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One of the important topics in the philosophical schools of social sciences is human 

civility. The main issue of this article is the explanation of Javadi Amoli's theory 

about Human civility. In this article, by referring to his works and using the library 

method, the following results have been obtained: According to the theory of the 

physicality of occurrence and the spirituality of survival, man is first a physical 

being, then with gradual movement in his essence, he becomes a spiritual being. 

Although humans benefit from a common single origin in the occurrence, but in 

survival, they are transformed into many types according to their movement type. 

Javadi Amoli considers human civility to be the result of one of the steps in the 

essential movement of man. He puts human and their actions into several 

categories based on their essential movement: the first; Natural savagery and 

animal behavior, Second; Mutual recruitment and interaction, Third: Fair 

employment and act based on reason, fourth; Sacrifice and benevolence and Action 

based on divine innate. Javadi Amoli considers serving others as a result of human 

nature. He believes that man is social by divine innate, but he is savage based on 

his nature. 
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1. Introduction 
1_1. Problem statement 
The subject of this article is the explanation of  Javadi Amoli's view on natural savagery and innate civility of man, 
which is referred to as "Theory of Innate Civility ." 
1_2. Questions 
This article will answer the following questions: 
- What anthropological foundations is this theory based on ? 
- Based on the theory of innate civility, how many groups are classified in relation to society ? 
- How is the principle of employment interpreted in the theory of Tabatabai based on the theory of innate civility ? 
The collection of published works of Javadi Amoli is the main source of information for this article. The method of 
collecting information is documentary . 
2. Background 
The sociability of man has been considered among philosophers since the past. Plato considered the necessary in 
meeting needs as the reason of human civility. Aristotle considered the cause of human civilization to be his physical 
needs and considered it natural for man. In the Islamic world, Farabi pays attention to both physical needs and human 
perfections in explaining human civilization. In line with these needs, Ibn Sina emphasizes the physical needs and the 
need for others, he considers human being sociable as one of the reasons for the necessity of sending prophets. Ibn 
Khaldun and Fakhr Razi have also raised the social nature of man. In this context, Ibn Khaldun has mentioned 
providing security through community as the reason of human civility. MullaSadra believes Man cannot live in the 
world without society and does not exist as an individual. Mohammad Hossein Tabatabai puts forward the sociability 
of man in a new expression. His view is called "the principle of employment" and in connection with the view of 
"credits". From Tabatabai's point of view, employment is one of the human credits. Motahari disagreed with Tabatabai's 
view on employment, and Javadi Amoli considers it incoherent and considers the lack of attention to the philosophical 
foundations of anthropology as the cause of wrong perceptions of this principle. He expresses his opinion under the 
title of innate civility and natural brutality. 
3. Findings 
1. Anthropological foundations of the theory of innate civility 
The philosophical basis of the theory of innate civility is that man is a physical being at the beginning of creation, and 
then he becomes a spiritual and non-physical being. Man is not a one-dimensional being but a multi-dimensional 
being. Human existence has many layers; It extends from the physical body to the divine soul. At the beginning, man 
is a body, and by moving in his essence, he gradually becomes a soul. The movement of substance brings a person from 
the material stage to the non-material stage. Human identity is formed by his knowledge and actions; Humans benefit 
from a common single origin in occurrence, but in survival, they reach different types according to their type of 
movement. 
2. the theory of innate civility; Human type and types of action 
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Javadi Amoli considers human sociability as one of the stages of human innate movement. Man goes through stages in 
life with others according to his knowledge and action. Human knowledge and action are his natural perfections. When 
every action and knowledge is institutionalized for man, a new type of man is formed. As a result, with knowledge and 
action, human identity is formed. Therefore, different people are formed based on the type of union they have with 
their knowledge and action. As long as man is bound to nature, the relationship he establishes with others is based on 
employment, colonization and exploitation. But when he is released from the limitations of nature in his existential 
movement and reaches his divine realm from the stage of nature, the relationship he establishes with others will not be 
one-sided. Javadi Amoli considers human sociability as one of the stages of human innate movement and places human 
actions towards others in several categories : 
First: natural savagery and animal behavior; Those who are individualistic based on their material nature are like 
animals who do not obey laws and although they may live in society, they are not social, because social life is sustained 
by mutual cooperation, while they avoid mutual cooperation and engage in unilateral employment. The action that 
arises from this group is done only based on animal and natural powers and without rationality. 
Second: employment and mutual interaction; The second category are those who balance their wild nature and accept 
mutual employment within the limits of animal life. Although this group is not like predatory animals that live a wild 
and solitary life and they live a social life like some other animals, but their life is not outside the order of animal life. 
Third: fair employment and action based on reason; This group is hierarchical. The action of a group of them is mutual 
employment based on justice, and for this purpose they use divine laws and traditions that reason proves their necessity 
to achieve justice in the society. Although the behavior of this group is somewhat similar to the behavior of the previous 
group, they are different from the previous group in their motivation and goals. The most important distinguishing 
feature of this group is benefiting from wisdom's achievements in order to achieve eternal and hereafter happiness in 
addition to securing the worldly happiness of man, so this practice and the society arising from it will be in harmony 
with the divine nature of man. 
Fourth: beneficence and sacrifice and divine action; The purpose of the fourth group of social life is not to employ 
others to benefit from them or mutual employment or to establish justice, but their purpose is benevolence and sacrifice 
and service to others and these people have a divine face. In the community, they seek to please God. Their goal is to 
achieve God's pleasure and in this direction, their actions in relation to others are in the direction of serving and 
benevolent to them. The society resulting from such people and actions is the best form of society and human 
civilization. 
3. The principle of employment and the theory of innate civility 
Javadi Amoli believes that human employment is caused by the material nature of man and believes that man is 
inherently social. Human vices originate from his nature and his virtues originate from his divine realm. 
With the power given to him by God Almighty, man can dominate his knowledge and actions, material nature or divine 
nature. The rule of the divine nature, due to the alignment with the divine soul of man, makes the human face divine, 
and the rule of the material nature, due to the alignment of nature with the material body and the earthly world, makes 
him wild . 
4. Conclusion 
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Javadi Amoli considers human civility to be one of the stages of human's essential movement and places human actions 
towards others in several categories: first; Natural and animal brutality: the action of this group is based on animal and 
natural powers and without rationality. The second; Recruitment and Interaction: This group balances its natural 
ferocity and accepts mutual recruitment within the range of animal life. Third; Employment and fair action based on 
divine nature: This group is those who have turned to social life to achieve intellectual perfection and natural goals, 
and their effort is to achieve happiness by benefiting from divine laws. Fourth; Benevolence and self-sacrifice and 
divine action: The purpose of this category of social life is benevolence, self-sacrifice and service to others, and these 
people have divine faces in society and seek God's pleasure. 
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   ها: واژهکلید

استخدام طب،  اصل    ،   ،یعی توحش 
  ، یآمل  یجواد  الحدوث،  ةیجسمان

 . یفطر  تیمدن   البقاء، ةیروحان

 ی مسئله اصل  اساسنیبودن انسان است. برا  یمسئله اجتماع  ،یدر حوزه علوم اجتماع یمکاتب فلسف  یاز مسائل اساس  یک ی
و   شانیمقاله با مراجعه به آثار ا   نیبودن انسان است. در ا  یدرباره اجتماع  یآمل  یجواد   اللهت یآ  هینظر   نییتب  زینوشتار ن  نیا

البقاء بودن، انسان    ةیالحدوث و روحان  ةیجسمان  هیبه دست آمده است: بر اساس نظر   ج یتان  ن یا  ی ااز روش کتابخانه  یر یگبهره
ها  اگرچه انسان  هینظر   ن ی. بر اساس اابدی یم  ی روحان  یوجود  ج یبه تدر   یاست و با حرکت جوهر   یجسمان  یدر نقطه آغاز موجود

  ی. جوادشوندینوع حرکت خود به انواع متعدد مبدل م  امند از مبدأ واحد مشترک هستند، اما در بقاء، متناسب بدر حدوث، بهره
را    ی اجتماع  یآمل انسان  برم  یاز مراحل حرکت جوهر   یک یبودن  بر اساس حرکت   ی. و شمردی انسان  را  او  انسان و کنش 

دوم؛ استخدام متقابل و کنش متقابل، سوم؛    ،یوانیو کنش ح  ی:  نخست؛ توحش طبعدهدیم  یدر چند دسته جا  یجوهر 
را    یگر استخدام ی آمل ی. جوادیبر فطرت اله یو کنش مبتن  ثاریبر عقل، چهارم؛ احسان و ا یعادلانه و کنش مبتن داماستخ 

خود متوحش   عتیاست، اما بر اساس طب  یمدن  شیبر اساس فطرت خو   یانسان دانسته و معتقد است آدم  عتیاز طب  یناش
 است. 

