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 ی آمل ی علامه جواد   ی و فلسف   ی حکم   ی انسان بر اساس مبان   ی حقوق اجتماع   ن یی تب 

 انسان به انسان   ر ی تفس   کرد ی بر رو   د ی ک أ با ت   

     *** ی ار ی اسفند   ن ی حس |                 ** ی ب ی محسن حب |              * ی پدرام سرکان 

     چکیده 
 یمورد پژوهش قرار گرفته است. اما هر پژوهش برمبنا   ار ی انسان« بس   ی »حقوق اجتماع   د یترد ی ب 

انسان به انسان   ر ی تفس   کرد ی رو   ی اب ی تا به ارز   م ی مقاله درصدد   ن یاست. در ا   ده ی رس   ی ج ی خود به نتا 

پژوهش با استفاده   ن ی . ا م ی انسان« بپرداز   ی حقوق اجتماع   ل ی تحل   ی در مسئله »چگونگ   ی آمل ی جواد 

  ت ی است که ضرورت شناخت هو  ن ی ا   شرو ی انجام شده است. پرسش پ   ی ف ی توص ـ    ی ل ی از روش تحل 

 نی ا   ر ی از آنجا که تاث   ست؟ ی انسان چ   ی به حقوق اجتماع   ی اب ی دست   یبرا   یاو در هست   گاه ی انسان و جا 

تحل   قات یتحق  نحوه  اجتماع   لی بر  تاث   ی حقوق  ا   م یمستق   ری انسان،  در  پژوهش  رابطه   نی دارد، 

ارتباط انسان با جامعه، شناخت   ی چگونگ   ل ی تحل   ی ازی ن   ش ی پ   رسد، ی . به نظر مد ینما ی م   ی ضرور 

شناخت انسان منحصراً به  کرد، ی رو  ن یانسان و جامعه است. نظر به ا  ی شناس  ی هست  یاز مبان  ق ی دق 

تصور  مبدأ  هوی سه  »شناخت  هست   گاه ی جا   ت، ی :  نظام  با  انسان  ارتباط  م   «ی و  . رد ی پذ ی صورت 

برپا  ا افتی از جامعه دست    ی ل ی به تحل   توان ی م   ی تصور   ی اد مب   ن ی ا   ه ی سپس،  نگاه  نقطه ثقل    ن ی . 

 ،ی انسان در هست   تی بر موقع   د یبا تأک  دگاه، ی د  ن ی است که ا   ی انسان   لی تجربه و روح اص  شمند، ی اند 

 ـ  ـــــــــ  ــــ ـــــــــــــــــــ

 ( P.serkani@gmail.com. ) ران ی قم، ا   ، ی اسلام، دانشگاه معارف اسلام   ی نظر  ی مبان   یرشته مدرس   ،ی دکتر   ی دانشجو   * 
 ( Mohsenhabibi212@gmail.com)   . ران ی تهران، ا   ، یی دانشگاه علامه طباطبا   ، ی خارج   ی و زبان ها   ی فارس   ات ی گروه فلسفه، دانشکده ادب   ار، ی دانش   ** 

   (Hosssein.esfandiar@modares.ac.ir)   .ران یمدرس، تهران، ا  ت ی دانشگاه ترب  ، ی فلسفه اسلام  یدانش آموخته دکتر   *** 
     ( 1404  / 02  / 21  رشی پذ   خ ی ؛ تار 1403  / 11  / 30:  افت ی در   خ ی )تار 

   ی آمل ی علامه جواد   ی و فلسف   ی حکم   ی انسان بر اساس مبان   ی حقوق اجتماع   ن یی تب (.  1404)   حسین اسفندیاری ،  ی ب ی محسن حب ،  ی پدرام سرکان 
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ذات  ابتنا   ی کرامت  لزوم  اجتماع   ن ییتب   ی او و  زم  ی حقوق  برا   نه ی بر فطرت،   یا تحقق جامعه  ی را 

. تأمل در مقالات سازد یفراهم م  ،ی اله  فهی از انسان کامل به عنوان خل  ی ر ی لگوگعادلانه، با نظر به ا 

حکا  شده،  راستا   تی نگاشته  در  که  دارد  آن  اجتماع   ل ی تحل   ی از  پا   ی حقوق  بر   یآرا   ه ی انسان 

 ن ی انسان به انسان ا  ر ی تفس  کرد ی انجام شده است اما کمتر به رو  یمتعدد  یها پژوهش   ی آمل ی جواد 

قابل توجه   ی ادهای از بن   ی ک ی مبنا،    نی مقاله ثابت شده که ا   ن ی است. در ا   ده یتوجه گرد   شمند ی اند 

 شده است.   د ی بر آن تاک  ار ی بس   شه ی اند   ن یکه در ا   باشد ی انسان م  ی حقوق اجتماع   ن یی در تب 
 

 ها کلیدواژه 
  . ی آمل ی جواد   ، ی حقوق اجتماع   ، ی جامعه، فطرت، من فرد   ، ی شناس انسان 



 

ک)  ىآملى علامه جواد ى و فلسف ىحکم ىانسان بر اساس مبان ىحقوق اجتماع ن ییتب    |     ( انسان به انسان  ری تفس کردی بر رو  دیبا تأ
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 مقدمه    

از    شان ی ا    ی است و فهم فلسف   آملی جوادی از موضوعات مهم در آثار    ی ک ی انسان و جامعه   ارتباط 
  ق ی تلف   ی در باب انسان شناس   ی است که با دغدغه نگاه فطر   ه ی بر حکمت متعال   ی مقوله مبتن   ن ی ا 
انسان به انسان او است.    ر ی تفس   د، ی گو ی آن سخن م   ه ی برپا   آملی جوادی که    یی مبنا   ن ی تر . مهم شود ی م 

انسان   ف ی در تعر  ی و عنصر اساس  ی د ی است که آنچه نقش کل  ن ی ا  ی انسان به انسان به معنا  ر ی تفس 
کند؛ خود انسان است. انسان    ن یی تب   تواند ی م   نش ی موجود در عالم آفر   قت ی دارد و او را به عنوان حق 
  ق ی کند و به حقا   ر ی خود را تفس   تواند ی قابل مشاهده است؛ م   ت ی انسان   نه یی با توجه به آنچه که در آ 

رابطه خود با خود    تواند ی رهگذر است که م   ن ی ببرد و از ا   ی پ   ش ی خو   ی رون ی و ب   ی درون   ی دا ی و ناپ   دا ی پ 
   ( 70ص.  ،  1400،  آملی جوادی )   . د ی نما   ل ی و تکم   ح ی تصح   جاد، ی و جامعه را ا   گران ی و د 

  ی آمل ی جواد   چگونه   آنکه   نخست :  رد ی گ   ی م   قرار   ی واکاو   مورد   پژوهش   ن ی ا   در   ی اصل   پرسش   دو 
  از  که  ی ر ی تفس  به  نظر  با  دارد  جامعه   با  انسان  که  ی ترابط  و  ارتباط  و  جامعه   و  انسان   ت ی هو  ن یی تب  در 
  یی الگو   تا   د ی نما ی م   ی سع   و   نموده   ل ی تحل   را   آن   دارد؛   ن ی آفر   انسان   و   خلقت   نظام   و   ی شناس   هان ی ک 

 دهند؟   ارائه   ی شناس   جامعه   و   انسان   ی برا 

ارتباط انسان و جامعه،    ی در شناخت شناس   ی اد ی مسائل حوزه بن   ر ی از ز   ی ک ی   ، ی سو   گر ی د   از 
از حق حق  م   ی ق ی پرسش  و    ی عن ی   باشد؟ ی انسان  انسان  با وجود  و هماهنگ  متناسب  کدام حق 

ا   قت ی حق  چه  است؟  انسان   ن ی او  گاه  برخوردار که  عدم  اثر  در  واقع   ی ها  حقوق    ی برخ   ، ی از 
 .  ابند ی تا به آنها دست    کوشند ی راستا م   ن ی و در ا   ند ی نما ی م   ی جزء حقوق خود تلق   ز ی ها را ن ناحقوق 

 پیشینه پژوهش  

، پژوهش های متعدد و از زوایای مختلف  آملی جوادی در خصوص حقوق اجتماعی انسان از نگاه  
  ی پرداز   »صورت   عنوان   با (  ۱۳۹۰)   ی ع ی شف   احمد انجام شده است؛ از جمله می توان به مقاله  

  سادات   فاطمه و مقاله    « آملی جوادی   و   هابز   ، ی اس ی س   شه ی اند   بر   آن   ر ی تاث   ی چگونگ   و مفهوم انسان  
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  بر   ه ی تک   با   بشر   حقوق   ه ی اعلام   در   ی انسان   کرامت   ی بررس   و   »نقد   عنوان   با (  ۱۴۰۰)   ی رنان   ی موسو 
همچنین    « آملی جوادی   اله   ت ی آ   آراء    الله   ت ی آ   ی ها شه ی اند   در   ان ی ب   و   ده ی عق   ی »آزاد   مقاله و 

اشاره کرد. نوآوری    ( ۱۳۹۷)   ی فرخان   جوانمرد   م ی ابراه   نوشته   غرب«   حقوق   به   ی نگاه   با   آملی جوادی 
رو، این است که چگونگی ارتباط انسان و جامعه در راستای تحلیل مبنای حقوق  پژوهش پیش 

بر مبنای انسان شناسی فطری    آملی جوادی اجتماعی انسان، با نظر به رویکرد تفسیر انسان به انسان  
 را مورد واکاوی قرار دهد.  

 ضرورت تحقیق  

و ارتباط انسان با    ی ن ی ب بدون در نظر گرفتن جهان   توان ی افراد ممکن است فکر کنند که م   ی برخ 
ها  توافق   ی غافلند که امضا   ت ی واقع   ن ی افراد، خواه ناخواه، از ا   ن ی کرد. ا   ن ی جهان، حقوق بشر را تدو 

مانند آداب و  ه   ی ع ی و طب   ی حق فطر » .  ست ی مردم جهان ن   ت ی اکثر   ا ی به نفع همه    شه ی و قراردادها هم 
گوناگون،    ی ها ملت   نزد و    رفته محض قرار گ   ات ی که در زمره اعتبار   ست ی ن   ی مل   ی ها رسوم و سنت 
 ( 15ص.  ،  الف 1389،  آملی جوادی )   «. متفاوت باشد 

مصرف    یی چه نوع غذا   ا ی انتخاب کنند    ی چه رنگ   د ی که به مردم بگو   ست ی ن   ن ی حق ا   ن ی د   فه ی وظ 
بیان  حق    ن ی آنچه د » مختلف متفاوت است.    ی ها و فرهنگ   ها م ی مسائل بسته به اقل   ن ی ا   را ی کنند، ز 

»خطوط کلی زندگی و زیربناهای حیات انسان، با صرف نظر از آن اختلاف هاست.  شامل  دارد  می 
شوند تا ثبوت و سقوط  این خطوط کلی، برخلاف آن اعتباریات محض، هرگز با قرارداد تعیین نمی 

ها براساس رابطه خاص انسان با جهان  ها با توافق یا تخالف باشد، بلکه محورهای اصلی آن آن 
گردد و در هر  ها دگرگون نمی این رابطه با تغییر سرزمین ؛  ( 15ص.  ،  الف 1389،  آملی جوادی )   استوارند« 

 مکان، ثابت و یکسان است.  
ل و   از دیگر سوی »بینش صحیح انسان شناسی، حقیقت وی را همان فطرت مصون از تبدُّ

داند. یعنی انسان، هرچند دارای بدنی  می   ( 15ص.  ،  الف 1389،  آملی جوادی )   روح ملهَم محفوظ از تحوّل« 
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باشد، اما از منظر این بینش، »]بدن  های متنوع، دارای خصوصیات متنوعی نیز می است که در اقلیم  
است. لذا حقوق اجتماعی ثابتی که برای    ( 15ص.  ،  الف 1389،  آملی جوادی )   انسان[ فرع حقیقت انسان« 

 مدار خواهند بود.  گیرند، فطرت انسان تدوین و مورد استناد قرار می 
تواند حقوق اجتماعی  مسئله این است که از منظر روشی، چگونه فطرت انسان، می حال  

 او را تحلیل و ارزیابی نماید؟    

 آملی علامه جوادی انسان شناسی از منظر  

 چیستی انسان شناسی 

  شناخته   ی شناس انسان  ، ی معرفت  مجموعه   در   ها انسان  از   ی خاص  گروه   ا ی   انسان  ی وجود  ابعاد  ا ی   بعد 
  د ی آ ی م   دست   به   ی شناس انسان   که   است   معارف   از   ی ا مجموعه   اساس   بر   قت ی حق   در   . شود ی م 

و تجارب گوناگون    ند ی نما ی م   ی از انسان را بررس   ی مختلف   ی ها که جنبه   ی »مجموعه معارف متعدد 
به سان قواعد  ناپذ   ی را  م انسان   ار ی در اخت   ر ی تخلف  انسان دهند ی ها قرار  لذا علوم    افت ی از ره   ی . 

 . ( 121ص.  ،  الف 1390،  مصباح )   گردد« ی م   حاصل   انسان،   ی وجود   ابعاد   شناخت 
  بدون   را   انسان   توان ی نم   است،   ی انسان   قت ی حق   دهنده   ل ی تشک   ی اصل   رکن   ، روح   که   منظر   ن ی ا   از 

  شناخت   دنبال   به   ، انسان   ی جسمان   و   ی ماد   ابعاد   به   اتکاء   با   تنها   و   شناخت   او،   روان   و   روح   به   معرفت 
  باشد؛ ی م   انسان   قت ی حق   شناخت   در   رکن   و   ه ی پا   و   اساس   و   اصل   که   »آنچه   . بود   انسان   قت ی حق 

 . ( 21- 21ص.  ،  ف ال 1384،  ی آمل ی جواد )   است«   ی آدم   جان   و   روح   همانا 

 ی شناس   انسان   ده ی فا 

  از .  گردد ی م   گران ی د   با   ارتباط   ی چگونگ   و   خود   ی ازها ی ن   ها، ی ژگ ی و   از   فهم   موجب   انسان   شناخت 
  آن   ر ی تأث   و   ط ی مح   عملکرد   از   ی فهم   به   تا   دهد ی م   را   امکان   ن ی ا   انسان   به   جهان   شناخت   گر، ی د   ی سو 
  گردد ی م   گران ی د   و   خود   حقوق   شتر ی ب   شناخت   موجب   معرفت،   و   ی آگاه   ن ی ا .  ابد ی   دست   ی زندگ   بر 
  ن ی ا   ، ی نوع   به .  رد ی گ ی م   قرار   گران ی د   با   تعامل   و   ی زندگ   ی برا   ی ح ی صح   ر ی مس   در   انسان   جه، ی نت   در   و 
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  احترام   گران ی د   ی ازها ی ن   و   حقوق   به   که   د ی نما   ل ی تبد   تر آگاه   و   بهتر   ی انسان   به   را   او   تواند ی م   شناخت 
 . گذارد ی م 

  موجودات،   گر ی د   ن ی ب   در   که   است   ی نفس   ی دارا   انسان .  است   نفس   انسان،   در   رکن   ن ی تر مهم 
  امور   ادراک   مانند   به  ؛ اند بهره  ی ب  ی ژگ ی و   ن ی ا   از   ی نبات  و  ی وان ی ح  ی ها نفس  و  دارد  را  خود  ژه ی و  افعال 

  است   لازم   منظر   ن ی ا   از .  زشت   و   با ی ز   ن ی ب   نهادن   تفاوت   و   کائنات   ت یرؤ   ها، صنعت   اکتساب   معقول، 
  برساند   انجام   به   را   افعال   ن ی چن   ن ی ا   آنها   واسطه   به   تا   باشد،   خود   ژه ی و   یی قوا   ی دارا   ، انسان   که 
    . ( 36ص.  ،  1396،  آملی جوادی ) 

 محور شناخت انسان    سه 

  انسان   از   ح ی صح   شناخت   به   توان ی م   ها که باتوجه به آن   ، دارد   ی کل   محور   سه   انسان   شناخت   اساسا  
توان  ها نمی زیرا این سه، مبادی تصوری بحث مدنظر ما بوده و بدون در نظر داشتن آن   ؛ افت ی   دست 

 جانبه و کامل از انسان دست یافت. شناختی همه به  

 : از   عبارتند   اشاره   مورد   ی کل   محور   سه 
  را   انسان   م ی بخواه   اگر   دارد؟   ی ت ی هو   و   قت ی حق   چه   انسان   که   معنا   ن ی ا   به   : ت ی هو   شناخت .  الف 

  انسان   از   ی قت ی حق   تمام   ا ی   ی بخش   به   توان ی م   ی عناصر   و   ها مولفه   چه   از   استفاده   با   م یی نما   ف ی تعر 
  مورد   آنچه   رکن   ن ی ا   در   که   داد؟   قرار   ی بررس   و   ی واکاو   مورد   را   آن   و   کرد   اشاره   آن   به   و   افت ی   دست 
 . است   انسان   ت ی هو   باشد ی م   توجه 

  گر ی د   با   سه ی مقا   در   انسان   دارد؟   ی هست   نظام   در   ی گاه ی جا   چه   انسان   : گاه ی جا   شناخت .  ب 
  شده   داده   انسان   به   چرا   برتر   یی توانا   ن ی ا   است،   ن ی چن   پرسش   همواره   و   دارد   یی ها یی توانا   موجودات 

  در   تواند ی م  چگونه  گاه ی جا  ن ی ا  ه ی پا  بر   و  دارد؟   نش ی آفر  نظام   در   ی گاه ی جا   چه   انسان  اساسا   و   است؟ 
 زیرا اساسا انسان دارای قدرت تصرف و تحول است.   ؟ د ی نما   تصرف   موجودات   گر ی د   و   عالم   خود، 

  ارتباط   در   ی هست   نظام   با   چگونه   انسان   ی عن ی   : ی هست   نظام   با   انسان   ارتباط   ی چگونگ   شناخت .  ج 



 

ک)  ىآملى علامه جواد ى و فلسف ىحکم ىانسان بر اساس مبان ىحقوق اجتماع ن ییتب    |     ( انسان به انسان  ری تفس کردی بر رو  دیبا تأ

 

11 

  نشان  و  داده  بروز  را  خود   شتر ی ب  شود ی م   واقع  ی اجتماع   ی ها تزاحم   در  که  ی زمان  مسئله   ن ی ا   است؟  
  ی هست  نظام  با  انسان  رابطه  ن یی تب  در  ی اساس  ی ملاک  و  محور  مند از ی ن  ها تعارض  حل  در  که  دهد ی م 
  ی مدن   انسان    که ن ی ا   چه   م؛ ی اب ی   دست   ی هست   با   انسان   رابطه   به   رهگذر   ن ی ا   از   م ی بتوان   تا   ، م ی باش ی م 

  با   تواند ی م   که   است   رهگذر   ن ی ا   از   و   د ی نما   ن یی تب   و   معنا   تواند ی م   جامعه   وجود   در   را   خود   بالطبع، 
  ی اساس   ضلع   سه   ی دارا   ی هست   نظام   که   است   منظر   ن ی ا   از .  د ی نما   برقرار   مؤثر   ارتباط   ی هست   نظام 

  ت، ی هو  شناخت  ی  اساس  رکن  سه  ن ی ا  در نتیجه . است   انسان  و  جهان  ارتباط  و   جهان  انسان،  ی عن ی 
  پردازش .  باشند ی م   بحث   محور   و   دارند   ت ی اهم   ، ی هست   نظام   با   انسان   ارتباط   ی چگونگ   و   گاه ی جا 

شناخت انسان بدون لحاظ کردن این    و   است   بحث   ی تصور   ی مباد   شناخت   جهت   به   بُعد   سه   ن ی ا 
 . ( 38ص.  ،  1384،  آملی جوادی )   سه محور، قطعا شناختی ناقص خواهد بود 

حق انسان است؛    ، ی اساس   ی مثلث و سه ضلع   ن ی و تناسب با ا   ی اساس است که هماهنگ   ن ی ا   بر 
  ی نظام   ی رون ی انسان با چهارچوب ب   ی و ساختار درون   ت ی هو   ان ی در م   ی که هماهنگ   ی معن   ن ی به ا 

حقیقی او از حقوق  ؛ زیرا بدون یافتن جایگاه انسان در هستی، حقوق  شود   ده ی جهان د   ی هان ی ک 
 ساخته متمایز نخواهند شد. حقیقی و خود غیر 

  رد، ی نظام شکل بگ   ن ی او در درون ا   ی و زندگ   رد ی ساختار قرار بگ   ن ی اگر انسان در درون ا   ن ی بنابرا 
با لحاظ    د ی حقوق انسان با   ی و هماهنگ   م ی ابعاد مطرح خواهد شد؛ تنظ   ن ی ا   ی حقوق انسان در جملگ 

  ی ع ی حقوق طب  نکه ی است تا ا   ی ز ی که حق در نظام عالم چه چ   ی معن   ن ی به ا  ، رد ی مثلث صورت پذ  ن ی ا 
آملی  ؛ در این راستا علامه جوادی در معرفت حقوق انسان است   ی اصل اساس   ن ی گردد. ا   م ی او با آن تنظ 

  با   انسان  وند ی پ   و   ی ن ی ب   جهان   به  ت ی عنا  بدون   توان ی م  که   کنند   تصور  ی برخ   است  »ممکن    اند: فرموده 
  دند ی ورز   غفلت   قت ی حق   ن ی ا   از   نخواسته،   ا ی   خواسته   نان، ی ا .  پرداخت   ها انسان   حقوق   ن ی تدو   به   جهان، 

  حق .  ست ی ن  جهان   مردم  شتر ی ب  ا ی  همه   سود  و  صلاح  به  هرگز  قراردادها  و  توافقنامه  ی امضا   ی گاه  که 
  گرفته   قرار   محض   ات ی اعتبار   زمره   در   که   ست ی ن   ی مل   ی ها سنت   و   رسوم   و   آداب   همانند   ی ع ی طب   و   ی فطر 

   . ( 16  - 15ص.  ،  الف 1389،  آملی جوادی )   باشد«   متفاوت   گوناگون،   ی ها ملت   نزد   و 
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 مبانی فلسفی، عرفانی و وحیانی محور شناخت انسان 

 ی فلسف  یمبان 

  ن یی تب   ی برا   ی مانند فلسفه وجود و انسان شناس   ی و مباحث   ی از فلسفه اسلام   آملی علامه جوادی 
انسان در    گاه ی وجود، به شناخت جا   قت ی . شناخت حق کنند ی انسان استفاده م   گاه ی و جا   ت ی هو 

 .  ( 37ص.  ،  ج 1390،  آملی جوادی )   ساز حقوق او است   نه ی شناخت زم   ن ی و ا   انجامد ی م   ی هست 
، مبنای شناخت هویت انسان و جایگاه او در هستی، که  آملی علامه جوادی در دیدگاه فلسفی  

 شود، به طور خلاصه بر این موارد استوار است: می به حقوق اجتماعی او منجر  

  ایشان،   باور   به .  برد می   بهره   « صدور »   بحث   ویژه به   و   ملاصدرا   وجودی   فلسفه   از   الف. ایشان 
  دارای   وجود،   مراتب   از   یکی   عنوان   به   انسان   و   است   شده   صادر   متعال   خداوند   از   هستی   همه 

  حقوق   و   انسان   ذاتی   کرامت   مبنای   وجودی،   رابطه   این .  است   خود   خالق   با   مرتبط   و   والا   جایگاهی 
  او  وجودی  ماهیت  در  ریشه  که  دارد  فطری  و   ذاتی  حقوقی  خداوند،   تجلّی  عنوان  به  انسان .  اوست 

 .  ( 39ص.  ،  1388،  آملی جوادی )   اجتماعی   قراردادهای   نه   دارد، 
  انسان   جایگاه   و  وجود  مراتب   سلسله  شناخت  به  ، ایشان  فلسفه  در  شناسی  هستی  مطالعه ب.  

  موجودی   بلکه   مادی،  صرفا    موجود   یک   تنها   نه   مراتب،   سلسله   این  در   انسان . شود می   منجر   آن   در 
  مبنای  انسان،  وجودی   ساختار   و   ماهیت  از   شناخت   این .  است  ماده   از  فراتر   ابعاد   دارای   و   روحانی 
  کند می   توجه   نیز   انسان   اخلاقی   و   معنوی   ابعاد   به   و   رود می   فراتر   مادی   سطح   از   که   است   حقوقی 

 .  ( 39ص.  ،  1388،  آملی جوادی ) 
  شناخت   بدون .  کند می   تاکید   انسان   از   درست   شناخت   و   صحیح   معرفت   اهمیت   بر   ، ج. ایشان 

  معرفت   بنابراین، .  ندارد   وجود   درستی   به   او   حقوق   تعیین   امکان   هستی،   و   انسان   حقیقت   از   صحیح 
  حقوق   تعیین   در   کلیدی   نقش   او،   جایگاه   و   انسان   هویت   شناخت   نیاز پیش   عنوان   به   شناسی، 

  افتادن   خطر   به   و   او   حقوق   گرفتن   نادیده   موجب   انسان،   از   نادرست   شناخت .  دارد   او   اجتماعی 
 .  ( 33ص.  ،  1388،  آملی جوادی )   شود می   کرامتش 
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  و   آگاه   مختار،   موجودی   را   انسان   ایشان .  دارد   محوری   نقش   شناسی،   انسان   فلسفه، این    در د.   
  این   در .  اوست   حقوق   و   انسان   مسئولیت   مبنای   آگاهی،   و   مختاریت   این .  داند می   آزاد   اراده   دارای 
  روحانی،   ابعاد   دارای   موجودی   بلکه   طبیعت،   در   موجودی   یک   صرفا    نه   انسان   شناسی، انسان 

 . ( 580ص.  ،  1398،  آملی جوادی )   است   خود   خاص   های مسئولیت   و   جایگاه   با   اجتماعی   و   اخلاقی 
آملی در مورد حقوق اجتماعی انسان، بر شناخت صحیح  مجموع، دیدگاه فلسفی علامه جوادی در  

و عمیق از حقیقت انسان و جایگاه او در سلسله مراتب وجود تاکید دارد. این شناخت، به واسطه فلسفه  
مبنای   امکان پذیر است و  وجود، هستی شناسی، معرفت شناسی، انسان شناسی و مفهوم ولایت 

 .  ( 154ص.  ،  1399،  آملی جوادی )   کند ق انسان فراهم می حقوقی محکمی برای تعیین و حفاظت از حقو 

 ی عرفان مبانی

  ی بر وحدت وجود، به انسان به عنوان تجل   د ی با تاک   ی عرفان اسلام آملی بر مبنای  علامه جوادی 
  ی دارد و حقوق او را به عنوان تجل   د ی بر ارزش و شرافت انسان تاک   دگاه، ی د   ن ی . ا کند ی خداوند نگاه م 

 .  ( 57ص.  ،  1393،  2ج. ،  آملی جوادی )   سازد ی خداوند، مهم م 
دارد. انسان    ی ا ژه ی مرتبه وجود انسان توجه و   ن ی تر ی به عنوان عال   « انسان کامل » به مفهوم    او 

دهنده  مفهوم، نشان   ن ی . ا شود ی نائل م   ی است و به مقام خلافت اله   ی کامل صفات اله   ی کامل، تجل 
. حقوق  کند ی م   د ی او تاک   ی انسان است و بر ارزش و کرامت والا   ر ی نظ ی ب   ی و استعدادها   ها ت ی ظرف 

از    ی ا ها به عنوان پاره بالقوه است که همه انسان   ت ی ظرف   ن ی بر ا   ی مبتن   ، ی عرفان   دگاه ی ها در د انسان 
 .  ( 4ص.  ،  1ج.  ،  1393،  آملی جوادی )   دارند   ی به کمال و قرب اله   دن ی رس   ی برا   ، ی اله   قت ی حق 

   یانیوح  مبانی

  ات ی روا  و   م ی کر  قرآن  بر  عمده  طور  به  انسان،   ی اجتماع   حقوق  مورد   در  آملی علامه جوادی  دگاه ی د 
  اساس   بر   را   انسان   حقوق   ی مبان   ات، ی روا   و   ات ی آ   ن یی تب   و   ر ی تفس   با   شان ی ا .  است   استوار   :ن ی معصوم 

 .  کند ی م   استخراج   ی ان ی وح   ی ها آموزه 
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مْنَا "وَلَقَدْ    ه ی آ .  کند ی م   د ی تاک   انسان   ی ذات   کرامت   بر   ی متعدد   ات ی آ   در   م ی قرآن کر  ،  اسراء )   " آدَمَ   ی بَن    کَرَّ

  شامل   کرامت،   ن ی ا .  دارد   دلالت   ی اله   موهبت   ک ی   عنوان   به   انسان   ی ذات   کرامت   بر   ی روشن   به   ( 70
  ه، ی آ   ن ی ا   اساس   بر   آملی علامه جوادی .  شود ی م   ت ی جنس   و   ن ی د   رنگ،   نژاد،   از   فارغ   ها، انسان   تمام 

  در   ها، انسان   حقوق   نقض   که   است   معتقد   و   داند ی م   او   حقوق   ی اصل   ی مبنا   را   انسان   ی ذات   کرامت 
 . ( 560ص.  ،  1387،  آملی جوادی )   است   ی اله   کرامت   ن ی ا   نقض   واقع 

  بر "  الله   فه ی "خل   عنوان   به   را   انسان   ( 14،  یونس ؛  26؛ ص  30،  بقره )   در آیات متعددی چون   م ی کر   قرآن 
  ن ی زم   اصلاح   و   ی آبادان   در   خداوند   ی ن ی جانش   ی معنا   به   خلافت،   ن ی ا .  کند ی م   ی معرف   ن ی زم   ی رو 

  انسان   حقوق . است  ی ر ی خط   ت ی مسئول  و  والا  ی گاه ی جا  ی دارا  انسان  دگاه، ی د  ن ی ا  اساس  بر . است 
  گر، ی د  عبارت  به . شود ی م  ی تلق  ی اله  ت ی مسئول  ن ی ا  انجام  ی برا   ی ابزار  عنوان  به  چارچوب،  ن ی ا  در 

  نقش   دهد ی م   امکان   او   به   که   است   ی حقوق   ازمند ی ن   خود،   ی اله   خلافت   فه ی وظ   انجام   ی برا   انسان 
 . ( 6ص.  ،  ج 1389،  آملی جوادی )   کند   فا ی ا   جامعه   در   را   خود   سازنده 

  شامل   فطرت،   ن ی ا .  است   کرده   خلق   ی اله   فطرت   بر   را   انسان   خداوند   قرآن،   ات ی آ   اساس   بر 
  انسان،   حقوق   که   است   معتقد   آملی علامه جوادی   . است   کرامت   و   ی ک ی ن   عدل،   حق،   به   ش ی گرا 

  فطرت   ن ی ا   با   مخالفت   واقع   در   گران، ی د   حقوق   به   تجاوز   هرگونه   و   دارد   ی اله   فطرت   ن ی ا   در   شه ی ر 
  به   منجر   و   است   سازگار   انسان   فطرت   با   گران، ی د   حقوق   ت ی رعا   گر، ی د   عبارت   به .  است   ی اله 

 . ( 114ص.  ،  ج 1389،  آملی جوادی )   شود ی م   او   رشد   و   یی شکوفا 
جوادی  علامه  توسط  شده  مطرح  وحیانی  و  عرفانی  فلسفی،  مبانی  در  از  زیر  نکات  آملی، 
شود. این نکات به ما  خصوص شناخت انسان و ارتباط آن با بحث حقوق اجتماعی استخراج می 

تری از جایگاه انسان در جامعه و تعاملات اجتماعی او به دست  دهند تا درک عمیق امکان می 
توانند به عنوان راهنمایی برای تدوین اصول حقوقی و اجتماعی  آوریم. همچنین، این مبانی می 

تواند به  عمل نمایند. در این راستا، توجه به ابعاد مختلف وجود انسان و نیازهای اساسی او می 
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گیری یک نظام حقوقی جامع و متوازن منجر شود که به ترویج حقوق بشر و ارتقاء کیفیت  شکل  
نکات ذیل در مورد شناخت انسان متناظر با بحث حقوق اجتماعی  زندگی اجتماعی کمک نماید.  

