقش وجدان در تحقق آزادی و مولفه  آن را ندای آزادی و ندای رجوع به خویشتنِ خویش نامید.

 پردازیم:مربوط به آزادی از منظر هایدگر می

 یک( خروج از اسارت داسمن و رسیدن به اصالت: 

تواند دازاین نااصیل را به دازاین اصیل تبدیل کند. به گمان هایدگر  در اندیشه هایدگر این وجدان است که می

گر نیست، بلکه به خاطر اضمحلال  ور است که خودش تصمیم گیرنده و انتخابانسان غیراصیل در فضایی غوطه

در اراده اجتماع و اکثریت، اساسا به امکانات اصیل و حقیقی خویش التفاتی ندارد چه رسد به اینکه بخواهد آن 

های  امکانات را فعلیت بخشد. اینجاست که انسان نیازمند هادی و راهنماست که او را به امکانات اصیل و دارایی

از گمراهی در »آنوجودی را  »ندای وجدان« است: »وجدان، دازاین  متنبّه کند، و آن همان  بازمیاش  دارد«  ها« 

(Heidegger, 2001, p. 319.)  گویی کسان و با گوش دادن »دازاین با گم کردن خویش در عمومیت و یاوه

شنیدن خودِ خودینه از  فرومانده«  به خودِکسان  نااصیل می (Heidegger, 2001, p. 315)اش  این  و  شود. 

خواند شدگی در کسان فرامیوجدان است که مُنجی دازاین خواهد بود. وجدان خود متعلق به دازاین را از گم 

(Heidegger, 2001, p. 319)  . آزادی هایدگری متاثر از گوش سپردن به ندای وجدان برای خروج از هضم

»دازاین در وهله نخست و بیشتر موارد، خود را به جهان تسلیم   در داسمن و خروج از غفلت از هستی است.

گردد که دازاین در همگنان گم وجدان موجب می  .(Golomb, 1995, p70)گردد«  کند و جذب در آن میمی

 خواند. نشود. ندای وجدان، دازاین را به »رها ساختن خود از تسلط داسمن« فرا می

 دو( استقلال و خودمختاری: 



 

 

فرامی اصالت  به  اصیل، مستقل عمل میوجدان  انسان  و  دنبالهخواند،  و  این سبب کند  و  نیست،  روی همگنان 

زندگی غیراصیل، . در حالی که  (Inwood, 1999, p44)شود تا فرد به شخصی کامل و مستقل تبدیل شود  می

 . (۲۳۲، ص۱۳۸۳نامملوک است )گینون، 

 سه( مصمم بودگی و پذیرش مسئولیت: 

گیری  کند تا به مسئولیت خود واقف شود و بالاترین پاسخ به ندای وجدان در تصمیموجدان به دازاین کمک می

می ظاهر  تصمیمشخص  و  جزم  عزمِ  این  به  که  میگردد  اطلاق  بودگی«  »مصمم  هایدگر گیری،  منظر  از  شود. 

 ,Heidegger)بودگی نام دارد  انکشاف اصیل و متفاوتی که در دازاین به واسطه وجدان تصدیق شده، مصمم

2001, p. 343.)  دهد ما  خواند؛ به این معنا که ندا میبه همین خاطر وجدان دازاین را به وجود اصیل فرامی

پرتاب شده آن  در  که  را  اساسی خویش  اندازیمسئولیت  طرح  و  بپذیریم  فرافکنیایم  و  توسط  ها  که  را  هایی 

موجود بشری پیوسته در تهدید از دست دادن وجود متمایزش و  بگیریم.  دهیم، به عهده  امکانات خود انجام می

. ( ۹۰ص  ،۱۳۹۹کواری،  )مک تدبّر و غیر مسئول است  محو شدن در سطح هستیِ دون انسان، دون موجود و بی

شود بر عهده گیرد و خود را  خواند که خود باید بارِ هستی خود را که به مرگ منتهی میوجدان، دازاین را فرامی

هدف به ایفای  در این حالت به جای سوق داده شدن بی  (، ۷۳و    ۷۰، ص۱۳۹۶کواری،  با عزم در آن فراافکند )مک 

مسئولیت تصمیمنقش داسمن،  به عهده میهای گوناگون  است  پیشتر گرفته  که  را   ,Heidegger)  گیردهایی 

2001, p. 313&334 .) 

 چهار( اضطراب:

کند همان امکانِ تا زمانی که دازاین در خودفراموشی است، این ندا نامأنوس و ناآشناست. آن چه ندا نجوا می

توانایی برای بودنِ حقیقی است. به همین دلیل است که در نظر هایدگر دغدغه یا اضطراب چیزی است که حاصل  

کنیم و در  مجال دادن به این نداست، زیرا در احساس دغدغه یا اضطراب است که انزوا و تنهایی را تجربه می

رو (. از این۷۴-۷۳،  ۱۳۹۶نمایاند )بیمل،  تنهایی و انزواست که توانایی برای بودنِ حقیقی و اصیل، خود را می

داند و که آدمیان برای فرار از اضطراب و مسئولیت حاصل از آن به دنبال  هایدگر آزادی را اضطراب برانگیز می

 (. ۶۳- ۶۱، ص ۱۳۹۸رگرم کردن خود به امور روزمره هستند )میشلمن، غلبه بر آن و س

 



 

 

. بررسی تطبیقی اندیشه ملاصدرا و هایدگر ۳  

توان ذکر کرد: دیدگاه این دو فیلسوف دارای اشتراکات و افتراقاتی است. اشتراکات آن ها را در چند مورد می

تواند راه آزادی و یا  یک( هر دو به هویت سیال انسان باور دارند، دو( هر دو انسان را ذاتا مختار می دانند که می

تواند به  راه اسارت را برود، سه( چه در گرایش فطرت صدرایی و چه در فراخوانی وجدان هایدگری، انسان می

تواند آن را نادیده بگیرد، سرکوب کند و دفن نماید. که البته در صورت سرکوب کردن  آن پاسخ مثبت دهد و می

گردد. چه فطرت صدرایی و چه وجدان هایدگری، خود آن، انسان از تالّه صدرایی و اصالت هایدگری ساقط می

زی و آشکار شدگی هستند، و این اشکال دور )توقف آزادی بر فطرت و وجدان و توقف فطرت  نیازمند آزادسا 

کند، چرا که رابطه بین این دو متناظر است و تقویت و همراهی در هر یک ناظر  و وجدان بر آزادی( را ایجاد نمی

رفع رذایل موجب  کند و از طرفی هم  به دیگری است. به عنوان مثال فطرت به خروج از رذیل اخلاقی دعوت می

خواند و از طرفی هم خروج از داسمن  گردد، ندای وجدان به خروج از داسمن فرا میشکوفایی بیشتر فطرت می

ندای وجدان می بهتر  شنیده شدن  اندیشه  موجب  دو  این  تطبیقی  بررسی  به  عنوان  پنج  تحت  ادامه،  در  گردد. 