   .18 -1(: 2)14 های اجتماعی متفکران مسلمان،فصلنامه علمی نظریه. یآمل یالله جواد تیآ یفطر  تیمدن هینظر (. 1403. )حسین ،محمدیحاج: : استناد
https://doi.org/10.22059/jstmt.2024.372572.1693 

 
© نویسندگان. .                                                          ناشر: مؤسسه انتشارات دانشگاه تهران  

 

DOI: https://doi.org/10.22059/jstmt.2024.372572.1693 

mailto:h.hajmohamadi@ut.ac.ir
mailto:h.hajmohamadi@ut.ac.ir
https://doi.org/10.22059/jstmt.2024.372572.1693
https://orcid.org/0000-0002-7906-4263


 

 

1403 تابستان، ه دومم، شمار هچهاردهای اجتماعی متفکران مسلمان/ سال فصلنامه نظریه 6  

 و بیان مسئله . مقدمه1

 ایآ  نکهی راستا، ا  نی و مکتب از نسبت انسان با اجتماع است؛ در ا  هیآن نظر   یتلق   ،یعلوم اجتماع   اتیدر مکاتب و نظر   یاز مسائل اساس   یکی
  یبند و در صورت  زندیرا رقم م  یمختلف   ی هادگاهیمسئله د  نی. پاسخ به ا ردیگیمسائل قرار م   ن یدر بطن ا  ری خ  ای است    یاجتماع  یانسان موجود

 .  گذاردیم یبرجا  ییسزا به ریتأث  یاجتماع اتینظر 
  ی بند مسئله، ارائه صورت  نی مختصر ا  خچهی تار   ینوشتار ضمن بررس  نی پرسش از گذشته تاکنون همواره مطرح بوده است. هدف ا  نیا
  ادیاز آن    «یفطر   ت یمدن  هیاست که به اختصار با عنوان »نظر   یآمل  یجواد  اللهتیانسان از منظر آ  یفطر   تیو مدن   یع یتوحش طب  هینظر 

 . شود یم
  نییتب  یدر راستا  روشینوشتار پ   نیبودن انسان است. بنابرا  ی مدن  رامونیپ  یآمل  یجواد  اللهتیآ  هینظر   نییپژوهش تب   نی ا  یاصل   مسئله

 خواهد بود:  لیذ یها درصدد پاسخ به پرسش هینظر  نیا
 درباره نسبت انسان با جامعه شکل گرفته است؟  یخ یدر امتداد چه مسئله تار  یفطر  تیمدن  هینظر  -
 است؟  یشناخت انسان یبر چه مبان  یبودن انسان مبتن  ی درباره مدن  یآمل یجواد دگاهید -
 شود؟ یم  یدر نسبت با اجتماع در چند گروه دسته بند  ینوع انسان  ،یفطر   تیمدن   هیبر اساس نظر  -
 شود؟ یم  ریچگونه تفس یفطر  تیمدن  هیبر اساس نظر  ییعلامه طباطبا  هیاصل استخدام در نظر  -
درصدد پاسخ به مسائل مطرح شده فوق خواهد    ی ااز روش کتابخانه  یر یگو بهره  ی آمل   ی جواد  اللهتی نوشتار با مراجعه به آثار مختلف آ   نیا

  ل ینوشتار را تشک  نیمرتبط با مسئله پژوهش، منابع ا   ی منابع اطلاعات  زیو ن   ی آمل  یجواد  اللهتی منظور مجموعه آثار منتشر شده آ  ن یبود. بد
  لی و تحل هیتجز  یمنطق   میها استخراج شده است. آنگاه با تنظو سپس مطالعه شده و مباحث مرتبط از آن ییمنابع و آثار شناسا ن ی. ادهندیم

 اند. داده لیپژوهش حاضر را تشک یهاافتهیشده و 
 بودن انسان  یمسئله مدن خیتار. 2

ای است که از گذشته تاکنون در میان است، مسئله  یراجتماعیمدنی بودن انسان و اینکه آیا انسان موجودی اجتماعی است یا موجودی غ
اند که به این مسئله  ای  بوده جا مانده از یونان باستان، افلاطون و ارسطو نخستین فلاسفهحکما و فلاسفه مورد توجه بوده است. در آثار به

(، و این سخن معروف که »انسان،  114:  1374به این بحث پرداخته است )افلاطون،    جمهوراند. افلاطون در فصل نخست کتاب  پرداخته
 اند.  ها بحث کردهبودن انسان مدنیٌ بالطبع یا حیوانی سیاسی است« از ارسطوست. فیلسوفان مسلمان نیز در ارتباط با مدنی

عبارت  داند )همان(. بهها به یکدیگر در تأمین خوراک، پوشاک و مسکن را علت پیدایش شهر و مدینه می، نیاز انسانجمهورافلاطون در  
داند. در آراء او منشأ زندگی اجتماعی طبع انسان نیست، بلکه معیار آن نیازهای  دیگر او ماهیت زندگی اجتماعی را اضطرار برای رفع نیازها می

 مشترک است. 
و طبیعتاً برای زندگی در    است  مقتضای طبیعتش اجتماعی و سیاسی انسان را موجودی دانسته که به  یوماخوس کیاخلاق نارسطو در  

خاطر نفع و تأمین  »مردم با یکدیگر به :(، البته او اجتماعی بودن را به ضرورت بازگردانده است12: 1364اجتماع آفریده شده است )ارسطو،  
(. ارسطو در امتداد افلاطون اولین نیاز طبیعی انسان را ارضاء غریزه جنسی 242)همان:    «شوندآنچه برای زندگی ضروری است، جمع می

دهی انسان به دیگر نیازهای  او در توضیح نحوه پاسخ  . شمردعنوان اولین اجتماع را در پاسخ به این نیاز برمیگیری خانواده بهدانسته و شکل
کند. بنابراین ارسطو نظیر  خوراک و پوشاک و مسکن اشاره می  ، را بیان کرده و به ضرورت تأمین نیازهای جسمیاش، نظر افلاطون  طبیعی

داند و این روند که بر اساس اضطرار جریان دارد، طبیعی انسان تلقی کرده است  افلاطون دلیل مدنی بودن انسان را نیازهای جسمی او می
 (. 279و  242)همان:  
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فارابی نخستین حکیم مسلمانی است که  درباره زندگی اجتماعی انسان سخن رانده است. او در فصولی از چهار کتاب    ،در جهان اسلام
نة  یآراء اهل المد« به این بحث پرداخته است. فارابی در »کتاب الملة« و »فصول المنتظره «، »ةیاسة المدنی الس«، »نة الفاضلةیآراء اهل المد»

دهد که هر انسان در قوام وجودی و در دستیابی به والاترین کمالات خویش، به امور  «، درباره احتیاج انسان به اجتماع توضیح میالفاضلة
تأمین کند، بلکه به اجتماعی نیاز دارد که در آن هر فرد به امری از امور مورد نیاز دیگران    ییتنها  ها را بهکثیری نیازمند است که قادر نیست آن

داند. فارابی در عبارتی دیگر اجتماعی بودن انسان را چنین توضیح  او انسان را محتاج بالطبع می  ،(. بنابراین 251:  1361بی،  اقدام نماید )فارا
وع خویش همکاری و همنشینی داشته  ناو ناگزیر است با هم ؛بنابراین .های دیگر وابسته استبه انسان ، خواهد انسان در آنچه می»دهد: می

(. بنابراین فارابی در توضیح مدنی بودن  انسان به نیازها  110- 111)همان:    «شودبه این دلیل او حیوان اجتماعی یا سیاسی نامیده می  وباشد
 گیرد و هم کمالات انسانی. کند اما هم نیازهای جسمانی را در نظر میهای انسان توجه میو ضروت
« توضیحی مشابه افلاطون و ارسطو از مدنیٌ بالطبع بودن انسان  ر المنازلیتداب « و در رساله »نجاةال«، »ءشفاالدر دو کتاب »  نایسابن

دانست، به نیازهای جسمی و  دهد. بوعلی بر خلاف فارابی که اجتماع را سبب تأمین نیازهای جسمی و رسیدن به افضل الکمالات میمی
خواهی و نیازهای روحانی که تنها در اجتماع قابل دستیابی است، سخنی به  احتیاج به دیگران در راستای این نیازها تاکید دارد و درباره کمال

الرئیسزبان نمی بودن انسان را در مقدمه  ،آورد. همچنین شیخ  پیدایش    او  برد. از آنجا کهکار میاستدلال ضرورت نبوت به  مدنیٌ بالطبع 
منظور برقراری عدل میان اجتماع انسانی  دهد، ضرورت شرع و نبوت را بهها توضیح میا مبتنی بر رفع نیازهای طبیعی انساناجتماع انسانی ر 

 (. 144:  1375سینا، داند )ابنو رفع تزاحمات از نظر عقلی ضروری می
سینا اظهار داشته است که انسان بر اساس طبیعتش در معیشت خود به اجتماعی که او را به  خواجه نصیرالدین طوسی در شرح بیان ابن

 (.  372: 3ق ج 1405،  الطوسیصلاح احوالش  برساند نیازمند است و این منظور از مدنیٌ بالطبع بودن انسان است )
اند و فارابی )با توجه نیازهای جسمی و دستیابی  تفسیر مدنیٌ بالطبع بودن انسان بر اساس نیازها که افلاطون و ارسطو آن را مطرح نموده

( و فخر  187:  1ج  1375اند توسط سایر متفکران مسلمان نیز ادامه یافته است. ابن خلدون )سینا نیز بدان پرداختهبه کمالات روحی( و ابن
اند. البته ابن خلدن در مقدمه، در توضیح مدنیٌ بالطبع بودن بشر، علاوه ( نیز مدنیٌ بالطبع بودن انسان را مطرح کرده553:  2ج  1370رازی )

قد  بر نیازهای زیستی، حیاتی و جسمانی، به تأمین امنیت از طریق اجتماع نیز اشاره نموده است. صدرالمتألهین شیرازی نیز در این زمینه معت
تواند محدود  ای است که نمیگونهخود تکیه کند. زیرا نوع وجود انسانی به  تواند به وجود فردی  »انسان در اصل وجود و بقاء خود نمی  است:

:  1388صورت فردی وجود داشته باشد« )شیرازی،  تواند بهتواند بدون تمدن، اجتماع و تعاون زندگی کند و نمیبه خود باشد. انسان در دنیا نمی
422 .) 