 او، نتیجه می شود: 

 انسان در  رکن نیتر  مهم انسان؛ نفسالف( 

  ؛ باشد ی م   ز ی ن   ی فراماد   ساحت   ی دارا   ، ی ماد   ساحت   بر   علاوه   که   است   ژه یو   خلقت   ی دارا   انسان  
  ک ی تفک   گر ی کد ی   از   ت، ی معنو   ساحت   و   ماده   ساحت   ی عن ی   انسان،   ی وجود   ساحت   دو   چنانچه 
انسان را به    ساحت،   ک ی .  شد   خواهد   مواجه   خطرات   با   انسان   ت ی هو   قت ی حق   شناخت   ، نگردند 

انسان است    ه ی اول   یی و اقتضا   ی اصل   عت ی که همان طب   دهد ی سوق م   ی نبات   ی و زندگ   ت ی وان ی سمت ح 
است که    ی معنو   گر، ی اما ساحت د   ؛ ست ی ن   ی انسان   ی آن خو   ی خو   داشته،   ی و نبات   ی وان ی ح   هویتی   و 

 . ( 118- 114ص.  ،  ب 1390،  آملی جوادی )   د ی نما ی او ره م   ی ملکوت   قت ی انسان را به حق 
،  ج 1389،  آملی جوادی )   خدا مطرح است   فه ی انسان به عنوان خل   گاه ی جا   ، ی اسلام   ی شناس در انسان 

فرشتگان    ی فرمانبردار   ی و آسمان و حت   ن ی زم   ر ی تسخ   ت ی قابل   ی انسان دارا »   در قرآن کریم،   . ( 142ص.  
  سته ی شا   ی ندگ ی . لذا، تحقق کامل مقام خلافت، منوط به نما شده است   ی معرف   ( 13،  ه ی جاث )   « از او 

است. پرسش    ی بشر   ی در تمام شئون زندگ   ی خالق خود و انعکاس صفات و احکام اله   ز انسان ا 
خودساخته و مستقل، حق اظهار نظر در باب    ی انسان به عنوان موجود   ا ی است که آ   ن ی ا   ی اساس 

 ( 94ص.  ،  1399،  آملی جوادی )   برتر است؟   ی خلقت او مرهون فاعل   ا ی و شناخت خود را دارد،    ت ی ماه 
ا  دارا   دگاه، ی د   ن ی در  بهره   ی ا بالقوه   ی ها ت ی ظرف   ی انسان  با  که  اخت   ی ر ی گ است  و  عقل    ار، ی از 

به مقام قرب   دن ی و رس  ی معنو   ی کمال، همانا تعال  ن ی . ا ابد ی به کمال مطلوب خود دست  تواند ی م 
در    ستن ی شده است.  هدف خلقت انسان، تنها ز   اوان به آن اشاره فر   م ی است که در قرآن کر   ی اله 

رس   ست، ی ن   ا ی دن   ن ی ا  منزلگاه   دن ی بلکه  ا   ی به  است.   آن  از  سو   ن ی فراتر  به  را  انسان    ی هدف، 
  ی انسان دارا   ، ی اسلام   دگاه ی .  از د دهد ی بهبود جهان و جامعه سوق م   ی و تلاش برا   ی ر ی پذ ت ی مسئول 

 . ست ی از آن برخوردار ن   ی گر ی د موجود    چ ی است که ه   یی و ارزش والا   ی کرامت ذات 
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 انسان  ىجمع  تیهو ب( 

  از   مرکب   ی جمع   ت ی هو   ن ی ا   و   است   ی جمع   ت ی هو   ی دارا   انسان   آملی علامه جوادی   شه ی اند   در 
  شده   بنا   ی ا گونه   به   که   ست ی ن  ساختمان   مانند  به   ب ی ترک   ن ی ا . باشد ی م  جسم  و   روح   ی ق ی حق  وحدت 

  به   انسان  ی ق ی حق   ب ی ترک   که   معناست  ن ی ا   به   بلکه   نرساند،   ی ب ی آس   بنا   اصل  به   آن  ابعاد   ر یی تغ   که   باشد 
  به   را   عدد   ک ی   توان ی نم   و   باشد ی م   آحاد   از   متشکل   که   ۱۰  عدد   مثل   است   مرکب   ی جمع   عدد   مانند 
  مثلا    ا ی  قرارداد  ۹ و  ۸ عدد  ن ی ب  و  برداشت  را  ۴ عدد  توان ی نم  مثال  عنوان  به . نمود  ل ی تبد  گر ی د  عدد 
   . ( 5ص.  ،  4ج. ،  1403،  آملی جوادی )   داد   قرار   ۶  و   ۵  عدد   ن ی ب   را   ۲  عدد 

 آملىج( هویت انسان از منظر علامه جوادى

جوادی   نظر   از    تعاملات   و   هستند   ی اجتماع   ی موجودات   ی ع ی طب   طور به   ها انسان   ، آملی علامه 
  گفت   توان ی م   ل ی دل   چند   به .  دارد   ها آن   ت ی شخص   یی شکوفا   و   رشد   در   ی مهم   ار ی بس   نقش   ی اجتماع 

 : است   اش ی انسان   ت ی فعل   سمت   به   انسان   محرک   و   عامل   جامعه   که 

  به   تواند ی م   جامعه .  کنند ی م   رشد   و   رند ی گ ی م   اد ی   گر ی کد ی   با   تعامل   در   ها انسان :  متقابل   ر ی تأث 
 . شوند ی م   مند بهره   گر ی کد ی   دانش   و   ات ی تجرب   از   افراد   آن   در   که   کند   عمل   ی آموزش   بستر   ک ی   عنوان 
  ی اجتماع   ت ی هو   ن ی ا .  کند ی م   درک   را   ها آن   و   دهد ی م   ت ی هو   افراد   به   جامعه :  ت ی هو   جاد ی ا 

 . بردارد   گام   اش ی انسان   ت ی فعل   ر ی مس   در   و   بشناسد   بهتر   را   خود   تا   کند   کمک   فرد   به   تواند ی م 
  کمک   فرد   به   که   کند   ج یترو   را   ی اخلاق   اصول   و   ها ارزش   تواند ی م   جامعه :  ها ارزش   توسعه 

 . برسد   خود   ی انسان   ت ی فعل   به   و   کند   حرکت   درست   ر ی مس   در   تا   کند ی م 
  ت ی حما   و   زه ی انگ   فرد   به   تواند ی م   راستا هم   و   همدل   جامعه   ک ی   وجود :  ی همبستگ   و   ت ی حما 

   . ( 50ص.  ،  الف 1394،  آملی جوادی )   بدهد   یی شکوفا   و   شرفت ی پ   ی برا   را   لازم 
 د( رابطه هویت اجتماعى انسان و شناخت او 

  اساس   بر بوده و    مؤثر   انسان   ذات   ی ر ی گ   شکل   در   جامعه   که   ایست گونه   به   جامعه   با   انسان   ارتباط 
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.  گردد ی، سبب ظهور و بالفعل شدن اصل ذات او می رون ی ب   اسباب  و   عوامل   ر ی تأث  ، یی صدرا  اصول  
  در   ی فرد   هر   در   دارد،   ی معنو بقایی    و   ی جسمان   حدوثی   انسان   روح   که   ه ی متعال   حکمت   ر ی تعب   »در 
  ک ی تشک   وجود،   اصالت   اساس   بر .  دارد   وجود   بالقوه«   »انسان   و   بالفعل«   وان ی »ح   ک ی   خلقتش   آغاز 

  که   ی شخص   و   شود ی م   ی روحان   ت ی نها   در   بود،   ی جسمان   ابتدا   که   انسان   روح   وجود،   اشتداد   و   وجود 
  ک ی تحر   با   فرد   ی انسان   ت ی هو   ، طبق این دیدگاه   بر .  گردد ی م   ی واقع   انسان   به   ل ی تبد   بود،   بالقوه   انسان 

  ی اله   ت ی مش   واقع   در   ی اصل   و   ی واقع   زه ی انگ   البته   ، شود ی م   فعال   خود   درون   در   ی رون ی ب   محرک   ک ی 
معصوم   حال   . است   جامعه   ی رون ی ب   محرک   ن ی ا   و   است  امام  امامت   و    7اگر  تکوینی  ولایت   و 

به این معنا که وجود و هویت جامعه با این  )  تشریعی  یک انسان کامل، تجلی  عینی  جامعه باشد 
گیرد(، و جامعه نیازمند یک روح جمعی و کتابی آسمانی است، آنگاه  امامت و ولایت شکل می 

مْ«  أُناس   کُلَّ  نَدْعُوا  »یَوْمَ توان از آیه می  ه  مام  إ    و  امام   نام  به  ای جامعه  هر  که  کرد  استنباط   ( 71، اسراء )  ب 
 . ( 343  –   313ص.  ،  1397،  ی آمل ی جواد )   شود می   خوانده   خود   رهبر 

است. چه    ش ی خو   ی انسان   ت ی امت، عامل و محرک انسان به سمت فعل   ی و البته به معنا   جامعه 
ح   ن ی ا  خود  درون  در  انسان  پ   ی ت ی وان ی که  آغاز  در  انسان   ش ی دا ی بالفعل  بر  مشتمل  دارد؛    ت ی خود 

 .  ابد ی ی رشد م   ی امت اسلام   ی ر ی که در بستر جامعه و به تعب   باشد ی م   ی ا بالقوه 

  ( حقوق اجتماعى و ضرورت تفسیر انسان به انسانـ ه

راه برتر آن، توجه تمام به    ، ی در انسان شناس   نامطلوب   و   مطلوب  ی شناخت   ی ها راه   ی جملگ   ان ی م   در 
  انسان   ر ی تفس   همانا   ت، ی انسان   گوهر   ر ی تفس   وه ی ش   ن ی »بهتر دستور خالق انسان است نه خود انسان.  

گونه    ن ی است و ا  ی ر ی تفس  ن ی چن  ن ی دار تدو عهده   ی مخصوص   ی است که فنّ خاص و مبنا   انسان   به 
همه جانبه و    ی معرفت شناس   جه ی جامع و نت   ی د ی توح   ی ن ی کامل، محصول جهان ب   ی انسان شناس 

   . ( 44ص.  ،  ب 1384،  آملی جوادی )   « است   ر ی فراگ 
  ن ی ا   در   ممکن   راه   ن ی بهتر   باشد؛   داشته   وجود   است   ممکن   انسان   شناخت   در   ی ار ی بس   ی ها راه 
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  به   توجه   بدون   که   باورند   ن ی ا   بر   ی برخ .  است   انسان   خالق   یی راهنما   به   کامل   توجه   ر ی مس 
  از   ر ی تفس   ن ی ا .  افت ی   دست   انسان   از   ی واقع   و   ح ی صح   شناخت   به   توان ی م   انسان   خالق   ی ها یی راهنما 
  انسان  که  است  ی کرد ی رو  قت ی حق  در  شود ی م  ف ی تعر   ی ست ی اومان   ی شناس انسان  دسته  در  که  انسان 

ای است که ارزش یا مقام انسانی را  اومانیسم، فلسفه » . دهد ی م  قرار  ، میزان جهان  امور  همه  در  را 
سرشت انسانی و حدود و علایق  دهد. به دیگر سخن، نهد و او را میزان همه چیز قرار می ارج می 

   . ( 54ص.  ،  ب 1394،  آملی جوادی )   « کند طبیعت آدمی را به عنوان موضوع اتخاذ می 

صفات    ی تمام نما   نه یی و آ   گر ی و تجل   ی اله   فه ی شد، انسان، خل   ان ی آنچنان که ب   ، ی سو   گر ی د   از 
ص.  ،  1386،  آملی جوادی )   باشد ی باشد. لذا انسان خود به عنوان منبع شناخت خداوند م   ی م   ی تعال   ی بار 

انسان به    ر ی موثر است، توجه به تفس   ی ل ی نگاه تحل   ه ی طرح به عنوان پا   ن ی آنچه در ا   قت ی در حق   ؛ ( 228
حق  در  است.  پا   ر ی تفس   ن ی ا   قت ی انسان  م   ه ی بر  نفس«  آ   ، باشد ی »معرفت  پرتو  و    ات ی در  قرآن 

شود که معرفت  ، روشن می  ه ی حکمت متعال   یق نگاه عم   همچنین   و   :ن ی عترت طاهر   ی رهنمودها 
 :  د ی گو ی م   ن ی انسان چن   ر ی در باب تفس   آملی علامه جوادی   نفس بهترین راه شناسی است. 

  جهات   است؛   گرفته   قرار   شمندان ی اند   ی گفتگو   و   بحث   مورد   ی مختلف   جهات   در   ی خودشناس 
  ن ی ا   در   را   یی نو   افق   نفس   معرفت   ی راستا   در   انسان   به   انسان   ر ی تفس   اما .  ی عرفان   و   ی برهان   و   ی قرآن 
  انسان،   ب ی تهذ   و   ه ی تزک   ر، یی تغ   نوع   هر   که   ن ی ا   چه .  است   گشوده   شمندان ی اند   چشمان   ش ی پ   در   علم 

  او   قت ی حق   به   افتن ی   دست   انسان،   نفس   معرفت   ی برا   روش   ن ی برتر   و   است   استوار   او   معرفت   ه ی پا   بر 
  به   نسبت   کامل   ی درون   معرفت   قت ی حق   در   و .  باشد ی م   ی کل   قاعده   ک ی   ن ی ا   و   است   او   خود   ق ی طر   از 

  و   داد   ارجاع   آن   به   را   فروع   توان ی م   آن   اصول   بر   اشراف   با   که   است   ی فروع   و   اصول   ه ی پا   بر   ی ز ی چ   هر 
  معرفت   ابتداءا    انسان   شناخت  ی برا  راه  ن ی بهتر  لذا . افت ی  دست   آن   ی ق ی حق   ی ا ی زوا  به  ق ی طر  ن ی ا  از 
  ی فرع   ی اجزا   در   هستند   آن   اصول   که   عناصر   آن   ی تجل   آن   از   بعد   و   است   او   ی وجود   ی اصل   عناصر   به 
  ر ی تفس   به   توان ی م   ی معرفت   وه ی ش   ن ی چن   با .  باشد ی م   ی اصل   عناصر   به   ی فرع   ی اجزا   ارجاع   سپس   و 
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  ل ی تبد   سهولت   به   انسان   ب ی تهذ  صعوبت  که   است  ی ر ی تفس  ن ی چن  با   و   افت ی   دست   انسان   به   انسان  
  او   از   که   است   ی ر ی تفس   و   معرفت   به   منوط   انسان،   در   ی ر یی تغ   و   تحول   نوع   هر   نکه ی ا   چه   شود، ی م 

 . ( 20- 21ص.  ،  1399،  ی آمل ی جواد )   م ی دار 
علامه    منظر   از   ر ی تفس   ن ی ا .  نمود   ر ی تفس   انسان   له ی وس   به   د ی با   را   انسان   که   داشت   توجه   د ی با 

  معرفت   ر ی من   شمس   از   ی نوران   پرتو   :اطهار   ائمه   ت ی هدا   و   قرآن   ی اله   ات ی آ   شعاع   در   آملی جوادی 
  ی خودشناس   راه   همان   که   است   سالکان   ی برا   انسان   شناخت   راه   ن ی بهتر   انگر ی نما   که   باشد ی م   نفس 

  اند؛ کرده   تأمل   ی خودشناس   باب   در   متفکران   ی عرفان   و   ی برهان   ، ی قرآن   متفاوت   ی ا ی زوا   از   لذا .  باشد ی م 
که هر    ن ی . چه ا دهد ی قرار م   شمندان ی اند   شگاه ی علم در پ   ن ی را از ا   ی ن ی انسان به انسان، افق نو   ر ی اما تفس 

دست    ز، ی شناخت هرچ   ی راه برا   ن ی و بهتر   باشد ی انسان، نوع معرفت او م   ب ی و تهذ   ه ی نوع تحول، تزک 
نمودن    ی اب ی از درون با ارز   ی ز ی و معرفت کامل هرچ   باشد ی م   ء ی از راه خود آن ش   ء ی به همان ش   افتن ی 

. با  شود ی اشراف بر اصول آن و ارجاع فروع بر اصول محقق م   ر ی و از مس   باشد ی اصول و فروع آن م 
  ل ی به عناصر اص   ی فرع   ی و ارجاع اجزا   ی فرع   ی در اجزا   ل ی و ظهور عناصر اص   ی شناخت عناصر محور 

 :  د ی گو ی م   ن ی آملی چن . لذا علامه جوادی شود ی م   ی افتن ی دست    ی مهم   ن ی است که چن 
  گردد ی م   سهل   و   گشته   خارج   صعوبت   از   انسان   ه ی تزک   تا   گردد ی م   موجب   انسان،   از   ر ی تفس   ن ی هم 

  چه .  د ی آ ی م  د ی پد  نفس  معرفت  چه ی در  از  که  است  انسان  به  انسان  ر ی تفس  گشتن  سر ی م  ی معنا  ن ی ا  و 
  انسان .  دارد   او   ر ی تفس   و   انسان   معرفت   در   شه ی ر   انسان،   در   ی ر یی تغ   و   تحول   هرگونه   اساسا    که   ن ی ا 

  ورزد   اهتمام   جنبه   دو   آن   ی ازها ی ن   به   د ی با   اتش، ی ح   تداوم   ی راستا   در   و   باشد ی م   روح   و   جسم   از   ی ب ی ترک 
  ی روز   همگان   روح   و   جسم   به   اسمه،   جل   رزاق   خداوند   و   باشد ی م   ی ضرور   و   لازم   ی توجه   ن ی ا   و 

 . ( 56ص.  ،  1384،  آملی جوادی )   است   بخش 
  به   انسان   ر ی »تفس   آملی از مهترین ثمرات تفسیرانسان به انسان را این می داند که: جوادی   علامه 

  انسان   و   افت، ی در   او   ی هست   متن   درون   به   نظر   با   توان ی م   را   انسان   ی وجود   ت ی هو   که   است   ن ی ا   انسان 
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  است«   انسان   جان   او   ی اصل   خود   و   است   آدم   تن   ی گر ی د   قت ی حق   در   نمود؛   گانه ی ب   ی گر ی د   از   را 
 . ( 48ص.  ،  1399،  آملی جوادی ) 

  ن ی چن  ن یی تب   باشد ی م   م ی کر  قرآن  ر ی تفس  از   برآمده  انسان  به  انسان   ر ی تفس  عنوان  اصل  که  همانگونه 
  منظر   دو   در   توان ی م   را   انسان   به   انسان   ر ی تفس   »راز .  است   آمده   دست   به   م ی کر   قرآن   ی مبان   از   ز ی ن   ی ر ی تفس 

  فطرت   ی برا   توان ی نم   ی معادل   چ ی ه .  ۲  شود، ی م   ن یی تب   او   ی هست   ساختار   بر   انسان   یی توانا .  ۱:  کرد   ن یی تب 
 . ( 36ص.  ،  1399،  آملی جوادی )   نمود«   ل ی تبد   ا ی   ف ی تحر   توان ی نم   را   انسان   فطرت   ن ی همچن   و   شد   قائل   انسان 

 معرفت انسان    ه ی انسان بر پا   ی حقوق اجتماع   شناخت 

ا   ی مبان   بخش که در    گونه همان  پا   ن ی پژوهش اشاره شد،  بر  و    ی عرفان   ، ی فلسف   ی مبان   ه ی پژوهش 
  ، ی خداوند در هست   ی عبارتند از: تجل   ی مبان   ن ی استوار است. ا   آملی علامه جوادی   علامه   ی ان ی وح 

  ، ی از فطرت انسان، اراده آزاد انسان، انسان کامل، خلافت اله   ح ی مراتب وجود، لزوم شناخت صح 
که    دهند ی جامع و منسجم از انسان و جهان ارائه م   ی دگاه ی د   ، ی مبان   ن ی انسان. ا کرامت  و  فطرت  

  بخش در    ی مبان   ن ی که از ا   ی انسان، راهگشا باشد. با توجه به بحث   ی در فهم حقوق اجتماع   تواند ی م 
حقوق با  این  از ارتباط    ی ن یی به تب  توان ی انسان م  ی انجام شد، در ارتباط آن با حقوق اجتماع   ن ی ش ی پ 

 . شود ی که در ادامه به آن پرداخته م   د ی رس   ی آمل ی جواد علامه    ی معرفت   ی مبان 

 تجلی حقوق الهی در حقوق اجتماعی انسان  

مظهر    ، ی هست   ن ی از ا   ی به عنوان جزئ   ز ی و ظهور خداوند است. انسان ن   ی تجل   ، ی هست   ، ایشان از منظر  
  ی در حقوق اله   شه ی انسان، ر   ی حقوق اجتماع   ن، ی بنابرا   . ( 23ص.  ،  1399،  آملی جوادی )   . است   ی اله   ی اسما 

حقوق    ی انسان، تجل   ی حقوق اجتماع   .در نظر گرفت   ی مبدأ متعال   ن ی آن را جدا از ا   توان ی دارد و نم 
که جامع بودن رهبران الهی،  . چه این است   الله فة ی انسان به عنوان خل   ی ذات   فطرت بر    ی و مبتن   ی اله 

»نیرومندترین عامل برای استنباط حقوق جهان شمول بشری بدون تبعیض و نیز برای پذیرش و  
نگرد و از بام  اجرای آن بوده و ]هست[؛ یعنی انسان کامل که از سطح تجّرد عقلی به مَنظَر هستی می 
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ها را از نظام  بیند؛ .... با امداد وحی، تمام قوانین حقوقی انسان شهود وحدت جامع، کثرت را می  
 .  ( 14ص.  ،  الف 1389،  آملی جوادی )   کند« هستی هماهنگ با طبیعت و فطرت استخراج می 

برا   ی خداوند است، هر حق   ی تجل   ، ی چون هست   گر، ی د   ی از سو  گرفته    ی که  نظر  در  انسان 
که از منظر ایشان، »هیچ یک از مسائل، و از  چه این  است  ی از حق اله  ی ا در واقع جلوه  شود، ی م 

نمی  را  حقوقی،  احکام  بی جمله  انسان  اخلاق  و  سرشت  و  روح  با  که  یافت  باشد« توان    پیوند 
آن و    ی اله   شه ی انسان، بدون توجه به ر   ی شناخت حقوق اجتماع بنابراین    . ( 166ص.  ،  1378،  آملی جوادی ) 

 د. کننده خواهد بو انسان، ناقص و گمراه   ی ذات   فطرت 

  ن ی تر ی از اساس   ات ی حق ح به چنین فرعی دست یافت؛  مثال،    عنوان   به توان از این اصل،  رو می از این 
  ات ی و به آن ح   ده ی را آفر  ی است. خداوند، هست   ی اله   ات ی حق ح   ی است، در واقع تجل   ی حقوق انسان 

  ن، ی برخوردار است. بنابرا   ات ی حق ح   ن ی از ا   ، ی هست   ن ی از ا   ی به عنوان بخش   ز ی است. انسان ن   ده ی بخش 
 . شود ی محسوب م   ز ی ن   ی به حق اله   ی به حق او، بلکه تعد   ی تعد از انسان، نه تنها    ات ی سلب ح 

بلکه   ست، ی ن  ی ع ی حق طب   ک ی  ا ی  ی قرارداد اجتماع  ک ی انسان، صرفا   ی حقوق اجتماع   ن، ی بنابرا 
 .و خلافت او دارد   فطرت در    شه ی خداوند به انسان اعطا شده و ر   ی است که از سو   ی حق 

تبیین حقوق    ی برا   ی ا ه ی اعلام   تا   است   شده   تلاش   ر ی اخ   ی ها دهه   در این در حالی است که  
  منشأ   ی ح ی صح   شکل   به   سند   ن ی ا آملی،  اما از منظر علامه جوادی   ؛ گردد   م ی تنظ   اجتماعی انسان، 

  . باشد ی م   راد ی ا   و   اشکال   دچار   آن   ی نظر   ی مبان   اساسا    و   است   نکرده   یی شناسا   را   بشر   آرامش 
 . ( 11- 9ص.  ،  ب 1389،  ی آمل ی جواد ) 

 های حقوق اجتماعی انسان  کرامت، فطرت و اراده آزاد؛ بنیان 

  شان ی . ا است انسان    ، کرامت و اراده از فطرت   ح ی لزوم شناخت صح   از دیگر مبانی که به آن پرداخته شد، 
و انسان    است   ی و فضائل اخلاق   ی اله   ی ها ش ی انسان، سرشار از گرا و کرامت  که فطرت    است   معتقد 

که، »فطرت همان بینش شهودی انسان به هستی محض و گرایش  ای آزاده است. چه این دارای اراده 
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آگاهانه و کشش شاهدانه و پرستش خاضعانه نسبت به حضرت اوست، نحوه خاصی از آفرینش است  
که حقیقت آدمی به آن نحو سرشته شده و جان انسانی به آن شیوه خلق شده است. فصل  اخیر انسان را  

 .  ( 5ص.  ،  ج 1384،  آملی جوادی )   دهد«. خواهی او تشکیل می بینی و مطلق همان هستی ویژه مطلق 
های زمینی به تنهایی، کریم خوانده است؛  همچنین، خداوند تنها انسان را از میان دیگر پدیده 

ص.  ،  1400،  آملی جوادی )   . ( 7،  شعراء )   »و لقد کرمنا بنی آدم ... و فضلناهم علی کثیر ممن خلقنا تفضیلا« 

،  آملی جوادی )   . « است   آمده   دست   به   عت ی فراطب   و   عت ی طب   ق ی تلف   و   ب ی ترک   از   ی انسان   کرامت . » ( 255

این   . ( 328  - 327ص.  ،  1388 است؛ چه  دانسته  کرامت  دارای  نیز  را  موجودات  دیگر  خداوند    که 
؛ اما »اوج کرامت آدمی که جنبه ملکوتی انسان را در »نفخت فیه من  ( 45ص.  ،  1400،  آملی جوادی ) 

.  ( 83ص.  ،  1388،  آملی جوادی )   کند، به فراترین مرتبه تقوا وابسته است« ، تأمین می ( 29،  حجر )   روحی« 
انسان از اراده    ن، ی همچن های الهی در انسان، فطرت و کرامت اوست.  براین اساس، منبع گرایش 

که »در ساختار  چه این  .کند  ی کمال را ط   ر ی با انتخاب آگاهانه، مس   تواند ی آزاد برخوردار است و م 
می  او  زیرا   ... دارد؛  کلیدی  نقش  اراده وی  انسانی،  مصالح  شخصیت  نیرومند،  با عزمی  تواند 

الش مقدم بدارد. به همین سبب انسان را »متحرک بالاراده« گویند، نه »متحرک  خویش را بر امی 
ص.  ،  1396،  آملی جوادی )   بالمیل«، چون تمایز وی با حیوان و نبات و جماد در منشأ تحریک است« 

 ، که منشأ تحریک در انسان، اراده او و منشأ تحریک در سایر موجودات، میل است.  ( 40
و    دهد ی سوق م   ی کوکار ی عدالت، احسان و ن   ی انسان، او را به سو   و کرامت   سو، فطرت   ک ی از  
مند شود  حقوق بهره   ن ی انتخاب آگاهانه، از ا   ا تا ب   سازد ی اراده آزاد انسان، او را قادر م   گر، ی د   ی از سو 

فض  و  در جهت تحقق عدالت  بردارد   لت ی و  گام    ی مبنا   ، ی فطر   ی ها ش ی گرا بنابراین    .در جامعه 
  ی و حق مشارکت در امور اجتماع   ی انسان، مانند حق عدالت، حق آزاد   ی از حقوق اجتماع   ی ار ی بس 