 پردازیم: می

. »پرسش از هستی« هایدگری و »تقرّب به هستی« صدرایی۱-۳  

توان توجه عمیق آنان به وجود )هستی( دانست. از اشتراکات مهم ملاصدرا و هایدگر در ساحت آزادی را می

کند.  ملاصدرا آزادی را »تقرّب به حقیقت نامتناهی )حق تعالی( و کسب مظهریت اعتدالی و تام از آن« تعریف می

 کند. هایدگر نیز آزادی را در بستر »پرسش از هستی« معنا می

. »تقرّب به هستی« صدرایی:۱-۱-۳  

دیدگاه صدرالمتالهین در باب حقیقت هستی، وحدت شخصی وجود یا وحدت سریانی است. در اندیشه، وی  

شریک بوده و در عالم واقع دومی ندارد؛ هر وجود منحصر به حقیقتی شخصی است که در موجودیت حقیقی بی

آید در واقع از ظهورات ذات و تجلیات صفات و معالیل اوست  آنچه غیر از این حقیقت واجب، به نظر موجود می

»تقرّب« از مقوّمات تعریف آزادی به »تقرّب به حقیقت نامتناهی«    (.۲۹۲-۲۹۱، ص۲، ج۱۴۱۰)صدرالدین شیرازی،  

بر اساس قاعده بسیط الحقیقه، صرف و محض    است. از آن جا که خداوند و حقیقت نامتناهی، اطلاق محض است 



 

 

(، بنابراین تقرب به آن حقیقت در گرو ۱۰۵- ۱۰۰، ص ۶، ج۱۴۱۰حقیقت هر کمالی را دارد )صدرالدین شیرازی،  

 زدودن قیود و تعیّنات نفسانی است.  

این معنا که هر موجودی  »نزدیکی هر موجودی به حق تعالی در گرو حدود و قیود عدمی اوست، به 

دهد( کمتر باشد، به حقیقت  اش )که همان تعیّن امکانی آن را تشکیل میچنانچه حدود و قیود عدمی

های میان نشئه  وجود )که عاری از هر گونه حدّ و قید عدمی است( نزدیکتر خواهد بود. در نتیجه واسطه

تعالی بر حسب حدود ذاتی این نشئه حسّی دارای مراتب گوناگون است و انسان  حسّی نفس انسان و حق

تعالی باید از همه مراتب افعال و اسماء و ذوات بگذرد تا به توحید  در سیر و سلوکش به سمت حق

 (. ۳۴۱، ص۲، ج ۱۳۹۵خالص در هر سه مرحله )فعلی و اسمی و ذاتی( برسد.« )جوادی آملی، 

اش است؛  بنابراین تقرب هر موجودی )وجود رابط( به او )حقیقه الحقایق( به اندازه زدودن قیود و حدود عدمی

بنابراین آزادی انسان  تر و بالعکس.  هرچه این قیود و حدود عدمی کمتر، به صرف الحقیقة و صرف الکمال نزدیک 

بستگی به رفع تعینات حیوانی و مراتب نازله وجودی خود دارد و هرچه این تعینات به کنار گذاشته شود به حق  

ورود به مرتبه اطلاقی برتر و شهود فنائی، تنها در پرتو اضمحلال تعیّنات نفسانی است  شود.  تر مینزدیک   تعالی

راه وصول و تقرب به آن حقیقت هم از راه    (.۶۱، ص۱۳۶۳؛ همو،  ۱۱۹، ص۳، ج۱۳۸۳)صدرالدین شیرازی،  

از همین رو مباحث    ه«.معرفت نفس است، که مطابق حدیث معروف است که فرمود »من عرف نفسه فقد عرف ربّ

می قرار  تاکید صدرالمتالهین  مورد  به شدت  نفس  )حقیقت  معرفت  تعالی  معرفت حق  با  ملازم  که  زیرا  گیرد، 

 نامتناهی( است و اساسا راه آزادی و غایت توسعه وجودی است: 

»معرفت نفس که ... حقیقت آدمیست، و بنای ایمان به آخرت و معرفت حشر و نشر ارواح و اجساد به  

ترین اسباب شقاوت و ناکامی عقباست که اکثر معرفت دلست، و اکثر آدمیان از آن غافلند. و این معظم

خلق را فرو گرفته در دنیا، چه هر که معرفت نفس حاصل نکرده خدای را نشناسد، که: من عرف نفسه  

 (۱۶-۱۵، ص۱۳۸۹فقد عرف ربه.« )ملاصدرا، 

بر اساس مبانی وسیع و گسترده صدرایی همچون امور عامه، وحدت شخصی وجود، عین الربط بودن انسان به 

حق تعالی و ...، معرفت نفس انسان ملازم به معرفت ربّ و حق تعالی است؛ هرچه معرفت نفس بیشتر گردد،  

تقرب وی به همان حقیقت معرفت به حق تعالی بیشتر خواهد شد، و ضرورتا موجب توسعه و اطلاق انسان و  

پردازد )ر.ک:  گردد. ملاصدرا در این باب به طور مستوفی به ارائه ادله عقلانی و وحیانی و شهودی مینامتناهی می



 

 

ب(، که اوج آن را در نظریه انکشاف نفس و ادله آن )مانند: عین الربط، معرفت نفس و فطرت( ۱۴۰۴دهقانی،  

 الف(.۱۴۰۴باید جستجو کرد )ر.ک: دهقانی، 

. »پرسش از هستی« هایدگری:۲-۱-۳  

-Robinson, 2009, p. 29-30 & 307)نزد هایدگر پرسش از وجود تنها راه رسیدن به معنای آزادی است 