طباطبایی مدنی بودن   سیدمحمدحسینتفسیر مطرح شده درباره اجتماعی بودن انسان تا زمان معاصر ادامه داشته است. در دوره معاصر  
بحث مدنیٌ بالطبع بودن انسان را مطرح نموده    ،زانیالمسوره بقره در تفسیر    213ذیل تفسیر آیه    ویکند.  انسان را در بیانی جدید مطرح می

(. این تفسیر از مدنی بودن انسان توسط علامه طباطبایی در سایر آثار اصولی و فلسفی ایشان با عنوان 172:  2، ج 1382طباطبایی،  است )
 »اصل استخدام« و در ارتباط با مبحث »اعتباریات« مطرح شده است.  

تحمیل اراده و بسط »استخدام از نظر لغوی به معنای »به خدمت گرفتن دیگران« است. طباطبایی در تعریف اصطلاحی واژه استخدام را  
(. از  172: 4ج  1382طباطبایی، داند ) می «مندی از کار دیگران به نفع خودها و بهرهسلطه انسان بر دیگران در مسیر مرتفع کردن نیازمندی

آن است که انسان از ابتدای حیات خویش درصدد است که به هرچه دست   ش نظر طباطبایی استخدام یکی از اعتبارات انسانی است و منشأ 
هر پدیده    ،نویسد: »در خارج در توضیح این اصل می  وهایش درآورد. اجویی کند و همه امور پیرامونش را در مسیر خواستهیابد از آن بهرهمی

کند و این ویژگی در تمامی موجودات زنده برداری میای حفظ و ادامه حیات خود از خارج به نحوی از انحاء بهرهمادی ترکیبی است که بر 
کنند، برخی حیونات نظیر  ها استفاده مینوشند، از گیاهان یا میوهآب می  ،عنوان مثال حیوانات برای حفظ و تداوم بقاء خویش آشکار است. به
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گاهی خود این روش را بهحیوانات وحشی از سایر جانداران تغذیه می یا پیچیده انجام  کنند، هر موجودی بر اساس شعور و آ صورت ساده 
گیرد«  کار میکاری که نیازهای او اقتضاء کند به  برد، بلکه در هرکار میتنها در خواص طبیعی و لوازم مادی بهدهد. انسان این روش را نهمی

 (. 193- 194:  2، ج1358)طباطبایی،  
انسان  طباطبایی و دفع گرسنگی موجب کشش  و غریزه سیرشدن  انسانی نظیر غریزه جنسی  به یکدیگر معتقد است هرچند غرایز  ها 

نهند، چنانکه غریزه جنسی پس از ارتباط زن و مرد و غریزه دفع شود، اما آنچه مشهود است این است که غرایز پس از مدتی رو به افول میمی
توانند عامل ایجاد اجتماع باشند، و آنچه اجتماع را پدید  رود. بنابراین غرایز دائمی نیستند و نمیاز بین می  ،گرسنگی و سیرشدن پس از تغذیه

هاست، اجتماع متفرع بر استخدام بوده و در اثر پیدایش توافق دو استخدام از دو طرف متقابل  آورد، اصل استخدام متقابل میان انسانمی
کند،  ه انسان بر اساس طبیعت اولیه خود اجتماعی باشد، بلکه بر اساس طبیعت اولیه خود اصل استخدام را اعتبار میگیرد، نه آنکشکل می

 (. 196- 197:  2، ج1358آورد )طباطبایی،  اجتماع را پدید می ، سپس بر اساس استخدام متقابل
ها وضع شده و  منظور زندگی در این جهان توسط انسانداند. اعتباریات انسانی بهمنشأ اصل استخدام را اعتباریات انسان می  طباطبایی 

ترین اعتباریات انسانی تصدیق به این است که هر  عنوان یکی از مهمشوند. استخدام بهرابط و واسط بین انسان و عمل او در جهان مادی می
رو حکم اعتباری انسان به تشکیل اجتماع حکمی اضطراری و از روی  در کمال انسان مؤثر است، باید به خدمت گرفته شود. ازاین  که  چیزی

(.  176:  2، ج 1382شد گستره آزادی و اختیار خویش را محدود سازد )طباطبایی،  نیاز اوست، زیرا اگر اضطرار نبود هیچ انسانی حاضر نمی
درباره مدنیٌ بالطبع بودن با محور قرار  را  تفسیری متفاوت    ،با مطرح نمودن بحث اعتباریات و اصل اعتباری استخدام بنابراین ایشان هرچند  
 کما، اضطرار در تأمین نیازهاست. نظیر سایر ح   ودهد، اما در نهایت تفسیر اگرفتن نیازها ارائه می

کند  صورت استفهام انکاری این پرسش را مطرح میاصل استخدام حاکم بر روابط اجتماعی است. علامه طباطبایی سپس به  ،اساسبراین
کند، بر اساس  که آیا انسانی که دارای چنین حالاتی است که هرچه بیابد در راه منافع خویش استخدام کرده و از ثمره وجودی آن استفاده می

گیرد؟! آیا بر طریق صفا دست  ای دیگر در پیش مینوع خود قرار گرفت، به او احترام گذاشته و رویهطبیعت خویش آنگاه که در ارتباط با هم
به این سؤال، منفی    طباطباییکند؟! پاسخ  پوشی مینوع خود دراز کرده و در راه منافعش از بخشی از منابع چشمسوی همهمکاری و تعاون به

ها  قتضای طبیعت آدمی آن است که به دنبال منافع خویش باشد و دیگران را در راه منافعش استخدام کرده و از بهره آناست. بنابراین ا
 (. 129- 130: 1353استفاده کند )طباطبایی،  

لازمه تقریر فوق پذیرش    است  و معتقد  از اصل استخدام اشکال گرفته  استاد خود، طباطبایی،مطهری بر تقریر    مرتضی  ،راستا  نیدر ا
  طباطبایی الحادی نظیر فرضیه تکامل داروین است. به عبارت دیگر آنچه از بیان    های مادی وهای فلسفی فرضیهتنازع بقاست که از پیشفرض

  برای ها تنازع و نزاع دائمی در برداشت حداکثری از منافع شود آن است که اصل در روابط انسان با محیط پیرامون و سایر انسانبرداشت می
گیرد، و این تقریر بر خلاف  میکه در نهایت در خدمت تنازع بقاء قرار  است  حفظ بقاست و هرگونه تعاون فرع بر تنازع و به دلیل مصالحی  

اند )مطهری،  جوامعی مبتنی بر تعاون و احسان شکل گرفته  ،چرا که در موارد نقض بسیاری  .های تاریخی حیات بشر استمشاهدات و بررسی
ها نیز این اصل، همگانی نیست؛ بلکه در برخی از افعال اختیاری انسان؛ یعنی افعالی که بر اساس  (. در میان انسان726- 727،  13، ج  1377

گاهی و تفکر انجام می گاهی و تفکر انجام میآ غریزی دارد، قابل صدق  ه  شوند و جنبشوند، این اصل قابل صدق است و در افعالی که بدون آ
-739،  13، ج  1377دهد )مطهری،  نیست؛ نظیر شیرخوردن نوزاد. همچنین مطهری سودمحور بودن طبیعت بشری را مورد تردید قرار می

738 .) 
جوادی آملی ضمن اشاره به نظریه طباطبایی درباره اصل استخدام، بیان آن را نامنسجم دانسته و این عدم انسجام و عدم توجه به مبانی  

بالفطرة و داند و ازاینهای نادرست از آن میشناختی آن را موجب برداشتفلسفی انسان رو دیدگاه مزبور را با این عنوان که انسان »مدنی 
 . ( 383ج: 1386د. )جوادی آملی،  کن ارائه می ،توحش بالطبع« استم
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ی آمل یجواد اللهتیآ یفطر  تیمدن هینظر   

 ی فطر تیمدن هینظر یاساس میمفاه. 3

مرتبط با    میمفاه   نیتر بخش ابتدا مهم  نیآن است، در ا  یاساس  میمفردات و مفاه  ری بر تصو  یمبتن  یدگاه یهر د  حی و توض  نییتب  نکهینظر به ا
 . شود یم  ریتقر  یشده و سپس نظر و  فیتعر  یآمل  یجواد   دگاهید

 تمدن ،ی. مدن1ـ3

گونه که خواجه  است. همان  یاز اجتماع انسان  هیکنا  ی است و اصطلاح مدن  نه یکه منسوب به مد  شودیگفته م  ی در اصطلاح به انسان  « ی»مدن
  ،ی اصطلاحهم هو هذا الاجتماع« )الطوس  ی: »التمدن فکندیم   ریتعب  یو تمدن، آن دو را به اجتماع انسان  یاصطلاح مدن  حی در توض  ر ینص

تعر   ی جی ملاعبدالرزاق لاه  ن یهمچن(.  372:  3ج1375 مکان آن    نهی : »تمدن عبارت از اجتماع است، و مدسدینویبالطبع م  یٌ مدن  فیدر 
بنابرا360:  1383  ،یج ی)لاه  باشد«یم اسلام   نی(.  فلاسفه  اصطلاح  در  تمدن  از  بشر   یمنظور  مدن   یاجتماع  از  مراد  انسان،    یو  بودن 

