
»انسان« خاستگاه معرفتی مدارای عرفانی
با تأکید بر اندیشه های امام خمینی )س(

محمدرضا رجبی1

چکیده: امروزه مدارا علاوه بر یک الگوی اخلاقی، از مسائل مهم اجتماعی 
و سیاسی است. بسیاری از فیلسوفان در کنار تاکید بر مناسبات فردی به ضرورت 
کیددارند. توصیه به این نوع از مــدارا مولود کثرت گرایی  مدارای اجتماعــی تأ
مبتنی بر دیدگاههایی چند در معرفت شناختی است. تمایز معرفت شناسی کانت 
میان نومن و فنومن از آن جمله اســت ،نظریه ای که توســط جان هیک  تعمیم 
ودر کنار مفاهیم و مبانی دیگر در حالی که آن را منتسب به عارفان مسلمان می 
دانســت، به عرصه معرفت دینی و مســئله نجات  کشاند تا درنهایت دلیلی برای 

توصیه به مدارای اجتماعی ـ سیاسی باشد. 
پژوهش پیش رو می کوشــد پس از نقل و نقد نظریه  و انتســاب هیک ، مبنایی 
جایگزین  برای کثرت گرایی معرفی کند. بر اســاس این مدل پیشنهادی برگرفته 
کید بر نظــرات امام خمینی »انســان« به عنــوان برترین مظهر ،  از عرفــان بــا تأ
خاستگاه»مدارا« است و مدارا نه محصول کثرت گرایی بلکه مولود انسان شناسی 
متعالی اســت. برآیند این مدل تمایز میان عقاید و باورها از یک ســو و صاحبان 
آن از ســوی دیگر اســت و می توان در همان حال که شخص را نسبت به باورها 
و رویه ها منتقد باقی گذارد، در برابر دارندگان یا عاملان آن روادار نگاه داشــت 

و به نتایج غیرمنطقی کثرت گرایان و یا تعصب خام انحصارگرایان نیز تن نداد.
کلیدواژه هــا: کثرت گرایــی، مــدارای عرفانــی، هستی شناســی عرفانــی، 

انسان شناسی عرفانی.
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مقدمه
موضــوع مدارا هیچ گاه در تاریخ بشــر، به گســتردگی امروزه محل بحث و مناقشــه نبوده 
و ایــن ازآن روســت که آدمیان هرگز اهمیــت آن را چنین ملموس و گســترده تجربه نکرده 
بودنــد. ازآنجاکه اکثر جوامع از یک ســنت دینــی قوی برخوردارند، یکــی از عواملی که 
می توانــد در نهادینه کردن ســنت مــدارا در جامعه نقش عمده ای ایفا کنــد، نحوه برخورد 
دیــن داران با تنوعات موجود در زندگی اجتماعی اســت. درواقع دیــن، هنجارها و قواعدی 
را بــرای معتقدانش تجویز می کند که در اعمال و رفتار آن ها در مناســبات روزانه و ازجمله 
در مدارا باکســانی که موردقبول فرد دین دار نیســتند، تأثیرگذار است )ر.ک. به: سراج زاده و 
همــکاران 1383: 110(.  امروزه  و در عصر ارتباطات، بیش از گذشــته زمینۀ گفت وگو، بحث 
و اختلاف در بـــاب حقانیت ادیان فراهم شده اسـت. جان هیک نگرش های موجود درباره 
تنوع ادیان را به سه دسته تقسیم کرده است: انحصارگرایی1، کثرت گرایی2 و شمول گرایی3 . 
انحصارگرایی، تنها یک دین را برحق و تنها آن را راه نجات می داند. شــمول گرایی نیز فقط 
یک دین را برحق دانسته، ولی راه نجات را منحصر در آن نمی کند . کثرت گرایی، علاوه بـر 
اینکه پیروان همۀ ادیان را اهل نجات می داند، برای همۀ آن ها بهره ای از حقیقت قائل است 

)پترسون و همکاران 1376: 415 -402(.
شــواهد تاریخی حکایت از آن دارد که متفکرانی که در چارچوب عریض ســنت کلی 
لیبرالی مشــی کرده اند، بیش از فیلســوفان متعلق به نحله ها و سنت های دیگر، در خصوص 
عرضه تحلیل های مفهومی و اســتدلال های مختلف برای موجه سازی مدارا تکاپو کرده اند 
)پایــا 1381: 42(. یکــی از رایج ترین این تفاســیر کثرت گرایی معرفتــی و تردید در خصوص 
دستیابی به معرفت مطلق و مطلق حقیقت است و اینکه هر انسانی تنها دریچه ای رو به واقعیت 
در اختیار دارد. پایبندی این فیلسوفان به کثرت گرایی معرفتی و محدودیت »شناخت« انسان 
با توجه به تفکیک روش شناسانه میان مطالعات درجه اول و درجه دوم )سروش 1378: 227(. 

1. Exclusivism
2. Pluralism
3. Inclusivism
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اگرچه »دلیل« ســقوط در ورطه شکاکیت معرفتی و یا نســبی گرایی اخلاقی نیست، اما از 
نــگاه دین داران به نتایج عمل گرایانه در عرصه فردی و اجتماعی می انجامد چنانکه شــواهد 
تاریخی از نحوه سیاست هایی که در کشورهایی که بر اساس سنت لیبرالیسم اداره می شوند، 
حکایت از آن دارد که رواداری از ناحیه حکومت های مستقر در این کشورها عمدتاً در قبال 
گروه هــا، فرهنگ ها و اقوام اقلیت با رهیافت کثرت گرایانه همخوان نیســت؛ و مدارایی که 
در این جوامع در مورد این قبیل گروه ها اعمال می شــود، بیشــتر به نوعی »شر لازم« شباهت 
دارد تــا یک »خیر اخلاقی« )پایــا 1381 :45(. ضمن اینکه تاکنون ایــرادات متعددی چه به 
لحاظ مبانی معرفت شــناختی و روش شناختی و چه به لحاظ مباحث درون دینی و کلامی و 
پیش فرض های مأخوذه در این نظریه، به نگارش درآمده اســت.1 نوشتار حاضر ناظر به نقل 
و نقــد یکی از مهم ترین مبانــی کثرت گرایی هیک مبنی بر تمایز میان حقیقت فی نفســه و 
واقعیت پدیداری از یک سو و نقد انتساب آن به عارفان مسلمان به وسیله هیک از سوی دیگر 

با عنایت به اندیشه های عارف یگانه معاصر امام خمینی، خواهد بود.
سؤال اساسی این نوشتار آن است که: حال که کثرت گرایی به عنوان مبنای معرفتی مدارا 
دچار اشکالات متعددی است راه حل چیست؟ آیا می توان بر اساس مبانی اسلامی- عرفانی 