آملی، »نظام حقوقی باید تابع فطرت  . بنابراین از منظر علامه جوادی ( 90ص.  ،  1396،  آملی جوادی )   است 
شود و به  انسانی و سنت الهی باشد و گرنه اگر بر معیار هوی و هوس بنا شد آسمان و زمین تباه می 
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 . ( 47ص.  ،  1396،  آملی جوادی )   شود« هاست به فساد و تباهی کشیده می تبع آن، انسان که جزئی از پدیده  

 انسان کامل؛ الگوی تحقق حقوق اجتماعی  

  ی تحقق تمام فضائل اخلاق   ی و الگو   ی اله   ی انسان کامل، مظهر تمام اسما   که بیان گشت، آن چنان 
که »قلب انسان کامل هم از فرود آمدن اراده حق آگاه است و هم از برخاستن آن  . چه این است 

مراتب    ن ی از بالاتر   ی برخوردار   ل ی انسان کامل، به دل بنابراین    . ( 211ص.  ،  ج 1384،  آملی جوادی )   مطلع« 
برا   ن ی بهتر   لت، ی معرفت و فض  سنجش عدالت و    ار ی مع   و   است   ی تحقق حقوق اجتماع   ی الگو 

؛ »زیرا پویایی جامعه به وجود رهبری انسان کامل است و انسان کامل  در جامعه است   لت ی فض 
  . ( 279ص.  ، 1397، آملی جوادی )   مایه حیات جامعه انسانی است، آن گونه که قلب عامل حیات است« 

  در آثار   .تر خواهد بود تر و فاضل باشد، عادلانه   تر ک ی که به انسان کامل نزد   ی ا هر جامعه بنابراین  
معتقدند که انسان    شان ی ا .  و اصلاح جامعه اشاره شده است   ت ی به نقش انسان کامل در هدا   ، ایشان 

که »در نظام الهی، قانونگذار  چه این   ؛ ها است تمام انسان   ی کمال برا   ی و الگو   ت ی کامل، چراغ هدا 
اصلی ذات اقدس خداوند است که علم محض، حکمت صرف و قدرت مطلق است و آورنده و  
ر و شارح آن انسان کامل  معصوم و مصون از جهل و خطاست که سودجو نیست تا به   مبیّن و مفس 

 . ( 48ص.  ،  1397،  لی آم جوادی )   نفع فرد یا گروهی قانون را تفسیر، تبیین و اجرا کند« 

به    د ی بلکه با   ست، ی ن   ی و مقررات کاف   ن ی صرفا  وضع قوان   ، ی تحقق حقوق اجتماع   ی برا   ن، ی بنابرا 
 .گرفت و روش آنان الگو    ره ی و از س   بود کامل    ی ها انسان   ت ی دنبال ترب 

   گیری جه ی نت 

جامع از    ی ن یی تب   ، آملی جوادی   علامه   ی ان ی و وح   ی عرفان   ، ی فلسف   ی بر مبان   ه ی حاضر، با تک   پژوهش 
از    ی تر ق ی امکان درک عم  ، ی نظر  ی به مثابه چارچوب  ، ی مبان   ن ی انسان ارائه نمود. ا   ی حقوق اجتماع 

 انسان را فراهم آوردند.   ی و اجتماع   ی فرد   ی حقوق در زندگ   ن ی و ضرورت ا   گاه ی جا 

در هست   ی تجل » مفهوم    نخست،  ا   « ی خداوند  جمله    ن ی به  از  موجودات،  تمام  که  معناست 
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انسان را به عنوان    ی کرامت و ارزش ذات   دگاه، ی د   ن ی هستند. ا   ی از ذات اله   یی ها انسان، مظاهر و نشانه 
  ن ی . از ا کند ی م   ی تلق  ی به حق اله  ی به حقوق او را، تعد  ی برجسته ساخته و هرگونه تعد  الله فة ی خل 

  ی از حق اله   ی ا و مقررات، بلکه جلوه   ن ی از قوان   ی ا انسان، نه صرفا  مجموعه   ی حقوق اجتماع   نظر، م 
 . ابد ی ی م   ی ها تجل انسان   ی است که در روابط اجتماع 

موجودات قرار    ر ی برتر از سا   ی ا که انسان، در مرتبه   دهد ی نشان م   « مراتب وجود » اصل    دوم، 
  ن ی است. بر ا   ی ر ی پذ ت ی و مسئول   ار ی کسب معرفت، اخت   ی او برا   ت ی از ظرف   ی ناش   ، ی برتر   ن ی دارد. ا 

 کمال است.   ی او به سو   ی و ارتقا   ها ت ی ظرف   ن ی تحقق ا   ی برا   ی انسان، ابزار   ی اساس، حقوق اجتماع 

انسان » از    ح ی لزوم شناخت صح   سوم،  اجتماع   د ی تأک   « فطرت  بر    ی مبتن   د ی با   ، ی دارد که حقوق 
ن   ق ی شناخت دق  ا   ی فطر   ی و استعدادها   لات ی تما   ازها، ی از    ل ی شناخت، مانع از تحم   ن ی انسان باشد. 

 . سازد ی او فراهم م   ی استعدادها   یی شکوفا   ی را برا   نه ی بر انسان شده و زم   ی رفطر ی غ   ی ها و هنجارها ارزش 

است.    ی اجتماع   ف ی او در قبال حقوق و تکال   ی ر ی پذ ت ی مسئول   ی مبنا   « اراده آزاد انسان »   چهارم، 
گام    گران ی حقوق د   ت ی و رعا   ی تحقق عدالت اجتماع   ی در راستا   تواند ی خود م   ار ی انسان، با اخت 

شود که اراده آزاد انسان را در جهت    ی طراح   ی ا به گونه   د ی با   ، ی رو، نظام حقوق اجتماع   ن ی بردارد. از ا 
 کند.   ت ی هدا   ی جمع   ر ی خ 

که حقوق    دهد ی نشان م   ، ی کمال انسان   یی نها   ی به عنوان الگو   « انسان کامل » مفهوم    پنجم، 
کمال فراهم آورند. انسان    ن ی انسان به ا   دن ی رس   ی را برا   نه ی باشند که زم   ی ا به گونه   د ی با   ، ی اجتماع 

 سازد.  می خود را شکوفا    ی وجود   ی ها ت ی است که تمام ظرف   ی کامل، کس 

رو،    ن ی از ا . است   ن ی خداوند در زم   نده ی معناست که انسان، نما  ن ی به ا   « ی خلافت اله »   ششم، 
 در جامعه است.   ی و استقرار حکومت عدل اله   فه ی وظ   ن ی تحقق ا   ی برا   ی ابزار   ، ی حقوق اجتماع 

  ت ی مذهب و موقع   ت، ی دارد که انسان، صرف نظر از نژاد، جنس  د ی تأک  « کرامت انسان »  هفتم، 
اوست و    ی تمام حقوق اجتماع   ی کرامت، مبنا   ن ی است. ا   ی ارزش و احترام ذات   ی دارا   ، ی اجتماع 
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 . کند ی م   ی را نف   ی عدالت ی و ب   ض ی هرگونه تبع  

که    دهد ی نشان م   ، ی اخلاق   ی ها و هنجارها به عنوان سرچشمه ارزش   « فطرت انسان »   هشتم، 
 فطرت انسان، تنظیم و تعریف گردند.  بر    ی مبتن   د ی با   ، ی حقوق اجتماع 

  ی دگاه ی د  ، آملی جوادی  علامه  ی ان ی و وح   ی عرفان  ، ی فلسف  ی گفت که مبان   توان ی مجموع، م  در 
اجتماع  حقوق  از  منسجم  و  م   ی جامع  ارائه  م   دهند ی انسان  تدو   تواند ی که    ن، ی قوان   ن یدر 

موقعیت  بر    د ی با تأک   دگاه، ی د   ن ی . ا رد ی مورد استفاده قرار گ   ی اجتماع   ی ها و برنامه   ها ی گذار است ی س 
تحقق    ی را برا   نه ی زم   ابتنای تبیین حقوق اجتماعی بر فطرت، و لزوم  او    ی کرامت ذات انسان در هستی،  

 . سازد ی فراهم م با نظر به الگوگیری از انسان کامل به عنوان خلیفه الهی،  عادلانه،    ی ا جامعه 
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   منابع 

 . قرآن کریم . ۱

 . ره() ، قم: موسسه آموزشی پژوهشی امام خمینیهاشهیاند نی تریادیبن، الف(۱۳۹۰)  مجتبی ،مصباح. ۲

 .، قم: اسراقرآن در انسان یق یحق  اتیح، ( الف ۱۳۸۴) آملی، عبداللهجوادی. ۳

 ، قم: اسرا.  اسلام در الملل ن یب  روابطالف(، ۱۳۸۹) ____________ . ۴

 مترجم، مصطفی خلیلی، قم: اسراء.  ،قرآن در جامعه ،(۱۳۹۷) ____________ . ۵

 قم: اسراء.  ،بشر حقوق  یجهان  هیاعلام مورد  در گفتار ده  ،ب(۱۳۸۹) ____________ . ۶

 ، قم: اسراء. قرآن در انسان  رتیس  و صورت، (۱۳۸۸) ____________ . ۷

  ، قم: اسرا.  3تفسیر تسنیم، جلد ج(، ۱۳۸۹) ____________ . ۸

 .قم: اسراء ،انسان به انسان ری تفس، (۱۳۹۹) ____________ . ۹

 . قم: اسراء ،نی انتظار بشر از د ،(ب ۱۳۸۴) ____________ . ۰۱

 قم: اسراء.  ،قرآن در یشناس  معرفت، ب(۱۳۹۰) ____________ . ۱۱

 ، قم: اسرا.  حق و تکلیف در اسلام(، ۱۳۹۶) ____________ . ۱۲

 ، قم: اسرا.   سروش هدایت(، ۱۴۰۳) ____________ . ۱۳

 ، قم: اسرا. حماسه و عرفانالف(، ۱۳۹۴) ____________ . ۱۴

 ، قم: اسرا. حقیقی انسان در قرآنحیات (، ۱۴۰۰) ____________ .  ۱۵

 ، قم: اسرا.نسبت دین و دنیاب(، ۱۳۹۴) ____________ . ۱۶

 : اسرا. قمرحیق مختوم، ج(، ۱۳۹۰) ____________ . ۱۷

 قم: اسرا.  ،۳۱جلد، تفسیر تسنیم(، ۱۳۸۷) ____________ . ۱۸

 قم: اسرا.  ،۱۹جلد، تفسیر تسنیم(، ۱۳۹۸) ____________ . ۱۸
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 قم: اسرا. ،۲و۱جلدتحریر تمهید القواعد، (، ۱۳۹۳) ____________ . ۱۹ 

 قم: اسرا. ،فلسفه حقوق بشر(، ۱۳۷۸) ____________ . ۲۰

 قم: اسرا.  ،فطرت در قرآنج(، ۱۳۸۴) ____________ . ۲۱

   قم: اسرا. آملی،شمیم ولایت در آثار جوادی(، ۱۳۸۶) . صادقی، سید محمود۲۲

 





   

 ـ پژوهشی       علمی  
 
 
 
 

   ی منزلت عقل در فهم و کشف حکم ال 
 ی آمل   ی الله جواد   ت ی علامه آ   ی ها   شه ی در اند   ی تأمل با  

 *   مقدس   ن ی حس 

 چکیده  

که    ست ی ن   ی د ی باشد. ترد   ی م   ی و نقش آن در فهم و کشف حکم اله   ت ی از مباحث مهم در مورد عقل، حج   ی ک ی 
مجموعه    ن ی مهم چنانچه د   ن ی باشد. در ا   ی م   ن ی سار بهره درست از منابع آن  د   ه ی در سا   ن، ی شناخت درست از د 

مشخص    ن ی است که توسط د   ی امور از منابع   ن ی به ا   ی اب ی بوده باشد راه دست    ات ی از اعتقادات، احکام و اخلاق   ی ا 
ص کرده اند که عبارتند از: قرآن؛ سن ت، اجماع    ، ی به طور کل    ی اسلام   عت ی شر   ی گردد. فقها برا   ی م  چهار منبع مشخ 

مطرح شده،    ی متعدد   ی دگاهها ی د   ی کشف حکم اله   ا ی عقل در جهت فهم و    ت ی در مورد حج   ان ی م   ن ی و عقل. در ا 
  ی عقل م   ی از سو   ی عقل قائل به کشف حکم اله   ت ی حج   رش ی هم ضمن پذ   ی قائل به عدم فهم و برخ   ی عده ا 

حکم عقل بوده مع    ی قائل به نف   شان ی که ا   د ی آ   ی بر م   ی آمل   ی سخنان علامه جواد   ی مهم، از ظواهر برخ   ن ی باشند. درا 
مستقل در کنار کتاب و سنت دانسته،    ی عقل را منبع   شان ی که ا   د ی آ   ی بر م   شان ی از آثار ا   گر ی د   ی الوصف در برخ 

  که یی باشد. لذا از آنجا   ی شرع م   ی فتوا   ن ی آن ع   ی داشته و فتوا   ان ی نکرد عقل ب   ان ی آنچه را که کتاب و سنت ب   عتقدند م 
رسد    ی منبع مستقل، مهم به نظر م   ک ی به عنوان    ی عقل در کشف حکم اله   گاه ی نکته در جهت شناخت جا   ن ی فهم ا 

با نگاه    یی بر آن است که عقل از سو   ق ی تحق   ی ها   افته ی مواضع پرداخته،    ن ی ا   ی به بررس   ی ل ی با روش تحل   ق ی تحق   ن ی ا 
مصالح    ی برخ   ص ی در کنار نقل خود با تشخ   یی گشته و از سو   ی تواند موفق به درک و کشف حکم اله   ی به نقل م 

  ز ی گشته عقل ن   ان ی از دو ابزار نقل و عقل ب   ی حکم اله   قت ی بپردازد و در حق   ی تواند به کشف حکم اله   ی و مفاسد م 
 شود.   ی شمرده م   ی ه حکم ال   ی برا   ی منبع 

    . ی آمل   ی کشف حکم.جواد   ، ی عمل   ، ی نظر   ، عقل   ن، ی د :   ها دواژه ی کل 

 ـ  ـــــــــ  ــــ ـــــــــــــــــــ

 (m.kor82@yahoo.com) .  رانی قم. ا   م، یدانشگاه علوم ومعارف قران کر   ار ی استاد  *
  ( 1404  / 04  / 11  رش ی پذ   خ ی؛ تار 1404  / 02  / 09:  افت یدر   خ ی)تار 

   فصلنامه حکمت إسراء ،  ی آمل  ی الله جواد  ت یعلامه آ   ی ها   شه ی در اند   ی تأمل  با ی منزلت عقل در فهم و کشف حکم اله (. 1404) ،  حسین مقدس  ،

 doi: 10.22034/isra.2025.511851.2072         |.        56ـ    29(،  49)   2



 

 

 فصلنامه        |   30 49    ى اپ ی پ ـ    1404  تابستان ـ    هفدهم   سال   ـ    دوم شماره     |

 مقدمه 

معتقد    ث ی دارد. اهل حد   ی طولان   ی در جهان اسلام سابقه ا پیرامون منزلت عقل و حجیت آن    بحث 

  ی عقل در کشف و فهم معارف اله  ی ر ی حرام است و به کارگ  ن ی در مسائل د  ی بودند استدلال عقل 

  ی نم   ن ی استنباط و فهم معارف د   ی منبع مستقل برا   ک ی گروه نه تنها عقل را    ن ی باشد. ا   ی ممنوع م 

ص.  ،  1378  . برنجکار )   بودند   ات ی قرآن و روا   ات ی آ   رامون ی پ   ی دانستند، بلکه مخالف هرگونه بحث عقل 

و شناخت    د ی اثبات عقا   ی بودند و برا   ی افراط   یی دچار عقل گرا   ی معتزله به نوع   گر، ی د   ی . از سو ( 121

اگر    ی دادند و حت   ی م   ح ی ترج   ی عقل را بر وح   آنها دانستند.    ی فقط عقل را معتبر م   ن، ی معارف د 

  ند ی نما   ه ی را توج   ش ی خو   ی تا نگاه عقل   ی پرداختند م   ات ی و روا   ات ی ظاهر آ   ل ی به تأو   ی شدند، مجبور م 

  ی دارند که در ادامه به  برخ   ی چند گانه ا   ی ها   دگاه ی د   ز ی ن   عه ی ش   ی علما   ان ی م   ن ی . در ا ( 113ص.  ، همان ) 

کند؟ به    ی م   ی عقل، خود قانونگذار   ا ی آن است که آ   ق ی تحق   ن ی از آنها اشاره خواهد شد. پرسش ا 

؟  سازد   ی قانون فراهم م   افت ی در   ی را برا   نه ی که عقل زم   ن ی ا   ا ی کند    ی قانون م   جاد ی عقل ا   ا ی آ   گر ی د   ر ی تعب 

شارع بما هو عاقل در مقام حکم    م یی را مقدم بر شرع دانست و بگو   ل توان رتبه حکم عق   ی م   ا ی ا 

شارع را نه به عنوان شارع بما هو شارع بلکه به عنوان عاقل و    ی در موارد   ا ی آ   گر ی د   ر ی است؟ و به تعب 

  ی ن ی مقاله در نظر دارد تا با توجه به منزلت عقل در منابع د   ن ی توان در نظر گرفت؟ ا   ی العقلا م   س ی رئ 

ی با تأملی بر اندیشه  حکم شرع   ی عن ی کشف قانون    ا ی و    فهم به نقش عقل در   م ی به خصوص قران کر 

هر چند    قرار دهد.   ق ی حوزه مورد تحق   ن ی آن را در ا   ت ی پرداخته و اهم   های آیت الله جوادی آملی 

دربرخی مقالات در مورد جایگاه عقل و حکم الهی سخن به میان آمده است اما به نظر می رسد  

یکی از وجوه امتیاز این پژوهش بررسی خاص نظر این استاد بزرگوار می باشد. لذا تلاش شد تا  

ته  ضمن تبیینی از نظرات استاد در مورد حجیت عقل به نقش آن در فهم و کشف حکم الهی پرداخ 

 و چنانچه در برخی موارد توهم تهافت بین کلام دیده می شود بر طرف گردد. 
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 مفهوم شناسی 

 عقل

معنای تدبر، حسن فهم، انذار  در مورد واژه عقل معانی متعددی بیان شده است. از این رو عقل به  
به کار رفته است.   ( 578ص.  ،  1416اصفهانی )  نهی امساک  منع و   ( 196.  ص ،  8ج.  ،  1430مصطفوی.  )  و ادراک 

؛  1769ص.  ،  5  ج. ،  1407،  ی جوهر )   جهل است   ض ی حبس و نق   ، ی خوددار   به معنای   عقل   اند   گفته   ی برخ 

  مأخوذ از »عقال« به   شه ی عقل در ر   طورکلی   به   . ( 69.  ص   . 4ج.  ،  . 1399،  س فار   ؛ ابن 442ص.  ،  1414،  ی وم ی ف 
به   ی طناب   معنای  پا   له وسی   که  م   ی آن  را  بندند شتر  بازم   ی  از حرکت  را  او  دارند، و  باشد م   ی    . ی 

است که مانع    ای   گفت عقل قوه   ی توان مناسبت م   ن ی در انسان هم به هم   ( 25  . ص ،  1394حسینیان. ) 
در انسان،    ی فطر   قوه ای   عنوان   عقل به ی شود. البته باید پذیرفت که  راست م   او از راه   ن کرد   ی چ ی سرپ 

  عقل،   واسطه   و انسان به   ی شود محسوب م   ز یی و فهم و تم   ص ی تشخ   ار ی مع   ن ی تری و اصل   ن ی نخست 
  ی دارد و همگان مدّع   ی است که بار ارزش   ی . عقل واژه ا د ی نمای مسائل را درک م   ن ابتدایی تری 
. عقل در علوم مختلف و در جهات مختلف بکار برده می شود. لذا چه در فلسفه یا  داشتن آنند 

موارد اطلاق  منطق و یا علمای اخلاق و فقه و اصول از این واژه استفاده می نمایند. بنابراین گفت 
قدر  به  جدا   ی عقل  و  گو   ی پراکنده  که  اند  ن   ان ی م   ی وجه جامع   چ ی ه   ا ی از هم  ی  جواد )   . ست ی آنها 

و هم    د ی آ ی دانست که هم به کار فهم م   ی دراکه آدم   ی رو ی توان هم ن   ی عقل را م     ( 30  . ص ،  1386آملی. 
مختلف وجود   های   ت ی ث حی   لحاظ   که درباره عقل به   ی متعدد   ف یبا وجود تعار   گر است. استدلال 

که    ی باشد نفس انسان م   ی همان قوه ادراک   قت ی عقل مورد نظر ماست، در حق   ف ی دارد آنچه از تعر 
و   ه ی را استنباط و تجز  ی و معلوم، مجهولات را کشف و مسائل نظر  ی ه ی قادر است از مقدمات بد 

  . 13. ج ، 1377، ی مطهر )   می رود   شمار   به   ی نفس انسان   ی و از قوا   ات ی کل   درک عقل، مُ   ن ی . ا د ی نما   ل ی تحل 

  ال ی ناب است که از گزند وهم و خ   ی ادراک   ی رو ی منظور از عقل، ن  نجا ی در ا   گر ی د   ر ی به تعب   . ( 358 . ص 
ص.  ،  1386،  ی آمل   ی جواد )   ی کند را درک م   ی و نظر   ی ه ی بد   های   و گزاره   ی باشد و گمان مصون م   اس ی و ق 
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  ش ی همان است که با اصول و علوم متعارفه خو   از منظری دیگر مراد ما از عقل در این مقاله .  ( 31
ص.  ، 1.ج 1388، جوادی آملی )  . می نماید او را ثابت  ی حسنا  ی اصل وجود مبدأ جهان و صفات و اسما 

آملی،    ( 174 جوادی  استاد  منظر  د   ی برهان   عقل از  د   ی مَنْبع ، ی عن ی است؛    ی ن ی حجت    ن ی ازمنابع 
در همه مراحل استنباط از قرآن و سنّت به  و    ( 409.  ص ،  2.  .ج 1389جوادی آملی. )   شود،   ی محسوب م 
مجموع قرآن    ا ی   ه ی آ   ک ی مؤثر دارد؛ اعم از مرحله استنباط از خصوص    ی حضور   ی اله   ی عنوان حجت 

ارائه    ی استنباط از مجموع قرآن و سنت برا   ز ی مجموع سنت و ن   ا ی   ث ی حد   ک ی استنباط از    ن ی و همچن 
 ( 162.  ص ،  1ج.  ،  1386،  جوادی آملی )   . ن ی د   یی نها   ام ی پ 

 حکم شرعی 

مانند    ( 52  ص. ،  1418،  حکیم )   د. اند، احکام شرعی می گوین انسان ای که در ارتباط با وظیفه  انین دینی به قو 
  و   تشریع   مصدری   در معنای   الهی   حکم .   وجوب نماز، وجوب روزه، حرام بودن نوشیدن شراب 

  انسان و اجتماعی   شخصی   زندگی   منظور قانونمندی و به   خداوند حکیم   از طرف   که   است   قانونگذاری 
آحاد بشرقرار    در دست  که  است   مصدر، قانونی   حاصل  و   مصدری   اسم   معنای شود و در اعتبار می 

  از طریق   و در عصر امامت   6نبی حضرت   از طریق   در عصر نبوت   الهی   حکم   شناخت   . گیرد می 
  وحدت   و برای   است   الشرایط ممکن جامع   فقیه   از طریق   و در عصر غیبت   7معصوم امام   حضرت 

  .است   شده می   الشرایط پیروی   جامع مرجع   از فتاوی   بطور معمول  تشیع  تاریخ  در طول اجرایی   رویه 
  ی گاه   عی شر   احکام   ( 38ص.  ،  1387،  ولایی )   اند. بندی مختلفی از احکام شرعی مطرح کرده دسته   فقهاء 

مانند    ، و این احکام    ( 621.  ص ،  10  ج. ،  1389جوادی آملی. )   شود   ی با نقل معتبر کشف م   ی با عقل و زمان 
است و هم    ی ن ی تکو   قت ی ، هم مسبوق به حق می باشند لیکن   ی اعتبار امور  و حرمت، هرچند    ت ی حلّ 

آن است که    ی برا   ی ن ی اما مسبوق بودن آن به امور تکو   ( 444.  ص ،  13.  ج ،  1389،  جوادی آملی )   ملحوق آن، 
است    ی ق ی مصالح و مفاسد حق   ی عن ی   ی واقع   ی به استناد ملاکها   عت ی در نظام شر   ی اعتبار   ن ی قوان   م ی تنظ 

  ا ی مورد عمل، ثواب   ن ی قوان  ن ی ا   ی آمدها   ی آن است که پ   ی برا  ی ن ی کو و اما ملحوق بودن آن به امور ت 
 ( 425ص.  ،  2ج.  ،  1383،  جوادی آملی )   . است   امت ی ق   ی ن ی عقاب تکو 



 

 33 |   ىآمل ى الله جواد تیعلامه آ ى ها شهیدر اند ى با تأمل  ىمنزلت عقل در فهم و کشف حکم اله

 
 

 آنعقل در قر حجیت 

با حفظ    ی قرآن   ر ی دو واژه در تعاب   ن ی عقل و علم آمده است. ا   ۀ به انداز   ی ا کمتر واژه   م ی در قرآن کر 
  ی و تجرب   ی و به عقل و علم ابزار   رد ی گ ی همه مراتب علم و عقل را فرا م   ، ی شناخت جهان   ت ی هو 

داند که انسان در امور  می  ی یرو ی قرآن عقل را ن  ( 88-  86ص. ، 1384.  ا ی پارسان )  . شود ی نم  د ی محدود و مق 
کند و در صورتی که  رهبری می  سته ی و اعمال شا  قی ی شود او را به معارف حق از آن منتفع می  نی ی د 

عمل خود را انجام    وی ی شود، گرچه در امور دن نمی   ده ی عقل نام   گر ی مجرا منحرف شود، د   ن ی از ا 
  از منظر قرآن کریم توجه به حکم عقل در کنار حکم نقل موجب نجات از جهنم خواهد بود: دهد.  