 بودن اوست.  یاجتماع
 . طبع 2ـ3

کما در اجتماع فلاسفه (  ی )اجتماع  یانسان بر اساس طبع خود مدن یعنی برند،یبالطبع بودن او بهره م یٌ بودن انسان از واژهٔ طبع و مدن  یو ح 
ق:  1414  نام،ی)ب   رسد«یخود م  ی عیموجود به کمال طب   رویپراکنده در اجسام که توسط آن ن  یرو یگفته شده است: »ن  عتیطب  فیاست. در تعر 

که انسان    ی و روان  یخلق  یاز استعدادها  یاشده است. طبع مجموعه  دهی است که انسان بر آن آفر   یطبع سرشت  د یگو یم   ز ین  ی(. جرجان192
 (. 442:  1366 با،ی)صل رودیم  هیو سج  عتیواژه مرادف خلق، طب نیو ا ابدییبه آن اتصاف م 

 . فطرت3ـ3

کما اند، حال آنکه مفهوم فطرت نکرده  کیاند؛ اما آن را از فطرت تفکبودن انسان از واژهٔ طبع استفاده کرده  یمراد خود از مدن  حی در توض  ح 
به وجه جسمان   عتیاست. طب   زهیاز غر   زیمتما امر   یاشاره  و  و ح  یموجودات دارد  انسان  بر  نظ  ر یبر سا  وان،یاست که علاوه    ری موجودات 

 وان یدر انسان و ح   عتیطور متداول مفهوم طب(. به24ج:  1387  ،یآمل   ی)جواد  شودیاطلاق م  زیبدون روح ن  یموجودات نام   ایجمادات و  
عد ناسوت  یو یدن   اتیاز فطرت است. در انسان »طبع« ناظر به ح  ریطور مشخص طبع غاما به  رود،یکار م به  زین  زهیغر   یمعنا  رندهیدربرگ    یو ب 
عد ملکوت  یاخرو  اتی ناظر به ح تانسان و فطر  یو ماد  (. 24ج:  1387 ،ی آمل یاوست )جواد یو ب 

  هٔ یها و ناحشناخت  هٔ یناح   ،یمطهر   یمرتض   ری(؛ به تعب 26:  1380، ی زدیدو عرصهٔ شناخت و احساس است )مصباح    رندهیدربرگ   فطرت
: »فطرت  کندیم  فیتعر   ن یچن   شی و گرا  نش یفطرت را در  دو ساحت ب   ز ین   یآمل   ی (. جواد475:  3، ج  1368  ،ی )مطهر   ها لی ها و مخواست

  قتیحق  ی عنیانسان است؛    نشیاز آفر   یاست. فطرت شکل خاص   ینسبت به حق تعال  ش یو کشش و گرا  معال   یقدس   یبه هست   یشهود  نشیب
خاص خود را    یاقتضا  ش،یو هم در ساحت گرا  نشیمنحصر به فرد خلق شده است که هم در ساحت ب   یاوهیخاص و ش  یاگونهبه  یآدم

  رو نیازا  ر،یاست و خطاناپذ   ین یع  شیبلکه گرا  ست؛ین  ریخطاپذ   ی  ل(.  فطرت از سنخ مفهوم و علوم حصو 24ج:  1387  ،یآمل   یدارد« )جواد
 (. 37است )همو:  تی هدا  لیدر آن راه دارد، همواره بر سب  انیبرخلاف طبع که طغ

  ن« یض ی»محال بودن اجتماع نق  رینظ  یاحکام عقل  یمشترک برخوردارند. اتفاق نظر در برخ  یفراوان، از سرشت  یهاتفاوت  رغمیعل  انیآدم
از علائم    « یو »کمال طلب  « ییجو  قتی»حق   ر ینظ   لاتی تما  ی ظلم« و برخ   یعدالت« و »بد   ی »خوب   رینظ  ی اخلاق  یهاو اشتراک در ارزش 

  ی روح بلند انسان و مرتبه وجود  یفطرت، نحوه هست  اند؛یسرشت مشترک انسان  یهاساحت  عت،یاست. فطرت و طب  ی سرشت مشترک انسان
  ،ی ( فطرت انسان257ب:  1386  یآمل   یانسان است )جواد  ی بدن ماد  یعیدار امور طب و عهده  یر یتدب   یرو ین  عت،یدارد و طب   عت یاز طب  یبالاتر 

 (.  58ج: 1387است )همو،   رییتغزمان و مکان و  رینظ  ،ی ماد اتیمنزّه از خصوص 
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حق    هیدر آن راه دارد، اما فطرت انسان مرتبط به ملکوت و از ناح   یاوست و نقص و کاست  یانسان مربوط به نشئه بدن جسمان   عتیطب
خداوند است. الهام از سنخ    ه یالهام شدن تقوا و فجور به او، از ناح  لیخلقت روح انسان به دل  ی خلقت است. استوا یو برخوردار از استوا  یتعال

  رو نیاست، ازا  نیهمنش  یبا جان آدم  ی. علم حضور ستین   ریدپذیجوانه زده و ترد  ی درون آدم  وتعلممیاز تعل  شیاست و پ  یشهود و علم حضور 
 (. 395-397ج: 1386شده است )همو،  نهیانسان نهاد  یو انزجار از شر، درون ساحت ملکوت ریبه خ شیعلم به فجور و تقوا همراه با گرا

 ی فطر تیمدن هی نظر یشناختانسان  یمبنا. 4

  ن یدارد. بر اساس ا  یبودن آدم  ةالبقاءیو روحان  ةالحدوثیدرباره جسمان  هیحکمت متعال  نیدر براه   شهیر   یفطر   تیمدن   هینظر   یفلسف   یمبنا
بلکه ذومراتب و    ستین  ی تک ساحت  ی. انسان موجودابد ی یراه م  یواحد است که از خاک برآمده و تا آستان قدس اله   ی قتیمبنا انسان حق

امتداد دارد. انسان، اجمال عالم است؛   یتا روح اله   یذومراتب است که از بدن ماد  ،یانسان همانند عوالم هست   جوداست؛ و  یچندساحت
لک ماد  رندهیدربرگ  لک وجود    یو بدن خاک   عت یو فطرت خداخواه ملکوت وجود انسان است و طب  ی است. »روح اله  یملکوت مجرّد و م  م 

و در    ردیگ یاز انسان، از ملک تا ملکوت را در برم  رونیگونه که جهان ب متعدد است؛ همان   وحسط  یذومراتب و دارا  یاوست. انسان موجود
- 168:  1384دارد )همو،    یو اله  ی عقل  ،ی مثال  ، یمراتب چهارگانه ماد  زیقابل اشاره است، انسان ن سطوح چهارگانه ماده، مثال، عقل و اله  

165 .) 
  ج ی تدر به  ،یوجود  ی  و با اشتداد جوهر   ستیجز جسم ن  یزیانسان در نقطه آغاز وجود چ  ةالبقاء،یالحدوث و روحان  ةیجسمان   هیاساس نظر   بر

است و    ی مرتبه آن جسمان   ن یاست که نخست  ال یس   یمبنا نفس، جوهر   نی(. بر ا 320:  8، ج  1382  ،یراز ی)ش   شود یم  لی به روح مجرّد تبد
  ی موجود  یو نفس انسان   شود،یم   یروحان   یو امر   ابدییو تا تجرّد از جسم و ماده ادامه م  شودیشروع م  یجسمان  رحله انسان از م  ت یانسان

  یمستمر وجود  رییو تغ  یاست و سپس با حرکت جوهر   یماد  عتیاز طب  یااست. نفس در آغاز وجود، شئ  یج یتدر   رییمستمر و در حال تغ
مراتب است و نفس و   یواحد اما دارا  یقتیاست و انسان حق  یاتحاد  ی رابطه نفس و بدن ارتباط  ساس ا  نی . بر اشودیم   لی مجرّد تبد  یبه امر 

 (.  329دارند )همان:   گریکدیو تأثر متقابل بر  ریبدن تأث 
است و با حرکت    یدر ابتدا جوهر جسمان   کند؛یم  یرا ط   یمتعدد  یاست؛ او مراحل وجود  الیس  تشیاست که هو   یقت یانسان حق  ن،یبنابرا

(. بعد  54:  8، ج1382  ،یراز ی؛ ش243:  26، ج1395  ،ی آمل  ی)جواد  شودیبه او افاضه م   یو در مرحله بعد صورت نبات  افتهی اشتداد    یجوهر 
را به همراه    یکیو تحر   یشناخت   یچون قوا   ییاستعدادها  یوان ی. صورت حشودیبه او افاضه م   یوان یصورت ح  ،ی کردن کمالات نبات  ی از سپر 

که فاعل    یکیتحر   یو قوا  کنندیم  جادیا  وانیحرکت را در ح  زهیکه انگ  یکیتحر   یبر دو نوع است: قوا  یوانینفس ح  یکیتحر   یدارد. قوا
  یاست و قوا  یکننده ادراکات خارج   نیکه تأم   یادراک  یبر دو قسم است: قوا  زین  وانیح   یدراکو ا  یشناخت   یهستند. قوا  وانیحرکت در ح 

  –  55:  8، ج1382  ،ی راز ی)ش  ندیگو   یو قسم دوم را، حواس باطن   یاست، قسم اول را حواس ظاهر   یکننده ادراکات داخل  نیکه تأم   یادراک
56  .) 