مبنای دیگری برای مدارا معرفی نمود؟
فرضیه ای که مطرح اســت این است که کاربست سیاســت مدارای برآمده از نظرات امام 
خمینی با تکیه بر هستی شناســی و انسان شناسی عرفانی قادر اســت »انسان« را به عنوان مبنای 
معرفتی و متعلق مدارا معرفی کند. درنتیجه نه تنها مدارا مبتنی بر کثرت گرایی معرفت نخواهد 
بود و طبعاً از اشــکالات طرح شــده آســیبی به مبانی مدارا نخواهد رســید، بلکه با این مدل 
پیشنهادی، می توان با تمایز گذاشتن میان ذات انسان به عنوان والاترین تجلی الهی، از یک سو 
و باورها و افعال او از سوی دیگر، در همان حال که شخص را نسبت به باورها و رویه ها منتقد 

باقی گذارد، وی را در برابر دارندگان آن باورها و یا عاملان آن افعال روادار نگاه داشت.

1. ابهــام در پایبندی کثرت گرایان به متن گروی یا انســجام گروی و یا ابهــام در انتخاب مبنای واقع گرایانه 
مســتقیم یا غیرمســتقیم در متون مقدس و یا اشــکالاتی در خصوص خلط میان کثرت گرایی دینی با مسئله 
کلامی »نجات« و ارتباط غیرمنطقی آن با مســئله »وصول به حقیقت« و همچنین ابتناء بدون دلیل مدارای 
اجتماعی بر کثرت گرایی معرفت و... تنها بخشی از ابهامات و اشکالاتی است که به این نظریه شده است.
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رویکرد نظری
کثرت گرایــی معرفتی، اساســاً در حوزه معرفت شناســی های مدرن و پســت مدرن ازجمله 
پوزیتویســم، دیدگاه های معرفتــی نوکانتی، بازی هــای زبانی ویتگنشــتاین، حلقه معرفتی 
فرانکفــورت، دیــدگاه های معرفت شــناختی پســت مــدرن و... مطرح بوده و هســتند. 
معرفت شناســی های مزبور به لحاظ منطقی معرفت های متکثر هم  عرضی را نتیجه می گیرند 
که در اثر وضعیت ذهنی و با زمینه های گوناگون تاریخی، اجتماعی یا سیاسی پدید می آیند 
)پارســانیا 1384: 107(. در میان این دیدگاه ها، جان هیک، طبق گفته خود، ســهم کانت را در 
درک این گونه مطالب در جریان تفکر مدرن بشری بیش از دیگران می داند )هیک 1386: 81( 
و طبعاً برای تبیین نظریه خود از این مبنا بیشتر سود جسته است )هیک 1386: 84( خصوصیت 
جان هیک در این است که مبانی معرفتی شناسی را در این حوزه به عرصه معرفت دینی و به 
دنبال آن به حوزه مسائل کلامی تعمیم داده و از آن ها برای تبیین مدارای اجتماعی- سیاسی 
ســود جسته اســت. ازاین رو نوشــتار حاضر به طور اختصار به توضیح و نقد این مبنای مهم 

معرفت شاختی کانت خواهد پرداخت.

تمایز میان حقیقت فی نفسه و واقعیت پدیداری
جــان هیک با وام گرفتن از تمایز کانتی میان نومــن و فنومن و تعمیم آن به کل تجربه های 
ادراکی میان »حقیقت فی نفســه« و »حقیقت نزد فاعل شناســا« یــا »عند المدرک« تمایز 
می نهد. حقیقت فی نفسه همان خداوند یا همان واقعیت متعالی1 یا غایی2 در عالم واقع است 
و حقیقت نزد فاعل شناســا همان تصوری اســت که در هر دین از خداوند ارائه شده است. 
به بیان دیگر »حقیقت فی نفســه« نقشــی همچون نومن و »حقیقت نزد فاعل شناسا« نقشی 

همچون فنومن را برای او ایفا می کند.
هـیک معتقد است  که   خدایان  ادیان، ساخته قوه تخیل دین داران در طول تاریخ  هستند . 
هر دیـــنی از وراء عینک فرهنگــی، اجتماعی و تاریخی و جغرافیایی خــود تصویری را از 

1. Transcendent reality
2. Ultimate reality
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حقیقت، نزد خود  مـــی سازد . تـــصویرهای  ذهـــنی متدینان، تصویرهای موهوم و دروغین 
نیســتند بلکه تصاویری  هســتند کــه حیث التقاتی  دارنــد  و به  امری بیرون از خود رجـــوع   
 مـی کنند که همان »حقیقت فی نفسه« است. لذاست که  جان  هیک ، خدایانی را که ادیـان 
مـــختلف مـعرفی می کنند توهمات واقع نما Hick1989:75(1(می خواند. بر اساس سخن جان 
هیک، شکافی میان عالم ذهن و عـــالم عین در  باب  خداوند  وجود دارد. خداوند به عنوان 
»حقیقت فی نفسه« هیچ گاه آن چنان که هست بر انسان  هـویدا  نـمی شود؛ چراکه هیچ منظر 
نهایــی ای وجود ندارد که ما بتوانیــم از آن منظر حقیقت را دریابیم، همــه ما دربند مفاهیم 
شــخصی و فرهنگی خود گرفتار آمده ایم )اکبری 1383: 42؛ پترســون و همکاران 1376: 407(. 
هـــیک در آثار متعددش برای تقویت دیدگاه خود به ســنت های مختلف دینی توجه نشــان 
می دهد که تمایز پیش گفته در تمام ادیان موردپذیرش قرارگرفته اســت2 )اکبری 1383: 399(. 
او در همین راستا، کوشیده است عقاید عارفان مـسلمان  را  با همین رویکرد تفسیر کند و به 

.)Hick 1989: 274 نفع کثرت  گرایی دینی مـصادره نـماید )هیک 1382: 79؛

نقد و ارزیابی سخنان هیک
فارغ از اینکه بیشــتر منتقدان هیك، نارضایتی خــود را از ادعای وصف  ناپذیری  واقعیت  غایی 
در نظریه وی اظهار داشــته   و معتقدند که: اگر ما نـــتوانیم هـــیچ   تصور روشنی از خداوند یا 
واقعیت غایی فی  نفسه بگوییم، در آن صورت اعتقاد دینی ما  بیش ازپیش به بی  اعتقادی نزدیک 
و تقریباً غیرقابل تمیز از الحـاد می  شود...یعنی اگر اعتقاد به خدا بیش ازاندازه خطا آمیز باشد 
دیگر نمی توان آن را به خدایی واقعی و زنده معطوف کرد )پترســون و همکاران 1376: 413؛ ویلیام 
رو 1380: 343( مضاف بر این، نســبت دادن وصف ناپذیری واقعیت متعالی به عارفان مسلمان 

علی رغم شباهت ظاهری، ادعای دیگری است که در ادامه بررسی خواهد شد.