ا ف   لُ مَا کُنَّ ا نَسْمَعُ أَوْ نَعْق  ع    ی »وَقَالُوا لَوْ کُنَّ « ی أَصْحَاب  السَّ در این راستا می توان اذعان    ( 10،  ملک )   ر 
امکان    شة ی اند   ، که بر عقل و تعقل دلالت دارند   ی شمار ی ب   ات ی و روا   ات ی همچون آ   ی ادلة نقل داشت  

به »عقل« و    ی ار ی آثار بس   ، ی ن ی . در نصوص د کنند ی م   د یی قل را تأ فهم مصالح و مفاسد توسط ع 
در  هر چند  .  گذرد ی فراتر از آنچه در ابتدا به ذهن انسان م   ی »تعقل« نسبت داده شده است؛ آثار 

به    ها بار   عقلون« ی مانند »تعقلون« و »   ی مشتقات   ی ول ،  خصوص واژة »عقل« به کار نرفته  م ی قرآن کر 
و    کند ی م   اد ی   « ی چون »حجر« و »نه   یی ها عقل با واژه   ز قرآن، گاه ا   ن، ی کار رفته است. افزون بر ا 

  ( 13، آل عمران )  الابصار«   ی ، »اول ( 179،  بقره )  الالباب«   ی ، »اول ( 5، فجر )  حجر«  ی صاحبان خرد را »ذ 
را به منظور تعقل   ی اله   ات ی آ  ن یی قرآن تب  ( 58، 394،  حسنیان )  . خواند ی م  ( 128و    54،  طه )  « ی النه  ی و »اول 

كَ کَذَ :  داند ی مردم م  هُ   نُ ی ّ بَ یُ   ل  ه  یَ آ   لَکُمْ   اللَّ کُمْ   ات  لُونَ   لَعَلَّ که    ی کسان   قرآن کریم نگاه    در     ( 242،  بقره )   تَعْق 
لُونَ یَ  فَهُمْ لَا  یٌ صُمٌّ بُکْمٌ عُمْ   : کور و کر و لال   شند ی اند ی نم  نَّ شَرَّ    : جنبنده   ن ی ، بدتر ( 171،  بقره )   عْق  إ 

ذ  
مُّ الْبُکْمُ الَّ ه  الصُّ

نْدَ اللَّ ّ ع 
وَاب  لُونَ یَ نَ لَا  ی الدَّ جْسَ  یَ وَ   : ی د ی و آلوده به رجس و پل   ( 22،  انفال )   عْق  ّ

جْعَلُ الر 
ذ  

لُونَ یَ نَ لَا  ی عَلَی الَّ ا   لَوْ ﴿ همچنین با استناد به ایه    معرفی می شوند . ( 10،  ونس ی )   عْق  لُ   أَوْ   نَسْمَعُ   کُنَّ   نَعْق 
ا   مَا  ع    ی ف    کُنَّ اَلسَّ » ﴾ ر  ی أَصْحَاب   قرآن  توان گفت  انسان    « عقل می  که  کرده  استعمال  در علمی  را 

ابد، و کلمه »سمع« را در علمی بکار برده که انسان به  ی گران به آن دست  ی خودش بدون کمك د 
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باید دانست عقل آن چنان فهمیده و    ( 375.  ص ،  2.  ج ،  طباطبایی )   آورد، گران آن را به دست می ی کمك د 
استاد    ( 402.  ص ،  54.  ج ،  1401،  جوادی آملی )   قدَر و مقتدر است که خدا حجیت او را امضاء می کند 

 : عقل معتقدند   ت ی حج   رش ی با پذ   ی آمل   ی جواد 
شعار    ز ی ن   ی را کنار نهادند برخ   :ت ی گفتند حسبنا کتاب الله و عترت اهلب   ی همان گونه که عده ا » 

که اثبات خدا، ضرورت    ن ی قران و عترت ما را بس است را سر نهاده و عقل را کنار نهادند غافل از ا 
هر چه را بفهمد حجت  آفریدۀ خدا و حجت اوست و    عقل    .   کند   ی و نبوت را عقل ثابت م   ی وح 

   همان( )   .« دارد   ی ن کار کند که جهنم در پ آ بر خلاف    د ی با س ن ک   چ ی است ه   ی شرع 

 در خطاب به هشام از عقل  به عنوان حجت باطنی نام برده است:   7روایتی امام کاظم در  
تَ یَ  اس  حُجَّ ه  عَلَی اَلنَّ

لَّ نَّ ل  شَامُ إ  نْب  یْ ا ه 
َ
سُلُ وَ اَلْْ رَةُ فَالرُّ اه  ا اَلظَّ ، فَأَمَّ نَة  ة  بَاط  ، وَ حُجَّ رَة  ة  ظَاه  اءُ  یَ ن  حُجَّ

ةُ  مَّ ئ 
َ
نَةُ فَالْعُقُولُ :وَ اَلْْ ا اَلْبَاط   ( 137.  ص ،  1  . ج   ق. 1403مجلسی. )   . ، وَ أَمَّ
ای هشام! خداوند را بر مردم دو حجّت است: حجّت آشکار و حجّت نهان. حجّت آشکار،  »  

 « .ند ی هستند و حجّت نهان خردها   :امبران و امامان ی رسولان و پ 
خداوند به عقل، شارع مقدس درک    ی نگاه از سو   ن ی که با وجود ا   ست ی ن   ی رفتن ی وصف پذ   ن ی با ا 

 د. ورز   د ی و درک عقل تأک   ع ی تشر   یی و بر ناهمسو   رد ی مطلقا  نپذ   را   عقل نسبت به مصالح و مفاسد   ی قطع 

 عقل نظری و عملی 

از متداول    ی و عمل   ی به نظر   آن   م ی تقس   عقل از جهات مختلف، تقسیمات متعددی صورت گرفته و 
. از این رو گاهی عقل را از جهت معرفت شناسی بررسی  است   مات ی تقس   ن ی و پر بسامدتر   ن ی تر 

نمودند.   به قسم نظری و عملی تقسیم  را  آن  و  برخ نموده  منظر  نظر   ی از    ی برا   ی و عمل   ی عقل 
را به اعتبار    م ی تقس   ن ی حکما ا   ( 17ص.  ،  1401،  ی نگهدار )   شود.   ی روش شناخت محسوب م   ی قانونگذار 

هستی   ات ی عقلْ درک واقع   های ت ی قسمت از فعال   ک ی اند، چون  عقل لحاظ کرده   های ت ی نوع فعال 
کند که به  می   ن یّ است که وجود دارد و به اصطلاح، نگرش انسان نسبت به هستی را مع   ی ی زها ی و چ 
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عقل درک حق و باطل، خوب و بد    های ت ی فعال   گر ی د   قسم   . ند ی نظری« گو   »عقل اعتبار عقل را    ن ی ا 
. پس  ند ی اعتبار، عقل را عقل عملی گو   ن ی انجام شود. به ا   د ی اموری است که با   دهای ی و نبا   دها ی و با 

از منظر استاد جوادی    ( 19.  ص ،  1383.  ی بداشت )   در امور عملی،   ا ی در مسائل نظری است    ا ی کار عقل  
انسان    ار ی آنها در اخت   ی شود که هست   ی م   ده ی فهم   ی است که با آن امور   یی رو ی ن آملی عقل نظری  

امور    ، شده است که با آن   ر ی تفس   یی رو ی به ن   ی عقل عمل و    خود ثابت هستند،   گاه ی و در جا   ست ی ن 
  ( 525. ص ، 11. ج ، 1387، جوادی آملی )   انسان است؛   ار ی شود که بود و نبود آنها به اخت   ی م   افت ی در   ی عمل 

است که    ی ت ی فعّال   ، ی و محور عقل عمل   ست« ی علم به »هست و ن   ، ی عقل نظر   محور ، به تعبیر دیگر 
 ( 440.  ص ،  12.  ج ،  1388،  جوادی آملی )   . کند   ی امور انسان را اداره م 

   ن ی د   ی عقل و بُعد معرفت شناخت 

  مفتاح بودن عقل است.   ا ی و    زان ی م   ا ی قابل دقت و تأمل است نگاه مصباح    نجا ی که در ا   ی گر ی د   نکته 
بوده که    ن ی به عنوان مصباح و چراغ د   ن ی د   ی عد معرفت شناس عقل در بُ   ی آمل   ی از منظر استاد جواد 

  ی قوق و ح   ی فقه   ن ی و قوان   ی و اخلاق   ی اعتقاد   ی و کاشف محتوا   ن ی در کنار نقل، منبع معرفت بشر از د 
قرار گرفته، ادراک    ن ی جزء د   ی خداوند   ی را که به اراده و علم ازل   ی باشد. عقل صرفا  مضمون   ی م   ن ی د 
ایشان بیان می دارند که عقل بعد از وحی و تحت شعاع آن      ( 51  . ص ،  1386،  جوادی آملی )   کند.   ی م 

و    ی با رد نگاه افراط   ستاد جوادی آملی ا   ( 24ص.  ،  همان )   منبع معرفت شناسی دین را تأمین می کند. 
   دارند:   ی م   ان ی ب نسبت به عقل،    ی ط ی تفر 

  ون ی ط ی دانند، نگرش باطل تفر   ی م   عت ی شر   زان ی که عقل را م   ون ی کنار نگرش باطل افراط   »در 
شمرند. مفتاح بودن عقل    ی م   ن ی ورود بشر به عرصه د   د ی و کل   عت ی است که عقل را صرفا  مفتاح شر 

و    م ی نه   ی را به کنار م   د ی آن کل   د، ی با کل   ن ی د   نه ی همچنان که پس از گشودن در  گنج   ی عن ی   ن ی د   ی برا 
ورود به ساحت    د ی کل   ز ی عقل ن   م، ی شو   ی رو به رو م   نه ی گنج   ی با محتوا   د ی استعانت از کل   ی خود ب 

 . ( همان )   استَ.«   ن ی د 
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و   ( 405 . ص ،  54. ج ، 1401،  جوادی )  بر مصباح بودن عقل داشته  د ی آثار تاک   ی هر چند در برخ  شان ی ا 
دانند    ی م   ن ی نظر معتدلانه را بر ا   در جایی دیگر   کن ی ل   همان( )   را رد می کنند. عقل    و میزان بودن مفتاح  

  ی هست و منبع معرفت   ز ی مصباح آن ن   ، ن ی د   نه ی بودن نسبت به اصل گنج   ن ی که عقل افزون بر مفتاح د 
 ( 53.  ص ،  1386،  ی آمل   ی جواد )   است،   ن ی د   نه ی گنج   ی و محتوا   ن ی بشر نسبت به مضام 

 با عقل هم مصالح و مفاسد مورد نظر شارع  ف یا عدم امکان  امکان  

عنوان منبعی مستقل در جهت فهم مصالح و مفاسد احکام شرعی  در این که آیا می توان به عقل به  
نگریست که بتواند علاوه بر ابزاری بودن، نقش مستقلی در جهت کشف حکم الهی باشد همواره  
بین فقها و اندیشمندان دیدگاههای متعددی وجود دارد. برخی قائل به عدم امکان فهم و برخی نیز  

 باشند. قائل به امکان و بلکه کشف حکم می  

 عدم امکان  اول، دگاهید

را    ن، یی و اصول   ن یی اخبار   ه، ی امام   ر ی و غ   ه ی از عالمان امام   ی ع ی وس   عمدتا  طیف که    دگاه ی د   ن ی ا   صاحبان 
باورند که بر فرض اعتقاد به وجود مصالح و مفاسد به عنوان مناطات مورد    ن ی بر ا   دهند، ی م   ل ی تشک 

  توان ی و نم   ست ی نص شارع قابل فهم ن   ق ی و مفاسد جز از طر   ح مصال   ن ی نظر شارع در جعل حکم، ا 
ا  فهم  به  از عقل  به استنباط حکم شرع   د ی مصالح و مفاسد رس   ن ی با استمداد  آن  بر اساس    ی و 

نعمت    د ی ، س ( 162و   130ـ   129 ص. ،  تا ی ب ،  ی استرآباد )   ی استرآباد   ن ی محمد ام افرادی همچون   پرداخت. 
  . ص ،  1  ج. ،  1376،  ی بحران )   ی بحران   وسف ی   خ ی ، ش ( 498ص.  ،  1414؛  47ـ    46  ص. ،  تا ی ب ،  ی ر ی جزا )   ی ر ی الله جزا 

مناطات    ی هستند که عقل را ناتوان از درک قطع   عه ی ش   ی از جمله عالمان اخبار   ( 129ـ    127،  131
  ی از گمان ندارد؛ گمان  ش ی ب  ی دستاورد  نه ی زم  ن ی باورند که عقل در ا  ن ی ا  ر و ب  دانند ی احکام شرع م 

و حد  قرآن  پ   ث، ی که  از  را  بازداشته   ی رو ی مؤمنان  اند   ی تون   فاضل   اند. آن  از    ه ی امام   شمندان ی از  و 
.  ج ،  1418،  ی اصفهان )   ی ، محقق اصفهان ( 172  . ص ،  1ج.  ،  ی فاضل تون )   ن یی به مسلک اخبار   ل ی متما   ن یی اصول 

  دگاه ی هستند که د   ی و امام   ی اصول   شمندان ی اند   گر ی از د   ( 70  . ص ،  3  ج. ،  تا ی ب ،  اض ی ف )   یی و خو   ( 130.  ص ،  2
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   محقق اصفهانی معتقد است: فوق را دارند.  
و عقل    د ی آ ی عقل در نم   ی مشخص و شناخته شده برا   ی ا احکام شرع تحت ضابطه   ی ملاکها » 

ممکن است عقل   . د ی به حکم شرع رس  توان ی از حکم عقل نم  ن، ی به ادراک آنها ندارد. بنابرا  ی راه 
  ز ی ن   گر ی د   ی برسد؛ اما از آنجا که واجب ساختن آن عمل ملاحظات   ی به تمام مصالح عمل   ی در مورد 

،  ی ؛ بحران 131ـ  130  ص. ، همان ،  ی اصفهان )  « د ی شرع رس  ی از ادراک عقل به حکم قطع   توان ی نم  طلبد، ی م 

  ت ی در نها   ل نظر صاحب فصول عق م از    . ( 34  . ص ،  3  ج. ،  55  . ص ،  2.  ج ،  1386،  ی ؛ بهسود 365  . ص ،  5  ج. ،  همان 
  ی ملازمه واقع   شان ی ا   لذا   ست، ی ن   سر ی م   ش ی احکام را دارد اما فهم علت تامه برا   ی توان درک مقتض 

   . ( 66  . ص ،  2.  ج ،  138،  ی بجنورد )   رد ی پذ ی حکم عقل و حکم شرع را نم   ن ی ب 

 دوم، امکان  دگاهید

استنباط قرار    ی برا   ی که عقل را منبع   عه ی ش   ی اصول   ی از فقها   ی ار ی فوق، جمع بس   دگاه ی مقابل د   در 
؛  440 . ص ، 1417،  ی نراق )   توان نام برد.   ی اند، م کرده   اد ی از قانون ملازمة درک عقل با حکم شرع    ا ی داده،  

  ی عمل   رة ی به س   ی راستا وقت   ن ی در ا   ( 83  . ص ،  7  . ج ،  تا ی ب ،  ی ؛ سبزوار 337  . ص ،  1404،  ی ؛ اصفهان 113  . ص ،  1416،  ی عزت 
حضور و   م، یی نما ی اول را ملاحظه م   ة ی و معتقدان به نظر   دگاه ی د  ن ی از منکران ا  ی برخ   ی فقه   وة ی و ش 

ا  س   شه ی اند   ن ی قرار  بزرگان   ی فقه   رة ی در  است.  محسوس  ش   ی آنها  محقق    ، ی انصار   خ ی همچون 
  ه ی سه فق   ن ی لکن ا   رفتند ی ذ عقل را نپ   ی هر چند که فهم مناطات احکام شرع از سو   یی و خو   ی اصفهان 
امکان فهم،    دگاه ی اند که جز بر اساس د عمل کرده  ی ا به گونه  ش ی موارد، در استنباط خو  ی در برخ 

مشاهده    توان ی م   ز ی ن   گر ی د   هان ی فق   ی ها ها و نگاشته مزبور را در گفته   ة یّ و رو   ره ی . س ست ی ن   ه ی قابل توج 
 .  ( 127ـ    125  . ص ،  1385،  دوست ی عل )   نمود 

 ی آمل   ی عقل در کلام استاد جواد   حکم 

،  1401،  جوادی آملی )   ی هر چند خدای متعال حجیت عقل را امضاء می کند آمل   ی استاد جواد از منظر  

اما از برخی ظواهر کلامشان بر می آید که صدور حکم عقل را قبول ندارند. ایشان    ( 402  . ص ،  54.  ج 
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است که عقل آن را کشف کرده است نه آنکه آن    ن ی ا   ی قانون عقل   ی حکم و معنا   بیان می دارند که  
آملی )   حاذق که کاشف است نه قانونگذار.   ب ی نموده، همانند فهم طب   س ی را وضع و تأس  ،  جوادی 

 ( 253ص.  ،  .د 1389
 ایشان با رد حکم انشائی عقل بیان می دارند: 

تر    ق ی دق   ی دارد؛ امّا وقت   ی احکام و انشائات   ی ممکن است گمان شود که عقل آدم   ی در نگاه اوّل » 
  چ ی عقل ه   ندارد.   ت ی عمال مولو إ حکم و    ی رو قدرت بر انشا  چ ی که عقل به ه   م ی اب ی  ی م  در   م ی شد 
 .  ( 40ص.  ،  1386جوادی آملی. )   .« ندارد   ی حکم مولو   یی جا 

   دارند:   ی م   ان ی ب   ی حکم عقل   ی با نف   ستاد جوادی آملی ا 
چون قانونگذار فقط خداست ان    م ی ندار   ی و قانون عقل   ی س ی حکم تأس   چ ی ه   ی به صورت سالبه کل » 

 ( 405  . ص ،  54.  ج ،  1401. ی آمل   ی جواد )   . ت« بلکه قانون شناس اس   ست ی الحکم الا لله عقل قانونگذار ن 

لکه  ب ارائه ندارد،   ی برا   ی از خود مطلب   ی ن ی و د   ی و احکام اله   ع ی عقل در عالم تشر   شان، ی از منظر ا   
  ی عن ی کند؛  ی  شود عقل حکم م   ی گفته م   نکه ی باشد. ا   ی ادراک احکام اله   ی برا   ی تواند منبع   ی فقط م 

،  1389ی مل آ   ی جواد )  ت. موارد کشف واقع اس  ن ی حکم عقل در همه ا   ی و معنا  فهمد  ی حکم خدا را م 

  ست ی قانونگذار ن   ی عن ی حاکم    ی در علم اصول هم عقل به معنا   ی آمل   ی منظر استاد جواد   از    ( 40  . ص 
هم    ن ی معصوم   ات ی روا   ی چنانچه مراد شارع باشد درست است و حت   م ی دان   ی و اگر شرع را حاکم م 

 ( 405  . ص ،  54.  ج ،  1401،  ی آمل   ی جواد )   . قانونند نه قانونگذار و معصومان قانون آورند نه قانونگذار   ات ی روا 
و ضابطه    ار ی بلکه عقلْ مع   ست؛ ی ن   ن ی د   ی از منابع اثبات   ی هر عقل استاد جوادی آملی معتقدند  

آن، وجود خدا و ضرورت    ی و مبان   ی باشد و با مباد   ی است که برهان   ن ی د   ی منبع اثبات   ی دارد. عقل 
  . است   ی عقل، حجّت شرع   ن ی ا   ی و حقوق   ی و اخلاق   ی حکم فقه   شود   ی ثابت م   ی و وح   امبر ی به پ   از ی ن 
 ( 101ص.  ،  ج 1389،  جوادی آملی ) 

این نکته نیز قابل دقت است که از برخی سخنان استاد جوادی آملی این گونه فهمیده می شود  
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که ایشان ضمن پذیرش حجیت عقل آن را بی نیاز از قانون ملازمه می دانند. استاد در این زمینه  
 بیان می دارند:  

  ی ثابت بشود؛ ول   د ی کتاب و سنّت با   ت ی حج   نکه ی عقل ثابت بشود؛ چه ا   ت ی حج   د ی در اصول با » 
است و سنّت هم حجّت    ی کتاب هم حجّت شرع   ، است   ی حجّت شرع   ، ثابت شد که عقل   ی وقت 

ما    کُلّ : »    م یی که ما بگو   ست ی کدام به عهده قانون ملازمه ن   چ ی ه   ت ی حج   م ی تتم   ، است   ی شرع 
است؛ چه    ی شرع   ل ی دل   ، ی بلکه خود برهان عقل   ، حَکم به العقل حَکم به الشرع «  و مانند آن 

 ( 304.  ص ،  6.  ج ،  1397،  جوادی آملی )   « است .   ی شرع   ل ی هم به اصطلاح دل   ی برهان نقل   نکه ی ا 

 دارند:   ی م   ان ی ب   ی و نفی شأن حکم آن و عمل   ی عقل به نظر   ک ی با تفک   شان ی ا 
است که شأن حکم کردن ندارد و آن    ی کند عقل نظر   ی فهمد و ادراک م   ی که حکم خدا را م   »آن 

  ی داشته باشد عقل عمل   ی فرد   ت یو آمر   ت ی تواند ولا   ی کند و م   ی حکم م   ی که در حوزه شخص 
انسانها نداشته، چنان که    گر ی به د   ی و ربط   د ی آ   ی کار از او برم   ن ی خود شخص ا   م ی است که در حر 

 همان( )   ندارد.«   ن ی د   م ی به حر   ی ارتباط 

 ن معتقد است : آ   ی و معرفت شناس   ن ی د   ی شناس   ی بعد هست   ان ی م   ک ی با تفک   ی آمل   ی جواد   استاد 
  ن ی را به مجموعه د  ی ز ی به آن است که عقل بتواند چ  ن ی د   ی شناخت   ی عقل در بُعد هست   »دخالت 

دخالت عقل در    ی باشد. مجرا   م ی آن سه   ی محتوا   ن ی ساز و در تکو   ن ی د   گر، ی د   ان ی اضافه کند و به ب 
  ی ادعا کند که عقل آدم   ی احکام است. اگر کس   ی مقوله جعل و انشا   ن ی د   ی شناخت   ی بُعد هست 

داشته باشد    ی سهم   ن ی د   ی ع یتواند در بُعد تشر   ی است که عقل م   رفته ی شأن جعل حکم را دارد، پذ 
 ( 39.  ص ،  1386،  ی آمل   ی جواد )   .« د ی فزا ی ب ین  را به مجموعه د   ی و احکام 

 ی دیدگاه استاد جوادی آملی بررس 

در    ی داشته و نقش اساس   ی خاص   گاه ی عقل جا   ی رسد همانطور که در مباحث اعتقاد   ی نظر م   به 
را به خود نسبت داده    ی خاص   گاه ی جا   ز ی ن   ی دارد در احکام شرع   ی و نبو   ی د ی اثبات مباحث توح 

از    ی ک ی کند و    ی نقل عمل م   ی همتا   ن، ی توان گفت عقل در محدوده احکام د   ی مهم م   ن ی است.در ا 
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را    ی د ی احکام، حکم جد  ن ی تلازم ب  ص ی است و از راه تشخ   ی استنباط احکام فقه  ی ا منابع و ابزاره 
وجود دارد. به هرحال    ی از قواعد عقل   ی ار ی بس   ز ی در علم اصول فقه ن   ی نان که حت د چ کن   ی م کشف  

  ی گردد و محسوب م   ن ی شناخت معارف د   ی حجت برا   ن ی عقل همواره حجت بوده و بلکه نخست 
عقل در کنار نقل    م یی گو   ی که م   ی گردد. زمان   ی عقل اثبات م   اسطه و   حجج، اعتبارشان به   ر ی سا 

قطعا  بخش معظمی از شناخت  کند    ی م   ن ی را تأم   ن ی د   ی است و منبع معرفت شناس  ی شرع   حجّت 
دین به شناخت احکام الهی است که که در این مهم عقل ومنبع مهمی برای آن شناخته می شود.  

عقل    ت ی دانست مراد از حج   د ی ابتداء با   د ی آ   ی م   ان ی عقل به م   ت ی سخن از حج   ی راستا وقت   ن ی در ا 
سخن از    ی جت است. و وقت ح   حکم عقل   ا ی درک و    ی عن ی   م ی دان  ی عقل را حجت م   ی وقت   ست؟ ی چ 

مراد از    انست د   د ی با   م ی بدان   م ی خواه   ی م   ی و رابطه اش را با حکم شرع   د ی آ   ی م   ان ی حکم عقل به م 
مباحث، حکم قوّه عاقله    ن ی در ا   صدر، مقصود از حکم عقلی   د ی از منظر شه   ست؟ ی چ   ی حکم عقل 
، اعم  منبع شناخت بشری )  است که عقل بشری  لکه مقصود حکمی ت ب س ی آن ن  فلسفی  به معنای 

جزم بدون استناد به قرآن و سنّت صادر    و   ن ی ق ی و...( به نحو    تجربی   افتهای ی در   ا ی   از عقل فلسفی 
و به تعبیر دیگر هر قضیه ای که عقل آن را درک می کند و    ( 120- 119  . ص ،  4.  ج ،  1417،  صدر )   کند. می 

  ی رزا ی به نقل از م   نیز   مظفر   مرحوم .  ( 313  . ص ،  1364،  صدر )   می توان از آن حکم شرعی را استنباط کرد. 
 کند که:   ی م   ف ی گونه تعر   ن ی را ا   ی حکم عقل   ی، قم 

رساند و از علم به حکم عقلی به علم به حکم  که ما را به حکم شرعی می    حکمی عقلی است 
 ( 227.  ص ،  2.  ج ،  1388،  مظفر )   م.« ی شو شرعی منتقل می 
در برابر کتاب و سنّت باشد، عبارت    ی عقل   ل ی دل   ث ی دارد به ح   ت ی آنچه صلاح   به تعبیر دیگر 

: »هر  گر ی بشود.« و به عبارت د   ی عقل که موجب قطع به حکم شرع   ی برا   ی است از: »هر حکم 
،  2ج.  ، 1375، مظفر )   حاصل بشود«   ی شرع   کم به ح   ی آن علم قطع   ی له ی وس است که به  ی عقل   ی ا ه ی قض 

که توقّف  از این رو می توان گفت حکم عقلی، حکمی است که    ( 22ص.  ،  1400  ی. ان ی بام   ی م ی فه )   ( 122.  ص 
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مرحوم مظفر    ( 247  . ص ،  1390،  بهشتی )   د. اب ی ی آن را در م   یی ندارد و خود عقل، به تنها   ی بر خطاب شرع 
مرحله اشاره کرده است مرحوم    ن ی که به ا   ی کس   ن ی اول در مراحل بررسی دلیل عقلی بیان می دارند  

سه تا است، کتاب، سنت و اجماع و اگر    ه ی احکام شرع   ی اند ادله فرموده   شان ی است، ا   س ی ابن ادر 
مثل کتاب و    ی از ادله   ی ک ی عقل    ل ی دل   ی عن ی   ، رسد ی عقل م   ل ی وجود نداشت نوبت به دل   ل ی سه دل   ن ی ا 

است که انسان بواسطه حکم عقل،    ن ی ا  مراد .  ( 227. ص ،  2. ج ،  1388،  مظفر ) است   ه ی سنت احکام شرع 
به حجت بودن عقل با کنار گذاشتن آن از صحنة درک    ر ی کند لذا تعب   ی م   دا ی به حکم شرع دست پ 

  ان ی پس از ب   7امام صادق   ، ی ت ی . مثلا  در روا د ی نما ی مدرکات آن، سازگار نم   ت ی مصالح و عدم حج 
 ( 28  . ص ،  1.  ج ،  1363،  ی ن ی کل )   ح« ی به الحسن من القب   وا : »و عرف ند ی فرما ی عقل، م   ی برا   ی اد ی آثار ز 

پس    تواند ی معناست که عقل م   ن ی عقل به ا   ی واضح است که درک حسن و قبح افعال از سو   پر 
  ن یی وگرنه درک محض بدون تع   د ی صادر نما   ی حکم   ی عن ی نموده    ی شرع   فة ی از درک مزبور، درک وظ 

به    یی از سو .  رسد   ی به نظر نم   ح ی نقل آن به عنوان آثار عقل صح   د و ندار   ی ارزش   چ ی ه   ی شرع   فة ی وظ 
ت  س ی ساز بودن و دخالت ن  ن ی د  ی به معنا  ن ی عقل در د  ی از سو   ی رسد اضافه کردن حکم  ی نظر م 

  ی افزودن، م   ن ی دارد. ا   ی م   ان ی را ب   ی توان گفت شارع به عنوان عاقل بودن حکم   ی م   قت ی لکه در حق ب 
و    نقل با زبان    یی از سو   ن ی د   گر ی د   ر ی به تعب د.  باش   ی از حکم اله   ی تواند بر اساس ملازمه بوده و حاک 

کند  باید دانست برخی قضایا هستند که عقل آنها را درک می   شود.   ی م   ی با ابزار عقل معرف   یی از سو 
حکم عقل و شرع و امکان فهم مناط،    ۀ ملازم  ۀ قاعد و نیاز به دلیل هم نیست.گزاره هایی همچون  

  ی ممکن است، بخش   ر ی غ   ی بار   ک ی ، تعدد آلهه مستلزم فساد عالم است و شر بطلان دور و تسلسل 
بدان    ن ی آورده است. ا   برهان   شان ی اثبات درست   ی و برا   افته ی هستند که عقل آنها را در   یی ا ی از قضا 

  ۀ ملازم   ، ی انسان، با علم حضور   ز ی ن ملازمه  در قاعده  د . اب ی ی را م   ا ی قضا   ن ی سبب است که عقل واقع ا 
  ندارد  از ی ن  ل ی به دل  افت، ی  ی و وقت  ابد ی ی را م  ی حکم شرع و درک عقل و امکان فهم مناط شرع  ان ی م 
  ای که  گونه توجه به حکم عقل همواره مورد توجه فقها بوده است به   . ( 204ـ   197  . ص ، 1385، علیدوست ) 
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 : د گفته است ی خ مف ی ش 

را عقل به فساد آن حکم کرده  ی م; ز ی ز طرد می کن ی م آن را ن ی افت ی ثی را مخالف عقل  ی اگر حد » 
 ( 245ص.  ،  1390،  بهشتی )   ( 149ص.  ،  5  . ج ،  1414،  مفید )   « است 

همان قاعده معروف »قبح    قائل به برائت می شوند و دلیل آن ه،  یّ در شبهات بدو از سویی اصولیین  
عنی عقل مستقلّ  ی شود.  ز گفته می ی ه« ن یّ ان و مؤاخذه بلا برهان« است که به آن »برائت عقل ی عقاب بلا ب 
فی که حجّتی برآن قائم نشده، عقاب  ی تواند مکلّف را بر مخالفت تکل ن حکم که مولا نمی ی است در ا 

ان و مؤاخذه بدون برهان است،  ی ن صورت، عقاب بدون ب ی را مؤاخذه و عقاب در ا ی و مؤاخذه کند، ز 
 ( 51  . ص ،  6.  ج ،  1385،  خراسانی )   و قبح مطلب، به شهادت وجدان، از واضحات است. 

به   مربوط  مباحث  از  قسمی  است  معتقد  اصولی  مسائل  تقسیم  از  بعد  نیز  خویی  مرحوم 
مستقلات عقلیه است و زمانی که مکلف از ادراک حکم قطعی و تعبد شرعی عاجز گشت بر او  

،  1.  ج ،  1422خویی. )   لازم است که به اصولی مراجعه نماید که نامش را اصول عملیه عقلیه می گذارد. 