واجد دو قوهٔ »علامّه« و   ی. صورت انسان کندیم  افتیرا در   یبه کمال قوا، صورت انسان  دنیو رس  ر یمس  یبعد از ط   زین   یوانیح   صورت
که    شودیو اعتقاد حق و باطل راجع به آنچه که ادراک کرده، حاصل م  قیتصور، تصد  ری نظ  ییهاواسطه قوهٔ علامّه ادراک »عمّاله« است. به

  یکه به آن عقل عمل  رساندیرا به انجام م  رهیو غ  یچون صناعات انسانهم  ییواسطه قوهٔ عمّاله، اعمال و کارهاو به  ندیگو  یبه آن عقل نظر 
 (.  199: 1375؛ همو، 515: 1363 ، یراز ی)ش  ندیگو

او، منجر    ینفس انسان و قوا  زیتما  ند؛یواحد و مراتب او  قتیاز شئون حق  ینفس انسان همگ  یواحد و ذومراتب است و قوا  یقتیحق  انسان
 (.   200: 1375است )همو،   یمتحد است و تحول در قوا، سبب تحول در نفس آدم  شیخو  یبلکه نفس با قوا  ست،ین  ییو جدا نونتیبه ب
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  ی بعد از صورت یصورت یصورت »لبس فوق لبس« دارابه یواسطه حرکت جوهر است که به یکیمراتب تشک یوجود انسان دارا ن،یبنابرا
بر صورت    ی وانیو صورت ح   د،یآیم   یبر صورت قبل   ی به صورت طول  ین ی صورت پس  ی عنی(؛  424:  2الف، ج  1387  ، یآمل   ی)جواد  شودیم  گرید

وّر پ   یوانیصورت ح   بر  یو  سپس صورت انسان  ینبات    هیصورت نوع  یقوا  یلبس فوق لبس، تمام   ی. بر مبناگرددیافاضه م  نی شیبا حفظ ص 
در استخدام    تواندیم   ی و   یوان یح  یاست، قوا  یکه واجد صورت انسان   ی شخص  نی. بنابراردیگیقرار م   یبعد   هیدر استخدام صورت نوع  یقبل 

مختلف، وحدت    یهابا حضور صورت  زیاوست. نفس ن  یوان یدر استخدام صورت ح   زین   یو   ینبات  یطور قوا  نیو هم   رد؛یقرار گ   یصورت انسان 
 (. 157:  1الف، ج 1386را داراست )همو،  شیخو

.  دی مایرا بپ   یانحطاط و تباه  ری مس   ای و    ابدیتکامل    ریرشد و خ   یسو   رو به  تواندیخود را شکل دهد، و م  ت یرا دارد تا هو  ییتوانا  ن یانسان ا  هر
و  حرک ت نیا ریبرساند. در مس  یو اله یعقل ،یاو را به مراتب مثال تواندیو م  گذراندیم اش یع یو طب یانسان او را از مرتبه حس یحرکت جوهر 

  ،ی گسترش وجود  نی. با ازندیانسان دامن م  یاتحاد به گسترش وجود  نی. ا شودیمتحد م  ی و اله  یعقلان  ، یمثال   قیانسان با حقا  ،یی ایپو
  دهد یم  یمادون خود را در خود جا  قیاست که همه حقا  ی قتیحق  ر یشود. عالَم کب  لی تبد  ر یکب  ی به عالَم  ریصغ  یاز موجود  تواند یانسان م  ی عنی

 (. 166: 3الف، ج  1387مو،)ه
او در اثر علم و عملش    ت یبلکه ماه  ست،یانسان بسته و محدود به حد خاص ن  تی بلکه نوع متوسط است؛ ماه  ست؛ین   ری نوع اخ  انسان

  ی . علم و عمل امور ردیبگ  یگر ی د  دی جد  ت یرا رها کرده و ماه   ی تی را دارد تا ماه  ییتوانا  نیا  ش، یخو   ی. انسان با حرکت جوهر ردیگیشکل م 
 اند. بخش ذات انسان نیّ بلکه تع ستند،یزائد بر ذات انسان ن

 و انواع کنش ینوع انسان ؛ یفطر تیمدن هینظر. 5

  ی مند از مبدأ واحد مشترکها در حدوث، بهرهآن است که اگرچه انسان  انگریب  ،ی اصل حرکت جوهر   لی به انسان ذ  ییحکمت صدرا  کردیرو
و متحرک است    الیس   یت یهو  ،یانسان   تیهو   گر،یعبارت د به  شوند؛یهستند، اما در بقاء، متناسب با نوع حرکت خود به انواع متعدد مبدّل م 

ص بعد،  مراتب  به  نسبت  آن  از  مرتبه  هر  جا  رورتیکه  و  متع  اش یینها  گاهیداشته  او  حرکت  نوع  اساس  ب:  1384)همو،    شودیم   ن یّ بر 
 (. 291و 288
آن است   انگریب  اتیمعتقد است مشاهدات و تجرب  یو   شمرد،یانسان برم  یاز مراحل حرکت جوهر   یکی بودن انسان را    یمدن  یآمل  یجواد

  از یهر آنچه مورد ن  یمند است و حق تعالو ابزار متناسب با حرکت بهره  لی از وسا  ش، یو هدف خو  تیبه غا  ل یمنظور ن به  یکه هر موجود متحرک 
 (.  50(: 20)سوره طه )  شودیعامه نام برده م تیبه هدا میاصل در قرآن کر  نی نهاده است. از ا ارش یاوست در اخت

به جهان طب   تی هدا و ح   عتی عامه منحصر  انسان   ست؛ین   واناتینباتات  در جهان    ت ی حرکت و هدا  نی ب  زی . تماستی و جار   یسار   ز ین  یبلکه 
با    ی. جمادات در سطح جمادکندیخود برقرار م   رامونیاست که انسان با پ  یموجودات در گسترهٔ ارتباط   ر یانسان و سا  انیمتناسب با آن م

بر   گریکدی ارتباط ح  واناتیو ح  کنندیم   قرارارتباط  با جمادات و حشوندیمند م بهره  یوان یاز  ارتباط  بر  انسان علاوه  اما  نوعان با هم  واناتی. 
  ر یبر مشارکت با سا  ی مبتن  گرید  ی ادر مرحله  ،ی وانیو ح   یانسان علاوه بر ساحت نبات   یحرکت جوهر   رونیدر ارتباط است. ازا  ش یخو  ی انسان

 . کند یم  ازمندین گرانیاو را به مشارکت با د  یانسان ستیضرورت ز  رایهاست؛ ز انسان
گونه  . هماندی مای پیرا م   یتناسب فهم و همت خود مراحل و به  کندیخود را آغاز م   ری س  ، یبر اساس حرکت جوهر   گرانیبا د  یدر زندگ  انسان

. علم و عمل انسان ردیگیعلم و عمل او صورت م   لهیانسان، به وس  یشد، اشتداد و حرکت وجود   انیب  هینظر   نیا  یشناختانسان  یکه در مبنا
  جهی. نتردیگیاز انسان شکل م   ید ی جد  یانسان، نوع  یبرا  یاساس به هنگام ملکه شدن هر عمل و علم  ن یذات او هستند، بر ا   نیع  یکمالات 

  یهاانسان  رونی. از اشودیاز انسان انتزاع م  یحسب هر مرتبه از وجود، نوع خاصو به  افتهیاشتداد    یعلم و عمل، وجود انسان  لیکه با تحصآن
 (. 196:  4الف، ج 1386 ،ی آمل یاست )جواد ریدارند، قابل تصو  شیکه با علم و عمل خو  ینوع اتحاد  س بر اسا یمتنوع
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بر اساس استخدام، استعمار و    کند یبرقرار م  گرانیکه با د  یاست، ارتباط   شیخو  عتیکه تابع غضب و شهوت و در بند طب   یتا زمان   انسان
از    تیکه مرحله توحش و تبع  عت،یو شهوت و غضب رها شد و از مرحلهٔ طب  عت یطب دی خود از ق   یاستثمار است. اما آنگاه که در حرکت جوهر 

  کی   یمند و بهره  یکشبهره  یورا  یسطح   کند،یبرقرار م  گرانیکه با د  یارتباط   د،یخود رس  یو فطر   یبه ساحت اله  ،غضب و شهوت است
ها نسبت  شد انسان  انی(. بر اساس آنچه ب390ج:  1386عقل اوست. )همو،    رساند،یمرحله م نیطرفه خواهد داشت و آنچه که انسان را به ا

از مراحل حرکت، انسان با عمل و کنش   یک ی. در زنند یرا رقم م یمختلف  ی هاو کنش افته ی  یانواع مختلف  د که به عقل دارن ی به اقبال و ادبار 
 گرانیخود و در نسبت با د  یانسان را در مراحل استکمال  توانی. از آنچه تاکنون گفته شد مابدییبودن م  یمدن   ت یقابل   ش، یبر اساس فطرت خو

 صورت است:  نیآن بد لیداد که تفص  یدر چند دسته جا
 ی وانی و کنش ح  ینخست: توحش طبع. 1ـ5

دهند و اگرچه ممکن است  گروه همچون حیواناتی هستند که به هیچ قانونی تن نمیدسته اول کسانی هستند که وحشی بالطبع هستند. این 
ها از همکاری متقابل  آن  کهییابد، درحالدر جامعه زندگی کنند، اما اجتماعی نیستند، زیرا زندگی اجتماعی جز به تعاون متقابل قرار و دوام نمی

کشی از سایر حیوانات  اند. حیوان درنده در بهرهتر از حیواناتاندیشند. به بیان قرآن این گروه گمراهگریزان بوده و تنها به استخدام دیگران می
گیری از سایر موجودات به یک محدوده  کند. اما آن انسانی که در بند طبع خود است، در استعمار و بهرهبه دریدن یک یا چند حیوان اکتفا می