1.Veridical hallucination
ا یَصِفُون( و  هِ عَمَّ 2. به عنوان نمونه جان هیک در خصوص دین اسلام به آیه 159 از سوره صافات )سُبْحانَ اللَّ
ا یَصِفُون( اشاره می کند )ر.ک.به:  رْضِ رَبِّ الْعَرْشِ عَمَّ

َ
ماواتِ وَ الْ آیه 82 از سوره زخرف )سُبْحانَ رَبِّ السَّ

.)Hick 2000



سـال بیست و سوم / شمـارۀ نود / بهـــار 1400پژوهشنامۀ متین60

تعالی وجودی و معرفتی عرفان اسلامی در جمع میان تشبیه و تنزیه
بحث »تنزیه«1 و »تشــبیه«2 یکی از زیرمجموعه های بحث »تعالی«3 و »حلول«4 است که 
به طور مبســوط در عرفان اســلامی به آن پرداخته شده است. به طور خلاصه عارفان معتقدند 
گرچه عقول از اطلاع بر حقیقت ذات الهی ناتوان اند، اما این گونه نیســت که خداوند مطلقاً 
شناخت ناپذیر باشد بلکه به واسطه تجلیات و صفاتش معلوم می گردد. لذا تمایز بین واقعیت 
متعالی و مخلوقات او بی معناســت، هرچه خدا را از خلق متعالی تر بدانیم، امکان شــناخت 
او کمتر اســت. به عنوان نمونه محی الدین کســی اســت که تنزیه مطلق را بر نمی تابد و در 
یک ســخن چالش طلبانه آنان را که قائل و مؤید به تنزیه هستند را جاهل یا دارای سوء ادب 
می داند )ایزتســو 1396: 71(؛ زیرا معتقد اســت که نتیجه آن انکار وجود خدا خواهد بود. او 
دین گریزی بســیاری از مردم را ناشــی از این می داند که خدایی که به آنان معرفی شده منزه 
صرف اســت. وی حتی علت عدم پذیرش دعوت نوح )ع( را از سوی قومش در این می داند 
که وی به تنزیه مطلق دعوت می کرد که تنزیه عقلی است. ولی محمد )ص( مردم را از اسماء 
مختلف به اســم جامع که الله یا رحمان اســت دعوت می کند. لــذا چون مردم از ذاتی که 
تاریک و غیرقابل شــناخت باشــد گریزانند دعوت نوح را نمی پذیرفتند )ابن عربی 1366: 71( 
مبنای نظری این بحث ریشــه در هستی شناســی عرفانی یا همــان نظریه وحدت وجود دارد 
به این معنا که در بحث تشــبیه و تنزیه، ســخن از دو شــیء نیســت و دو ذات وجود ندارد 
بلکه ســخن از یکسانی و این همانی حق و خلق و تمایز و نایکسانی حق و خلق است. همه 
پارادوکس های وحدت وجود به نحوی به جمع بین این دو گزاره برمی گردند؛ و پذیرش این 
اصل درواقع یکی از ویژگی های کلی مکاتب عرفانی است )کاکایی 1393: 426( و برای فهم 
تعالی وجود در عین قبول وحدت وجود باید به پارادوکس حق و خلق راه یابیم که از اســرار 

وحدت وجود محسوب می شود.
به عبارت دیگــر خــدای ابن عربــی، تعالی وجــودی و تعالی معرفتی را داراســت؛ ولی 

1. exaltation
2. comparison
3. transcendence
4. immanence
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درعین حال هیچ ابایی ندارد که در همۀ مراتب وجود و در تمامی اعتقادات بشر حضورداشته 
باشــد. لذا در دیدگاه ابن عربی چه از بعد وجود شناختی و چه از بعد معرفت شناختی، تنزیه 
همواره با تشــبیه آمیخته اســت؛ یعنی خدایی که از همه ادراکات فراتر اســت؛ ولی با تجلی 
عملی در هر اعتقادی حضور دارد. لذا ابن عربی همه معتقدان به اله را در اعتقادشان مصیب 
می دانــد در عین اینکه هیچ کدام از آنان خدا را آن چنان که باید نشــناخته اند )کاکایی 1393: 

630( او در جمع میان تشبیه و تنزیه در یکی از اشعار معروف خود می نویسد:
اگر قائل به تنزیه باشی او را مقید کرده ای/ و اگر قائل به تشبیه باشی برای او حد تعیین 
نموده ای/ اگر به هر دو امر قائل باشی به قول محکم رسیده ای...)ابن عربی 1366 ج 1: 70(.

اینجاست که اصطلاح »حیرت«1 به عنوان یک مقام متعالی در عرفان تحقق پیدا می کند. 
این حیرت، حیرتی متافیزیکی اســت؛ چراکه انســان طبیعتاً آنچه در جهان می بیند از این که 
هســتی را واحد بداند یا کثیر وا مانده اســت )ایزتســو 1396: 89( حیرت ناشی از قبول حق در 
صور متضاد، ابن عربی را به مرحله ای می رســاند که به جمیع معتقدات خلایق درباره خدا 
معتقد شود و باعث می گردد که نوعی تساهل و تسامح در اعتقاد او بیابیم. او در جای دیگر 
تصریــح می کند که اعتقــاد صحیح همانا اعتقاد به جمیع عقاید خلق در مورد حق اســت2 

)کاکایی 1393: 446(؛ زیرا خدا در تجلی عملی در هر اعتقادی حضور دارد.
ازنظر امام خمینی نیز تـنزیه یعـنی تـصویر و تصوری از خدا که بر طبق آن، خدا مـطلقا ً 
غیرقابل مقایسه با جهان و مغایر با آن است و تشبیه یعنی تصویر و تصوری از خدا کـــه بـــر 
طبق آن، خدا کمـــابیش شـبیه عــالم خـــلقت و ساری و جـاری در آن اسـت. امـام برای  
جمع  میان این دو )تشبیه و تنزیه(، بـه شیوه ای متوسل می شود که برخی از پژوهشگران آن را، 
دیالکتیک عرفـانی )کنیش ١٣79: ١٥( یا منطق فازی )وکیلی 1383: 165( نامیده اند. امام خمینی 
شباهت و اختلاف در صـــفات را منشـأ تشـــبیه و تنزیه در مقام  حضرت  حق  و مـوجودات 

دانـسته و در شرحدعایسحر در  توضیح یکی از فقرات این دعا می گوید:
بدان که وجود هر چه بسیط تر و به وحدت نزدیک تر باشد کثرات را شامل تر 

1. amazement
 / و أنا اعتقدت جمیع ما عقدوه )ابن عربی 1366 ج 2: 93(.