  ی و وجوب مقدمه م  ی وجوب ش  ن ی ملازمه ب  ق ی به حکم شرع را از طر  ی اب ی دست  ایشان   ( 287  . ص 
. از سویی مرحوم شهید صدر نیز تخصیص قاعده عقلی را  حکم عقل است   بر اساس   داند که 

 ( 60.  ص ،  3ج.  ،  1408،  صدر )   محال می داند. 
 معتقدند:    ی خ انصار ی ش اصولیّونی مانند  

مـان  ی است که انجام آن از نظر عـاقلان و حک   ی هرگاه عقل درك کنـدکه فلان فعل از افعال » 
  ی عن ی ر است و انجام فلان فعل، موجب استحقاق عذاب،  ی خ   ی جزا   ی عن ی موجـب اسـتحقاق پاداش،  

پ ی شر است    ی جـزا  مزبور را ندارد، محال است که حکم شارع که آفر ی ا دو  و  ی امد  دگار عـاقلان 
ایشان در بیان حجیت خبر واحد سیره    ( 238  . ص ،  1404،  انصاری )   .« مان است بر خلاف آن باشد ی حک 

عقل نه فقط  و این بدان معناست که    ( 345.  ص ،  1ج.   ،    1422  ؛ انصاری )   عقلا را دلیل بر حجیت خبر می داند 
  ی فهمد که خبر واحد م   ی نه تنها م   ی عن ی   . می کند نقل   ت ی نسبت به حج   ، در مقام ادراک بلکه حکم 
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سار حکم عقل به    ه ی در سا   ز ی تواند حجت باشد بلکه حکم به عمل بدان داشته لذا عمل به نقل ن 
ك اصل  ی را به عنوان    و آن ه کرده  ی روی عقل تک   ، توان گفت که اسلام   ی م لذا    . باشد   ی نقل م   ت ی حج 

ك مبدأ  ی فقه اسلامی عقل را به عنوان    نکه ی ا .    ت شناخته است ی ك مبدأ برای قانون به رسم ی و به عنوان  
می دانند و  تابع مصالح و مفاسد واقعی    را   احکام   بخاطر آن است فقهاء شناسد،  برای استنباط می 

 عقل هم می تواند برخی از این مصالح و مفاسد را تشخیص دهد. به تعبیر استاد مطهری: 
م.  ی لی داشته باش ی کند، پس لزومی ندارد که در قرآن و سنت دل  ی مصلحت را کشف م  عقل » 

با ی ا  ن  ی د بر ا ی ن مفسده را کشف کرده، حتما  با ی د. عقل ا ی د بر اساسش فتوا بده ی نجا حتما  شما 
ن مصالح و  ی اساس فتوا بدهی. پس چون احکام تابع مصالح و مفاسد نفس الامری هستند و ا 

تواند خودش قانون اسلام  در دسترس ادراك عقل بشر است، پس عقل بشر هم می   مفاسد هم غالبا  
 استاد شهید مطهری معتقد است:   ( 299  ص 21ج. 1381مطهرى  )   « را کشف کند 

کند.  کشف می   - البته نه در همه جا بلکه در مواردی   - عقل عاملی است که مناطات احکام را » 
دا  ی ر پ یی کند، و آن علل گاهی تغ برد و علل احکام را کشف می در مواردی به ملاکات احکام پی می 

در    که شود که کار خودش را انجام بدهد  ع اجازه داده می ی ن منشأ و مبدأ تشر ی نجا به ا ی کنند. ا می 
 ( 301ص.  ،    همان )   « کند ی نکرده، روح اسلام را کشف می ی واقع کار جدا 

  د، ی د   ی حتم   ۀ مفسد   ا ی مصلحت لازم    ی عقل در انجام عمل   ی وقت با توجه به توضیحات فوق،  
  ی گر ی درک  به درک د   ن ی در ا   ش ی قطع خو   ل ی و به دل   کند ی قبح تأمل نم   ا ی به حسن    ش ی در درک خو 

با اوست. و از آنجا که قانونگذار    گر ی د   م ی و حک   ر ی هر قانونگذار خب   ی و آن وحدت نظر و رأ   رسد ی م 
از    داند، ی مصالح و مفاسد م   ن ی ا   ت ی در رعا   م ی در شناخت مصالح و مفاسد و حک   ر ی اسلام را خب 

 ( 60- 39  . ص ،  1385  دوست ی عل )   . گردد ی کشف نظر او م   ی و مدع   د ی گو ی سخن م   ز ی شارع ن   ی سو 
به نظر می رسد در بحث ملازمه تعبیر زیبایی مرحوم مظفر دارد و آن این است که حکم عقل را  
به شارع نسبت می دهیم از آن جهت که او را رئیس العقلاء می دانیم . با توجه به قانون ملازمه وقتی  
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ث که عقلاء هستند  ی ع عقلاء، از آن ح ی عنی وقتی آراء جم ی )   زی حکم کرد ی ا قبح چ ی عقل  به حسن 
زی به خاطر اخلال در حفظ و  ی ا بر قبح چ ی زی در جهت حفظ نظام و بقاء نوع بشر و ی بر حسن چ 

برطبق آن    ز لزوما  ی ت از رأی همه عقلاء خواهد داشت. و شارع ن ی ن حکم حکا ی ا   ( بقاء نوع متفق باشد 
بلکه    - ث که عاقل ی س آنان است. پس شارع از آن ح ی ز از عقلاء، بلکه رئ ی کند چرا که شارع ن حکم می 

 ( 415.  ص ،  1.  ج ،  1388،  مظفر )   . برطبق حکم عقلاء، حکم کند ، است مانند سائر عقلاء   - خالق عقل 

 صورتهای حکم عقل  

 بنابر این به نظر میرسد حکم عقل را از دو منظر می توان بررسی نمود: 
گاهی عقل توانایی آن را دارد تا با نگاه به آیات و روایات حکم الهی را ادراک و کشف نماید.  .  ۱

در حقیقت این حکم از سوی آیه و یا روایت بیان شده و عقل نقش مصباح بودن در فهم حکم را  
بر عهده دارد همانطور که در روش تفسیر عقلی نیز گاهی عقل بر اساس فهمی که از ایه دارد به  

  ات ی آ   ی را از جمع بند   ی ا   ه ی آ   ی معنا   ن ی زبی که عقل  فرزانه و ت صورت    ن ی به ا تفسیر آیات قران پرداخته  
  ی  عقل   ر ی تفس   ن ی از آن و چن   ش ی قسم، عقل نقش »مصباح« دارد و نه ب   ن ی که در ا   ابد ی در   ات ی و روا 

  ر ی گردد، نه تفس   ی به مأثور محسوب م   ر ی شود، جزو تفس   ی محقّق م   ی مجتهدانه چون از منابع نقل 
با این توضیح می توان عقل را به عنوان قانون شناس نامید  ( 171  . ص ،  1.  ج ،  1386،  جوادی آملی )   ی. عقل 

 که قانون الهی را بر اساس جمع بندی آیات و روایات می فهمد. 
  گاهی نیز عقل به عنوان یک منبع عمل کرده و در قبال نقل به استنباط حکم الهی می پردازد. .  ۲

و علوم متعارفه صورت    ی از منبع عقل برهان   ی ق ی و تصد   ی تصور   ی از مباد   ی استنباط  برخ   به تعبیری، 
ح. در این صورت با توجه به این  دارد، نه صرف مصبا   را   نقش منبع   ، قسم، عقل   ن ی ه در ا د ک ر ی پذ   ی م 

که عقل توانایی درک برخی مصالح و مفاسد را داشته و از سویی حجیت آن نیز از سوی خدای  
 متعال ثابت شده است  لذا می تواند به تنهایی به فهم و ادراک و کشف حکم بپردازد.  

را گاهی بسان اجماع،    عت ی احکام شر   افت ی نقش عقل در در از همین رو استاد جوادی آملی نیز  
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  افت ی در   ی برا   در جهت تلاش برای کشف کتاب و سنت دانسته و از سویی به عنوان منبعی مستقل 
،  1386،  جوادی آملی )  مورد مانند کار کتاب و سنّت است.  ن ی کار عقل در ا ی می داند که احکام شرع 

که می تواند    ( 35ص.  ،  همان )   ایشان هر چند در برخی آثار قائل به نفی حکم عقل می باشند.   ( 213.  ص 
را،    ن ی منبع د ناظر به نفی صدور و جعل انشایی حکم عقل باشد، لیکن در برخی دیگر از آثار خود  

عقل و نقل، دو    معتقدندکه   ( 71  . ص ،  3ج.  ،  1389،  جوادی آملی )   دانسته   ی عقل   ل ی و دل   ی نقل   ل ی اعم از دل 
  امده ی کتاب و سنت ن   ی عن ی که در نقل    ی را درباره مطالب   ن ی هستند که عقل، نظر د   ن ی چشم احکام د 

  ی و محتوا   ام ی پ   ، ی نقل   ا ی   ی عقل   ل ی هر دل   ی و محتوا   ام ی پ و    ( 379.  ص ،  .الف 1389،  جوادی آملی )   د. کن   ی م   ان ی ب 
با این وصف می توان اذعان داشت گاهی   ( 120ص. ،  1388،  جوادی آملی )  . دهد  ی م  ل ی تشک   ز ی را ن  ن ی د 

از عقل در جهت شناخت کتاب و سنت بهره برداری می شود و به واسطۀ عقل در کتاب و سنت،  
حکمی کشف یا استنباط می شود در این صورت عقل، ابزاری برای کشف حکم است لیکن گاهی  

برای کشف حکم بکار می رود و در این راستا خود به عنوان منبعی  ،  عقل در کنار کتاب و سنت 
   ( 152ص.  ،  1403،  کریمی )   برای حکم شرعی استفاده می شود. 

 صورتهای ارتباط حکم عقل و شرع 

 در مورد رابطه میان حکم عقل و شرع چند نظر متصور است: 

هرگاه عقل به حسن یا قبح فعلی حکم نماید شارع نیز مطابق آن حکم جعل می کند در    - ۱
 نتیجه دو حکم و دو حاکم وجود دارد. 

هر گاه عقل حکمی جعل نمود شرع عین همان را تصدیق و تایید نموده لذا یک حکم با   - 2
 . دو حاکم وجود دارند 

حکم عقل عین حکم شرع است. می توان گفت عقل رسول باطنی شرع و پیامبر رسول    - 3
ظاهری شرع است. همان طور که رسول ظاهری عین حکم شرع است حکم رسول باطنی هم عین  

،  1393، گلپایگانی )   ( 234ص. ، 1401، انصاری )   حکم شرع می باشد در نتیجه حکم و حاکم یکی می باشند. 
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از کشف از حکم خدا نخواهد بود، چنان که مستفاد از    ر ی غ   ی عقل برهان   ی فتوا   در این راستا،   ( 7ص. 
لذا    ( 204. ص ، 4.  ج ،  1387، جوادی آملی )   . ست ی ن   ی قانون اله   ت ی از حکا  ر ی غ   ی ز ی چ  ز ی ن  ی ن ی متون مقدّس د 

است که   ی عقل را در برابر حکم شرع قرار دادن از مطالب ناصواب   حکم از منظر استاد جوادی آملی 
حکم شرع همان است    را ی و مانند آن دارد؛ ز   ی از مسائل معرفت شناس   ی ار ی در بس   ی تلخ فراوان   امد ی پ 

  ی عقل برهان   ا ی   ی خداست. کاشف از اراده اله   ی که خداوند فرموده و منبع حکم شرع اراده و علم ازل 
 ( 96  . ص ،    6  . ج ،  1389،  جوادی آملی )   . سنت   ا ی قرآن است    ا ی نقل معتبر و نقل معتبر    ا ی است  

م   با نظر به قاعده ملازمه  ما حَکمَ به العقلُ به حکم الشرعُ، و کلُّ ا حکمَ به الشرعُ حکمَ به  »کلَّ
ما حکم به العقل حکم به    عنی ی اصل قاعده   نکته لازم است که مقتضای  ن ی « توجه به ا العقلُ  »کلَّ

مطابق آن   ز ی کند، حکم شرع ن  حکمی   الشرع« آن است که اگر عقل به دور از هر شائبه و آلودگی 
،  ب 1389،  آملی   جوادى )   است.   عقلی   نی ی ق ی و    قطعی   افت ی ، در حکم عقلی   ن ی است که چن   ن است و روش 

استاد  حصول یقین یا اطمئنان عقلی است.  و معیار و میزان در اعتبار پذیرش دستاورد عقل    ( 70  . ص 
 دارند:   ی م   ان ی در مورد قاعده ملازمه حکم عقل و شرع ب   جوادی آملی 

منبع شناخت و کسب    ات، ی و روا   ات ی نقل و در کنار آ   ی است که عقل همتا   ن ی قاعده ا   »مفاد 
هر جا حضور دارد به عنوان مدر ک است نه حاکم؛    عت ی ر حوزه شر .د معرفت به احکام شرع است 

  ار ی کند مطلب بس   ی دو حکم مزبور را ادراک م   ان ی که عقل ملازمات م   ه ی مستقلات عقل   ر ی در غ 
که به ادراک مناطات و ملاکات احکام    ز ی ن   ه ی ندارد. در مستقلات عقل   ی حکم   ی روشن است که و 

 ( 43.  ص ،  1386،  ملی آ   ی جواد )   . کند   ی صادر نم   ی پس از ادراکْ حکم   د، ی آ   ی م   ل ی نا 
دارد که همه احکام    ه ی عدل   دگاه ی در د   شه یر ت  شده اس   ان ی قاعده ب   ن ی اثبات ا   که برای   مهمی   ل ی دل 

از    ا ی دهد  فرمان می   اگر خداوند به انجام کاری .  هستند   بر مصالح و مفاسد واقعی   مبتنی   شرعی 
اگر به کمک    رو،   ن ی ز ا ت ا نهفته در آن اس   های   مصلحتها و مفسده   ل ی دارد، به دل ارتکاب آن باز می 

  م ی آور را به دست می   ملاک حکم شرعی   م، ی ببر   پی   واقعی   « به وجود مصلحتی متقن عقلی   ل ی »دلا 
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و به عکس، هر جا    یم. نسبت ده   ز ی ن   عت ی حکم مستفاد از عقل را به شر   ن ی قاطعانه ا   م ی توان و می 
  ن ی به صدور ا   ی ی ها   وجود مصلحتها و مفسده   نا  ی ق ی که    افت ی توان در می   ، داشته باشد   حکمی   ن ی د 

انجام  آن مصالح    ده ی حکم  به طور مشخص،  نتوان  وس   ا ی است، هر چند  به  را  عقل    له ی مفاسد 
می توان گفت حکم الهی گاهی مستقیما  از سوی آیات یا روایات بیان می شود و عقل به    . افت ی در 

عنوان مصباح می تواند چراغی برای فهم و کشف آن حکم باشد و گاهی این حکم از سوی عقل  
برهانی با نظر به درک مصالح و مفاسد کشف می شود و در حقیقت حکم از سوی شارع بوده که  

همچنان، حاکم اصلی خدا بوده و می توان گفت ان الحکم  و عقل بیان می گردد لذا  با دو ابزار نقل  
الا لله.به تعبیر دیگر همانطور که استاد جوادی آملی نیز به آن اشاره دارند برای دین دو سرچشمه و  

یعنی منبعی که دین از آن جوشش و نشأت گرفته است.    ، منبع ثبوتی   منبع می توان در نظر گرفت. 
منبع اثباتی، منبعی است که با آن اراده خداوند  و  .تنها منبع ثبوتی دین، اراده تشریعی خداوند است 

استاد جوادی با ارجاع اجماع  .شود. این منبع چهارتا است: کتاب، سنت، اجماع و عقل کشف می 
به سنت و ارجاع سنت به وحی تشریعی الهی در نهایت معتقدند که منبع دین عبارت است از  

یابیم که این دو هم بیگانه از یکدیگر نیستند؛ زیرا وحی، پیام  ز می نی   این دو با بررسی    وحی و عقل. 
،  جوادی آملی )  . الهی به صورت خاص است و عقل هاتف غیبت است، نه مباین کلام و وحی خدا 

در چارچوب و    ی و استنباط دارد و حت   ص ی تشخ   یی عقل توانا   عه ی ز منظر ش ین ا بنابرا   ( 18ص.  ، ج 1389
ت. البته همانطور که خود عقل نیز معترف می باشد مدار و  حکم اس   کشف قادر به    ن ی ساختار د 

قلمرو عقل محدود است. شعاع عقل می تواند محدودۀ مشخصی را روشن سازد و خارج از آن  
محدوده بر عهدۀ نقل است. مانند حکم عقل به حسن و قبح افعال یا درک آن در کشف ملازمات  

ب عالی لازم است نقل دست عقل را بگیرد و او  باب تلازم و مقدمه واجب ظاهر است اما در مرات 
را مدد رساند. عقل در اینجا مانند چراغی است که شعاع نورش در تاریکی مشخص و محدود  

ت  از سویی نیز باید دانس   ( 43ص.  ،  1378،  خلیلی )   می باشد و برای توسع در آن نیاز به نقل وحیانی دارد. 
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بخشی از احکام به عنوان احکام و اوامر ارشادی محسوب می شوند که در اینجا  از منظر استاد  
  ل ی پس از دل   ی گونه از ادله نقل   ن ی است و نقل به دنبال آن و چون ا   ش ی عقل پ جوادی آملی باید گفت  

امر    ، جه ی در نت   ؛ ارشاد به آن اند   ا ی   د یی تأ   ی شود و آن ها برا   ی اصل م   ی عقل   ل ی رو دل   ن ای  از   ، اند   ی عقل 
همان وجوب    ز ی ن   ی امر ارشاد   ، واجب باشد   ه ی اگر آن مرشدٌ ال   . خواهد بود   ه ی تابع مرشدٌ ال   ، ی ارشاد 

  ی د ی حکم جد   ی امر ارشاد   جه ی در نت   ، همان استحباب را   ، فهماند و چنانچه مستحب باشد   ی را م 
 ( 527ص.  ،  26  ج. ،  1394،  جوادی آملی )   آمده باشد.   عقلی   حکم   برابر   در   که   ندارد  بر   در 

 گیری نتیجه 

منزلت عقل به عنوان ابزار و یا منبعی برای شناخت دین همواره محل بحث اندیشمندان مسلمان  
بوده است. در این مهم برخی از عالمان توانمندی عقل را قاصر از آن دانستند تا بتواند نقشی در  

کشف و یا صدور حکم و قانون الهی ایفاء نماید. در این میان برخی توانمندی عقل را  ، جهت فهم 
که همانا    ن ی نقش عقل در شناخت د در فهم و ادراک دین منکر شدند. از منظر این مقاله از سویی  

منبع مستقل    بوده و تردید در آن دیده نمی شود لکن از جهتی دیگر است، مورد قبول    آن ابزار بودن  
. از این رو چه در مباحث اعتقادی  است   ر پذی   ه ی کاملا  توج   در کنار کتاب و سنت   ز ی بودن عقل ن 
  ی شناخت خداوند و صفات و افعال او، لزوم شکرگزار   ر ی نظ   وجود دارد   در علم کلام مانند آنچه  

برا   ک ی عقل  و چه در مباحث فقهی  از امور    ی ار ی و بس   ف ی منعم، ضرورت تکل    ی منبع مستقل 
می آید. عقل گاهی با مراجعه به کتاب و سنت به فهم حکم و قانون الهی می    شمار   شناخت به 

رسد و گاهی هم با توجه به تشخیص مصالح و مفاسدی که دارد می تواند کاشف از حکم الهی  
باشد که در حقیقت حکم شرع نیز محسوب می شود.با توجه به این نکته می توان گفت هرچند  

ادی آملی بر می آمد که ایشان منکر حکم عقل اند و در برخی  از برخی ظواهر سخنان استاد جو 
موارد قائل به فتوای آن می باشند باید گفت در حقیقت ایشان منکر جعل و صدور حکم استقلالی  
عقل می باشند اما جایی که حکم عقل به عنوان کاشفیت از شرع باشد نه تنها مشکلی نیست بلکه  
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عین حکم وحی نیز می باشد. لذا از منظر این مقاله حکم عقل در کنار حکم نقل می باشد. یعنی  
چنانچه در مسئله ای از کتاب و سنت حکمی یافت نشود می توان به عقل مراجعه نموده و حکم  

ز  الهی را استنباط نمود و این راهکار دست فقیه را نیز در صدور حکم با توجه به نیازهای زمان  با 
می گذارد. در این مهم حکم الهی از یک منظر توسط نقل یعنی کتاب و سنت و از منظری دیگر  

 توسط عقل صادر می شود. 
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 منابع 

 قرآن کریم.  .۱

محقق:   ،س اللغةییمعجم مقاق(  ۱۳۹۹)  ن، ی، أبو الحسیالراز  ینی اء القزوی أحمد بن فارس بن زکر .۲

 . ناشر: دار الفکر ،عبد السلام محمد هارون

 ع(.) تیدارالنشر لاهل ب ،ةی المدنالفوائد  ن،یمحمد ام ،یاسترآباد .۳

حس  ،یاصفهان .۴ ف  ( ۱۴۰۴)  ن،یمحمد  الغرویة  الفقهیة  یالفصول  اح  ،الأصول  العلوم یدار  اء 

 قم  ،ةیالاسلام

حس  ،یاصفهان .۵ الکفا  یف  ةیالدرا  ةینها  (۱۴۱۸)  ن،یمحمد  الب  روت،یب۲ج  ،ةیشرح  آل   تیمؤسسة 

 اول،   چع(،)

مرتضی، .۶ تقریرمطارح  (۱۴۰۴)   انصاری،  و  تبیین  آل  الانظار،  مؤسسه  قم،  کلانتری،  ابوالقاسم   ،

   .البیت

 .دوم  ،یقم، مجمع الفکر الاسلام، جلد اول،فرائد الاصول(۱۴۲۲) ،___________ .۷

  شارح ،۶ج ؛ة الأصولی إیضاح الکفایة شرح کفا (۱۳۸۵)، آخوند خراسانی، محمدکاظم بن حسین .۸

 . قم ، نوح :ناشر، محمد فاضل موحدی لنکرانی

 . ، مؤسسه عروج، تهرانالأصول یمنته  (۱۳۸۰) حسن، ،یبجنورد  .۹

آل عصفور،   .۱۰ ابراهیبحرانی،  بن  احمد  بن  ف،  (۱۴۰۵)  میوسف  الناضرة  العترة    یالحدائق  أحکام 

دفتر انتشارات اسلامی وابسته به  ،  د عبد الرزاق مقرمیس   -روانیی . مصحح: محمد تقی االطاهرة 

 .چ اول، رانیا - قم ،هی ن حوزه علمی جامعه مدرس 

 ، قم: نشر طه،  آشنایی با فرق و مذاهب اسلامی(۱۳۷۸) برنجکار، رضا، .۱۱

ابوالقاسم   دیالله س   تی درس آ  رات ی تقر)  مصباح الاصول  (۱۳۸۶)  محمد سرور،  دیس   ،یبهسود .۱۲

 مطبعة النجف، ۳-۲ج (، ییخو
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   قم : نشر محل ثی چاپ و نشر دارالحد  سازمان: ناشر ،اخباریگری ( ۱۳۹۰)، ابراهیم، بهشتی .۱۳

 دارالجنان،   روت،یب ،ع یزهر الرب( ۱۴۱۴) نعمت الله، دیس  ،یریجزا .۱۴

 الاحکام(.  بیشرح تهذ) المرام  ةیغابی تا( ) ،____ ___________ .۱۵

،  قم،  محقق احمد واعظی،  ینی منزلت عقل در هندسه معرفت د (  ۱۳۸۶)،  عبدالله،  ی آملیجواد .۱۶

 . دوم چ ، انتشارات اسراء

انتشارات ،  قم،  محقق سید محمد حسن مخبر،  ج،  موجود موعود(  ۱۳۸۹)  ______________  .۱۷

  چ ششم.، اسراء 

چ  ،  انتشارات اسراء،  قم،  محقق محمد محرابی،  الف،  ولایت فقیه(  ۱۳۸۹)  ______________  .۱۸

 نهم

چ ،  اسراءانتشارات  ،  قم،  محقق علی اسلامی،  ۱ج،  تفسیر تسنیم(  ۱۳۸۶)  ______________  .۱۹

 ششم.

چ ، انتشارات اسراء، قم، محقق علی اسلامی، ۲ج، تفسیر تسنیم( ۱۳۸۹) ______________  .۲۰

 ششم

چ  ،  قم.انتشارات اسراء،  محقق حسن واعظی،  ۶ج،  تفسیر تسنیم(  ۱۳۸۹)  ______________  .۲۱

 هشتم

،  اسراءانتشارات  ،قم، محقق سعید بند علی، ۱۰ج، تفسیر تسنیم( ۱۳۸۹) ______________  .۲۲

 چ سوم.

،  قم انتشارات اسراء،  محقق سعید بند علی ،  ۱۱ج،  تفسیر تسنیم(  ۱۳۸۷)  ______________  .۲۳

 چ دوم.

تسینم(  ۱۳۸۸)  ______________  .۲۴ زاده،  ۱۲ج،  تفسیر  الهی  حسین  محمد  ، قم،  محقق 

 چ دوم ، انتشارات اسراء
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انتشارات ،  قم،  محقق عبدالکریم عابدینی،  ۱۳ج،  تفسیر تسنیم(  ۱۳۸۹)  ______________  .۲۵

 پ سوم. ، اسراء 

، حیدرعلی ایوبی ،  محققان حسین اشرفی،  ۲۶ج،  تفسیر تسنیم(۱۳۹۴)  ______________  .۲۶

 چ سوم ، انتشارات اسراء، م، ق ولی الله عیسی زاده

قران(  ۱۳۸۳)  ______________  .۲۷ موضوعی  ایوبی،  (۲ج)  تفسیر  علی  حیدر  ، قم،  محقق 

 چ اول ، انتشارات اسراء

،  انتشارات اسراء، محقق عباس رحیمیان، ستی ز طیاسلام و مح( ۱۳۸۸) ______________  .۲۸

 چ پنجم.

آیینه معرفت(  ۱۳۸۶)  ______________  .۲۹ انتشارات  ،  قم،  محقق حمید پارسانیا،  شریعت در 

 چ پنجم.، اسراء 

   چاپ دوم ، اسراءانتشارات قم، ، ب،فلسفه حقوق بشر،( ۱۳۸۹) ______________  .۳۰

انتشارات ،  قم،  محقق محمود صادقی  ،دفتر سوم  ،شهیاند  مینس  (۱۳۸۹)  ______________  .۳۱

 چ دوم.، اسراء 

، انتشارات اسراء، قم، محقق سعید بند علی، ۵۴ج، تفسیر تسنیم( ۱۴۰۱) ______________  .۳۲

 چ چهارم 

دین(  ۱۳۸۹)  ______________  .۳۳ از  بشر  پور،  ج،  انتظار  مصطفی  رضا  محمد  ،  قم،  محقق 

 چ ششم ، انتشارات اسراء

عطار، احمد   :محقق ، ن یی ، دار العلم للملا ۵ج  ، صحاح اللغه   ( ۱۴۰۷)  اسماعیل بن حماد   ، ی جوهر  .۳۴

  . عبدالغفور

مرکز بین المللی یرجمه و  ،  قم،  تفکر عقلی در کتاب و سنت(  ۱۳۹۴)،  محمد جعفر،  حسینیان .۳۵

 نشر المصطفی.
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ب  ناشر،  للفقه المقارنالأصول العامة    (۱۴۱۸)،  حکیم، محمد تقی .۳۶ ، ع()  ت یمجمع جهانی اهل 

 ایران ، قم

 چاپ اول، قم، بوستان کتاب، عقل و وحی در اسلام( ۱۳۸۷) مصطفی، خلیلی .۳۷

ناشر: ،  ۱ج  ؛(ید الخوئ یاء آثار السی طبع موسسة إح)  مصباح الأصول(  ۱۴۲۲)،  ابوالقاسم،  خویی .۳۸

 چ اول، قم، یاء آثار الامام الخوئ ی موسسه اح

 دارالقلم. ، دمشق، مفردات الفاظ قران، (۱۴۱۶) ن بن محمد،ی، حسیاصفهانراغب  .۳۹

  ،یقم، مکتبة المصطفو ، ۸و  ۷، ج بر اسفار  هیحاش  بی تا() ،یملاهاد ،ی سبزوار .۴۰

باقر .۴۱ محمد  اصول(  ۱۳۶۴)  صدر،  دوم ،  علم  و  اول  صدر،  مرحله  باقر  نصرالله  ،  محمد  ترجمه 

 چاپ دوم. ،  تهران، انتشارات امیر کبیر، حکمت

قم، چاپ:    ۳جحسینی حائری،  محقق کاظم    ،مباحث الأصول  (۱۴۰۸)  صدر، محمد باقر، .۴۲

 اول. 