های هایدگر »پرسش از هستی« است. هایدگر معتقد است که این پرسش به فراموشی  از مهمترین اهتمام  .(308

اهمیت قلمداد شده است، و تاریخ فلسفه غرب با پرداختن به موجود )هستنده( به فراموشی و  سپرده شده یا بی

 (. ۳۰۳-۳۰۲، ص۱۳۸۸غفلت از وجود و هستی مبتلا شده است )هایدگر، 

در سوبژکتیویسم متافیزیک غربی، مهمترین وصف جهان، ابژه و متعلَّق شناخت بودن است، و در تلقی هایدگر 

شود، از این رو هایدگر برای خروج انسان از بریده بودن از هستی، »در  این موجب دوگانگی انسان با هستی می

داند،  کند. هایدگر انسان و جهان را دو امر جدا نمیجهان بودن« انسان را به عنوان مهمترین ویژگی دازاین طرح می

داند. از نگاه هایدگر، انسان نه در جهان، بلکه »در جهان بودن« است )هایدگر،  ها را هم انضمامی نمیبلکه ارتباط آن

 (. ۱۹۲-۱۶۹، ص۱۴۰۰

توان بنیاد آزادی هایدگری قلمداد کرد، که استعلا و گشودگی محور مباحث آن به شمار  مواجهه با وجود را می

شود، رود. »غفلت از وجود« بزرگترین مانع تحقق استعلا و گشودگی انسان به هستی و فراروی آن محسوب میمی

که ریشه در »سوبژکتیویسم متافیزیک غربی« دارد. هایدگر تاریخ متافیزیک غرب را تاریخ بسط سوبژکتیویسم و 

-۳۰۳، ص۱۳۸۱؛ احمدی،  ۶۲- ۶۱، ص ۱۳۷۹؛ پروتی،  ۴۳- ۳۱، ص ۱۳۸۴داند )هایدگر،  تاریخ غفلت از وجود می

 توان مساوی هم دانست. ( در نگاه هایدگر، سوبژکتیویسم و غفلت از وجود را می۳۳۷

به باور هایدگر نقطه مقابل متافیزیک غرب )چه سوبژکتیویسم و حتی چه ابژکتیویسم( قول به استعلای دازاین به  

موجودات صرفا    مثابه خصیصه ذاتی دازاین است. نزد وی مولفه استعلا نقشی تعیین کننده در تبیین آزادی دارد.

توانند برای دازاین گشوده و آشکار گردند، از این رو جهان فراتر از موجودات و به معنایی  در بستر یک جهان می

استعلایی است. دازاین در این فراروی از موجودات به سوی یک کلیت، شکل دهنده به جهان خویش است.  

آفریند.  بخشد و جهان را به شکل یک وحدت حاوی معانی میاستعلای دازاین، معانی مختلف را وحدت می

سازد. اینجاست که به اهمیت  ن است که گشوده بودن او را برای فهم هستی ممکن میبنابراین، این استعلای دازای 

توان پی برد. اساسا دازاین نحوه وجودی است که پرسش از هستی در قوام بخشی به حقیقت آزادی هایدگری می



 

 

راه ورود به پرسش از هستی است. هدف هایدگر از پرسش از هستی تنبّه انسان است برای خروج از روزمرگی  

این تفسیر از آزادی در مرحله بعد طرح افکنی   و غفلت و حرکت به جانب اصالت که پایه آزادی وجودی است.

کند  گوید: خودِ آزادی، استعلا میرا مطرح می کند؛ آزادی استعلا محور، بنیاد هر طرح افکنی است. هایدگر می

(Martin Heidegger, 1978, p. 253).   بنابراین، آزادی نزد هایدگر یعنی »استعلای دازاین و مجال دادن و

 گشوده بودن آن، برای فهم هستی«. 

. بررسی تطبیقی: ۳-۱-۳  

ابعاد دارای دغدغه های مشترکی هستند، مانند: راهکار نزدیکی به هستی را خود ملاصدرا و هایدگر در برخی 

نقد وضعیت انسان معاصر در غرق شدنشان در موجودبینی و    انسان دانستن، انتقاد بر سوبژکتیویسم زدگی افراطی

 و ظاهرگرایی و غفلت از حقیقت وجود. اما در عین حال دارای اختلافات مهمی هستند. 

ستون فقرات آزادی صدرایی مبتنی بر »تقرّب به حقیقت وجود« است، و ستون فقرات آزادی هایدگری مبتنی بر 

»پرسش از وجود«. گرچه هایدگر در پی تامین این ارتباط )انسان با هستی( با مولفه هایی همچون دور هرمنوتیکی،  

تواند ارتباط وجودی و نهایی انسان با د نمیدر جهان بودن، استعلاء و گشودگی است، اما هیچ یک از این موار

...، با نظریه وحدت  هستی را تامین کند. اما ملاصدرا علاوه بر طرح مطالبی همچون فراروی، تعالی، ظهور و 

شخصیه یا وحدت سریانی ارتباط وثیق هستی با انسان و با نظریه انکشاف نفس ارتباط وثیق انسان با هستی را  

شود که صرف یک ادعا نیست، بلکه  تیجه عین الربط بودن انسان به حقیقت هستی تامین میترسیم می کند. در ن

مبتنی بر مباحث بسیار مفصل هستی شناسی و انسان شناسی صدرایی )مانند امور عامه و معادشناسی( است که 

 کند. در آثارش همچون اسفار اربعه، شواهد الربوبیه، مفاتیح الغیب و المبدأ و المعاد مطرح می

های »تقرب های »پرسش از هستی« هایدگری، درجهان بودن و استعلا است، و از مهمترین مولفهاز مهمترین مولفه

ملاصدرا و هایدگر برای وجودشناسی از طریق انسان وارد  به هستی« صدرایی، عین الربط بودن و تعالی است.  