ً
2. عقد الخلائق فی الإله عقائدا
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و احاطه اش بر اشــیاء متضاد تمام تر خواهد بود؛ و اشیایی که در عالم زمان 
متفرق اند و از یکدیگر جدا هستند در عالم دهر مجتمعات اند و در گرد هم 
و اشــیایی که در عالم خارج متضاد و ضــد یکدیگرند در وعاء ذهن ملائم 
همدیگرند، و اشــیایی که در نشــأه اولی با یکدیگر اختلاف دارند در نشأه 
آخــرت با هم متفق انــد. همه این ها به آن جهت اســت که ظرف ها هر چه 
به عالم وحدت و بســاطت نزدیک تر باشند وسعتشــان بیشتر خواهد بود... 
بنابراین، آن حقیقت وجود که از همه تعلقات مجرد اســت و عین وحدت و 
صرف نور اســت بسیط الحقیقة و عین وحدت است و نور محض است که 
هیچ گونه شــائبه ظلمت عدم و کدورت نقص در او نیست، و ازاین رو همه 

اشیاء است و هیچ یک از آن ها هم نیست )امام  خمینی 1395: 56-58(.
 امام خمینی، تفســیر ابن عربی از دعوت نوح را نیز نپذیرفته و می نویســد: اینکه برخی 
کید و تصریح بیشــتری دارند و تشــبیه را در لفافه صرفاً برای  مــوارد انبیاء الهی بــه تنزیه تأ
اصحاب سر و ارباب قلوب بیان می کنند به خاطر رعایت جهات معرفتی پیروان ایشان و غلبه 
جهات کثرت بر وحدت بوده اســت نه اینکه انبیای الهی فاقد معرفت تشــبیهی خدا باشند؛ 
زیرا که درواقع دعوت به تنزیه همان دعوت به تشبیه و دعوت به تشبیه همان دعوت به تنزیه 

است )امام خمینی 1406: 92(.
حاصل آنکه تشــبیه و تنزیه در نگاه عارفان مسلمان به ویژه محی الدین و شارحان مکتب 
او بــا تکیه بر مبانی وحدت شــخصیه و لوازم آن به کرات مورد بحث و بررســی قرارگرفته و 
جملگی بر صحت هر دو نگاه همراه با جمع نمودن بین آن دو هم داستان اند. به عنوان نمونه 
صائــن الدین ابن ترکه اصفهانی در این خصوص روایتی را از امام صادق )ع( نقل می کند که 
آن حضــرت فرمودند: »ان الجمــع بلاتفرقه زندقه و التفرقه بلا جمــع تعطیل الجمع بینهما 

توحید«)ترکه اصفهانی 1380: 312(.

 انسان متعالی، خاستگاه مدارای عرفانی با تأکید بر دیدگاه امام خمینی
عارفان مســلمان به ویژه ابن عربی انسان را در دو سطح کاملًا متفاوت و از دو منظر مختلف 
موردبررســی قرار می دهند: یکی سطح تکوینی و دیگری ســطح فردی و تشریعی- عینی؛ 
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به تعبیر ایزتســو در سطح اول انسان به عنوان نوع، حد واســطی است میان حق تعالی و عالم 
آفرینــش که از این منظر حد واســط بودن حائز والاترین مرتبه در سلســله مراتب مخلوقات 

است؛ که غالباً از آن به عنوان انسان کامل یاد می شود.
در قسم دوم بحث و بررسی راجع به انسان در سطح فردی است که انسان ها از این منظر 
انســان کامل نیستند بلکه کسانی هستند که روان هایشان ساختاری این دنیایی دارد. نماینده 
دســته اول، انسانی اســت که با صرف نظر از روان و قلبش و آزاد از امیال جسمانی می تواند 
درون اشیاء را دیده و حقایق ماورای آن ها را درک کند؛ و اما نماینده دسته دوم انسانی است 
که روانش عمیقاً وابســته به تعلقات جسمانی اســت، وی کاملًا تحت کنترل امیال است و 

درنتیجه نمی تواند حقایق اشیاء را ببیند )ایزتسو 1396: 259-264(.
در اندیشــه امام خمینی نیز ما شــاهد همیــن نوع از نگاه هســتیم به گونه ای که می توان 
دیــدگاه ایشــان را در خصوص انسان شناســی از همین دو منظر موردبحــث قرارداد. بخش 
اول شــامل تبیین مبانی و معیارهای اکتسابی انسان شناسی عرفانی با عنوان انسان کامل ارائه 
گردیده اســت و بخش دوم توضیــح و تبیین مقام و جایگاه انســان به مثابه تجلی الهی و بر 
اساس معیارهای ذاتی و حقیقی انسان عادی و نوعی شکل گرفته است. به دلیل ارتباط وثیق 

این بحث با نقطه کانونی این نوشتار، به طور اختصار به شرح هرکدام می پردازیم:

انسان شناسی عرفانی
یکی از مهم ترین مســائل در عرفان اســلامی، مسئله موقعیت انســان در چینش نظام هستی 
اســت. ابن عربــی و پیروانش خلاصه همه عوالــم را در پنج مرحله دســته بندی کرده اند و 
آن هــا را »حضرات خمــس«1 نامیده اند و معتقدند که همۀ حضــرات در حضرت پنجم یا 
انسان کامل موجود است و بر این اساس انسان کامل )موحد( در کنار بحث وحدت وجود 
)توحید(، دومین رکن اساســی عرفان نظری اســت. از این منظر انســان به عنوان کامل ترین 
مظهر هســتی اســت که به صورت الهی خلق شــده، عالمی اصغر که روح عالم اکبر است. 
جایگاه انســان کامل و نقش آن در چینش نظام هستی و راز خلقت و نسبت او با حق تعالی 

1. Five Divine Presences.
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و ... ازجمله مباحثی است که در بررسی و تبیین این ساحت وجودی انسان طرح می گردد.
 عارفان مســلمان همواره با تکیه بر دو نظریه اساسی »تجلی« و »علم الاسماء« به رابطه 