صدر،  دیس (  ۱۲۰-۱۱۹:  ۱۴۱۷/۴،صدر .۴۳ فی محمدباقر  الاصول  بحوث  الغدعلم  مرکز  قم،   ری، 

 ۱۲۰ـ  ۱۱۹، ص ۴ق، ج  ۱۴۱۷ ه،یللدراسات الاسلام

حسین ،  طباطبایی .۴۴ موسوی  ،  المیزان(  ۱۳۷۵)  محمد  جامعه  ،  ۲ج،  همدانیترجمه  انتشارات 

 چ پنجم ، مدرسین حوزه علمیه قم

 نیمحمد حس  دیاز س   قیتحق ،  ۱ج،  اصول الفقه  یف  ةیالواف(  ۱۴۱۲)  عبدالله بن محمد،  ،یفاضل تون  .۴۵

 اول، چ،یقم، مجمع الفکر الاسلام ،یریکشم یرضو

اسحاق،    اض،یف .۴۶ ف محمد  الفقه  یمحاضرات  آ  راتی تقر )  اصول  ابوالقاسم   دیس   الله  ت یدرس 

 ۳صدر، ج  ی(، انتشارات امام موس ییخو

محم .۴۷ بن  احمد  المن(  ۱۴۱۴)  ،  دفیومی،  شیخ ،  ریالمصباح  یوسف  العصر ،  محمد،  ، ةی المکتبة 

 .لبنان، بیروت
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 تهران.، هیدارالکتب الاسلام، ( جلد اول۱۳۶۳)، محمد بن یعقوب، ی نیکل .۴۸

الْطهاربحارالانوارق(  ۱۴۰۳)،  یباقربن محمدتق محمد  یمجلس .۴۹ الائمة  أخبار  لدرر  الجامعة   : ،

 . ی اء التراث العربی روت داراحیب

، بیروت، دار الکتب العلمیة  ،التحقیق فی کلمات القرآن الکریمق،  (۱۴۳۰)  مصطفوی، حسن، .۵۰

 چاپ سوم 

قم ،  ۲۱ازهای زمان(، جیاسلام و ن)  د مطهریی مجموعه آثار استاد شه (  ۱۳۸۱)،  مرتضی ،  مطهری .۵۱

 چ اول ، ناشر انتشارات صدرا

مطهری  (۱۳۷۷)،  یمرتض  ،یمطهر .۵۲ شهید  استاد  آثار  انتشارات  ،  قم،  (۱۳جلد  )  مجموعه  ناشر 

 چ پنجم ، صدرا

چ ،  قم،  انتشارات دارالفکر،  ۲ج،  یروانیش   یترجمه عل ،  اصول الفقه،  (۱۳۸۸)،  امظفر، محمد رض  .۵۳

 هشتم

 پنجم چقم، ان،یاسماعل ،۲ج، صول الفقها (۱۳۷۵) ،_______________ .۵۴

محمد .۵۵ بن  محمد  الإعتقادیتصح  ،مفید،  الش)   ح  فات  مؤلَّ المفیسلسلة  ج  یخ    ( ۱۴۱۴)  (،۵د، 

 . لبنان ، بیروت، دیدار المف : ناشر، میرشریفی، علی :محقق

 .اول ،یقم، مکتب الاعلام الاسلام ،امیعوائد الا( ۱۴۱۷) احمد، ،ینراق .۵۶

 .چاپ ششم، ایران ، تهران، نشر نی، اصطلاحات اصول( ۱۳۸۷)، ولایی،عیسی .۵۷
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       م« ی جامع »تسن   ی اجتهاد   ر ی در تفس   ی کاربست عقل برهان 
     **   لو زینب تقی     |        * حسن صادقی 

   کیده  چ 

  ر ی روش تفس   ی است، دارا   ر ی که بر اساس منابع تفس   ر ی گوناگون تفس   ی ها از روش   ی ر ی گ با بهره   م ی تسن   ر ی تفس 
ال ه    ت ی است. آ   ی عقل   ر ی تفس   ا ی با عقل    ر ی ها تفس از روش   ی ک ی روش جامع،    ن ی . در ا باشد ی جامع م   ی اجتهاد 
اهتمام داشته و از   ی عقل   ر ی تفس   به جامع،    ی اجتهاد   ر ی با اهتمام به تفس   م، ی ارزشمند تسن   ر ی در تفس   ی آمل  ی جواد 

در    ی عقل   ر ی نقش »منبع« دارد و تفس   گاه، ی جا   ن ی عقل در ا   شان ی ا   دگاه ی فراوان بهره گرفته است. از د   ی عقل برهان 
  د یی نه تنها تأ   ر، ی در تفس   ی و منبع   ی کاربست عقل برهان   ی معرفت   جه ی و مأثور است. نت   ی در قبال روش نقل   قت، ی حق 

  شتر ی ب   ن یی بلکه فراتر از آن، تب   ، ی ان ی در معارف وح   ت ی قرآن با عقل و عقلان   ی و نشان دادن هماهنگ   ی معارف قرآن 
  - ی ف ی است. مقاله حاضر که با روش توص   ی ناقص و سطح   ا ی از فهم نادرست    ز ی پره   ز ی فهم معارف و ن   ق ی و تعم 
گوناگون    ی ها دگاه ی کرده و د   ان ی جامع را ب   ی اجتهاد   ر ی و تفس   ی عقل و عقل برهان   ی ست ی چ   افته، ی نگارش    ی ل ی تحل 

مبحث، توجه    ن ی نموده است. نکته مهم در ا   ان ی آن را ب   یی و روا   ی از ادله قرآن   ی با عقل را ذکر و  برخ   ر ی در تفس 
از    ی دارد که برخ   ی متعدد   ی کاربردها   ر ی در تفس   ی است. عقل برهان   ر ی در تفس   ی به اصول کاربرد عقل برهان 

به عنوان    ی معنا، نقش عقل برهان   ی صارفه و نف   نه ی قر   ان به عنو   ی آنها عبارت اند از:نقش عقل برهان   ن ی تر مهم 
مطلق و نقد    د یی عام و تق   ص ی تخص   ه، ی مفاد آ   ت ی و تقو   د یی فهم، تا   ق ی مفاد و تعم   ن یی معنا، تب   ن یی و تع   نه ی  مع   نه ی قر 
 . ی ر ی تفس   ات ی روا   ی دلال 

   . جامع  ی اجتهاد   ر ی تفس   ،ی آمل   ی ال ه جواد   ت یآ   م، ی تسن  ، ی عقل برهان  ، ی عقل مصباح :  ها دواژه ی کل 
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 قدمه  م 

خدای متعال قرآن کریم را برای هدایت انسان به سعادت و کمال نازل کرده است و این هدف  
درستی فهمیده شود. برای فهم  شود که مقصود خدای متعال از آیات قرآن به هنگامی که تأمین می 

درست آیات قرآن باید از روشی که خدای متعال برای انسان قرار داده است، استفاده نمود، تا تفسیر  
های راهییابی به معانی آیات قرآن، عقل و تفسیر با عقل است.  ترین روش به رأی نشود. یکی از مهم 

سنگ حضرت  »تفسیر تسنیم« اثر گران رو، نقش عقل در تفسیر قرآن، جدی و اساسی است.  از این 
محتوایی  و  ساختاری  جهت  از  و  دارد  تفاسیر  میان  در  ویژه  جایگاه  که  آملی  جوادی  الله    آیت 

تردید عامل  نظیری دارد، به تفسیر با عقل و تفسیر عقلی اهتمام فراوانی دارد. بی های کم ویژگی 
در تفکر عقلی است که  - حضرت آیت الله جوادی آملی - اساسی آن، تبحّر مؤلف ارجمند تفسیر  

  تدریس متون فلسفی همانند اسفار، شواهد الربوبیه، الهیات شفاء، فتح مفتاح الغیب و... حاصل  
از   یکی  و....است.  نضّاخ  عین  شهود،  عقلانیت  مختوم،  رحیق  مانند  کمی  ح  آثار  نگارش  و 

الله جوادی آملی به تفسیر، بهره گرفتن از معارف عقلی  بزرگ  و ستودنی حضرت آیت   های خدمت 
در تفسیر با رعایت و حفظ اصول و ضوابط است که سبب شده جنبه عقلانی معارف قرآن روشن  
شود و معارف ژرفی از قرآن استفاده شود، همانگونه که مرحوم صدرالمتألهین فهم آگاهان به اسرار  

:  کند مال آن و رسیدن به مغز و باطن فراتر از ظاهر بیان می قرآن را سازگار با ظواهر تفسیر و استک 
ر، بل هو  ی العلم من أسرار القرآن و أغواره مناقضا لظواهر التفس   ی ن ف ی س ما حصل للراسخ ی و ل » 

 . ( 162ص.  ،  4  ج. ،  1361،  صدر المتألهین )   استکمال له و وصول إلی لبابه عن ظاهره 
دهد که مقالاتی پیرامون کارکرد عقل در تفسیر قرآن یا در تفسیر  بررسی پیشینه موضوع نشان می 

المیزان نگاشته شده است، مانند: »کارکردهای عقل در تفسیر وحی از نگاه فریقین« تألیف دکتر  
الله   مرض فتح  تألیف   جامع«  اجتهادی  تفسیر  در  برهانی  عقل  »کارکرد  عبدل ی نجارزادگان،    ی ه 

گیری از عقل در  ،»چهارده استدلال بر جواز  و لزوم بهره ی نان و  مریم علیزاده و  کلثوم رجب ی مس 
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های ناصواب از آن«  تفسیر قرآن« تألیف دکتر حمید آریان، »چیستی تفسیر فلسفی و ارزیابی تلقّی  
تالیف آقای احمد فربهی، محمدباقر سعیدی روشن، علی اکبر بابایی و حمید آریان،»نقش تعمق  
فلسفی در تعمیق فهم قرآن« تالیف محمدمهدی گرجیان و روح الله آدینه وند، »قلمرو حجیت  

انی و  »جایگاه  عقل منبع در تفسیر قرآن با تأکید بر تفسیر المیزان« تألیف محمدهادی قهاری کرم 
در  قرآن  به  قرآن  پیشینه خاص    کتاب   عقل در شیوه تفسیری  ابراهیمی.  تألیف محسن  المیزان« 

« تألیف آقای محمدعلی  بررسی روش تفسیر قرآن به عقل در تفسیر تسنیم پیرامون موضوع، مقاله » 
هایی از تفسیر قرآن به عقل بیان و به نقد برخی از تفکرات  است. در مقاله یاد شده، نمونه دولت  

عقل در    کلامی از دیدگاه مفسر اشاره شده است. نقص مقاله یاد شده این است که به اقسام نقش 
آملی در تسنیم توجهی نشده است؛ همچنانکه موارد   الله جوادی  بر اساس دیدگاه آیت  تفسیر 
اثرگذاری عقل در تسنیم در هر کدام از اقسام، تبیین نشده است. از سوی دیگر تمام موارد اثر  

 . گذاری عقل در تفسیر اشاره نشده است 

 معنای لغوی و اصطلاحی عقل     . 1

»عقل« در زبان عربی به معنای منع است و به زانوبند شتر از این جهت که شتر را از حرکت بیجا  
قال« گویند. منع می  عقل در    ( 1771ص.  ،  5ج.  ،  ق   1407،  ؛ جوهری 69ص.  ،  4ج.  ،  ق   1404،  ابن فارس )   کند، »ع 

اصطلاح،معانی و کاربردهای گوناگون دارد؛ همچنانکه مرحوم مجلسی شش معنا و کاربرد بیان  
و مرحوم صدرالمتالهین از    ( 104- 100ص. ، 1ج. ، ق 1403،  مجلسی ،  ر.ک ،  برای اطلاع بیشتر از معانی عقل )   نموده 

شش معنا بیان کرده و سپس به لحاظ اشتراک معنوی و تشکیک، پنج معنا ذکر  باب اشتراک لفظی  
کرده و در پایان تصریح کرده است که  عقل به هر معنا و مرتبه، حقیقتی غیر از  جسم و جسمانی  

نیروی فکر و قوه  » صرفا  منظور از عقل، در این نوشتار    ( 229  - 223ص.  ،  1ج.  ،  1383،  صدر المتألهین )   است. 
که انسان با آن    است   و دانشــی   علم »معلوم عقلی« به معنای     نیست؛ بلکه شامل تعقّل و ادراک«  

روشن است که بخش قابل    ( 577  ص. ،  ق 1404،  راغب اصفهانی ،  ر.ک )   آورد. نیروی باطنی به دست می 



 

 

 فصلنامه        |   60 49    ى اپ ی پ ـ    1404  تابستان ـ    هفدهم   سال   ـ    دوم شماره     |

کمی و فلسفی بیان شده است.  بنابراین، عقل در این نوشتار  توجهی از »معلوم عقلی« در آثار ح 
 معنای معلومات عقلی است. هم به معنای نیروی باطنی فکر و قوه تعقّل است و نیز به  

 . چیستی عقل برهانی   ۲

به دلیل اختلافاتی که در تفسیر با عقل وجود دارد و خلطهایی که در این موضوع پیش آمده، نخست  
لازم است به اقسام کارکردهای عقل از منظر تفسیر تسنیم بپردازیم. از دیدگاه آیت الله جوادی آملی  
عقل در تفسیر قرآن به دو شکل اثرگذار است؛ نخست، به عنوان ابزار فهم. در این نقش، عقل با  

پردازد. شکل دوم، به عنوان منبع است که عقل با  گیری از منابع نقلی به فهم و تفسیر قرآن می بهره 
ر  ی تفس : عقیده دارد  رسد. آیت الله جوادی آملی  گیری از مبادی و براهین عقلی به فهم آیه می بهره 
  ی ا ه ی آ  ی عنی عقل معنا رد، ی ی پذ ی صورت م   ی و خارج   ی ا به تفطّن عقل از شواهد داخل ی نیز  ی عقل 

ن  ی ن قسم، عقلْ تنها نقش  »مصباح« را دارد و چن ی ابد که در ا ی ات در ی ات و روا ی آ   ی بند را از جمع 
عقل ی تفس  نقل ی  ر  منابع  از  چون  مجتهدانه،  م   ی   تفس ی محقق  جزء  محسوب  ی شود،  مأثور  به  ر 

عقل    ی ، از منبع ذات ی ق ی و تصد   ی تصور   ی از مباد   ی ا به استنباط  برخ ی . و  ی ر عقل ی گردد؛ نه تفس ی م 
م   ی برهان  ا ی پذ ی و علوم متعارفه صورت  ن قسم، عقلْ نقش  »منبع« را دارد؛ نه صرف  ی رد که در 

  ی و مبان   ی ق ی تصد   ی از مباد   ی است که برخ   ی ، مخصوص به مورد ی ر عقل ی ن تفس ی مصباح. بنابرا 
ه مورد بحث بر خصوص آن حمل  ی مطلب توسط عقل استنباط گردد و آ  برهان  یّ مستور و مطو 

 ( 59ص.  ،  1ج.  ،  1389،  جوادی آملی )   شود. 
را بیشتر    بنابراین، منظور از عقل در این نوشتار، عقل به عنوان منبع است. حال باید عقل برهانی 

آن است که از   ی برهان نویسد: »عقل  در تعریف عقل برهانی می  م. علامه جوادی آملی توضیح دهی 
همان است که با علوم متعارفه    ی ل مصون باشد. مراد از عقل برهان یّ ب  تخ ی گزند مغالطه وَهْم و از آس 

ت، قدرت، علم، اراده، سمع،  یّ ت، ازل یّ ات، ابد ی ش، اصل وجود خدا و ضرورت  وحدت، ح ی خو 
 ( 57،  همان )   ت، استوار است. ی ن تثب ی او را ثابت کرده و در ا   ی ا ی ر صفات عل ی بصر، حکمت، عدل و سا 
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البته روشن است که در موطن علمی، عقل همان عقل منطقی است و عقل بدون سو گیری   
جهت  بدون  عقل  رو،  این  دهد.از  می  قرار  واکاوی  مورد  را  مسائل  و  هدف  مدعیات  و  گیری  

 تواند اموری را اثبات کند.  مشخص از پیش تعیین شده  می 
منبع تفسیر بیان  ،  شواهد عقلی با ویژگی خاص شایان ذکر است از نظر آیت الله جوادی آملی  

شواهد عقلی و ادلّه   و آن عبارت از این است که  که در حقیقت، توضیح عقل برهانی است است 
علمی و آنچه بشر از راه عقل نه وهم و خیال و قیاس و گمان تحصیل می کند، یکی از منابع تفسیر  

 ( 178،  همان )   قرآن است، نه همه آن 

 . تعریف تفسیر اجتهادی جامع   ۳

ات براساس شواهد و قرائن معتبر  ی ر تلاش برای فهم و آشکار کردن معانی و مقاصد آ ی اجتهاد در تفس 
رد. از  ی ن کوششی انجام گ ی ری است که براساس چن ی ر اجتهادی، تفس ی ف، تفس ی ن تعر ی است و طبق ا 

  ی کنند معان ی شود که کوشش و تلاش م   ی گفته م   ی به روش مفسران   ی اجتهاد  ی ر ی رو، روش تفس این 
   ( 11ص.  ،  2ج.  ،  1391،  بابایی )   ان کنند. ی ل معتبر آشکار و ب ی ات قرآن را بر اساس شواهد و قرائن و دل ی آ 

ترین آنها با عنایت به منابع تفسیر، روش  روش تفسیر اجتهادی اقسام گوناگونی دارد که مهم 

یا   به سنت«  قرآن«، روش »قرآن  به  » تفسیر  »قرآن  یا  و روش »تفسیر عقلی«  »تفسیر روایی« 

کند و هنگامی  شود. گاهی مفسر از یک روش و گاهی از دو روش استفاده می فلسفی« نامیده می 

با    تسنیم روش تفسیری   شود. که از هر سه روش استفاده کند، »تفسیر اجتهادی جامع« نامیده می 

داند، اجتهادی جامع است؛ یعنی در  که منابع تفسیر قرآن را، قرآن و سنّت و عقل می توجه به این 

این تفسیر هم از روش تفسیر قرآن به قرآن استفاده شده، هم از روش تفسیری قرآن به سنّت، و هم  

دلیل اجتهادی جامع بودن تسنیم، استفاده فراوان تسنیم از همه  از روش تفسیری قرآن به عقل.  

 دهد. ن موضوع گواهی می هاست؛ همانگونه که بررسی اندک بر ای روش 
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 ها در نقش عقل برهانی  . دیدگاه ۴

برمی دیدگاه  عقل  حجیت  موضوع  به  حقیقت،  در  تفسیر  در  برهانی  عقل  نقش  در  گردد؛  ها 
 همچنانکه در علم اصول فقه بحث و بررسی شده است. در این باره دو دیدگاه وجود دارد: 

که به »حسن و قبح عقلی« و »تلازم میان  دیدگاه مشهور میان اصولیون است  ،  دیدگاه نخست   
ص.  ،  2ج.  ،  ق 1415،  ؛ مظفر 292- 291ص.  ،  2ج.  ،  تا بی ،  صدر )   حکم عقل و شرع« و »حجیّت عقل« عقیده دارند. 

شود و قطع، حجت است و فراتر از آن،  زیرا عقل و دلیل عقلی موجب قطع به حکم شارع می   ( 122
شود و قطع بذاته حجت است  حجتی وجود ندارد. به بیان دیگر حجیت هر چیزی به قطع منتهی می 

به همین جهت، تنها دلیل عقلی    ( 122ص.  ،  2ج.  ،  ق 1415،  مظفر )   و جداشدن حجیت از آن، معقول نیست. 
قطعی اعتبار دارد و دلیل عقلی ظنّی معتبر نیست؛ زیرا ظنّی است و دلیلی بر حجیّت دلیل ظنّی عقلی  

کان ظنیا فهو بحاجة الی دلیل علی حجیته، و لا دلیل علی حجیة  الدلیل العقلی ان  وجود ندارد:  
 ( 292ص.  ،  2ج.  ،  تا بی ،  صدر )   الظنون العقلیة، و امّا اذا کان قطعیا فهو حجة من اجل حجیة القطع. 

در این دیدگاه، احکام شرعی تابع مصالح و مفاسد واقعی است و هنگامی که ملاک با تمام  
خصوصیّات و شرایط و بدون تأثیرپذیری از موانعْ تمام باشد، در حکم علت تامّه برای جعل حکم  

تواند ملاک حکم با تمام  رو، عقل نظری می شرعی از سوی شارع مقدس بر اساس آن است. ازاین 
مّ« یعنی استدلال از علت به معلول   خصوصیّات و شئون را درک کرده  و حکم شرعی را با دلیل »ل 

حکم شرعی عدل و ظلم و  کشف کند، مانند آنکه از حسن عدل و قبح ظلم و لزوم ردّ امانت، به 
 ( 102ص.  ،  3ج.  ،  ق 1443،  همان؛ مرتضوی لنگرودی ،  ر.ک )   ردّ امانت پی ببرد. 

های  تعالی است، همواره آموزه به اینکه عقل، آفریده حق در تحلیل این دیدگاه گفتنی است که باتوجه 
قطعی آن با احکام الهی سازگار است. در حقیقت، احکام خدای متعالی، همچنان که از راه وحی ابلاغ  

از خدای متعالی هستند و    - وحی و عقل    - شود، و در نتیجه هر دو  شود، از راه عقل نیز فهمیده می می 
   فرماید: ره( می )   رهاورد آنها الهی است. مرحوم نائینی 

أن ما کشف عنه العقل السلیم داخل فیما بیّنه اللّه سبحانه؛ لما ورد من النقل المتواتر علی أن  
العقل رسول باطنی و انّه هو الرسول الباطنی الذی هو شرع من داخل، کما أن الشرع عقل من  

 . ( 105ص.  ،  3ج.  ،  ق 1443،  مرتضوی لنگرودی )   خارج. 
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تفسیر    حضرت   در  مرحوم علامه طباطبایی عقل  در توصیف روش  آملی  الله جوادی  آیت 
 نویسد:  المیزان می 

قدّس سرّه( تبحّری کم نظیر در تفکر عقلی داشتند و لذا هر آیه مورد بحث را  )   علّامه مرحوم  
طوری تفسیر می نمودند که اگر در بین مبادی بیّن یا مبیّن عقلی، دلیل یا تأییدی وجود داشت،  
از آن در خصوص معارف عقلی و نه احکام تعبدی، به عنوان استدلال یا استمداد بهره برداری  

ی عقلی در آن باره ساکت بود، طوری آیه معنونه را معنا می نمودند که با هیچ  شود و اگر بحثها 
دلیل قطعی عقلی مخالف نباشد؛ هر وجه یا احتمالی که با موازین قطعی عقلی و نه مبانی غیر  
قطعی یا فرضیّه های علمی مناقض بود، باطل می دانستند؛ زیرا تناقض عقل و وحی را هم عقل  

د می داند و هم وحی الهی باطل می شمرد؛ چون هرگز دو حجّت هماهنگ خداوند  قطعی مردو 
سبحان، مباین هم نخواهند بود؛ بلکه عقل چراغی است روشن و وحی صراطی است مستقیم  

   ( 431ص.  ،  1ج.  ،  1386،  جوادی آملی )   که هیچ کدام بدون دیگری سودی ندارد. 

اگر حکم عقلی  پیش از ورود خود به یک مساله با موضع گیری نقل مواجهه    بدیهی است حتی  
گیری از مقدمات قطعی عقلی، عقلانی و برهانی  شود، با فرض برهانی بودن آن به معنای بهره 

توان ادعا کرد که  چون استدلال کننده به لحاظ روانشناختی به دنبال همسویی  رود و نمی بشمار می 
عقل با نقل تلاش می کند، نمی توان آن فرایند را عقلانی دانست. دلیل نادرستی این ادعا آن است  

 شناختی را نادیده گرفت و صرفا  با موازین قطعی عقلی قیاس و برهان ارائه کرد. توان بُعد روان که می 

دانند و تنها روایات  حجت نمی احکام    دیدگاه دوم، دیدگاه اخباریون است که عقل را در استنباط 
رو، از تکیه بر فهم عقلانی و بناهای عقلانی در احکام و نیز تفسیر گریزان  ازاین دانند.  را حجت می 

بوده و نگاهشان محدود به روایات است. محدث استرآبادی در کتاب خویش، فصلی را با این  
من ضروریات الدین من المسائل الشرعیة اصلیة کانت او    ما لیس   عنوان »بیان انحصار مدرک 

قرار داده و نوشته است: إن    ( 255- 254ص.  ،  ق 1424،  استرآبادی )   « :فرعیة فی السماع عن الصادقین 
،  همان )  السّلام فقد عصمنا من الخطأ، و إن تمسّکنا بغیرهم لم نعصم منه. علیهم  تمسّکنا بکلامهم 
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می   . ( 259ص.   ادامه  در  منهم]العترة    نویسد: سپس  المسموع  التفسیر  الا  اللّه  لکتاب  تفسیر  لا 
  ( شنیده شود. - ع - بیت اهل )   [ تفسیری برای کتاب خدا نیست، جز تفسیری که از آنان 7الطاهرة 

نویسد:لا سبیل الی فهم مراد اللّه الا من جهتهم؛ راهی به فهم مراد  همچنین می   . ( 99ص.  ،  همان ) 
نویسد: برخی از  محدث بحرانی می   ( 255- 254  ص. ،  همان )   نیست.   :خدا جز از جهت معصومان 

  :اخباریون در فهم قرآن دچار تفریط شده و از معنای قرآن مطلقا جز با تفسیر اصحاب عصمت 
 ( 339ص.  ،  2ج. ،  النجفیة   الدرر   ق، 1423  ، بحرانی )   ( 1،  توحید )   أَحَدٌ«   هُ اند، حتی در مثل »قُلْ هُوَ اللّ منع کرده 

به تفاوت عباراتشان سه  البته در اینکه اخباریون چه دیدگاهی درباره حکم عقل دارند، باتوجه 

. حکم  ۲کند؛  .عدم حجیت عقل و اینکه شارع حجیت قطع عقلی را نفی می ۱وجود دارد:  وجه  

ای  .ملازمه ۳کند و اخذ به آن جایز نیست؛  شرعی جز با اثبات از راه کتاب و سنت تنجز پیدا نمی 

 ( 125- 123ص.  ،  2ج.  ،  ق 1415،  مظفر )   میان حکم عقل و حکم شرع وجود ندارد. 

گیری از عقل نیست. آنچه در این  بنابراین، از دیدگاه مشهور دانشمندان اصول، تردیدی از بهره 

موضوع باید مورد توجه قرار گیرد، این است که عقل در تفسیر قرآن، فراتر از درک حکم فقهی درک  

بهره  بدین جهت  و  دارد  آسان و کشف  عقلْ  از  تعبّدی مندی  امور  درک  زیرا  احکام(  )   تر است؛ 

عقل توان درک و فهم و  است    ی دشوارتر از امور غیر تعبّدی همانند اعتقادات یا  دیگر موضوعات 

تواند واقع و  گونه امور، عقل برهانی می در آیات فراوانی وجود دارد. در این تحلیل آنها را دارد و  

هماهنگی    گیری از عقل در تفسیر، افزون بر نشان دادن حقیقت را کشف کند. بدیهی است که بهره 

 عقل و وحی و عقلانیت در معارف وحیانی عامل تبیین، تعمیق و توسعه معارف قرآنی است.  

 . کارکرد عقل برهانی در تفسیر  ۵

از دیدگاه آیت الله جوادی آملی عقل برهانی مصباح و چراغ دین و در کنار نقل، منبع معرفت بشر  
اعتقادی و اخلاقی و قوانین فقهی و حقوقی دین است.عقل مصباح   از دین و کاشف محتوای 
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پندارند، نگاهی افراطی به شأن عقل در  شریعت است و کسانی که آن را میزان دین و شریعت می  
قلمرو دین دارند، زیرا میزان بودن عقل در ساحت دین به این معناست که هرچه مطابق و موافق با  

شود  محسوب می تواند بر درستی آن اقامه برهان کند، صحیح بوده و جزء دین  عقل است و عقل می 
و هرچه با عقل موافق نبود و عقل از تأیید استدلالی آن برنیامد، ناصحیح است و جزء دین به  

 ( 51- 50  ص. ،  1389،  جوادی آملی )   آید. حساب نمی 

آیت الله جوادی آملی با اعتقاد به نقش عقل برهانی به عنوان یکی از منابع علم تفسیر و اصول  
کارکرد آن را به    ( 170- 169ص.  ،  1ج.  ،  1389،  جوادی آملی )   بررسی و تحقیق برای دستیابی به معارف قرآنی 

د  ی ر قرآن با ی کرد، حتما  در تفس  ی ا نف ی را اثبات  ی مطلب  ی این صورت تبیین می کند: اگر عقل برهان 
  ی شده، منتف   ی نگردد و مطلب  نف   ی نف   ی ا ه ی چ آ ی آن مطلب ثابت شده، مصون بماند و با ظاهر ه 

ك مُحْتَمل   ی چند احتمال بود و جز    ی دارا   ی ا ه ی ثابت نشود؛ چنانکه اگر آ   ی ا ه ی چ آ ی باشد و با ظاهر ه 
بحث را فقط بر همان مُحْتَمل  ه مورد  ی آ  ی د به کمك عقل برهان ی بود، با   ی ن همه آنها عقلا منتف یّ مع 

، ممتنع بود، حتما   ی از آنها برابر عقل برهان   ی ک ی چند مُحْتَمل بود که    ی دارا   ی ا ه ی ا اگر آ ی حمل کرد و  
در صورت  )   ح ی ممکنْ بدون ترج   ی از مُحْتَملها   ی ک ی ه را بر  ی کرد و آ   ی د آن مُحْتَمل  ممتنع را نف ی با 

   ( 57ص.  ،  1ج.  ،  همان )   . فقدان رجحان( حمل کرد 
. از دیدگاه  داند آیت الله جوادی آملی عقل برهانی را حجت باطنی و دارای حجیت ذاتی می 

خداوند    ی ل مصون است، به منزله رسول باطن یّ ب تخ ی که از گزند مغالطه و آس   ی عقل برهان ایشان  
د و  ی آ ی به شمار م   ی شرع   ی و مصادر فتاو   ی ن ی ، از منابع مستقل معرفت د ی است که همانند متن نقل 

 ( 162ص.  ،  1ج.  ،  همان )   برخوردار است.   ی ت ذات یّ ل و حج ی از اعتبار اص 
.  گیری از عقل در تمام مراحل تفسیر قرآن است دیدگاه آیت الله جوادی آملی بهره نکته اساسی در  

  ی حضور   ی اله   ی در همه مراحل استنباط از قرآن و سنّت به عنوان حجت   ی عقل برهان به باور ایشان  
ك  ی ن استنباط از  ی ا مجموع قرآن و همچن ی ه  ی ك آ ی مؤثر دارد؛ اعم از مرحله استنباط از خصوص  
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 همان( )   ن. ی د   یی ام نها ی ارائه پ   ی ز استنباط از مجموع قرآن و سنت برا ی مجموع سنت و ن ا  ی ث  ی حد 

برخی از معارف را خارج از توان فهم عقل دانسته و برخی  ،  ایشان با تقسیم معارف به سه قسم 
ث( سه گونه است  ی اعم از قرآن و حد )   ی را در قلمرو فهم عقل معتقدند معارف مستفاد از متون نقل 

 دارد:   ی ا ژه ی و   ی و عقل در هر بخش داور 
ا اثبات  ی   ی ن رو درباره آن حکم به نف ی که عقلْ توان شناخت آن را ندارد و از ا   ی الف: معارف 

است و    ی ام متن نقل ی  پ ی  ن بخش، عقل تنها مستمع واع ی ندارد، بلکه در برابر آن ساکت است. در ا 
 ن است. ی ام د ی رش  پ ی ن گونه معارف، استماع، انصات و پذ ی فه او در برابر ا ی خود اعتراف دارد که وظ 

کند.  ی د« م یی ب و تأ ی که عقلْ توان شناخت آن را دارد و درباره آن حکم به »تصو   ی ب: معارف 
 ن خداست. ی آور د ام ی سخنگو و پ   ی در کنار متن نقل   ی ن صورت برهان عقل ی در ا 

معارف  ل   ی ج:  دارد،  را  آن  توان شناخت  و تکذ ی که عقلْ  به »تخطئه  آنها حکم  درباره  ب«  ی کن 
ام عقل مبرهن بر  ی ن صورت پ ی بر خلاف ظواهر کتاب و سنّت است. در ا   ی برهان عقل   ی عن ی کند؛  ی م 

است و استنباط    ی ا منفصل  کلام اله ی متصل    ی ل لبّ ی را عقل به منزله دل ی مقدم است؛ ز   ی ظواهر متن نقل 
 ( 163- 172ص.  ،  1ج.  ،  همان )   ن متصل و منفصل  آن نارواست. ی بدون ملاحظه قرا   ی ن از متن نقل ی ام د ی پ 

تفس  آملی  الله جوادی  آیت  از تظر  که  نکته ضروری است  این  بر  به عنوان  )   ی ر عقل ی تاکید 
  ی از مباد   ی است که برخ   ی ، مخصوص به مورد گیره از منبع عقل؛ نه عقل مصباحی و ابزاری( بهره 

مبان   ی ق ی تصد  آ یّ مستور و مطو   ی و  بر  ی  برهان مطلب توسط عقل استنباط گردد و  ه مورد بحث 
. از این رو، از دیدگاه ایشان نباید میان عقل  ( 59ص.  ،  1ج.  ،  1389،  جوادی آملی )   خصوص آن حمل شود. 