آید. انسان بدوی، یعنی انسانی که در مرتبه حیوانیت و  سلط خود در همهٔ موجودات برمیبسنده نکرده و در تلاش برای توسعه و گسترش ت
کشی از دیگران ندارد و اگر به اموری که منجر به اجتماع همراه با تسالم   ای جز استخدام و بهرهکند، اندیشه و انگیزهطبیعت خود سیر می

هایی است که در مرتبه  کند. این ویژگی، مربوط به انسان دهد نیز از سر اضطرار و جبر بیرونی چنین میاست )نظیر تعاون و همکاری( تن می
 (.  389-392کنند )همان: طبیعت  صرف، زیست می

شود. انسان تا زمانی که تابع  آید فقط بر اساس قوای حیوانی و طبیعی و بدون هرگونه عقلانیتی انجام میکنشی که از این گروه پدید می
غضب و شهوت است در صدد استخدام و استعمار دیگران است و به تعبیر قرآن در این حال، ظلوم، جهول، هلوع و قتور است. طبیعت  

کند و در  طلب در صورتی که زمام امور انسان را در اختیار گیرد، تمام قوای عملی و علمی انسان را در صورت همراهی، استخدام میزیاده
 آید.  گیرد. در این صورت عقل و فطرت انسان نیز به اسارت طبع فزونی طلب او در میبه اسارت می ،صورت رویارویی و مقابله 

  ، آدمی بر اساس طبیعت خود مدنی نیست بلکه بر اساس طبیعت، متوحش است. اگرچه ممکن است انسانی که تابع طبیعت خود است 
 همکاری متقابل و تعاون دوام هٔ توان او را مدنی دانست، زیرا اجتماع بر پای در اجتماع زندگی کند، اما صرفاً به واسطهٔ زندگی در اجتماع نمی

کند، از همکاری متقابل با دیگران گریزان بوده و به خدمت دیگران و  یابد؛ حال آن که انسانی که صرفاً در سطح طبیعت خود عمل میمی
 اندیشد. استعمار و استثمار آنان می

 دوم: استخدام متقابل و کنش متقابل  . 2ـ5

انسان در طی حرکت جوهری تا زمانی که در مرحله حیوانیت است و از این مرحله عبور نکرده و تعقلش به فعلیت نرسیده، تمام کوشش او 
های متقابل همنوع  انسان با درخواست  حالنیهاست، درعهای دیگر و سایر موجودات در راستای استخدام و استثمار آننسبت به انسان
رو انسان  یابد، ازایندهد. خدمت متقابل نیز توسط اجتماع به صورت قانون شکل میشود و ناچار تن به خدمت متقابل میخود مواجه می

برحسب طبع خود که ارجاع به ساحت جسمی او دارد، مدنی نیست؛ بلکه بالطّبع مستخدم است و اقتضای طبیعت او در این حالت استخدام  
مند از نوعی  (. کنش این گروه بهره392آورد، عقل است )همان:  تخدام را تحت ضابطه درمیمتقابل است و امری که طبیعت سرکش اس

مند از یکدیگر است.  مندی ضابطهها و تمایلات طبیعی و قانونگذاری در راستای امکان بهرهمنظور ایجاد محدودیت برای خواستعقلانیت به
 این کنش و جامعه برآمده از آن، سازگار با اهداف حیوانی است. 
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شود.  دسته دوم کسانی هستند که توحش بالطبع خود را متعادل نموده و استخدام متقابل را در محدوده حیات حیوانی پذیرا می ن،یبنابرا
پردازند،  نیستند و مانند برخی از حیوانات دیگر به زندگی اجتماعی می ، اگرچه این گروه نظیر حیوانات درنده که زندگی وحشی و انفرادی دارند

 ها از مرتبه حیات حیوانی خارج نیست.  اما حیات آن
 سوم: استخدام عادلانه و کنش مبتنی بر عقل  . 3ـ5

ت  آنگاه که انسان در هدف حرکت و نیاز فطرت خود، تأمّل کند و به غایت زندگی و حرکت خویش در این دنیا توجه نماید، و به نقصی که در اوس
گاه شود  ،با کمالی که در صدد اوست  پی خواهد برد. شناخت مصداق واقعی آن کمال و راه نیل به   ،به راهی که به پیمودن آن ناگزیر است  ؛آ

مندی از هدایت الهی هم در زندگی اجتماعی  سازد، و نیاز به بهرهمندی از هدایت الهی و تبعیّت از احکام الهی را آشکار میآن، ضرورت بهره
از   تبعیت گردد. عقل در این وهله به ضرورت وحی در حوزه حیات فردی و اجتماعی و و هم در ساحات زندگی فردی و شخصی نیز آشکار می

راه وحی و رسالت را در پیش روی انسان گذاشته و او را از   ، یل پرتو بخشی خودذ(. عقل آن موهبتی است که 393. )همان: کندآن حکم می
دهد. بنابراین این  میسوق    ،به فطرت که مرحلهٔ مدنیت و پیروی از نظم است  مرحلهٔ طبیعت که توحش و تابعیت از غضب و شهوت است، 

مندی از  اند و کوششان این است که با بهرهاند که در راستای نیل به کمالات عقلی و اهداف فطری روی به زندگی اجتماعی آوردهگروه کسانی
 قوانین الهی به سعادت دست یابند. 

این گروه نیز مراتبی دارند. عمل گروهی از آنان استخدام متقابل بر پایهٔ عدل است و بدین منظور از قوانین و سنن الهی که عقل ضرورت  
که    ،گروه تاحدودی مشابه رفتار دستهٔ پیشین شوند. اگرچه رفتار اینمند میکند، در راستای نیل به عدالت در اجتماع بهرهها را اثبات میآن

رسد  ، با این وجود در انگیزه و اغراض و اهداف خود متمایز با دستهٔ پیش هستند. به نظر میاست  ،اندیشیدند صرفاً به استخدام متقابل می
مندی از دستاوردهای عقلی در راستای نیل به سعادت ابدی و اخروی علاوه بر  بهره  ، ترین تمایز هدف در کنش این گروه با گروه پیشین مهم

 ملائمت و سازگاری با فطرت الهی انسان خواهد بود.   رعادت دنیوی انسانی است، بنابراین این کنش و اجتماع برآمده از آن، دتأمین س
به هستی خود که عین فقر و نیاز به پروردگار    ، رسدکند و به مرحلهٔ فطرت و تعقل میگاه که آدمی از مرحلهٔ طبیعی و حیوانی خود گذر میآن

گاه می  ،خویش است دهد. با حاکمیت عقل بر عمل انسان، قوای حیوانی او نظیر شهوت و غضب  شود و بر اساس آن عمل خود را سامان میآ
گیری  کنند، شکل  هایی که در راستای اغراض عقلی حرکت می(. نتیجه کنش انسان394یابد )همان:  نیز وجهی عقلانی و بلکه الهی می

بلکه وحدت یافته ذیل معانی عقلانی حقیقی   ،یافتگی در آن نه صرفاً مبتنی بر قهر و جبر بیرونیمدینه و اجتماع انسانی حقیقی است که جمع
یابد و تداوم این  زیرا اجتماع حقیقی صرفاً بر پایه همکاری و تعاون متقابل قرار و دوام می  ؛دارداست و تعاون و همکاری حقیقی را لازم می

ای و ها و امیال لحظهشمول عقلی باشد و نه صرفاً خواستههمکاری و تعاون نیز آنگاه وجهی حقیقی خواهد یافت که در پرتو اغراض جهان
ا  هیابد، منجر به ارتباطات پایدار میان انسانای که بر اساس استخدام عادلانه و در پرتو عقلانیت ظهور میگذاری حیوانی. اجتماع و مدینه

خواهد بود و هر اجتماعی که بر پایه استخدام متقابل و بدون توجه به اغراض عقلی و الهی باشد، در حقیقت مدنیت و اجتماع نیست، بلکه 
 یابد. تجمیع جبری کثراتی است که فاقد هویت واحدند، به عبارت دیگر مدنیت در پرتو فعال شدن عقل و فطرت بروز می

 چهارم: احسان و ایثار و کنش الهی . 4ـ5

مندی از آنان و یا  منظور بهرههدف آنان از زندگی اجتماعی استخدام دیگران به  .گروه دیگر در مقابل گروه نخست است  کنشاحسان و ایثار  
ای  استخدام متقابل و یا صرفاً برپایی عدالت نیست، بلکه هدف آنان احسان، ایثار و خدمت به دیگران است و این افراد در اجتماع از چهره

جوی رضای الهی هستند و خدای سبحان دربارهٔ پاداش آنان تعابیر مختلفی را به کار برده است. آنان که فطرت  والهی برخوردار و در جست
اند. و مدنیت فطری آنان بدین معنا نیست که ساحت حیوانی و  بر اساس فطرت خویش مدنی و اجتماعی  ،اند الهی خویش را شکوفا نموده

مندی از زندگی طبیعی، طبیعتشان در  ته باشد؛ و غضب و شهوتی برایشان باقی نمانده باشد. بلکه این گروه ضمن بهرهشان از بین رفطبیعی
 سایهٔ فطرت دگرگون و مبدل شده است.  
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رسانی و احسان به آنان است.  هدف آنان، نیل به رضوان الهی است، در این راستا نیز کنش آنان در ارتباط با دیگران در راستای خدمت
هایی، شکل متعالی اجتماع و مدنیت انسانی است. انسانی که به مرتبه فطرت بار یافت و  ها و کنشتردید اجتماع برآمده از چنین انسانبی

و را به سوی فضائلی  ا ش، اآورد، بلکه مختصات فطریحیات فطری را آغاز کرد، الزاماً بر اساس حس استخدام به زندگی اجتماعی روی نمی
کند، برای نیل به منافع خود، مصالح دیگران را  کشاند. انسانی که بر اساس فطرت رفتار میهمچون تعاون، اخوت، مهربانی، ایثار و ... می

نمی بنادیده  است،  لکه سعی میگیرد،  فطرت مطابق  با  اعمالش  بگذرد؛ چون فردی که  نیز  از حقوق خویش  دیگران  به  برای کمک  کند 
لذا    ؛گرددهای محض دنیوی و مادی سیراب نمیها و پاداش هایش به دیگران نیست و با انگیزههای دنیوی، توجیه کننده مساعدتانگیزه

- 145ج، 1387، وهای اجتماعی فطرت سلیم آدمی است )همهمکاری، تفاهم، مساعدت، مشارکت، احساس همدردی، ایثار و .... از جلوه
143  .) 