تواند ارتباط وجودی با هستی پیدا کند و در آن تعالی بجوید و گشوده به هستی باشد. شوند. انسان میموضوع می

دارد، و دارای مدارج است و واقعا  با این تفاوت که انسان صدرایی ریشه در وجود مطلق و بسیط الحقیقه و مبدأ

آید، و به میزان خروج از موجودبینی به  در صورت سیر و سلوک به هستی شناسی وجودی و شهودی نایل می

آید؛ هرچه به آن حقیقت بسیط )که ملازم با خویشتن خویش است( خدا خواهی نایل میوجودیابی و خدابینی و  

نایل آید. نزدیک  بیشتر  نیز  از هستی« پرسش و    تر به شهود کل الاشیا )حق تعالی(  از »پرسش  مقصود هایدگر 



 

 

مواجهه حضوری و وجودی است. اما در دازاین هایدگری گرچه استعلا و فراروی و انکشاف و ظهور مطرح 

تواند به حل نهایی ارتباط  است اما به خاطر عدم اقامه مبنایی همچون وحدت شخصی و عین الربط صدرایی، نمی

 وجود انسان با حقیقت هستی نایل آید. 

گیرد آخرالامر به شناخت محدود وجود ختم مندی و اوجی که می»وجودشناسی هایدگر با تمام علاقه

 (۶۹، ص ۱۳۷۷شود.« )نوالی، می

رود. زیرا انسان فراتر نمیو    ماندآزادی صدرایی حدّ توقف ندارد، اما آزادی هایدگری در مدار دازاین متوقف می

صدرایی بر اساس وحدت شخصی یا سریانی دارای عقبه است که حقیقت نامتناهی و مبدأ اوست، و بر اساس  

تواند به مقام مظهریت اعتدالی  نظریه انکشاف نفس روی به سوی همان حقیقت نامتناهی و حق تعالی دارد، و می

از الله تعالی )مقام انسان کامل( نایل آید. بنابراین انسان صدرایی دارای افقی نامتناهی است و آزادی او از مدارج 

اش به مدارج برتر هیچ حد یقفی ندارد. اما دازاین هایدگری گرچه با استعلا و گشودگی و حتی  مادون و فراروی

پردازد، اما تصویری همچون عین الربط و عین الشأن بودن او )که مبتنی بر مبانی بسیار کلانی  راروی میرخداد به ف

است، همچون امور عامه صدرایی( ارائه نشده است، نه از حیث عقبه و مبدأ داشتن و نه از حیث افق و معاد و 

ماند.  در مدار دازاین متوقف میتجرد داشتن. بنابراین آزادی هایدگری با همه تلاشی که برای اوج گرفتن دارد،  

آزادی هایدگری بدون وحدت شخصی یا سریانی صدرایی برای تامین عقبه و مبدأ انسان )اولا( و نظریه انکشاف 

 کند. صدرایی برای تامین فرارو و معاد و تجرد انسان )ثانیا(، قوام نهایی پیدا نمی

در اندیشه ملاصدرا، بنیاد انسان )مبدأ(، غایت انسان )معاد( و غایت آزادی، حق تعالی )بسیط الحقیقه( است، در 

اندیشه هایدگر در همان بستر دازاین باقی می ماند. ملاصدرا اساسا غایت  حالی که دو ساحت مبدأ و معاد در 

که در واقع همان غایت آزادی است )صدرالدین   داندفلسفه را تشبه به حق تعالی و مظهریت اعتدالی از آن می

 (. ۲۶۵، ص۱، ج۱۴۱۰شیرازی، 

. مبدأ و منشاء فطرت و وجدان ۲-۳  

برای تبیین مبداء فطرت و وجدان در آدمی، علاوه بر آن باید به بُن وجودی خود انسان نیز نگریسته شود. زیرا 

 دانند. هر دو فیلسوف، دانش و گرایش فطرت و ندای وجدان را برخاسته از بُن وجودی انسان می

 



 

 

 . دیدگاه صدرا )عین الربط و شأن بودن انسان(:۳-۲-۱

رابطه انسان با حقیقت هستی و خدای سبحان در اندیشه ملاصدرا در مسائل مربوط به »وجود رابط«، »تشأن«، 

در  گردد. انسان نسبت به خداوند، هویت ربطی دارد.  »تجلی« و »تناظر مراتب انسان با مراتب هستی« طرح می

اضافه و قیام ذاتی معلول   حکمتِ متعالیه به وجودی که فقر محض و وابستگی صِرف است، »وجود رابط« گویند.

آورد؛ وصف و شأنی که جدای از ذات علّت نبوده و به علّت، معلول را در زمره اوصاف و شؤون علّت درمی

، ۲، ج۱۴۱۰)صدرالدین شیرازی،    شودباشد و بدین ترتیب کل جهان وصف و شأن الهی میمقتضای ذات آن می

معلول، وابستگی و قیام به علت    از نظر صدرالمتالهین.  (۴۹۸-۴۹۶، ص۹، ج۱۳۹۶جوادی آملی،  ؛  ۳۰۱-۲۹۹ص

است نه چیزی که وابستگی و قیام به علت دارد؛ ربط به علت است نه شیئی که ارتباط با علت دارد؛ صدور از 

علت است، نه شیئی که رابطه صدوری با علت دارد؛ ایجاد علت است نه موجودی که رابطه ایجادی با علت دارد؛  

در اندیشه نهایی ملاصدرا، وجود و منحصر به حقیقتی شخصی    (. ۲۱۸، ص۱، ج۱۳۹۱)عبودیت،  به علت است  

است که در موجودیت حقیقی بی شریک بوده و در عالم واقع دومی ندارد؛ هر آنچه غیر از این حقیقت واجب،  

می موجود  نظر  اوستبه  صفات  تجلیات  و  ذات  ظهورات  از  واقع  در  شیرازی،    آید  ج ۱۴۱۰)صدرالدین   ،۲  ،

بر این اساس، حقیقت وجود، منحصر به حق تعالی است، و هر چه غیر اوست )معالیل او(، در برابر   (. ۲۹۲ص

)صدرالدین   او، نفسیتی ندارد؛ بلکه تابش نور او، شئون ذات پاکش و جلوه ها و ظهورات جمال و جلال اوست

 (.۶۵، ص۱، ج۱۴۱۰شیرازی، 

 بودن انسان(: . دیدگاه هایدگر )دور هرمنوتیکی و درجهان ۳-۲-۲

از این رو دازاین از گذشته و  (Heidegger, 2001, p. 174)  به زعم هایدگر انسان حقیقتی پرتاب شده است

داند از کجا پا به عرصه هستندگی نهاده و پس از آن، به کجا راه خواهد یافت.  آینده خود اطلاعی ندارد، او نمی

ای است در این جهان که به خود سپرده شده است. در مورد »پرتاب داند که هست و هستندهدازاین صرفا می

شدگی«، هایدگر از وجه وصفی استفاده کرده است. در وجه وصفی از زمان و فاعل و وجه فعلی اثری نیست.  