انسان با هستی پرداخته اند.
در نــگاه آنان ســرّ آفرینش عالم، حب الهی به ظهور و بــروز ذات حق در قالب مظاهر 
و اســماء و صفات حق در آیینه »غیر« دانســته شده اســت که به آن حرکت حبی گویند، 
لذا حق تعالی در هر شــیئی به اندازه خود آن شــیء ظهور می کند و موجودات عالم هر یک 
مظهــری از مظاهــر حق اند که به نحو تشــکیکی مظهریت حق را به عهــده می گیرند، اما 
هیچ یک نمی توانند اسم اعظم1 را که جامع جمیع صفات حق است آن چنان که هست نشان 
دهند، بنابراین می بایست موجودی کامل وجود داشته باشد تا خداوند متعال به اندازه خود در 
او جلوه کند و آن موجود به ســبب ظرفیت بی کرانش بتواند همۀ اسما و صفات و کمالات 
خداوندی را بروز دهد. مصداق چنین موجودی انســان کامل است )رحیمیان 1390: 237( این 
فرآیند ظهور و تجلی را در ادبیات رایج عرفانی »اســتجلاء« گویند؛ بنابراین اگر ســر اصل 
آفرینش استجلاء است، سر خلقت انسان، کمال استجلاء است، یعنی انسان تجلی نهایی و 

خلیفه خداوند است )ابن عربی 1366: 48؛ قیصری 1375: 331(.

امام خمینی نیز در خصوص فرآیند جلا و استجلاء می نویسند:
عین ثابت برای انســان کامل، همانا جانشــینی اســم اعظــم »الله« در ظهــور به مرتبۀ 
جامعیت      و ظاهر نمودن صورت های اســمائی در نشــئه علمی اســت. چراکه امکان ندارد 
اسم اعظم به      سبب داشتن جلال و جمال و ظهور و بطون به مقام جمعی  اش، برای عینی از 
اعیان      تجلّی نماید؛ و این عدم امکان به خاطر تنگی، محدودیت و کدورت آینه ها از طرفی 
و      وسعت و صفای صورت مرئی از جانب دیگر است؛ لذا باید آینه ای مناسب صورت      مرئی 
باشــد که امکان بازتاب نور مرئی در آن وجود داشته باشد تا درنتیجۀ آن، عالم      قضای الهی 
پدیــدار گردد. فلذا چنانچه عین ثابت انســانی نبود، هیچ یک از اعیــان ثابته      امکان ظهور 
نمی یافــت و اگر ظهــور نبود، هیچ یک از اعیان خارجی آشــکار نمی شــدند و     درب های 

1. the greatest )Divine( name
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رحمت الهی گشــوده نمی گردید. پس به  وســیلۀ عین ثابت انسانی است که اول      به آخر و 
آخر به اول متصل شــد، فلذا عین ثابت انســانی با همۀ اعیان معیّت قیومی دارد )امام خمینی 

1372: 35؛ 1371: 636 - 635(.
آشــتیانی در توضیح تجلی حق به اســماء حســنی در مظاهر خلقی که از آن به »کمال 

اسمایی« تعبیر کرده اند در ذیل بیانات امام می نویسد:
در مقام کمال اســمایی حق خواســت در ازل الآزال، خویش را در مظهری جامع جمیع 
اســماء کلیــه و جزئیه مشــاهده نماید و بالاتفاق مقصــود بالذات از ظهور کمال اســمایی 

»حقیقت محمدیه« و عین ثابت حضرت ختمیه است:
 »نظری کرد ببیند به جهان قامت خویش                           خیمه در مزرعه آب و گل آدم زد«
)امام خمینی 1372 :26 مقدمه(.

امام انسان کامل را هم افق با مقام مشیت الهی که همان فعل خداوند است دانسته و آن را 
سبب خلقت  اشیاء بیان می کند. امـام خـمینی در تشبیهی زیبا انسان را به مثابه کتاب تکوین 

مطابق با کتاب تشریع )قرآن( دانسته است:
پس انسان کامل همگی و تمامی سلسله وجود است و دایره وجود با او تمام 
می شــود و اوست اول و آخر و ظاهر و باطن، و اوست کتاب کلی الهی، و 
آن ســه اعتبار که در سلســله موجودات گفتیم در او نیز متصور است. پس 
اگر او را یك کتاب دانستیم آن وقت عقل و نفس و خیال و طبع او ابواب و 
ســوره های او بوده و مراتب هر یك از این ها آیات و کلمات الهیه آن کتاب 
خواهد بود. و اگر انســان را کتاب های متعدد اعتبار کردیم، هر یك از عقل 
و نفس و خیال و طبع، کتاب مستقلی خواهد بود که دارای ابواب و فصولی 
است. و اگر هر دو اعتبار را باهم منظور داشتیم یك دوره کتاب چند جلدی 

بوده و قرآنی خواهد بود دارای سوره ها و آیه ها )امام خمینی ١٣9٥: 90(.

ارزش انسان و جامعیت وجودی او
چنان که پوشــیده نیست، یکی از دلایل و مرجحات عارفان و فلاسفه مسلمان بر ارزشمندی 
همۀ موجودات به ویژه انســان، اصل هســتی و »وجود« در مقابل نیســتی و »عدم« اســت 
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به گونه ای که گاه بر این خیر بودن و منزلت وجود بر عدم ادعای بداهت شده است. حکیم 
سبزواری در این خصوص می گوید: »اینکه وجود خیر است امر بدیهی است و پیداست که 

در مفاهیم اعتباری ذهنی خیریتی نیست«)سبزواری 1368: 10(
 امام خمینی بر همین اســاس خود وجود را حقیقت غیبی واحدی می داند که در مرحله 
ذات مبرا از هرگونه اسمی و رسمی است »لا اسم له و لا  رسم  له« و با جلوه ای بر خود یا به 
تعبیر عارفان با »تجلی بذاته لذاته فی ذاته« ساحت اسما را محقق می سازد و این تقرر ثبوتی 
یا وجـــود علمی موجب آشکار شدن  وجود  عینی اشیاء و همۀ موجودات می گردد. ازاین رو 
نظام هســـتی در نگاه عارفان مجلا، سایه و جلوۀ آن حقیقت یگانه است که با مدد اسمای  
الهی  آشکارشــده اســــت که فرمود  »ظهر  الوجود ببســم الله الرحمن الرحیم« بدین ترتیب 
عالــم آفرینش با دو اســم رحمانیت و رحیمیت خداوند ظهور یافتــه و همۀ پدیده ها و همۀ 
موجودات مظهر و نمـــایش  دهنـدۀ  رحمـت گسترده و لطف بیکران  آن حـقیقت یگانه اند 
)طباطبایی 1395: 120( ایشان در ذیل این فقره از دعای سحر که می گوید: »اللهم انی اسئلک 