هنگامی که انسان به جانب خویش روی آورده و حقیقت خویش را به نیکی بشناسد، خواهد دید که جز فقر و ربط به مبدأ هستی، حیثیت  
لذا در این حالت خواهد دانست که خود را    ؛جز آیت و نشانه بودن حیثیت و هویتی ندارد  ،تر آن است که گفته شودبلکه دقیق  ؛و هویتی ندارد

شناسد و اساساً شناخت خودش که وجود حرفی و ربطی است، بدون تکیه بر شناخت وجود مستقل و اصیل،  مبدأ هستی می  برهینیز باتک
امکان پذیر نیست. پس از این خواهد دانست که خود، مظهری است از میان دیگر مظاهر که همگی با یکدیگر پیوند و وحدت باطنی دارند،  

بیند و گردد. در این حالت، انسان دیگران را خویشتن میو تغییر کرده و معنای »من« برای او موسع میلذا معنای »خود« و »دیگری« برای ا
 گیرند. به عبارتی همه عالم در دامنه نفس او قرار می

های انسانی به  های فراوانی در کنشنوعان است، دلالتاین نوع نگرش به هستی که نگاه انفسی و درونی به همه آفاق، از جمله هم 
کند، زیرا حتی اگر انسان برای حقیقتی به نام »من«، دیگری را استخدام  این حالت معنای استخدام و مدنیت نیز تغییر میهمراه دارد. در  

ای  پسندد و نحوه استخدامش نیز به گونهداند، برخوردش با او چنان خواهد بود که بر خود میرا از خود و خود را از دیگری می  دیگریکند، چون  
که استخدام و    ای هچنانکه حضرت حق همه موجودات عالم را مسخر انسان قرار داده، به گون  . خواهد بود که از جنس تسخیر باشد نه قسر

های مختلف  د. با همین نگاه، اگر استخدامی هم میان انسانشوها، منجر به کمال و تعالی خود آن موجودات نیز میها از آنمندی انسانبهره
انجام فعل به وزان طبع و سرشت   از آن جهت که آنکه تسخیرستخدام برای هر دو طرف کمال و تعالی است، چهگیرد، نفس این اصورت می

 ر شده نیز کمال خواهد بود. ر است، این امر حتی برای کسی که مسخ  شخص مسخ  

 اصل استخدام و نظریه مدنیت فطری . 6

این    ،گری انساناستخدام  هدیدگاه طباطبایی راجع به روحی  هشود جوادی آملی دربار به آنچه که در مطالب پیشین بیان شد، آشکار میباتوجه
ست اما بر اساس طبیعت خود متوحش  ا  اصل را معطوف به ساحت طبیعی انسان دانسته و معتقد است آدمی بر اساس فطرت خویش مدنی

جهاد اکبر    هست که از آن با  گردد و میان آن دو نبردی همیشگیتش باز میعها به طبیو متجاوز است. فضایل انسانی به فطرت او و پلیدی
های او، منبعث از فطرت الهی اوست. بنابراین درون انسان کشاکش و جهادی است  های انسانی ناشی طبیعت و فضیلتشود. رذیلتیاد می

فطرت   ، (. اگر در این جهاد169: 1389، جوادی آملی شوند ) ند، اسیر وجه و ساحت حیوانی و طبیعی مینه و آنانکه فطرت خویش را فرو می
تر از چهارپایان خواهد شد. با توضیحات مزبور و با توجه  ، فرومایهشودگاه که طبیعت پیروز  شود و آنپیروز شود، انسان مسجود فرشتگان می

 شود.  می فهمیدهگر او استخدام به ساحت طبیعی حیات انسانی دیدگاه طباطبایی پیرامون توحش طبعی انسان و روحیه
دهد؛ رزق از سپهر  شود، در جهان وجودی انسان نیز این اتفاق روی میطور که در جهان طبیعت روزی از آسمان بر زمین نازل میهمان

برند و فقط انتظار رزق از  طور که برخی منکر مخزن الهی و یا در غفلت از آن به سر میشود. همچنین هماننازل می  طبیعتفطرت بر زمین  
کند و زمانی نیز در شناسایی آن  عنوان  منبع رزق شناسایی و از آن استمداد میگاهی فطرت را به .طبیعت دارند، درباره انسان نیز چنین است
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ی آمل یجواد اللهتیآ یفطر  تیمدن هینظر   

تواند هر کدام از طبیعت یا فطرت را بر  طلبد. ازاین رو، انسان با قدرتی که حق تعالی به او داده است، میخطا نموده و روزی را از طبیعت می
  ، سویی فطرت با روح الهی و ملکوتی انسان، حاکمیت آننوایی و همحاکم نماید. به دلیل هم  ،یعنی علم و عمل خویش  ،ابعاد وجودی خود 

ی طبیعت، با بدن مادی و عالم خاکی، در صورت حاکمیت بر انسان، او را به سوی عالم  یسونماید و به دلیل همشاکله انسان را الهی می
 (. 168-169الف: 1384،  ودهد )هم می سوقطبیعت و ماده 

 گیریو نتیجه  یبندجمع . 7

سینا، فخر رازی، ابن خلدون و صدرالمتألهین  در این مقاله ابتدا تفسیر مدنی بودن انسان که افلاطون و ارسطو آن را مطرح نموده و فارابی، ابن
ند، تا زمان معاصر پیگیری گردید و بیان شد در دوره معاصر علامه طباطبایی مدنی بودن انسان را در بیانی جدید و  اهشیرازی نیز بدان پرداخت

  طباطبایی مطهری بر تقریر   مرتضیگونه که اشاره شد با عنوان »اصل استخدام« و در ارتباط با مبحث »اعتباریات« مطرح نموده است. همان
را نامنسجم دانسته و عدم انسجام و عدم توجه به مبانی فلسفی را موجب    این اصل و جوادی آملی، بیان    از اصل استخدام اشکال گرفته

 .  ستا بالفطرة و توحش بالطبع« بودن انسان ارائه داده  رو دیدگاه مزبور را با عنوان »مدنیٌ های نادرست از آن دانسته و ازاینبرداشت
متعالیه درباره جسمانیةالحدوث و روحانیةالبقاء بودن نفس  شناختی حکمت  مبنای فلسفی نظریه مدنیت فطری ریشه در نگرش انسان

شود. این  د تبدیل میتدریج به روح مجرّ موجودی جسمانی است و با اشتداد جوهری به  ،آدمی دارد. بر اساس این نظریه، انسان در نقطه آغاز
مند از مبدأ واحد مشترکی هستند، اما در بقاء، متناسب با نوع حرکت خود  ها در حدوث، بهرهرویکرد به انسان، بیانگر آن است که اگرچه انسان

عبارت دیگر هویت انسانی، هویتی سیال و متحرک است که هر مرتبه از آن نسبت به مراتب بعد، صیرورت  به  . شوندبه انواع متعدد مبدل می
آملی مدنی بودن انسان را یکی از مراحل حرکت    اساس نیز جوادیشود. براینن میاش بر اساس نوع حرکت او متعیّ داشته و جایگاه نهایی
 دهد:  شمرد، و کنش انسان را در مراحل استکمالی خود و در نسبت با دیگران در چند دسته جای میجوهری انسان برمی

 شود.  نخست؛ توحش طبعی و کنش حیوانی: کنش این گروه بر اساس قوای حیوانی و طبیعی و بدون هرگونه عقلانیت انجام می
پذیرا   حیوانی  حیات  در محدوده  را  متقابل  استخدام  و  نموده  متعادل  را  بالطبع خود  توحش  گروه  این  متقابل:  و کنش  استخدام  دوم؛ 

 شوند.  می
اند که در راستای نیل به کمالات عقلی و اهداف فطری روی به  سوم؛ استخدام عادلانه و کنش مبتنی بر فطرت الهی: این گروه کسانی

 مندی از قوانین الهی به سعادت دست یابند. اجتماعی آورده و کوششان این است که با بهرهزندگی 
احسان، ایثار و خدمت به دیگران است و این افراد در اجتماع از    ، چهارم؛ احسان و ایثار و کنش الهی: هدف این دسته از زندگی اجتماعی 