ای از جانب هایدگر دلالت بر  وجه وصفی، فعلی مجهول و تهی از دلالت بر زمان و وجه فعل، و چنین استفاده

ای نداشته باشد، و از زمان فعل نیز  . هایدگر خواسته تا به فاعل فعل پرتاب اشارهعدم اشاره به حقیقتی برتر دارد

سخنی نگفته است. هایدگر بیان نکرده که دازاین را چه کسی به درون موقعیتی خاص پرتاب کرده است. »دازاین،  

 .Heidegger, 2001, pممکن بودنی است که به خود وانهاده شده است، امکان سرتاسر پرتاب شده است« ) 



 

 

تیک در میان دیگر نی اُتوان همچون یک هستندهاصیل شدن »در گرو فهمیدن این است که نمی  ِِدازاین(.  183

ی یک صیرورتِ پرسشگر و ی ایستا و راکد، اصیل شد، بلکه فقط به مثابههستندگان، و همچون یک هستنده

ی  اش تنها به وسیلههای طرح ریزی شدهجستجوگر، یعنی چونان یک خودآگاهیِ متعالی )فرارونده(، که قصدمندی

هایدگر برای پرده از   .(Golomb, 1995, p. 62)توان به اصالت دست یافت.«  شوند، میبینی اصیل میپیش

مستوریت هستی بر کشیدن توسط دازاین، دور هرمنوتیکی را مطرح می کند. دور هرمنوتیکی هایدگری با وضعیت  

شود. دازاین یک سوژه نیست که جهان به عنوان یک ابژه در مقابلش باشد.  دازاین مطرح می  »در جهان بودن«

ی استعلایی مدرن، دازاین دازاین دارای اگزیستانس است و هویتش در جهان بودن است. هایدگر با عبور از سوژه

کند و این »فهم بودن در جهان« را هرمنوتیکی می داند. دازاین هم هستی  را به صورت »بودن در جهان« مطرح می

جا«ی خود یعنی جهان، پرتاب می شود؛ پرتاب اش به سمت »آنخویش را درک می کند و هم جهان را. از هستی

قسمت اصلی  از جزء به کل. این دیدگاه هایدگر در ساحت روش وی، در کتاب هستی و زمان مطرح شده است.  

باشد، که با  تفهم به عنوان »فراافکندگی امکانات و استعدادها« میتبیین هایدگر در ارتباط دازاین و جهان، مبحث  

 (. ۹۴، ص۱۳۸۴شود )کوزنزهوی، یین میت  مبحث دور هرمنوتیکی 

 . تبیین دیدگاه برتر و ارائه راهکاری صدرایی به هایدگر: ۳-۲-۳

داند، اما سخنی راجع به ها میخواند، و از طرفی این را محقق در همه انسانگوید این ندا به من میهایدگر می

خواند و سخنی از وجود این اشتراک در ها به منِ اصیلِ خویش فرا میاین ندارد که چرا وجدان در کلیه انسان

ها در حاق وجود خود دارای اشتراکاتی هستند  کند. اما پاسخ صدرا این است که انسانها مطرح نمیبین دازاین

ها دارد که پرتویی از حقیقه الحقایق و خداوند هستی است و از این رو این ندا به  که ریشه در بساطت هویتی آن

خواند و اساسا این نشئت گرفته از هویت ربطی آنان است که  من برتر و بلکه بالاتر از آن، به خداوند فرا می

یابد و صرفا یک ندای خالی از محتوا هی انسان است. از این رو آزادی صدرایی هدفمند است و معنا میفطرت ال

خواند که مرتبه اعلای آن در وجود حق تعالی  و اوصاف کمالی نیست، بلکه انسان را به کمالات وجودی فرا می

 است. 

دیدگاه صدرالمتالهین در حیطه جایگاه انسان در هستی که توسط مباحث مربوط به »وجود رابط«، »تشأن«، »تجلی« 

تواند به دازاین و وجدان هایدگری در دو جهت  و »تناظر مراتب انسان با مراتب هستی« مطرح شده است، می

کمک کند: یک( قوام و سامان دادن دازاین پرتاب شده: تجلی مورد بحث صدرا، در جهان بودن دازاین را سامان  

تواند بهتر تصویر یابد، و جایگاه خود را در هستی بیابد. دو( سامان دادن دهد، و با آن، دازاین هایدگری میمی



 

 

شدگی هایدگری بدون ترسیم برهانیِ وحدت سریانی هستی و وجود ربطی و تعلقی  حقیقت ندای وجدان: پرتاب

های عصر حاضر  خانمانی انسانکند، بلکه تلاش وی برای حل بیشناسی وی را مُثله میانسان به آن، نه تنها انسان

ماند. در حالی که برای تعریف انسان باید این مثلثِ  گذارد و از درمان نهایی و بنیادین آن عاجز میرا عقیم می

نظام فاعلی، نظام داخلی و نظام غایی انسان را ملحوظ داشت وگرنه انسان شناسی مُثله خواهد بود. آزای هایدگری  

بدون وحدت شخصی صدرایی )اولا( و نظریه انکشاف صدرایی )ثانیا(، قوام نهایی پیدا نمی کند )ر.ک: دهقانی،  

 ف(. ال ۱۴۰۴

ای است که راه  گشتهپرتاب شدگی، بی معناست و تصویرگر انسان بی خانمان و گم  هانری کربن بر آن است که

خود را گم کرده و مقصدی نیز در پیش رو ندارد. دازاین منقطع الاول )بدون ترسیم وحدت شخصی یا سریانی  

شود  ای، موجب میرو( و جزیرههای تجرّدیِ پیشو بدون نظریه انکشاف( و منقطع الآخر )بدون ترسیم ساحت

ای است که به زیر های حاکم بر آسمان تیره آزادی هایدگری« بداند که »جزیره»محدودیتکه هانری کربن آن را 