من شرفک باشرفه و کل شرفک شریف« راجع به خیر محض بودن وجود می گوید:
پس وجود است که خیر محض و شرافت صرف است، و همه اشیاء به آن 
مشــتاقند، و هر متکبر جباری در مقابل آن خاضع است، و همه موجودات 
آن را طالبند، و همه کائنات به آن عاشق، و محور هر خیر و شرف است... 
پس بازگشــت هر چه خیر و شرف و حقیقت و نور است به وجود است، و 
اوست اصل ثابت و شجره طیبه، و شاخه های اوست که آسمان ها و زمین و 

ارواح و اشباح را پرکرده است...)امام خمینی 1395: 180(.
مضاف بر اینکه انسان علاوه بر اصل وجود از نعمت »جامعیت وجودی« نیز به نحو بالقوه 
برخوردار اســت؛ یعنی در سطح کونی )وجودی( انسان همان انسان کامل است و اختلافات 
گاهی افراد است، برخی آن چنان واضح  موجود در میان انسان ها ناشی از اختلاف در درجات آ
گاهی حق تعالی نســبت به  گاهی آن ها به درجه آ گاهی« دارند که درجه آ از این جامعیت »آ
اسماء و صفاتش نزدیک می شود و برخی نیز چنان از این »جامعیت« کم بهره اند که عملًا به 
درجه حماقت نزول می کنند. بدیهی اســت، تنها در بالاترین درجه شفافیت و وضوح معرفتی 

است که روان آدمی می تواند نقش آیینه تمام نما را ایفا کند )ایزتسو 1396: 260(.
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گاهی« در میان انســان ها گاه به »تفــاوت طینت ها« و گاه به   امــام از این »درجات آ
»اختلاف اســتعداد« یا »وعــاء وجودی«)1371: 636( تعبیر می کنند. به عنوان نمونه ایشــان 

می گوید:
»... مع هذا این سؤال به جای خود باقی است که چرا بعضی از مردم سعید و برخی شقی 
هســتند. بعد از تفتیش زیاد، این نتیجه مقبول اســت که طینت ها متفاوت اســت کما اینکه 
ذوات اختلاف نوعی دارند« )امام خمینی 1372: 65 مقدمه(. ایشــان با استشهاد به فقره »الناس 

معادن کمعادن الذهب و الفضه« می گوید:
»تقدیر ســعادت و شــقاوت و اختلاف نوعــی در موالید همه بازمی گــردد به اختلاف 
اســتعدادات در حضرت علمیه؛ و اســتعدادات و قوابل غیر مجعولند بلا مجعولیة أسمائه و 

صفاته و ذاته تعالی« )امام خمینی 1372: 66 مقدمه(.
امام در خصوص این جامعیت وجودی انسان در تقریرات فلسفی خود می گوید: »پس 
وجود انسان عصاره تمام عالَم و تمام موجودات است و وجودش یك نقشه کوچکی می باشد 
که از روی نقشه بزرگ عالم و کون کبیر از عقل اول تا آخرین نقطه وجود برداشته شده است 
و این وجود انسانی همانند یك نقشه کوچکی است که از وجود کل عالم کبیر برداشته شده 
اســت که »من عرف نفســه فقد عرف ربّه«)اردبیلی 1381 ج 3: 303( ایشــان انســان را مظهر 
باری تعالی که مستجمع جمیع کمالات ظاهری و باطنی است، دانسته که به نحو وحدت و 

بساطت و اندماج و اجمال در او به ودیعت نهاده شده است )امام خمینی 1375: 50(.

انسان مثل اعلا و مظهر اتم حق تعالی و زنده جاودانه
ســخن از خلقت انســان بر مثال و صورت الهــی »ان الله خلق آدم علــی صورته« یکی از 
توصیفات انســان در باب عظمت وی و کرامت الهی او در اندیشه امام خمینی است. ایشان 

دراین باره می گوید:
 »صورت« در لغت به معنای تمثال و هیئت است؛ و توان گفت یك معنای عامّ 
مشترك بین اموری دارد، که آن مشترك عبارت از شیئیّت شی ء و فعلیت آن است، 
منتها برای هر چیزی فعلیتی اســت که به آن اعتبار آن را ذو الصورة گویند و آن 
فعلیت را صورت آن گویند؛ و اینکه »صورت« را در لسان اهل فلسفه به اموری 
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اطلاق کردند که جامع آن همان فعلیت شی ء و شیئیت آن است مخالف با لغت 
نیست و از قبیل مواضعه و اصطلاح نیست )امام خمینی 1371: 633(.

 در توضیح این حدیث شریف می گوید:
»یعنی آدم مثل اعلای حق و آیت اللّه کبری و مظهر اتمّ و مرآت تجلیات اسماء و صفات و 
وجه اللّه و عین اللّه و ید اللّه و جنب اللّه است... و این »وجه اللّه« همان نوری است که در آیه 
ه نورُ السّمواتِ وَ الرْض«)امام خمینی 1371: 635( و معتقد است که: »خداوند  شریفه فرماید: اللَّ
انسان را از بین مخلوقات امتیاز داده به حسن ترکیب و جمال نیکومنظر« )امام خمینی 1371: 14(.

چنان کــه کمال پذیری و کمال جویی نامحدود انســان از دیگــر ویژگی های تکوینی و 
کرامت ذاتی هر انسان در اندیشه امام خمینی است. امام در این زمینه می گوید:

انســان یك موجودی اســت که در طبیعت، ســایر اســت و سیرش به طرف 
تکامل است؛ یعنی انسان به سیر طبیعی درحرکت است و از هیولیت طبیعت 
تا نقطه حقیقت و از مرتبه شــهادت تا مرتبه غیبت، فاصله ســیر اوست. اگر 
اخترامی حاصل نشــود و بتواند این مسافرت را ظاهراً و باطناً به طور سلامت 
خاتمه دهد، یك موجودی می شــود که آخرین شــرافت و لیاقت و کمال را 
در بین موجودات امکانی حائز می باشــد… آن نقشه ای که با مزاج انسانیت 
ســازگار است و خداوند متعال آن نقشــه را به انبیا وحی کرده و مرسلین آن 
نقشــه سیر انسانی را آورده اند و دســتور داده اند که راه مستقیم انسانیت این 
اســت … انســان در این طبیعت، یك مولود طبیعی است و دائماً درحرکت 
می باشد و تمام مدت عمرش را… تا آن موقعی که از طبیعت خارج می شود 
… درحرکت من النقص الی الکمال است، اما وقتی که از منزل نقص کوچ 
کرد و به مرتبه کامل تر از آن رسید، آنچه در آن منزل اول به زمین می گذارد، 

جهت نقص آن مرحله است )اردبیلی 1381 ج 3: 569-571(.