 رضای الهی هستند.  یوجو ای الهی برخوردار و در جستچهره
 

 نوع انسان  هدف کنش نوع کنش منشأ کنش

 بالطبع  وحشیٌ  اغراض طبیعی فردی  طرفه کی وری استثمار و بهره طبیعت جسمانی 

 بالقسر  بالطبع و مدنیٌ  وحشیٌ  اغراض طبیعی جمعی  استخدام متقابل  طبیعت جسمانی 

 فطرت 
 اغراض فطری جمعی  استخدام عادلانه 

 بالفطرة  مدنیٌ 
 اغراض فطری جمعی و رضوان الهی احسان و ایثار 
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گری را معطوف به طبیعت انسان دانسته و معتقد است آدمی طباطبایی درباره استخدام سیدمحمدحسین جوادی آملی دیدگاه علامه اللهآیت 
گردد تش باز می عها به طبی ست، اما بر اساس طبیعت خود متوحش و متجاوز است. فضایل انسانی به فطرت او و پلیدی ا  بر اساس فطرت خویش مدنی

 شود.جهاد اکبر یاد می  هست که از آن با و میان آن دو نبردی همیشگی
سویه است.  کند بر اساس استخدام یکنتیجه آنکه انسان تا زمانی که در بند طبیعت مادی خویش است، ارتباطی که با دیگران برقرار می

اما آنگاه که در حرکت جوهری خود از قید طبیعت رها شد و از مرحلهٔ طبیعت که مرحله توحش است به ساحت الهی خود رسید، ارتباطی که  
مندی یک طرفه خواهد داشت. اگرچه ممکن است  انسانی که تابع طبیعت خود است  کشی و بهرهکند، سطحی ورای بهرهبا دیگران برقرار می

توان او را مدنی دانست، زیرا اجتماع بر پایهٔ همکاری متقابل و تعاون دوام در اجتماع زندگی کند، اما صرفاً به واسطهٔ زندگی در اجتماع نمی
به خدمت گرفتن دیگران  در فکر  کند، از همکاری متقابل با دیگران گریزان بوده و  نی که صرفاً در سطح طبیعت خود عمل میانسا   امایابد؛  می

 . است
گاه می  ،رسدبگاه که انسان از مرحلهٔ طبیعی گذر کند و به مرحلهٔ فطرت و تعقل  آن شود و بر اساس آن عمل  به هستی فقیرانه خویش آ

هایی که  یابد. نتیجه کنش انساندهد. با حاکمیت عقل بر عمل انسان، قوای حیوانی او نیز وجهی عقلانی و بلکه الهی میخود را شکل می
یافتگی آن صرفاً برمبنای جبر بیرونی نیست،  کنند، شکل گیری اجتماع انسانی حقیقی است که جمعدر راستای اغراض عقلی حرکت می

زیرا اجتماع حقیقی صرفاً بر پایه همکاری و تعاون متقابل    ؛داردبلکه وحدت آن ذیل معانی حقیقی است و تعاون و همکاری حقیقی را لازم می
شمول عقلی باشد و نه صرفاً  م این همکاری و تعاون نیز آنگاه وجهی حقیقی خواهد یافت که در پرتو اغراض جهانیابد و تداوقرار و دوام می

ها خواهد بود و  یابد، منجر به ارتباطات پایدار میان انسانای و گذاری حیوانی. اجتماعی که ذیل عقلانیت ظهور میها و امیال لحظهخواسته
 توجه به اغراض عقلی و الهی باشد، در حقیقت اجتماع نیست، بلکه تجمیع اجباری کثراتی است که فاقد هویت واحدند. هر اجتماعی که بی

یابد جز آیت و نشانه بودن برای مبدأ هستی هویتی ندارد. سپس  از سوی دیگر آنگاه که انسان حقیقت خود را به نیکی بشناسد، درمی
خواهد دانست که او، مظهری از میان مظاهر حق تعالی است و همه مظاهر حق تعالی با یکدیگر پیوند و وحدت باطنی دارند، نتیجه آنکه 

بیند؛ شود. در این حالت، انسان دیگران را خویشتن خود میمعنای »خود« و »دیگری« برای او تغییر کرده و معنای »من« برای او وسیع می
پندارد،  کند، زیرا حتی اگر انسان برای »من«، دیگری را استخدام کند، چون دیگران را از خود میاساس معنای استخدام نیز تغییر میبراین

با دیگران آن برای خویش میگوبرخوردش  بود که  گونهنه خواهد  به  و نحوه استخدامش  تعالی  پسندد  و  به کمال  بود که منجر  ای خواهد 
ها صورت گیرد، برای هر دو طرف کمال و تعالی در پی خواهد  شود. بر اساس این نگرش، اگر استخدامی میان انسانموجودات دیگر نیز می

 داشت. 

 . منابع8

 قرآن کریم
 تهران: مکتب مرتضویه. ،  النجاة (.  1364)   ، حسین بن عبدالله سینا   ابن 

 ، قم: نشر البلاغه.هاتی الاشارات و التنب(.  1375) ابن سینا، حسین بن عبدالله  
 ، ترجمه محمد گنابادی، تهران: انتشارات علمی و فرهنگی.مقدمه(.  1375)  ، عبدالرحمن بن محمد خلدون ابن 

 . ترجمه رضا مشایخی، تهران: انتشارات دهخدا. ی کوماخوس ی اخلاق ن (.  1364ارسطو )
 ، ترجمه فؤاد روحانی. تهران: انتشارات علمی فرهنگی. جمهور (.  1374افلاطون ) 

 ، قم: نشرالبلاغة.هات مع المحاکماتی شرح الاشارات و التنب (.  1375)  ، محمد بن محمد الطوسی
 ، قم: نشرالبلاغة.ص المحصل ی تلخ ق(.   1405)  الطوسی، محمد بن محمد 

 المصطلحات الفلسفیه، قسم الکلام فی مجمع البحوث الاسلامیه، مشهد: مجمع البحوث الاسلامیه. ق(. شرح  1414نام ) بی 
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ی آمل یجواد اللهتیآ یفطر  تیمدن هینظر   

 ، قم: مرکز نشر اسراء. فلسفه حقوق بشر (.  1375عبدالله )   ی، آمل   ی جواد 
 ، قم: مرکز نشر اسراء. ر انسان به انسان ی تفس الف(.  1384عبدالله )   ی، آمل   ی جواد 
 ، تحقیق غلامعلی امین، قم: مرکز نشر اسراء.  انسان در قرآن   ی قی ات حق ی ح ب(.  1384عبدالله )   ی، آمل   ی جواد 
 ، تدوین حمید پارسانیا، قم: مرکز نشر اسراء. هی ق مختوم؛ شرح حکمت متعالی رح الف(.  1386عبدالله )   ی، آمل   ی جواد 
 ، قم، مرکز نشر اسراء. می ر تسن ی تفسب(.  1386عبدالله )   ی، آمل   ی جواد 
 ، چاپ پنجم، قم: نشر اسراء. نه معرفت ی عت در آ ی شر ج(.  1386عبدالله )   ی، آمل   ی جواد 
 ، قم: مرکز نشر اسراء. القواعد   د ی ر تمه ی تحر الف(.  1387عبدالله )   ی، آمل   ی جواد 
 ، قم: مرکز نشر اسراء. ا ی ن و دنی نسبت د ب(.  1387عبدالله )   ی، آمل   ی جواد 
 مرکز نشر اسراء. ، قم:  فطرت در قرآن ج(.  1387عبدالله )   ی، آمل   ی جواد 
 ، قم: مرکز نشر اسراء. د در قرآن ی توح(.  1389عبدالله )   ی، آمل   ی جواد 
 تدوین حمید پارسانیا، قم: مرکز نشر اسراء.   ، 26ج    ، هی ق مختوم؛ شرح حکمت متعالی رح(.  1395عبدالله )   ی، آمل   ی جواد 

 ، قم: بیدار. هی المباحث المشرق (.  1370محمد بن عمر ) فخرالدین  رازی،  
 ، تصحیح محمد خواجوی، تهران: تحقیقات فرهنگی. بی ح الغ ی مفات (.  1363محمد بن ابراهیم )  ، صدرالدین شیرازی 
 ، تحقیق و تصحیح حامد ناجی اصفهانی، تهران: حکمت.  ه ی اهد الربوبالشو (.  1375محمد بن ابراهیم )  ، صدرالدین شیرازی 
 ، قم: مکتبه المصطفوی. ه الاربعه ی الاسفار العقل   ی ه ف ی الحکمه المتعال(.  1382محمد بن ابراهیم )  ، صدرالدین شیرازی 

 . ترجمه: منوچهر صانعی درهبیدی. تهران: انتشارات حکمت. ی فرهنگ فلسف (.  1366جمیل )   ، صلیبا 
 . تهران: دارالکتب الاسلامیة.قرآن در اسلام (.  1353)   ن ی محمدحس  ، طباطبایی
 مقدمه و پاورقی مرتضی مطهری، قم: صدرا. ، با  سمی اصول فلسفه و روش رئال (.  1358)   ن ی محمدحس  ، طباطبایی
 ، ترجمه سید محمد باقر موسوی همدانی، قم: دفتر انتشارات اسلامی. زانی ر المی تفس (.  1382)   ن ی محمدحس  ، طباطبایی

 ، تهران: کتابخانه طهوری. نه فاضله یآراء اهل مد (.  1361فارابی، ابونصر ) 
 ، تهران: نشر سرمایه.گوهر مراد (.  1383لاهیجی، عبدالرزاق ) 

 ، قم: انتشارات موسسه امام خمینی. شناسی( شناسی، انسان معارف قرآن )خداشناسی، کیهان (.  1380مصباح یزدی، محمدتقی ) 
 ، تهران: انتشارات صدرا. 3، ج  مجموعه آثار (.  1368مرتضی )   ، مطهری 
 ، تهران: انتشارات صدرا. 13، ج مجموعه آثار(. 1377مرتضی ) ،مطهری
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