 گوید: ایرانی می -کربن نسبت به فلسفه اسلامی  .(۴۷ص،  ۱۳۸۳رود.« )کربن، آب می

شناسان، قابل م.(، تأسف خود را از این که شرق۱۸۶۲- ۱۹۲۶»پنجاه سال پیش، مرحوم ادوارد براون )

اند ابراز کرده است. اکنون دیگر  اعتناترین ابواب و فصول حکمت الهی مذهب تشیّع را از نظر دور داشته

تعمق و   با  بلکه هنگام آن رسیده است که  به دهان گزیدن است،  انگشت  نه مقام  افسوس و  نه جای 

دلگرمی تمام به کاری که در پیش داریم بیندیشیم و جبران مافات را به بهترین وجه همت گماریم. من  

معنوی گرانبهایی برای جهانیان در آستین دارد و  ایمان دارم که ایران در مقتضیات کنونی جهان، بشارت  

. البته وصول و نیل به چنین مرتبت  شاید خود بدان مژده و بشارت آسمانی، اشعار و وقوف کامل ندارد 

 (.۱۱۰، ص۱۳۳۵ها و مجاهدات خستگی ناپذیر و فوق بشری است.« )کربن، معنوی، مستلزم کوشش

شود که با این تصویر از بررسی تطبیقی بین صدرا و هایدگر در باب ارتباط انسان با حقیقت هستی، روشن می

فطریات منطوی در کمون ذات انسان، برگرفته از هویت اوست که شان و ربطی از حقیقت هستی است و حقیقت  

از این رو انسان کمال گراست و (،  ۱۶۴، ص۸، ج۱۴۱۰)صدرالدین شیرازی،  هستی هم مساوق با کمالات است  

کند و این که دازاین روی به سوی آن کمال مطلق دارد. در حالی که هایدگر هم گرچه صحبت از ندای وجدان می

با حقیقت هستی )بر اساس نظریه به خود اصیل فرامی انسان  الربط بودن  اما به جهت عدم ترسیم عین  خواند 

تواند ریشه این ندا و محتوای  حث بسیار تفصیلی امور عامه( نمیوحدت شخصی یا وحدت سریانی مبتنی بر مبا

با  الربط بودن  با تجلی و عین  انسان را  بُن هویت  آن را درست ترسیم کند، درحالی که صدرالمتالهین مبدأ و 



 

 

خیزد، اما این بُن  کند. ندای وجدان در اندیشه هایدگر از بُنِ اگزیستانس برمیحقیقت خداوند تامین و ترسیم می

ها سوالاتی است که با پرتاب شدگی و صرف »در  به کجا وصل است؟ و چه ارتباطی با حقیقت هستی دارد؟ این

یابد. در نظر هایدگر اضطراب چیزی  جهان بودن« و استعلا و دور هرمنوتیکی دازاین، پاسخ نهایی خود را نمی

حاصل آنکه هایدگر گرچه »در جهان بودن« (.  ۷۴- ۷۳،  ۱۳۹۶است که حاصل مجال دادن به این نداست )بیمل،  

در ای )معادی(.  ای )مبدئی( دارد و نه آیندهو »دور هرمنوتیکی« را مطرح می کند، اما دازاین هایدگری نه ریشه

درا و براساس »الابذکر الله تطمئن القلوب«، از آنجا که مبدأ )براساس نظریه وحدت شخصی  حالی که در دیدگاه ص

یا وحدت سریانی صدرایی( و مقصد )بر اساس نظریه انکشاف نفس صدرایی و تجرّد نفس( این فطرت، همان  

آرام  بیشتر و  به کمالات  به خدای سبحان  تقرب  با  انسان  این رو  از  انسان است،  نایل مبدأ و مقصد  بیشتر  ش 

 کند. گردد، زیرا وطن حقیقی او همان جوار حق تعالی است که فطرت، انسان را به آن دعوت میمی

 . حقیقت انسان و گستره فطرت و وجدان ۳-۳

هاهای فطری( انسان الف( وجوه اشتراکی )داشته   

دانند بر اساس تعریف ملاصدرا و هایدگر از آزادی روشن شد که هر دو فیلسوف انسان را دارای هویتی سیال می

»انسان، حیوانِ ناطق« مخالف انسان در قالب تعریف ارسطویی  با قرار دادن  انسان ها هیچ و هر دو  اما آیا  اند. 

بین  اشتراکی  وجوه  وجود  منکر  کاملا  هایدگر  است.  اختلاف  هایدگر  و  بین صدرا  اینجا  در  ندارند؟  اشتراکی 

ها در دو ساحت اشتراک وجود دارد:  اما ملاصدا معتقد است که بین انسان(.  ۲۲، ص۱۳۷۹هاست )نوالی،  انسان

یک( انسان ها دارای فطریات دانشی و گرایشی مشترک هستند، مانند: فطرت )کمال طلبی، نقص گریزی و ...(،  

ق وجود )به عنوان مبداء( و روی به سوی حقیقت مطلق داشتن )به عنوان معاد(. دو(  نسبت داشتن با حقیقت مطل 

ها مطابق آن قوانین یا درحال تعالی و ترفع وجودی هستند، یا در حال تنزل قوانین یکسانی وجود دارد که انسان

و به قهقرا رفتن هستند. این قوانین در بسترهایی مورد بحث اند، مانند: عقل مداری، عدل محوری )عدالت عملی،  

گرایی اخلاقی(، کرامت انسان، کمال انسان، و ...  تجسم اعمال، فرااخلاق )واقع  عدالت اخلاقی و عدالت عرفانی(،

دهند و با اعمال انسان ها با انجام اعمال و انگیزه های صحیح، هویتی متعالی برای خود شکل می  شوند.ترسیم می

 زنند. خود رقم میناپسند، هویت منحطی را برای 

 



 

 

 ب( فطرت اخلاقی و آزادی اخلاقی 

ها نیست، این دیدگاه هایدگر در در مطالب پیشین گفته شد که هایدگر قایل به وجود وجوه اشتراکی در انسان

شود. صدرالمتالهین در حیطه  ها به فضایل اخلاقی، دچار چالش میساحت اخلاق نسبت به گرایش فطری انسان