اختیار و آزادی انسان پایه مدارا و ساحتی دیگر از کرامت انسان
از دیگــر مبانی کرامت و جایگاه ممتاز انســان ، ویژگی  اختیار  و آزادی اراده اوســت. امام 
خـمینی بـه اســـتناد آیات قرآنی مثل )دهر:3-2( انسان را مـوجودی مـختار دانـسته است؛ 
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و اخـــتیار  و آزادی اراده او را، ویژگــی مهمی برای رســیدن به کرامــت  نفس  او می داند و 
معتقد اســت که هر انســانی درصورتی که از اختیار خود بهره صحیح را ببرد و با  قوه  عقل ، 
راه صحیحی را که خـدا بدان نشان داده، دنبال کند ، شریف و عزیز و برخوردار از کرامت 
نفس می شــود. ایشان بر پیروی راه مستقیم دررسیدن به کرامت نفس  که  همان  راه انسانیت 

کید می کند و می گوید: است تأ
»یک راه، راه انســانیت است، که این »صراط مستقیم« است. صراط مستقیم یك سرش 
به طبیعت است؛ یک طرفش به الوهیت ... اختیار با شماست که این دو راه را اختیار کنید« 

)امام خمینی 1384 :237-238(.
امام خمینی  معتقد  اسـت  کـه انسان در خلقت و در سرشتش آزاد آفریده شده و با استناد 
ةً واحِــدَةً وَ لا یَزالُونَ مُخْتَلِفین« )هود:118(، به اثبات  مَّ

ُ
اسَ أ كَ لَجَعَلَ النَّ به آیه: »وَ لَوْ شــاءَ رَبُّ

این امر می پردازد. واقعیتی که به نظر می رســد از یک ســو حکایت گر  اختلاف در انتخاب 
عقیده و مکتب در انسان ها و درنتیجه معناداری و بلکه ضرورت مداراست و از سوی دیگر 
وجه و ســـبب  امتیاز  انســان در خلقت، بر دیگر موجودات را به نحو معقول و عینی ترســیم 
می نماید. چنان که امام، درراه  اثبات  جـــاودانگی معاد و اختصاص آن به انسان نیز، به اراده 
انسان، استناد می کند و معتقد است وجود اراده نشان از وجـــود عـالمی دیگر دارد تـا اراده 

در آن  تأثیرگذار باشد )امام خمینی 1371: 187؛ مؤدب 1386 :145(.

مدارا اساس نظر محبت به همه عالم و آدم
از دیگر مـبانی  ارزشـمند  کرامت  انسانی که ریشه در اصل مدارا دارد، اعتقاد بر اندیشه قرآنی 
اخوت دینی مســلمین از یک سو و گفت وگوی احسن بین همه انسان ها از سوی دیگر است 
کید فراوان دارد و با پیروزی انقلاب اســلامی کوشــش  که   امام  خمینی آن را باور و بر آن تأ

کرد،  آن  را  محقق کند.
در اندیشه امام، برای رســـیدن بـه کرامت انسانی، می باید حقوق همۀ  انسان ها ، ازجمله 
حقوق اقلیت ها  مراعات  شــود و در تعامل و گفت وگو بــا آن ها، احترام حقوق آن ها به جای 
نزاع، موردتوجه باشد و از توجه بـــه حـــقوق انسانی دیگران، غفلت نشود؛ زیرا  پذیرش  حق 

دیگران سبب توجه  افراد  به خودیت انسانی می گردد و می گوید:
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»در اسلام حقوق همه ملت ها مراعات شده است: حقوق مسیحیین مراعات شده است؛ 
حقوق یهود و زرتشــتیین مراعات شــده اســت؛ تمام افراد عالم را بشر می داند و حق بشری 
برای آن ها قائل است؛ تمام عالم را به نظرِ محبت نگاه می کند« )امام خمینی 1385 ج 6: 468(.

ذینَ آمَنُوا  امام خمینی بر اساس آیه: »إِنَّ کَثیراً مِنَ الْخُلَطاءِ لَیَبْغی  بَعْضُهُمْ عَلی  بَعْضٍ إِلاَّ الَّ
الِحات«)ص:24( انســان ها درصورتی که برخوردار از ایمان و عمل صالح باشند،  وَ عَمِلُوا الصَّ
همراه و دوست می داند  که  در معاشرت و دوستی حقوق یکدیگر را رعایت می کنند. ایشان 
پیامبر گرامی اســلام )ص( را بشردوســت  می داند و با توجه به ضرورت احترام متقابل بین همه 

انسان ها می گوید:
»ما بشردوســت هســتیم و پیغمبر ماـ پیغمبر عظیم الشــأن ماـ بشردوست بود و برای بشر 
زحمت ها ]کشــید[ و تحمل مَشــاق کرد؛ و ما هم پیروی از آن دســتور می کنیم؛ و با همه 
اقشار بشر، با تمام مستضعفین عالم، روابط حسنه داریم، به شرط اینکه روابط متقابل و احترام 

متقابل باشد« )امام خمینی 1385 ج 6: 220(.
چنان کــه غایت خلقت بودن انســان در عرفان اســلامی و نیز در نظــر امام به طوری که 
می تواند از اســفل مراتب خلقت گذر کند و پس از طــی مراتب با حرکت جوهریه به عالم 
مجردات و ســپس به منزلگاه انسانیت برسد نیز ریشه در کرامت فطری انسان و فرا آمدن او 

به صفات رحمانیت خداوند است.
 امام در تفسیر و تطبیق آیات و روایات در این باب می نویسد:

انسان آخرین ولیده ای است که پس از حرکات ذاتیّه جوهریّه عالم به وجود 
آمده و منتهی به او شــده؛ پس دســت تربیت حق تعالی در تمام دار تحقق 
به تربیت انســان پرداخته اســت: و الانسانُ هو الوّل و الآخِر. غایت خلقت 
انســان عالم غیب مطلق است؛ چنانچه در قدســیّات وارد است: یا بْنَ آدَمَ 
خَلَقْتُ الْاشــیاءَ لِاجْلِــكَ، وَ خَلَقْتُكَ لِاجْلی؛ و در قرآن شــریف خطاب به 
موســی بن عمران- علی نبینا و آله و علیه الســلام- فرماید که: وَ اصْطَنَعْتُكَ 