برهانی )   مصباحی  عقل  و  بهره )   ابزاری(  با  تفسیر  نباید  نیز  و  کرد  خلط  عقل  منبعی(  از  گیری 
 در قبال منبعی( را تفسیر عقلی شمرد؛ همچنانکه فراوان این خلط پیش آمده است. )   مصباحی 

 مندی از عقل برهانی . ادله بهره ۶

 اند از: شود، عبارت مندی از عقل در تفسیر که شامل عقل برهانی نیز می ترین دلایل بهره برخی از مهم 
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 آیات قرآن الف(

 قرار گرفتن آنها دلالت دارد، مانند:  آیات متعددی بر تمجید و ستایش عقل، صاحبان عقل و مخاطب  
دَةَ« -  فْئ 

َ
بْصارَ وَ الْْ

َ
مْعَ وَ الْْ ی أَنْشَأَ لَکمُ السَّ ذ 

   ( 78،  مؤمنون )   »وَ هُوَ الَّ
ی -  ینَ   »هل یسْتَو  ذ 

ینَ   یعْلَمُونَ   الَّ ذ 
«   لا یعْلَمُونَ   وَ الَّ لْباب 

َ
ما یتَذَکرُ أُولُوا الْْ نَّ  ( 9،  زمر )   إ 

 - » کرا  لَیکمْ ذ  هُ إ 
ینَ آمَنُوا قَدْ أَنْزَلَ اللَّ ذ 

لْباب  الَّ
َ
ی الْْ هَ یا أُول  قُوا اللَّ  ( 10،  طلاق )   »فَاتَّ

از سوی دیگر، برخی از آیاتی که بر تعقل و ضرورت تدبر در قرآن و مانند آن دلالت دارد.  
 مندی از عقل در تفسیر قرآن است؛ برای نمونه: بهترین دلیل برای بهره 

لُونَ« -  کمْ تَعْق  یا لَعَلَّ ا أَنْزَلْناهُ قُرْآنا  عَرَب  نَّ  ( 2،  یوسف )   »إ 
رُونَ   ( 4،  محمد )   أَقْفالُها«   قُلُوب    عَلی   أَمْ   الْقُرْآنَ   »أَ فَلا یتَدَبَّ

 روایات  ب(

نقل شده    7روایات فراوانی درباره اعتبار عقل و اهل عقل نقل شده است؛ برای نمونه از امام کاظم 
رَ أَهْلَ الْعَقْل  وَ الْفَهْم   : است  هَ تَبَارَک وَ تَعَالَی بَشَّ نَّ اللَّ شَامُ إ  هَ تَبَارَک وَ تَعَالَی  »یا ه  نَّ اللَّ شَامُ إ  ....یا ه 

یینَ   ب 
الْعُقُول  وَ نَصَرَ النَّ اس  الْحُجَجَ ب  لنَّ کمَلَ ل  ه   أَ

لَّ نَّ ل  شَامُ إ  ة... یا ه  لَّ د 
َ
الْْ ه  ب  یت  هُمْ عَلَی رُبُوب  الْبَیان  وَ دَلَّ ب 

ئ  
َ
یاءُ وَ الْْ نْب 

َ
سُلُ وَ الْْ رَةُ فَالرُّ اه  ا الظَّ نَة  فَأَمَّ ة  بَاط  رَة  وَ حُجَّ ة  ظَاه  تَین  حُجَّ اس  حُجَّ نَةُ  عَلَی النَّ ا الْبَاط  ةُ ع وَ أَمَّ مَّ

 ( 16- 13ص.  ،  1ج.  ،  1363،  کلینی ،  ر. ک )   فَالْعُقُول . 
مندی از عقل  در برخی از روایات هم به تدبر در قرآن اشاره شده است که نشان دهنده لزوم بهره 

 در فهم قرآن است،، مانند: 
رُوا آ نقل شده است:    7از امیرمؤمنان  بَر یَ تَدَبَّ هُ أَبْلَغُ الْع  نَّ ه  فَإ  رُوا ب     ( 111ص.  ،  1366،  تمیم آمدی )   ات  الْقُرْآن  وَ اعْتَب 

رَاءَة  لَ   ی رَ ف  یْ أَلَا لَا خَ  ر . ی سَ ف  یْ ق   ( 36ص.  ،  1ج.  ،  1363،  کلینی ،  ر. ک )   هَا تَدَبُّ
یابد که از عقل بهره  روشن است که تدبر و نگریستن و درنگ در آیه هنگامی تحقق می 

 گرفته شود.
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 اصول کاربرد عقل برهانی در تفسیر    . ۷

 برای کاربرد عقل برهانی در تفسیر باید به چند اصل توجه نمود: 

 قطعی بودن برهان عقلی  .1

اشاره شد معلومات  عقلی هنگامی معتبر است و در حقیقت، هنگامی برهانی    قبلا همچنانکه  
  ( 178ص. ، 1ج.  ،  1389،  جوادی آملی )   از راه وهم و خیال و قیاس و گمان به دست نیامده باشد. است که  

بنابراین، در تفسیر عقلی باید از قطعیات استفاده کرد. بدیهی است که مقصود از قطعیات، مسائل  
قطعی عقلی نزد دانشمندان آن علم است و چه بسا برای غیر آنان نه تنها قطعی بلکه اساسا روشن  

ی  نباشد؛ برای نمونه موضوع حرکت جوهری در حکمت متعالیه و نزد حکیمان متأخر ثابت و قطع 
 توان در تفسیر آیه بهره برد.  است. از این معلوم عقلی می 

 .عدم ناهماهنگی با قرآن و سنت قطعی۲

برهانی مصباح و چراغ دین و در کنار نقل، منبع معرفت بشر از دین و کاشف    چنانچه ذکر شد عقل 
، پس نباید ناهماهنگی با قرآن و  محتوای اعتقادی و اخلاقی و قوانین فقهی و حقوقی دین است 

عقل و نقل هر دو باید در پیشگاه وحی الهی و پیامبر و امام معصوم  سنت داشته باشد. از این رو،  
  ، چنان که هستند و اگر قیاس منطقی مفید یقین با وحی قطعی مخالف بود   ، خاضع و خاشع باشند 

معلوم می شود که برخی از اقسام مغالطه های مخفی در آن راه یافته و چنانچه تمام مبادی آن قیاس  
مصون از آفت شبهه و اُفت  مغالطه بود، آن قیاس قطعی می تواند قرینه لبّی برخلاف ظاهر فلان  

    ( 527ص.  ،  45ج.  ،  1396،  جوادی آملی )   باشد و قرینه مراد صحیح از دلیل نقلی باشد دلیل نقلی  
گفتنی است که سخن یاد شده به معنای نفی استقلال عقل نیست و اینکه عقل نیاز به برون  
تاییدگری داشته باشد؛ چرا که در این صورت، عقل از حجیت و اعتبار لازم برخوردار نخواهد بود  
این   به  یاد شده  نیست. سخن  پذیرفتنی  فراوان  نقلی  ادله  و  بر اساس حکم عقل  موضوع  این  و 

ه عرضه عقل بر وحی و هماهنگی عقل با وحی از این جهت است که هرگاه عقل هنگام  معناست ک 
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به  ای در مبادی قیاس شود و نتیجه نادرستی بگیرد، با وحی  تشکیل قیاس و برهان دچار مغالطه  
 نادرستی آن پی برده شود.  

 . پرهیز از تحمیل بر آیه ۳

آراء  و  ،  از دیدگاه آیت الله جوادی آملی به صورت کلی، در تفسیر با عقل و هر منبع و روش دیگر 
اندیشه های پیش ساخته را نمی توان بر قرآن تحمیل کرد که این همان »تفسیر به رأی« مذموم و از  
بدترین شیوه های شناخت قرآن، بلکه تحمیل رأی بر قرآن و تطبیق قرآن با رأی مفسران است، نه  

از خداوند سبحان نقل فرمودند: کسی که کلام مرا به رأی خویش تفسیر   6تفسیر. پیامبر اکرم 
ص.  ،  89ج.  ،  ق 1403،  مجلسی )   کند هرگز به من ایمان نیاورده است: »ما آمن بی من فسّر برأیه کلامی« 

ابد و از آن سیر و  فطرتهای تشنه و گرسنه بشری باید به کوثر جوشان و سفره پر بار الهی راه ی   ( 107
شرط استفاده از قرآن این است که انسان با اصول پیش ساخته و پیش فرضهای بشری    سیراب شود. 

به خدمت قرآن نیاید تا قرآن را مهمان اصول موضوعه خود قرار دهد و آنها را بر قرآن تحمیل کند.  
البته دانشهای قبلی می تواند ظرفیت فکری اندیشوران را توسعه دهد و به عنوان مبدأ قابلی محسوب  

 ( 60ص.  ،  1ج.  ،  1389،  جوادی آملی )   د، نه به عنوان مبدأ فاعلی تا باعث دگرگونی در تفسیر قرآن شود. گرد 

  گرایی افراطی و پرهیز از تأویل  تا حد امکان  . حفظ ظاهر آیه ۴

در   افراط  لیکن  دارد؛  وجود  نیاز  تأویل  به  نقلی،  و  عقلی  قطعی  دلیل  اساس  بر  گاهی  گرچه 
گرایی نادرست است و باید از آن پرهیز شود. مرحوم صدرالمتألهین به ضرورت حفظ ظاهر  تأویل 

بیان   تأویل  عدم  را  دیانت  و  دین  مقتضای  و  کرده  اشاره  تأویل  در  گرایی  افراط  از   پرهیز  و  آیه 
ان  ی ئا من الْع ی أول المؤمن ش ی ة الضبط و الْمانة أن لا ی انة و رعا ی ن و الد ی فإن مقتضی الد کند:» می 
عهد    ی ن ف ی ر الواقع ی ث، إلا بصورها کما جاء و فسّرها علماء التفس ی نطق بها القرآن و الحد   ی الت 

المتألهین )   ن. ی هم أجمع ی ن عن الخطاء سلام اللّه عل ی ن المعصوم ی و الْئمة الماض   6ی النب  ،  صدر 

وی تأویل نصوص کتاب و سنت را به جهت قصور عقل از جمع میان قواعد  .  ( 35ص.  ،  6ج.  ،  1361
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داند وگرنه الفاظ کتاب و سنت، از افاده حقایق و تصویر علوم و معارف مبدأ و  دین و حکمت می 
 ( 17  ص.   ، 1378،  صدر المتألهین )   معاد قاصر نیستند، تا نیاز به تأویل داشته باشند. 

 اجرای قاعده تعارض در تعارض عقل و نقل .۵

بلکه در قبال نقل    ، برهان عقلی در برابر وحی و شرع نیست آیت الله جوادی آملی معتقد است که  
  ، قول و اثر خدا بوده و همانند دلیل معتبر نقلی  ، و سمع است و مانند همتای خود کاشف از فعل 

برابر قانون حلّ تعارض دو حجت    ، حجت شرعی است و هرگونه تعارضی با دلیل نقلی یاد شود 
از تقدیم قطعی بر ظنی و از جمع میان هر دو به صورت تخصیص یا تقیید یا تأویل و . . .    ، شرعی 

استفاده می شود . دخالت عقل در متن کار خدا افراط مذموم است و برکناری آن در تشخیص  
 ( 336ص.  ،  28ج.  ،  1392،  جوادی آملی )   تفریط مقدوح و نامیمون .   ، احکام شرعی 

 . ابعاد کاربست عقل برهانی در تفسیر  ۸

 ترین آنها عبارتند از: عقل برهانی در تفسیر قرآن کارکردهای گوناگونی دارد. برخی از مهم 

 یکم:به عنوان قرینه صارفه و نفی معنا 

بر  یکی از کارکردهای عقل برهانی نفی معنای ظاهری  غیر قابل قبول است؛ آیت الله جوادی آملی  
شود؛ اگر  ی است که لفظ با آن از ظاهرش منصرف م   ی ل مستقل ی دل   ی برهان عقل این باور است که  

  ی ل لبّ ی « باشد، دل ی متّصل است و چنانچه »نظر   ی ل لبّ ی « باشد، دل ی ه ی ن و »بد یّ ، ب ی برهان عقل 
  تواند لفظ را از ظاهرش منصرف کند. ی م  ی نه لفظ ی مانند قر  ی نه لبّ ی ، قر ی منفصل است. به هر رو 

 ( 383ص.  ،  16ج.  ،  1390،  جوادی آملی ) 
کنند؛ برای نمونه بر اساس  آیت الله جوادی از عقل برهانی برای نفی معنای ظاهری استفاده می 

ا جاءَ مُوسی » رؤیت خدا را درخواست کرد:     7برخی از آیات، حضرت موسی  م    وَ لَمَّ نا وَ  ی ل  قات 
ن   هُ قالَ رَبِّ أَر  مَهُ رَبُّ لَ   ی کَلَّ ن  اسْتَقَرَّ مَکانَهُ فَسَوْفَ تَران    ی كَ قالَ لَنْ تَران  یْ أَنْظُرْ إ  لَی الْجَبَل  فَإ  ن  انْظُرْ إ    ی وَ لک 

ا وَ خَرَّ مُوسی  لْجَبَل  جَعَلَهُ دَکًّ هُ ل  ی رَبُّ ا تَجَلَّ لَ   فَلَمَّ ا أَفاقَ قالَ سُبْحانَكَ تُبْتُ إ  قا  فَلَمَّ لُ  یْ صَع  كَ وَ أَنَا أَوَّ
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ن     ( 143،  اعراف )  « نَ ی الْمُؤْم 
برهانی، رؤیت تمثیلی و رؤیت  - جوادی آملی رؤیت را به رؤیت حسّی، رؤیت علمی آیت الله  

و برخی از آنها را   ( 226- 223ص. ،  30ج. ،  1393،  جوادی آملی ،  ر.ک )  م کرده شهودی با علم حضوری تقس 
کند و عقیده دارند رؤیتی  که ممکن است  بیان می   7درخواست حضرت موسی ه  خارج از محدود 

ن  » و مرادش از جمله    7حضرت موسی   ۀ که خواست  لَ   ی رَبِّ أَر  باشد، طبق ادلّه متقن، تنها    « كَ یْ أَنْظُرْ إ 
   ( 226ص.  ،  همان )   رؤیت شهودی با علم حضوری است. 

ایشان   نظر  از  از  خارج  قطعا  عقلی  ادله  اساس  بر  نقلی،  ادله  بر  افزون  که  حسّی  رؤیت 
رؤیت حسی، دیدن خدای سبحان با چشم ظاهر است  ؛ زیرا  است   7درخواست حضرت موسی 

نهایت خدای سبحان از این امور  بایستی او جسم، ماده و جهت خاصی داشته باشد! ذات بی که می 
بْصارُ » کنند:  ها را نفی می منزّه است و عقل و نقل، آن 

َ
ه  یْ لَ »   ؛ ( 103،  انعام ) «   لا تُدْر کُهُ الْْ ثْل  «  ءٌ یْ شَ   سَ کَم 

   ( 224ص.  ،  30ج.  ،  1393،  جوادی آملی ،  ر.ک )     ( 11،  شوری ) 

نه و تعیین معنا   دوم: به عنوان قرینه معیِّ

آیت الله    از دیدگاه   یکی از کارکردهای عقل برهانی، تعیین یک معنا از میان معانی متعدد است. 
بود،    ی منتف ن همه آنها عقلا    یّ ك مُحْتَمل  مع ی چند احتمال بود و جز    ی دارا   ی ا ه ی جوادی آملی اگر آ 

ج.  ، 1389،  جوادی آملی )  ه مورد بحث را فقط بر همان مُحْتَمل حمل کرد. ی آ  ی د به کمك عقل برهان ی با 

قاءَ یَ فَالْ » ، نسیان در کریمه  نمونه برای  . ( 58- 57ص.  ،  1 مْ هذا یَ وْمَ نَنْساهُمْ کَما نَسُوا ل  ه    ( 51، اعراف )  « وْم 
»نسیان« را مشترک میان دو    ، شناسان درباره خدای سبحان بکار رفته است. گرچه برخی از لغت 

لکن برخی دیگر،    ( 604،  تا بی ،  فیّومی )   اند؛ »ترک از روی غفلت« و »ترک از روی تعمّد« دانسته معنای  
؛ ابن  2508ص.  ،  6ج. ، ق  1407،  جوهری )   برای این واژه، دو معنای »فراموش کردن« و »ترک« را ذکر کرده 

،  ق   1404،  ابن فارس )  و برخی مانند ابن فارس به آن تصریح کرده است.   ( 322ص. ،  15ج. ،  ق 1405، منظور 

 ( 422- 421ص.  ،  5ج.  
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کند؛ زیرا افزون بر دلیل  در آیه یاد شده را به معنای »ترک« بیان می آیت الله جوادی آملی، نسیان  
عقلی، نسیان به معنای  دلیل    ( 56- 53ص.  ،  29ج.  ،  1393،  جوادی آملی )   نقلی و قرائن داخلی و خارجی، 

شود.  ترک( حمل می )   کند و با کمک آن، نسیان بر معنای دیگر »فراموشی« را از خدای متعال نفی می 
و    ذات اقدس الهی، علم محض و شهود صرف است   دهد که توضیح می ایشان در تبیین دلیل عقلی  

در علم خدایی که عقلا  و نقلا  علم محض است، عزوب و غروب راه ندارد، زیرا جمع میان نقیضین  
محال است. خدا شهود محض است و شهود با نسیان، سازگار نیست. علم خدا عین ذات اوست و  

انجامد که علمش سهو و  شود. فراموشی ذات اقدس الهی بدین می گاه جهل یا نسیان نمی علم هیچ 
»عین الشهود و  حضور و شهودش غیب شود، زیرا او »ذات ثبت له الشهود و العلم« نیست، بلکه 

یاد خدا برود. در صحنه  از  قیامت، عذاب،  العلم« است. پس عقلا محال است که چیزی  های 
ب و... همه معلوم و مشهود الهی  ب، معذَّ  ( 53- 52،  همان )   اند. تعذیب، معذِّ

 و تعمیق فهم مفاد  سوم: تبیین  

؛ بلکه عامل تبیین  کند هماهنگی برهان عقلی با آیات را ثابت می نه تنها خوبی  عقل برهانی منبع   
آیت الله جوادی آملی در تفسیر قرآن به این  .  فهم عمیق مضمون آیه است    بیشتر مفاد و موجب 

 : ؛برای نمونه ( 535ص.  ،  40ج.  ،  1395؛  529ص.  ،  24ج.  ،  1391،  جوادی آملی ،  ر.ک )   ای دارند. کارکرد توجه ویژه 
. حمل  »ذو هو« است؛ یعنی  ۱سه احتمال هست:    ( 163، آل عمران )   . در معنای »هُم دَرَجت« ۱

.  ۲مضاف  »درجات« حذف شده است و » هُم دَرَجات «  به معنای »هم ذو درجات« است.  
. واقعا  برخی خودشان درجه اند: کافران  ۳استعاره و مانند »زیدٌ عدل«، در بیان عدالت زید است.  
ا  مَ حَطَبا«   در هبوط و سقوط، و سرانجام جهنّم می شوند: »وأمَّ جَهَنَّ طونَ فَکانوا ل  ؛  ( 15،  جن )   القاس 

تی   ٭ »نارُ الله  الموقَدَة   عُ   ألَّ ل 
دَة«   عَلَی   تَطَّ و مؤمنان در صعود درجه اند و در نهایت،    ( 7ـ    6،  همزه )   الْفئ 

بین   نَ المُقَرَّ تُ   ورَیحانٌ   فَرَوحٌ   ٭ بهشت می شوند: »فَأمّا إن کانَ م  در این    ( 89   ـ  88،  واقعه )   نَعیم«   وجَنَّ
 آیه، روح، ریحان و بهشت نعیم، خبر برای یک مبتدأ هستند. 
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اوصاف انسان نخست حال      آیت الله جوادی املی احتمال سوم را ترجیح داده و معتقد است  
اول  در حالت  می شوند.  مقوّم  منزله فصل  به  و سپس  ملکه  گاه  آن  دارای  حال( )   اند؛  انسان   ،

م، باطن او دستخوش دگرگونی است و وی جزو   »درجات« است و در وضعیت ملکه و فصل مقوِّ
نتیجه آنکه    »هُم دَرَجات «  می شود، چنان که برخی هم بهشت دارند و هم خودشان بهشت اند. 

ابتدای کار، بر برخی »له درجة« و بر بعضی »علیه درکة« صدق می کند؛ امّا در اواخر آن، یا »هُم  
تُ نَعیم«  محقّق می شود؛ یا »هم درکات« و  مَ   دَرَجات« و »فَرَوحٌ ورَیحانٌ وجَنَّ جَهَنَّ   »...فَکانوا ل 

. به هر روی، اطلاق »درجه« بر خود مؤمن وارسته حقیقت است نه مجاز، و  ( 15،  جن )   حَطَبا« 
نه  )   سندش اتحاد مقام و متمکّن در آن است؛ براساس کمال وجودی علم صائب و عمل صالح 

  تشکیک( و امکان اشتداد ضعیف )   اعتباری محض( و نیز شدّت و ضعف کمال های وجودی 
  حرکت جوهری(، زیرا اصول یاد شده همگی راهنمای تحقیق درجه وجودی مؤمن پرهیزگارند. ) 
 ( 210ص.  ،  16ج.  ،  1390،  جوادی آملی ،  ر.ک ) 

ذ   . ۲   
رْ نَفْسَكَ مَعَ الَّ الْغَداة  وَ یَ نَ ی در کریمه »وَ اصْب  هُمْ ب  کهف  )  دُونَ وَجْهَهُ« ی ر  یُ  یِّ الْعَش  دْعُونَ رَبَّ

کنند که مراد از »وجه الله« اسمای حسنا و صفات علیای  از  مرحوم علامه طباطبائی نقل می   ( 28
پرستند،  خوانند و می آورند، خدا را با اسما و صفات می خداست؛ آنان که به درگاهش روی می 

سْماءُ الْحُسْنی چنانکه می 
َ
ه  الْْ

لَّ ها«   فرماید: »وَ ل  اما ذات خدا، راهی به سوی    ( 180،  اعراف )   فَادْعُوهُ ب 
گفتنی است که شهود اوصاف نامحدود ذات، مانند مشاهده حضوری خود ذات، ممتنع    او نیست. 

است و شهود این دو منطقه از نظر علم حضوری محال است؛ اما ادراک آن با علم حصولی و  
،  ر.ک )   محذوری ندارد، بلکه بدان ترغیب شده است. ترتیب اثرعملی برای فهم حصولی، هیچ  

 ( 483- 482ص.  ،  51ج.  ،  1401،  جوادی آملی 
ا جَنَّ عَلَ » در تبیین برهان محبت در کریمه    . ۳   ا أَفَلَ قالَ    ی کَوْکَبا  قالَ هذا رَبِّ   لُ رَأی یْ ه  اللَّ یْ فَلَمَّ فَلَمَّ

ل   بُّ الآف  قیاس  - تقریر فنی برهان محبت، در قالب دو قیاس مترتب   نویسند: می   ( 76، انعام )   « ن ی لا أُح 
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.کوکب، آفل است، هیچ آفلی محبوب نیست، پس  ۱  شکل اول و دوم بدین شرح است: - مرکّب 
.کوکب محبوب نیست، خدا آن است که محبوب باشد، پس کوکب خدا  ۲  کوکب محبوب نیست. 

قیاس یکم: »کوکب آفل است«:   اثبات مقدّمات هر یک از این دو قیاس بدین قرار است:  نیست. 
ای حسی است و همه با چشم خود، افول آن را دیده و باور داشتند.  ای تجربی و قضیه این مقدمه 

»هر چه آفل است، محبوب نیست«؛ چون منشأ محبت، خیر واقعی و فیض حقیقی است که از  
شود و هیچ نفع و خیری  رسد و آفل، هنگام غروب ارتباطش با انسان بریده می محبوب به محب می 

روشن    ۀ »کوکب محبوب نیست«: این، نتیج   ت او توان ندارد. رسد و در رفع مشکلا از او به وی نمی 
»خدا آن    قیاس دوم:   گیرد. و قطعی قیاس شکل اول است که در قیاس شکل دوم صغرا قرار می 

پرستند که مالک نفع و ضرر است و نیاز  ها خدا را بدین جهت می است که محبوب باشد«: انسان 
]نتیجه:[ »کوکب خدا نیست«: این، نتیجه    سازد. آورد و مشکلاتشان را برطرف می ها را برمی آن 

- 106ص.  ، 26ج.  ، 1391،  جوادی آملی ،  ر.ک )  است. قطعی قیاس شکل دوم و مطلوب و مدعای ابراهیم 

107 )   
ن رَسول  إلّا ل  »   جمله .  ۴ إذن  اللّه یُ و ما أرسَلنا م    ی فرمانبر   ی د و شرط ی چ ق ی بدون ه   ( 64،  نساء )   « طاعَ ب 

پ  به گونه مطلق واجب است که    ی داند و اطاعت از کس ی السلام( را واجب م هم ی عل )   امبران ی از 
در گرو مصون بودن مطاع از اشتباه و خطا و   ی ن اطاعت ی صحت دستور به چن  ی عن ی معصوم باشد؛ 

د و  ی ق ی سبحان ما را به اطاعت ب   ی السلام( اشتباه کنند و خدا هم ی عل )   امبران ی را اگر پ ی ان است، ز ی نس 
الاطلاق سازگار    ی م عل ی شرط از آنان ملزم کند، مصداق اغراء به جهل است که با حکمت حک 

 ( 349- 348ص.  ،  19ج.  ،  1390،  جوادی آملی ،  ر.ک )   ست. ی ن 

 چهارم: تایید و تقویت مفاد آیه   

 است، برای نمونه : یکی از کارکردهای عقل برهانی تایید و تقویت مفاد آیه      
خدای سبحان حکیم است و کار لغو نمی کند، پس    این است که   برهان حکمت مدلول  .  ۱  
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اگر آفرینش مقصدی نداشته باشد و انسان از هدف و مسئولیتی برخوردار نباشد و نظام هستی پس   
از مدتی معدوم محض شود و انسان با همه زشتی ها و زیبایی هایی که در جامعه انجام می دهد  
با مردن نابود شود، چنین بی هدفی، لغویت نظام خلقت را در پی دارد و کار لغو از ساحت مقدّس  

ماءَ  . این برهان در برخی از آیات برهان شده است، مانند خدای حکیم دور است  : » وما خَلَقنَا السَّ
نَ النّار «  ذینَ کَفَروا م  لَّ ذینَ کَفَروا فَوَیلٌ ل  کَ ظَنُّ الَّ لا  ذل  لَی  ( 27،  ص )  والَارضَ وما بَینَهُما بط  ؛ » اَلا ا 

 ( 503ص.  ،  24ج.  ،  1391،  ملی جوادی آ )   . ( 53،  شوری )   الله  تَصیرُ الُامور « 
خدا عادل است و با پرهیزکار و تبهکار یکسان عمل  بر معاد این است که    برهان عدل . مدلول  ۲

نمی کند؛ ولی عمل به این میزان در دنیا شدنی نیست، ازاین رو متقیان بسیاری در دنیا مستمند می  
میرند و تبهکاران فراوانی تا پایان عمر مرفّه به سر می برند. اگر پس از مرگ هم حسابرسی نباشد و  

، با توجه به اینکه هیچ تمایزی میان معدوم ها نیست، با عدالت خدا  کافر و مؤمن با هم نابود شوند 
آیات برهان شده است، مانند ناسازگار است  این برهان در برخی از  ءامَنوا  .  ذینَ  الَّ نَجعَلُ  اَم   « :

ی الَارض  اَم نَجعَلُ المُتَّ  دینَ ف  حت  کالمُفس  لُوا الصّل  ذینَ  ( 28،  ص )   قینَ کالفُجّار « وعَم  بَ الَّ ؛ » اَم حَس 
حت  سَواء    لوا الصّل  ذینَ ءامَنوا وعَم  ءات  اَن نَجعَلَهُم کالَّ ی ّ

مَحیاهُم ومَماتُهُم ساءَ ما  اجتَرَحوا السَّ
 ( 503ص.  ،  24ج.  ،  1391،  جوادی آملی )   . ( 21آیه  ،  جاثیه )   یَحکُمون « 

 تخصیص عام و تقیید مطلق   پنجم:

آیت الله جوادی    به باور   یکی از کارکردهای مهم عقل برهانی، تخصیص عام و تقیید مطلق است. 
ص    ی د مطلق نقل یی ا تق ی ص عام  ی موجب تخص   ی گاه   ی ل معتبر عقل ی آملی دل  است که از آن به مخصِّ

برای نمونه قرآن کریم به حق تقوای  .    ( 625ص.  ،  21ج.  ،  1390،  جوادی آملی )   شود. ی اد م ی   ی د لبّ یِّ ا مق ی 
ذ  یُّ ا أَ ی » کند:  الهی سفارش می 