پیوند آزادی، اخلاق و فطرت به این امور باور دارد: الف( انسان دارای ساحت آزادی یا اسارت اخلاقی است. که 

توان آزادی میانی دانست. بدین معنا که فضایل اخلاقی برای همه حقیقتا آزادی بخش هستند و رذایل آن را می

اخلاقی حقیقتا اسارت آفرین هستند. برای این بخش می توان به نظریه تجسم اخلاق صدرالمتالهین اشاره کرد،  

اقع گرایی اخلاقی است. ب( فطرت همه انسان ها دارای گرایش به اخلاق فاضله و گریز  که از مهمترین دلایل و

ندارد.  سخنی  اخلاقی،  فطرت  و  اخلاقی  گرایی  واقع  ساحت  در  هایدگر  اما  است.  رذایل  از  انزجار  اخلاق    و 

ای بودن اخلاق معتقد است، و ثانیا( در تبیین آزادی و  اولا( به ناواقع گرایی اخلاقی و سلیقه  اگزیستانسیالیستی:

طبق نگرش آورد.  اسارت سخنی از نقش فضایل و رذایل اخلاقی در تحقق آزادی و اسارت انسان به میان نمی

اگزیستانسیالیت، اخلاقی زیستن همان قدر ارزشمند است که غیر اخلاقی زیستن. در واقع، بحث اخلاقی زیستن 

ونه که هرکس حق دارد رنگ آبی را انتخاب کند، دیگری حق  گیابد و همانتا حد انتخاب رنگ اشیاء تنزل می

معنا  تواند به امری پوچ و بیکند، »میطور که وارنوک تصریح میدارد رنگ سبز را ترجیح دهد. این نگرش، همان

 (. ۱۰۶، ص ۱۳۸۶تنزل پیدا کند« )وارنوک،  

 ج( گستره فطرت و وجدان در تحقق آزادی

گیرد:  های مختلف وجودی انسان و مراتب مختلف آزادی را فرا میگستره فطرت در اندیشه ملاصدرا ساحت

کند. هم به »آزادی از« اضمحلال  یک( آزادی در ساحت اجتماع: فطرت انسانی به عدم هضم در اکثریت دعوت می

خواند. دو( و فریفتگی در اکثریت و هم به »آزادی برای« وصول به کمالات برتر و عقلانیت و معنویت فرامی

آزادی اخلاقی: فطرت توحیدی و فضیلت خواه انسان، در ساحت اخلاقی برای تحقق هر دو جنبه آزادی )سلبی 

کند تا هم از اسارت رذایل اخلاقی بگریزد و هم به فُسحت فضایل اخلاقی نایل و ایجابی( به انسان کمک می

مطلق  ز« ماسوی الله و چه »آزادی برای« فنای فی الله. فطرت توحیدی و کمالگردد. سه( آزادی عرفانی: چه »آزادی ا

کند تا هم از  طلب انسان، در ساحت عرفانی برای تحقق هر دو جنبه آزادی )سلبی و ایجابی( به انسان کمک می

تعینات ماسوی الله مبرا گردد و هم به فنای فی الله و وصول به حقیقت نایل گردد، و مظهریت مستجمع صفات 

کمالی را در هویت خود به ظهور برساند. راز این گستردگی همان مساله تجلی و عین الربط، شأن و مَظهر بودن 



 

 

انسان نسبت به خداوند نامتناهی است که کل الکمالات است و نیز روی به سوی خدا و معاد داشتن انسان است. 

 انسان هرچه با علم الهی و عمل صالح به او نزدیک تر، آزادتر. 

اما گستره ندای وجدان هایدگری، به خاطر عدم تفصیلی بودن دیدگاه وی در مورد غایت انسان و غایت فطرت 

ها و مراتب وجودی اخلاقی و عرفانی انسان و )که حقیقت مطلقه و بسیط الحقیقه است( و عدم تفصیل ساحت

نیز فطرت اخلاقی و فطرت عرفانی و عدم تفصیل در ساحت واقع گرایی اخلاقی و آزادی اخلاقی و عرفانی،  

است تردید  قرب، جای  مراتب  وجود  به  هایدگر  باور  در  اساسا  نیست.  انسجام  و  شفافیت  و  جامعیت    دارای 

(. ناتوانی تثلیث مسیحی در تبیین درست خداشناسی و هستی شناسی، موجب شد  ۲۶۲، ص۱۴۰۱)عبدالکریمی،  

، ۱۳۹۶کواری،  دهد« )مک د، و »جای خدا را به هستی میکن که هایدگر به جای خدای مسیحی، وجود را جایگزین  

اش به »هو الاول و الآخر و الظاهر (. ملاصدرا وجود شناسی و خداشناسی برهانی، عرفانی و قرآنی۱۰۸-۱۰۷ص

هایی  رسد. فلسفه هایدگر گرچه گاماش با معادشناسی به مساوقت میگردد و انسان شناسیو الباطن« منتهی می

برای وصول انسان به حقیقت برداشته، اما انسان و آزادی هایدگری، نه راه مشخصی دارد، نه مقصد معیّنی و نه 

دارد  ای با نشریه آلمانی اشپیگل که ظاهرا آخرین گفتار عمومی وی بوده است، بیان میای. وی در مصاحبهبرنامه

پروفسور هانری کربن که از فلسفه   (.۱۱۸-۸۵، ص۱۳۸۱تواند ما را نجات دهد« )هایدگر،  که »فقط خدایی می

 گوید: زند. نصر در این باره میآید، دست به نقد هایدگر میهایدگر روی گردانی کرده و به مذهب تشیع در می

بود فرصتی    ۱۹۶۶»روزی در سال   برگزار شده  استراسبورگ  دانشگاه  در همایشی درباره تشیع که در 

( در نزدیکی استراسبورگ بر بالای  St. Odileدست داد که هانری کربن و من در نیایشگاه سن أدیل ) 

( آلمان کنار هم باشیم کربن دستش را بر شانه من گذاشت  Black forestای مشرف به جنگل سیاه )تپه

و گفت دوست عزیزم میدانی جوان که بودم درست از همین جاده به سوی آلمان سرازیر شدم تا بروم و 

ها را شناختم، دیگر فلسفه هایدگر را ببینم اما از زمانی که فلسفه ایرانی ملاصدرا، سهروردی و مانند این