نَا اخْتَرْتُكَ )امام خمینی 1384: 42(.
َ
لِنَفْسِی؛ و نیز فرماید: وَ أ

از مجموع ســخنان و آثار به جامانده از عارفان مســلمان به ویژه امـــام خمینی می توان به 
اهمیــت جایگاه و منزلت واقعی انســان پی بــرد. ثمره این نگاه بازشناســی دیگری به منزله 
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واقعیتی هستی شناختی و رسمیت دادن به یک فرد فارغ از پیرایه های دینی، اقلیمی و فرهنگی 
به مثابه عصاره و تجلی واقعیت غایی است که طبیعتاً مدارا با دیگری را در سرشتش، با خود 
بــه همراه می آورد. نکته حائز اهمیت اینکه این معنای از مدارا با حقانیت شــخص مداراگر 
و حتی باطل شــمردن عقاید و باورها و افعال دیگری منافات ندارد. به تعبیر هرمان دورینگر 
این انتظار نامعقولی اســت که در دعوت به مدارا توقع داشــته باشیم که نظریات و عقاید و 
معیارهای دیگران را بپذیریم یا از یقین و باورهای حقیقی خود دست برداریم، دعوت به مدارا 
نتیجه نســبی کردن عقاید خود نیست، بلکه محدود کردن تأثیرات عملی آن است )دورینگر 
1386: 88( لذا احترام به افراد به عنوان برترین مخلوق خدا و درنتیجه مدارای با آن ها، موجب 

تساهل به معنای مذموم آن نیست.
چنانکه در رویه و منش عارفان به وفور شاهد چنین تمایزی هستیم. به عنوان نمونه مولانا 
کسی است که در عین اعتقاد به حقانیت دین اسلام، نقد مسیحیت در باب قول به تصلیب 

عیسی )ع( را از دست نمی دهد:
چون سفیهان راست این کار و کیا                             لازم آمد یقتلون الانبیاء

جهل ترسا بین امان انگیخته                                 زان خداوندی که گشت آویخته
چون دل آن شاه زیشان خون بود                          عصمت و انت فیهم چون بود؟ 

)مولوی 1386: 1400(
بررسی آثار و افکار امام گویای پذیرش همین منطق است. ازاین رو ایشان ضمن پایبندی 
کید به حقانیت مذهب شیعه اثنی عشری )علیهم السلام( و  بی چون چرا به مکتب اسلام و تأ
کید داشت )امام  الهام از موازین دینی- عرفانی به فطری بودن مسئله مدارا در میان انسان ها تأ
خمینــی 1377: 317( و چنین باوری به مــدارا را یکی از جلوه های رحمت رحمانیه و رحیمیه 
حق تعالی و از مظاهر عقل می دانست )امام خمینی 1377: 319(. امام بر این باور است که انسان 
بر اساس فطرت و سرشتش مداراگر است و محبت، بردباری و سخن نرم و نیکو را دوست 
دارد و از خشــونت و تندی که در زمره مظاهر و لشگریان جهل است بیزار و متنفر است)ر. 

ک. به: امام خمینی 1377: 317-319(.
کید داشــتند. چراکه این حقوق   ازایــن رو همواره بر رعایت حقوق پیروان دیگر ادیان تأ

همیشه موردتوجه اسلام بوده است:
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»هر کس که در مملکت اسلامی زندگی می کند، یك حقوقی دارد؛ اسلام به آن حقوق 
می رسد. این اقلیت های مذهبی، از قبیل زرتشتی، از قبیل یهودی، از قبیل نصارا، که در ایران 
گروه های فراوانی هستند، این ها را هم اسلام برایشان احترام قائل است؛ می خواهد که این ها 

هم به حقوق خودشان برسند«)امام خمینی 1385 ج 7: 150(.
ایشــان در جواب این سؤال که »آیا جمهوری اسلامی اجازه خواهد داد تا مذاهب دیگر 
به طور آزاد و آشــکار به انجام امور مذهبیشــان بپردازند؟« می گویــد: »بله تمام اقلیت های 
مذهبی در حکومت اســلامی می توانند به کلیه فرایض مذهبی خــود آزادانه عمل نمایند و 
حکومت اســلامی موظف اســت از حقوق آنان به بهترین وجه حفاظــت کند«)امام خمینی 

1385 ج 21: 580(. ایشان در جای دیگر می گوید:
»اما جامعه یهود و ســایر جوامعی که در ایران هســتند و اهل این ملت هســتند، اســلام 
با آن ها همان رفتار را می کند که با ســایر اقشــار ملت می کند. اســلام بر آن ها ابداً اجحاف 
جایز نمی داند. ابداً این طور نیست که آن ها را بخواهد در مضیقه ای بگذارد. برخلاف اصل 

تربیت اسلام است؛ برخلاف وحی است«)امام خمینی 1385 ج 7: 290(.
ازاین رو  امام  خمینی  متذکر می شود مدارایی مدنظر شریعت است کــــه بــر پایۀ  خــرد 
اســـتوار باشد و »در جهت حفظ نفس باشد نه در جهت حظ نفس« اتصاف بــــه چـنـین 
مـدارایی موجـب  تعالی  نفس  می گردد و از بهره مندی های نفسانی پیراسته اسـت؛ زیرا در غیر  
این  صـورت همـۀ اعـمال او ازجمله مدارا و بردباری و تسامح او بـه غرضـی مـادی آمیختـه 
می گردد کـــه  در  این  صورت نه تنها موجب کمال و سعادت او نمی شود چه بسا عــــزت و 
کرامت  انـســـانی  او  و سـعادت جامعه را مخدوش می کند )ر.ک.به: امام خمینی1377: 324-

313 به نقل از طباطبایی 1395: 121(.

نتیجه
اشاره شد که مدارای اجتماعی- سیاسی با قرائت فیلسوفان لیبرال غالباً بر مبانی کثرت گرایی 
معرفت مبتنی است، در این میان با طرح یکی از مهم ترین مبانی معرفت شناختی کانت، تعمیم 
و انتســاب آن به معرفت دینی و عارفان مســلمان موردنقد و بررسی قرار گرفت؛ و با مروری 
بر مبانی هستی شناســی عرفانی )وحدت وجود( تفسیر متفاوت از قرائت هیک مبنی بر تمایز 
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میان حقیقت فی نفسه و واقعیت پدیداری بیان گردید؛ و در ادامه با تکیه بر مبانی انسان شناسی 
کید بر اندیشــه های امام خمینی »انســان« به عنوان والاترین تجلی الهی، به جای  عرفانی با تأ
کثرت گرایی معرفتی موردتوجه قرار گرفت. با استعانت از این مدل پیشنهادی می توان با تمییز 
گذاشتن میان افراد به مثابه انسان و افعال و باورهای او، در همان حال که شخص را نسبت به 

باورها و عمل آنان روادار نگاه داشت، نسبت به افعال و باورهایشان منتقد باقی گذارد.
مــدارا به این اعتبــار نه صرفاً یک فضیلت اخلاقی و نظــری بلکه یک فضیلت ادراکی 
اســت؛ زیرا مســتلزم ادراک انســان در قالب »دیگری« و چیزی بیش از مجموعه باورها یا 

عامل برخی افعال است.
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