کسی است که در    پذیرد اما ملاصدراهایدگر از چشمم افتاد چرا که در هایدگر وجود با مرگ پایان می

 (. ۹۰، ص۱۳۹۳پذیرد.« )نصر، یابد وجود راستین و ناب آنجاست که هستی آدمی پایان میمی

 

 

 



 

 

گیرینتیجه  

گرایی روند که انسان را از سطحیهم فطرت صدرایی و هم وجدان هایدگری، ساحت درونی انسان به شمار می

دارد، و به عمُق گیری و  تعالی از وضع نازل کنونی و مواجهه و و اسارت و هضم در کثرات و توده بر حذر می

تر به عمق و ساختار کند. در عین حال باید دقیقرجوع به خویشتن خویش و توجه به وجود )هستی( دعوت می

 فلسفی مسئله نگاه کرد: 

یک( هایدگر با دور هرمنوتیکی، استعلا، گشودگی و رخداد در صدد اتصال انسان به هستی است، اما صدرا در  

هایی همچون تعالی، گشودگی، ظهور و انکشاف، انسان را عین الربط به حقیقت هستی و حق  عین اعتقاد به مولفه

کند )با طرح مباحث مفصلی همچون  داند و اینگونه عقبه انسان را ترسیم میتعالی و »بسیط الحقیقه کل الاشیاء« می

 امور عامه و وحدت شخصی و وحدت سریانی(. 

شود، چیست؟ از نگاه صدرا و بر اساس نظریه تجلی و  دو( آن امر باطنی که فطرت و وجدان بدان فراخوانده می

شود ذات مغیب نفس و خداوند سبحان است، که ترین و والاترین حقیقتی که به آن خوانده میعین الربط، عمیق

تواند به حق تعالی نزدیک شود  انسان با معرفت نفس و در مرتبه بُن وجودی خود و »خویشتنِ خویش« خود می

ندای وجدان  داند.  مند گردد. هایدگر آن را خودِاصیل میو به میزان تقرّبش به آن، از آزادی و سعه وجودی بهره

خیزد، اما این بُن به کجا وصل است؟ و چه ارتباطی با حقیقت هستی  در اندیشه هایدگر نیز از بُنِ دازاین برمی

الاتی است که با پرتاب شدگی و صرف »در جهان بودن«، استعلا، دور هرمنوتیکی و گشودگی ها سودارد؟ این

 وجدان هایدگری پشتوانه وجودشناختی ندارد. یابد. دازاین، پاسخ نهایی خود را نمی

سه( آن دعوت و فراخوان چه محتوایی دارد؟ صدرا با عقبه مساله تجلی و عین الربط، آن را وصول به حق تعالی  

ها و رذایل و فراروی و تقرّب به ساحت قدس و  و تشبه به صفات کمالی او و فضایل اخلاقی و دوری از زشتی

داند. هایدگر آن را فاقد  حقیقه الحقایق و حقیقت هستی از طریق معرفت نفس )که ملازم با معرفت ربّ است( می

 داند.  محتوا و دعوت کننده به خود اصیل و توجه به هستی می

چهار( گستره فطرت صدرایی هم آزادی سلبی )آزادی از( و هم آزادی ایجابی )آزادی برای( در مراتب اجتماعی،  

انسان )اخلاقی و عرفانی( و   اخلاقی و عرفانی است. فلسفه صدرایی تصویری جامع از ساحت های وجودی 

گستره وجدان هایدگری نیز آزادی از داسمن و از غلت از هستی، برای دهد.  تناظر آن ها با مراتب آزادی، ارائه می

 تحقق توجه و پرسش از هستی و رسیدن به خود اصیل است. 



 

 

پنج( فطرت صدرایی دارای ساحت اخلاقی نیز می باشد. صدرالمتالهین در ابعاد اخلاقی به فطرت فضیلت گرا و  

هایی مشترک )فطریات  رذیلت گریز و همین طور به واقع گرایی اخلاقی باور دارد. صدرا به ویژگی ها و داشته 

منکر    دانشی و فطریات گرایشی( در انسان ها معتقد است، که این خود دلیلی است بر ضعف دیدگاه هایدگر که

 هاست. وجود وجوه اشتراکی بین انسان

دهد و آن را از مهمترین شکوفایی فطرت برنامه عملی )شریعت( را ارایه میو  شش( صدرا برای تحقق آزادی  

 دهد. داند، اما هایدگر برنامه عملی ارایه نمیهای شریعت میفلسفه

رود. زیرا  ماند و فراتر نمیآزادی صدرایی حدّ توقف ندارد، اما آزادی هایدگری در مدار دازاین متوقف میهفت(  

انسان صدرایی بر اساس وحدت شخصی یا سریانی دارای عقبه است، و بر اساس نظریه انکشاف نفس روی به 

سوی عوالم تجردی و همان حقیقت نامتناهی دارد. بنابراین انسان صدرایی دارای افقی نامتناهی است. اما دازاین 

پردازد، اما تصویر و ترسیمی همچون عین الربط و عین الشأن  هایدگری گرچه با استعلا و گشودگی به فراروی می

بنابراین آزادی هایدگری با همه   ارائه نشده است.  بودن او )در بستر وحدت شخصی یا سریانی و امور عامه( 

ماند. فتن دارد )با مباحثی همچون استعلا، گشودگی و رخداد(، در مدار دازاین متوقف میتلاشی که برای اوج گر

هرچه شکوفایی فطرت و تقرّب به حق تعالی  در فلسفه صدرا حق تعالی غایت انسان و غایت آزادی است، که  

شود، و اساسا غایت فلسفه صدرا »تشبّه به الله«  بیشتر باشد تجلی حق تعالی در انسان و آزادی انسان بیشتر می

 باشد. )که کمال مطلق است( می

هشت( در نهایت اینکه: آزادی و وجدان هایدگری بدون نظریه وحدت شخصی یا سریانی صدرایی )برای تامین  

عقبه و مبدأ انسان( و نظریه خلاقیّت و انکشاف نفس صدرایی )برای تامین فرارو، معاد و تجرد انسان(، به بلوغ 

 رسد. و کمال خود نمی
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 (، هایدگر و تاریخ هستی، تهران: نشر مرکز۱۳۸۱احمدی، بابک )
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