ه  ی هَا الَّ هَ حَقَّ تُقات  قُوا اللَّ از این آیه استفاده    ( 102،  آل عمران )   . « نَ آمَنُوا اتَّ
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دهد که مطلوب، رعایت حق تقوای الهی  و اطلاق آیه نشان می   1شود که تقوا درجاتی دارد می 
رو، ممکن است از اطلاق آیه، تکلیف به »ما لایطاق«  باشد، یا نه. از این   است، چه در توان انسان 

قبح تکلیف بما لایطاق تقیید    2فهمیده شود. آیت الله جوادی آملی این اطلاق را با برهان عقلی  
  ی ح و صدور آن از ذات اقدس خداوند ی طاق« قب ی ف به »ما لا  ی اینکه تکل و عقیده دارند که    زنند می 

ص   ا  ی است که به صورت عموم   ی ف ی در کنار همه تکال  ی لبّ  ی د یِّ ا مق ی محال است، به عنوان مخصِّ
رو، خدای  از این   ( 204ص.  ،  15ج.  ،  1390،  جوادی آملی )   کند. ی ف نامقدور منع م ی اند و از تکل اطلاق آمده 

  ی اله   ی ت حقّ تقوا ی کند.گرچه رعا سبحان بر اساس توان انسان، به حق تقوای الهی سفارش می 
ملتزم باشد و به    ی ف اله ی ش به تکال ی کن اگر انسان در حدّ توان خو ی ست؛ ل ی چ کس ن ی در توان ه 

 ( 201،  همان )   ده است. ی ه روح بکوشد، به حقّ تقوا رس ی ب نفس و تزک ی مقدار وسع خود در تهذ 

 ششم:نقد دلالی روایات  تفسیری 

بررسی دلالی   برای  دارد.  نیز ضرورت  روایات  بررسی دلالی  روایات،  بررسی سندی  بر  افزون 

توان از عقل برهانی بهره جست. برای نمونه مضمون ظاهر  روایات افزون بر آیات و روایات، می 

 گیرد: ظالم از ظالم انتقام می   ه برخی از روایات این است که خدای سبحان تنها به وسیل 

کَ نُوَلِّ » قَالَ:    7جَعْفَر    ی عَنْ أَب   وَجَلَّ وَ کَذل  کَ قَوْلُهُ عَزَّ م  وَ ذَل  ظَال   ب 
لاَّ م  إ  نْ ظَال  هُ م    ی مَا انْتَصَرَ اللَّ

م   ال 
     . ( 334ص.  ،  2ج.  ،  1363،  کلینی ،  ر. ک )   .   ( 129،  أنعام ) «  بَعْضا    نَ ی بَعْضَ الظَّ

آیت الله جوادی آملی با اشاره به اینکه آیه شریفه درصدد حصر نیست، افزون بر بیان منافات  
 ـــــــــ  ــــ ـــــــــــــــــــ ـ

الله  أتقاکُم( )سوره حجرات، آیه  ی . از آ  1 ندَ  الْتقیُ و )وسَ   (13ات دیگر مانند )إنَّ أکرَمَکُم ع  بُها  ذ   یجَنَّ وَ ما   یتَزَکّ یَ مالَهُ    یؤتیُ   یألَّ
عمَة  تُجز  ن ن  ندَهُ م  ه  الْعل   یلْحَد  ع  غاءَ وجه  رَبِّ ابت   

( نیز مراتب داشتن »تقوا« به  21-17( )سوره  لیل، آیات  یرض یَ ولَسَوفَ     یإلاَّ
 شود. خوبی استفاده می

کنند و تعبیر اصولی »حاکم« را  آیت الله جوادی آملی افزون بر دلیل عقلی یاد شده، از آیات دیگر برای فهم این آیه استفاده می . 2
فُ اللهُ نَفسا  إلّا وُسعَها یُ لا  »مانند    یاطلاقات. از دیدگاه ایشان  برندبکار می فُ اللهُ نَفسا  إلّاما  یُ لا  »( و  286ه  ی )سوره بقره، آ   «کَلِّ کَلِّ

ده  یها فهما اطلاق آنیطاق« از عموم  ی ف به »ما لا  یکه ممکن است تکل  یها و عمومات( بر همه اطلاق7ه  ی )سوره طلاق، آ  «آتاها
 ( 204 /15: ۱۳۹۰اند. )جوادی آملی، شود، حاکم
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دیگر،   ادله  با  می   1ظاهر روایت  بیان  این گونه  را  عقلا هم پذیرش چنین  که    کنند اشکال عقلی 

حصری دشوار است، زیرا اگر سنت الهی این باشد که از ظالم فقط با ظالم انتقام گرفته شود، این  

شود، چگونه انتقام  که پس از آن دنیا برچیده می امر در دنیا ممکن نیست، چون از آخرین ظالمی 

گرفته خواهد شد؟! اگر انتقام در مجموع دنیا و آخرت باشد، به طوری که از آخرین ظالم در قیامت  

با عذاب آخرتی انتقام گرفته شود، شاید راهی برای علاج مشکل باشد؛ اما در خصوص دنیا چنین  

   ( 183ص.  ،  27ج.  ،  1391،  جوادی آملی )   گرفتار قهر ظالم دیگر شود. نیست که سرانجام، هر ظالمی 

 گیری نتیجه 

»معلوم عقلی« به معنای   نیست؛ بلکه شامل نیروی فکر و قوه تعقّل و ادراک«  » صرفا به معنای عقل، 
از دیدگاه آیت الله جوادی آملی    . آورد که انسان با آن نیروی باطنی به دست می   شود می   علم و دانشــی 
آن است که از گزند مغالطه    ی عقل برهان   عقل در قبال نقل نقش »منبع« دارد و منظور از    در تفسیر قرآن 
آس  از  و  تخ ی وَهْم  باشد. یّ ب   مصون  را    ل  تفسیر  در  آن  نقش  و  برهانی  عقل  اعتبار  دانشمندان  بیشتر 

تسنیم، نقش جدی دارد و نه تنها هماهنگی عقل و  جامع    ی اجتهاد   ی ر ی روش تفس عقل در  اند.  پذیرفته 
موجب تعمیق و توسعه معارف قرآنی و پرهیز از فهم نادرست یا ناقص    کند؛ توجه به آن نقل را ثابت می 

پژوهان به این گونه موارد عنایت بیشتری داشته باشند و ذوق  و سطحی است و شایسته است قرآن 
البته باید در کاربرد عقل برهانی در تفسیر به اصولی توجه    تفسیری خویش را تقویت و تعمیق بخشند. 

؛  پرهیز از تحمیل بر آیه ؛  عدم ناهماهنگی با قرآن و سنت قطعی ؛  قطعی بودن برهان عقلی نمود، از قبیل:  
عقل برهانی  .  اجرای قاعده تعارض در تعارض عقل و نقل ؛  گرایی افراطی هر آیه و پرهیز از تأویل حفظ ظا 

ترین آنها عبارت اند از:نقش عقل برهانی به عنوان  در تفسیر کاربردهای متعددی دارد که برخی از مهم 
نه و تعیین معنا، تبیین   و تعمیق فهم،    مفاد قرینه صارفه و نفی معنا، نقش عقل برهانی به عنوان قرینه معیِّ
  تایید و تقویت مفاد آیه، تخصیص عام و تقیید مطلق و نقد دلالی روایات تفسیری.  

 ـ  ـــــــــ  ــــ ـــــــــــــــــــ

ادله دیگر    .  1 آیه  از  آیه  7مانند: سوره  حاقه،  انتقام  شود که خدای سبحان بی. و...استفاده می81و    40؛ سوره  قصص،  واسطه 
  .7مؤمنان همانند امام عصر ۀگیرد یا به وسیلمی
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 ـ پژوهشی      علمی  

 
 
 
 

  تِی شهود أحد   ی و تفاوتها   ی در عرفان نظر   ی و نزول   ی برزخ صعود   ی ا سه ی مقا   ل ی تحل 
 ی عرب الحکم ابن بر اساس فصوص   ی مرتبت و خالد نب   ی حضرت ختم 

 * حامد اسماعیل زاده  

 چکیده  
.  پردازد ی م   شان ی توسط ا   « ی »عالم برزخ صعود   غ ی ( و تبل السلام ه ی عل )   داستان حضرت خالد   ی مقاله به بررس   ن ی ا 

  ی سو شان به افاضه شد و دعوت قوم   شان ی غلبه اسم »الصمد« بر قلب ا   ق ی که از طر   ی حکمت   ل ی به تحل   ن ی همچن 
  ی ها تفاوت   ، ی در عرفان نظر   برزخ« مفهوم »   ی پژوهش، واکاو   ن ی ا   ی اسم »الاحد الصمد« اشاره دارد. هدف اصل 

با شهود   ی اله   ت« ی شهود حضرت خالد از مقام »احد  ان ی م  ز ی تما  ز ی و ن  «، ی و »برزخ نزول  « ی »برزخ صعود  ان ی م 
 مقام است.   ن ی از ا   6مرتبت ی حضرت ختم 

»برزخ«،    م ی مفاه   ی به بررس   ، ی و متون عرفان   ی ا و با استفاده از منابع کتابخانه   ی ل ی تحل  ـ   ی ف ی توص   کرد ی پژوهش با رو   ن ی ا 
هستند    ی در عرفان اسلام   ز ی دو مفهوم متما   « ی و »برزخ نزول   « ی است. »برزخ صعود و مراتب آن پرداخته   ت« ی »احد 

دارند.   ن ی اد ی تفاوت بن  گر ی کد ی ( با ی اسماء اله  ات ی و تجل  ت، ی از جمله جهت حرکت، غا )  که از نهُ جنبه مختلف 
 متفاوت است.   ل، ی به سه دل   6با شهود حضرت رسول اکرم   ت ی شهود حضرت خالد از مقام احد 

 ها کلیدواژه 

  . ی برزخ صعود   ، ی برزخ نزول   ت، ی أحد   

 ـ  ـــــــــ  ــــ ـــــــــــــــــــ

 ( Hamed.asrar67@yahoo.com)   قم  ه یآموخته سطح چهار حوزه علمدانش  *
  ( 1404  / 04  / 11  رش یپذ   خ یتار ؛  1404  / 02  / 12:  افت یدر   خ ی)تار 

  مرتبت و خالد    ی حضرت ختم   ت  یشهود أحد   ی و تفاوتها  ی در عرفان نظر  ی و نزول  ی برزخ صعود   ی ا سه ی مقا   ل ی تحل (.  1404) ، حامد اسماعیل زاده

 doi: 10.22034/isra.2025.510327.2070        |.        98ـ    81(،  49)   2،  فصلنامه حکمت إسراء ،  ی عرب الحکم ابن بر اساس فصوص   ی نب 
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 مقدمه  

 فصوص الحکم 

عنوان پدر عرفان نظری شناخته و مشهور است و یکی  عربی معروف به »شیخ اکبر« به الدین ابن محی 
باشد که از مقام محمدی، مشرب ذاتی و جمع احدی  الحکم می آثار مهم ایشان، کتاب فصوص از  

، و مشتمل بر بیست و هفت فصّ و هر فصّی به نام یک اسم  ( 152ص.  ،  ش   1388،  قونوی )   است وارد شده 
باشد، ترتیب  است، می   وآله علیه الله صلی ، و خاتم آنها پیامبر اسلام  السلام علیه از انبیاء الهی که اول آنها آدم  

ها، زمانی و تاریخی نیست؛ لذا فصّ شانزدهم به حضرت سلیمان و فصّ هفدهم به حضرت  فصّ 
علیهما و دا  بیست   ود  فصّ  و  یحیی  حضرت  به  بیستم  فصّ  و  زکریا  السلام  حضرت  به  ویکم 

عربی فصّ بیست و ششم فصوص را به جناب خالد  علیهماالسلام اختصاص پیدا کرده است. ابن 
  زمانی میان ظهور   ه فاصل   که   روزگار فترت یکی از پیامبران به نبوت إنبائی و نه تشریعی  که  بن سنان  
،  1  ج. ،  ق   1385،  ن اثیر ب ا )   است، اختصاص داد   6مرتبت حضرت ختمی السلام و  عیسی علیه   حضرت 

  نشناختند« »پیامبری بود که قومش حقّ وی را  درباره ایشان فرمودند:   6پیامبر اسلام که    ( 376ص. 
در  قوم خود را به نزدیکی بعثت رسول اکرم خبر داد. و دخترش    و خالد   ( 450،  14  ج. ،  ق   1403،  مجلسی ) 

را از آن حضرت شنید گفت: پدرم  توحید    ه ه دین اسلام درآمد و چون سور زمان رسالت پیامبر اسلام ب 
سو مأمور به إخبار از برزخ  . از آنجا که خالد نبی ازیک ( 82ص.  ،  2ج. ،  ق 1409،  مسعودی )   گفت نیز چنین می 

کرد و ازسوی دیگر رابطۀ شهود  بود و مردم را به سوی خداوند با اسم الْحد الصمد، دعوت می 
أحدیت با برزخ در دو سطح وجودشناختی و سلوکی قابل تحلیل است که در سطح اول، برزخ به  

ای برای ادراک وحدت حقیقی است و در سطح دوم،  عنوان عالم میانی، تجلی اسماء الهی و مقدمه 
شود ازاینرو  شهود أحدیت، هدف نهایی سیر عرفانی است که با عبور  آگاهانه از عالَم برزخ محقق می 

حضرت خالد   شهود های میان »برزخ صعودی« و »برزخ نزولی«، و نیز تمایز میان تفاوت مقاله به 
 پردازد.  می از این مقام    6رتبت م حضرت ختمی   شهود با  أحدیت  از مقام  
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 ی پژوهش پیشینه .  1 

  ی به مقالات   توان ی است که م انجام شده   ت ی در ارتباط با مقام احد   یی ها پژوهش   ، ی در عرفان نظر 
  ی زک   ر ی و ن   ی مصطفو   سه ی نف   ی نوشته   « ی عرب و ابن   ی ن ی خم نقطه عطف امام   ت، ی همچون »مرتبه احد 

  ن ی و حس   ی ل ی وک   ی هاد   ی نوشته   « ی از منظر عرفان نظر   ث ی ساحت ذات احد   ی (، »بررس ۱۳۹۲) 
»تب ۱۳۹۲)   کش زحمت  و  سم   ی ع ی مط   ی مهد   ی نوشته   ث« ی احد   ی عرفان - ی قرآن   ن یی (    ی نادر   ه ی و 

توسط حضرت    ت ی شهود مقام احد  ی ها مقالات به تفاوت   ن ی وجود، ا   ن ی ( اشاره کرد. با ا ۱۳۹۶) 
خالد ح و    6مرتبت ی ختم  ا نپرداخته   7ضرت  که  تما   ن ی اند  وجه  حاض   ز ی موضوع    ر پژوهش 

  دگاه ی برزخ و مثال از د   ی در معنا   ی ق ی تطب   ی ر ی عنوان »س تحت   ی ا در مقاله   ، از سوی دیگر خواهد بود.  
برزخ    ی ها (، تفاوت ۱۳۹۰)   اه ی رس ی احسان ترکاشوند و اکبر م   ی فلاسفه، عرفا و متکلمان« نوشته 

  پژوهش مطرح نشده است که    ی ل ی صورت تفص صورت کوتاه ذکر شده اما به به   ی و نزول   ی صعود 
 خواهد بود.   ز ی متما   ز ی منظر ن   ن ی از ا   رو   ش ی پ 

 کلیات و مفاهیم .  ۲

 مثال . ۲.1

،  11  ج. ،  1368،  مصطفوی )   های برجسته و ممتاز است واژۀ مثال در لغت به معنای مشابهت در ویژگی 

منظور 25ص.   ابن  عالَمی روحانی، مجرد و مابین جهان    ، و در اصطلاح   ( 610ص.  ،  11  ج. ،  ق   1414،  ؛ 
طبیعت و عالم عقل است که از جهت تجرد به عالم عقل شباهت دارد و در محسوس بودن و  

باشد و  داشتن مقدار، به جهان طبیعت شبیه است و از آنجا که تدبیر اجساد بر عهده عقول می 
دلیل شباهتش به دو عالَم، ایجاد کرد  تعالی مثال را به ارتباط مستقیم بین این دو متعذر است، حق 

 . ( 97ص.  ،  1386،  قیصری )   تا تصحیح ارتباط عقول با طبیعت گردد 

 برزخ . ۲.۲

معنای جداکننده، حائل بین دو چیز است. اهل لغت درباره ریشه واژه برزخ  واژه برزخ در لغت به 
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  است . گروهی معتقدند که این کلمه، یک واژه عربی است که از برز گرفته شده ۱نظر دارند:  اختلاف 
. گروه دیگر بر این باورند که برزخ، یک واژه معرب است که  ۲  ( 333ص.  ،  1ج. ،  ق 1404،  احمدبن فارس ) 

. هر دو گروه با اختلاف نظری که  ( 118ص.  ،  ق 1412،  راغب اصفهانی )   به زبان عرب راه پیدا کرده است 
،  جوهری )   نظر دارند دو چیز است، اتفاق وسط بین    معنای حائل و حد دارند اما در اینکه واژه برزخ به 

معنای حدفاصل بین معلوم و غیر معلوم،  . در اصطلاح اهل معرفت برزخ به ( 419ص.  ، 1  ج. ، ق 1404
 ( 7ص.  ،  ق   1404،  عربی ابن )   بین موجود و معدوم و بین معقول و غیر معقول است 

 أحدیت  . ۲.۳

و در اصطلاح    ( 440ص.  ،  2ج. ،  ق 1404،  جوهری )   معنای یکتایی و یگانگی است واژه أحدیت در لغت به 
 . ( 23ص.  ،  ش   1370،  کاشی )   است  تعالی به اعتبار نفی اسماء، صفات، تعینات و نسب عرفانی، ذات حق 

 مرتبت علیهماالسلام . تفاوت شهود أحدیت توسط حضرت خالد و حضرت ختمی ٣

  ه فی کلم   ه حکمة صمدی است، »فصّ  هایی که در کتاب فصوص الحکم مطرح شده یکی از فص 
به حکمتی مرتبط با اسم »الصمد« اشاره دارد که بر خالد بن سنان، پیامبر   این فصّ   خالدیة« است 

ملجأ و مقصد( در وجودش، پناهگاه قوم خود  )   قومش، الهام شد. خالد به دلیل تجلی اسم الصمد 
کرد، تا حدی که دخترش پس از شنیدن سوره توحید از پیامبر  بود و همواره خدا را با این اسم یاد می 

اسلام، آن را از پدرش شنیده بود. او مظهر اسم »الْحد الصمد« بود و قومش را به سوی این اسم  
 :     منظر متصور هست   سه در    ی تعال حق   ت ی احد مرتبه  که    ( 324ص.  ،  ش   1370،  کاشی )   کرد الهی دعوت می 

 .   جمع الجمع   یت حد أ .  ۱
 باشد. که در مرتبه اسماء و صفات می   الجمع   یت حد أ .  ۲
   ( 709ص.  ،  1386،  قیصری )   تعالی است . أحدیت افعال که ناظر به توحید افعالی حق ۳  

ای است که کثرت در  که دارای وحدت مطلقه   باشد ی تمام کثرات در او مستهلک م   مقام اول 
که از یک سو هیچ تعدد و کثرت وجودی و نسبی در آن    ( 16ص. ، 1386، قیصری )  مقابل آن قرار ندارد 
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،  فناری )   راه ندارد، و از سوی دیگر عین اسماء ذاتی است و از جهت سوم تعیّن  هویت غیبیه است  

تعالی برای ممکنات  تجلی حق ی این مقام، تجلی ذاتی است که گرچه  مشاهده قهرا     ( 317ص.  ،  1388
و    398ص.  ،  1386،  ؛ خمینی 398ص.  ،  1386،  قیصری )   پذیرد واسطۀ اسماء و صفات صورت می همواره به 

ص.  ،  1386،  قیصری )   شود ؛ اما در برخی موارد صفت و اسم، لحاظ، اعتبار و حجاب از ذات نمی ( 427

صفات است که   و  اما مقام دوم ناظر به اسماء  شود. صورت تجلی ذاتی نامیده می  که در این  ( 414
  آنها است   ی  تمام   امع ج   « الله » نحو جمع و نه مجموع وجود دارند و   به «  الله » تمام اسماء در اسم  

ای خاص دارد که ظهور آن در اعیان  ؛ زیرا هر یک از أسماء الهی کمال و مرتبه ( 362ص.  ،  1388،  فناری ) 
کنند  أسماء، طلب وجودی از اسم الله می ای از  گردد و برای این امر، هر مرتبه خارجیه محقق می 

تعالی را  حق در این مقام عبد و سالک    ( 99ص.  ،  1387،  قونوی )   تا کمالات مختص خود را ظاهر کنند. 
 کند. ای که اسم، حجاب از ذات گردد، مشاهده می گونه واسطه اسم الله به ه ب 

مقام سوم، مرتبه عدم اعتبار و لحاظ اسباب و وسائط است. مشاهدۀ این مقام بدین صورت  
دیگر  بیان اند متجلّی شود. به که حضرت حقّ به صفتی از صفات فعلی که صفات ربوبیّت است که  

،  1388،  فناری )   تعالی که واحد و ساری در تمام اشیا است، قرار گیرد عبد در مرحله شهود  فعل حق 

به تشکیک خاص  به .  ( 62ص.   آن  از  که  مَظاهر  در  می دلیل تشکیک  تعبیر  مرتبه  الخاصی  شود، 
تعالی، به سه دلیل همانند مشاهده حضرت  ( در أحدیت حق السلام علیه )   مشاهدۀ حضرت خالد 

ادراک شهودی و اتحاد وجودی با کمالات بر اساس    ء از یک سو   اول: نیست؛    6مرتبت ختمی 
ای ندارد تا  صورت متعینه دلیل اطلاقش،  ؛ زیرا ذات الهی به پذیرد له صورت می استعداد مُتَجلّی 

ذات به سبب آن ظاهر شود ازاینرو اهل معرفت مقام هویت غیبیه ذات الهی را معبود و مشهود   
نمی هیچ  استعداد    ( 44و    309ص.  ،  1388،  فناری   ؛ 346ص.  ،  1386،  قیصری )   دانند کسی  دیگر  از سوی  و 

خبار  ا اولی    السلام نسبت به نبوت، نبوت إنبائی است و نه تشریعی که وجودی حضرت خالد علیه 
از معرفت ذات و صفات و اسماء و افعال است؛ و دومی همه آنها را دارد به اضافه تبلیغ احکام و  
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تأدیب به اخلاق و تعلیم حکمت و قیام به سیاست که این قسم از نبوت اختصاص به رسالت دارد  
، بالطبع  ( 167ص.  ،  1352،  سیدحیدر آملی )   تر از دایره نبوت است دلیل جامعیتش، بزرگ و دایره رسالت به 

تر است و در نتیجه  پایین   6(از حضرت خاتم الْنبیاء السلام علیه )   رتبۀ وجودی حضرت خالد 
 باشد.  مرتبت نمی ی أحدیت توسط او هم در سطح شهود ختمی مشاهده 

که حضرت  إخبارش از برزخ را موکول به مرگ خود و بیرون آمدن از قبر قرار داد درحالی   دوم: 
رسول اکرم در زمان حیات خود اقدام به چنین کاری کرد و موت اختیاری که سبب عروج انسان  
است بالاتر و والاتر از مرگ اضطراری و طبیعی است؛ زیرا مرگ اختیاری توأم با لذت و اختیار  

 است که عارف رومی در فضیلت آن فرمود:     
 ــه تلخ  ــه ب  ــن                      پس برو شیرین و خوش با اختیار   راهت دزدوار  ــی و ک ـ

 ( 466ص.  ،  1373،  ن محمد بلخی ی جلال الد )   
  ه ی کل نفس ذائق صورت بنابر آیه شریفه و عظمت و برتری در اختیار و آزادی است، در غیر این 

و حدیث    ( 134ص.  ،  1 ج. ، 1377، حاج ملاهادی سبزواری )   گیرد الموت، موت طبیعی همه را بالجبر فرا می 
در زمان حیات خود است؛ شیخ    6مرتبت خبار از برزخ توسط حضرت ختمی ا معراج دلیل بر  

ه الورّاق، از عبد    ی عل کند که  السلام نقل می خبار الرضا علیه ا صدوق در کتاب عیون   بن عبد اللَّ
به   ت ی روا   ( السلام ه ی عل )   جواد از امام   ، ی حسن   م ی العظ  آباء گرامش از  کرده که گفت: پدرم  واسطه 

  شان ی . پس ا م ی وارد شد   6سلام نقل کرد که فرمود: من و فاطمه بر رسول خدا ال ه ی عل المؤمنین  ر ی ام 
ه! چه    ا ی   ت ی من عرض کردم: پدر و مادرم فدا ،  م ی افت ی   ست؛ ی گر ی که سخت م   ی را در حال  رسول اللَّ

که مرا به آسمان    ی ! شب ی عل   ی در پاسخم فرمود: ا   د؟ ی کن ی م   ه ی گر   ن ی چن   ن ی باعث شده که شما ا 
من سخت گران    ی و آن وضع برا   ستم ی نگر   د، ی شد   ی از امام را در عذاب   ی معراج( زنان   ی عن ی )   بردند 

  1378،  بابویه ابن )   دم ی وضعشان را د   ش ی است که به چشم خو   ن ام از جهت عذاب سخت آنا ه ی گر ،  آمد 

مرتبت از عالَم مثال  ، ذکر جزئیات در متن روایت اشاره به إنباء حضرت ختمی ( 11و 10ص. ،  2 ج. ،  ق 
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لله  دارد؛ تفاوت دو مقام نظیر تفاوت طلب إحیای اموات توسط حضرت عزیر و ابراهیم خلیل  
تعالی او را میراند و سپس زنده کرد تا  ، حق ز علیهما السلام است؛ چراکه در جریان حضرت عزی 

حیا را بالتحقیق مشاهده نماید، اما در جریان حضرت ابراهیم، خود ایشان مَظهر اسم المُحیی  ا 
 شد و زنده کرد نه اینکه بمیرد و زنده شود. 

انبیاء   سوم:  به علیهم )   تمام  از حضرت رسول السلام(  را  6غیر  تنزیه  و  تشبیه  بین  ، جمع 
و  به  حال  خاتم صورت  حضرت  اما  دارند  به   6الانبیاء گذرا  را  دارد آن  ثابت  و  مقام    صورت 
اهل معرفت وجود و هستی را وحدت شخصی  . توضیح مطلب اینست که  ( 513ص.  ،  1386،  آبادی شاه ) 

گونه که حکمت مشاء  گونه که حکمت متعالیه معتقد است و نه تباینی آن دانند و نه تشکیکی آن می 
دلیل بساطت تامی که دارد، نامتناهی است؛ زیرا در  بر آن باور است؛ چرا که حقیقت وجود به 

فرض ترکیب باید تأخر وجودی از اجزا خود داشته و غیر آنها باشد، و وجودی که غیرمتناهی است  
تعالی عین وجود است،  گذارد و چون ذات حق مجال برای غیری که از سنخ خود باشد، باقی نمی 

عدم تناهی هستی اوست و این عدم تناهی مانع از حضور وجودی    معنای عدم تناهی واجب به 
به  نامتناهی  باطن  گونه دیگر است. گستردگی و حضور موجود  و  اول، آخر، ظاهر  که  ای است 

یک از تعینات وجودی در عرض و یا در طول آن قرار  ای که هیچ گونه گیرد، به ی امور را فرا می همه 
عنوان وجودی ضعیف، رابط  گیرد تا آنکه چنین موجود محدودی در قبال آن وجود نامحدود به نمی 

و یا ظلی معرفی شود، بلکه ظهور و آیتی هستند که اطلاق هستی بر آنها جز به مجاز ممکن نیست  
رو تا هنگامی که وجود در یک تقسیم حقیقی به دو قسم مستقل و رابط تقسیم شود،  و از همین 

،  9  ج. ،  1393،  آملی جوادی )   وجود  مستقل مورد غفلت قرار گرفته است معلوم است که نامتناهی بودن  

توحید از منظر عرفا، تبرئه از تنزیه محض یعنی تفرقه و جدایی واجب از جهان  نتیجه    در   ( 587ص. 
و تبرئه از تشبیه محض یعنی واجب دانستن مجموع جهان است و این تبرئه به جمع بین تنزیه و  

ای  تعالی همان حقیقت مطلقه تشبیه یعنی جمع بین تفرقه و جمع است؛ چراکه در این صورت حق 
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پذیرد و در عین آنکه  کاری اثر نمی دهد از هیچ خواهد بود که در عین آنکه همه کارها را انجام می 
رض  گیرد: »و هو الذی فی السماء إله و فی الا دهد، از هیچ کثرتی رنگ نمی به همه کثرات رنگ می 

تعالی  او همان حقیقتی است که در آسمان و زمین هست و در هر دو جا حق   ( 84  ، زخرف )   إله«. 
  نشیند آید و نه در زمین گَردی به مقام الوهی او می رنگ آسمان درمی است، یعنی نه در آسمان به 

واسطۀ مظهریت تام اسم الله، فنای مطلق ذاتی پیدا  . پیامبر اسلام به ( 197ص.  ،  2  ج. ،  1387،  آملی جوادی ) 
آمدن  نه  و  دارد  بُردن  از  سخن  اسلام  پیامبر  معراج  درباره  قرآن  که  أسری  »   کرده  الذی  سبحان 

بعبده...« که نشان فنای مطلق برای ایشان است لذا از آنجا که اهل معرفت معتقدند کتب آسمانی  
ک  قهرا از ی   ( 401ص.  ،  1388،  فناری )   ی خُلقی، قولی و فعلی آن پیامبر است پیامبران، ترجمان شاکله 

باشد؛ و از سوی دیگر برخی  می   6مصحف قرآن، بیان احوالات و مقامات پیامبر اسلام   ء سو 
بر جمع میان تشبیه و تنزیه    ( 11  ، شوری )   از آیات قرآن نظیر »لیس کمثله شیء و هو السمیع البصیر« 

شود که  ی به سمیع و بصیر بودن متصف می اله حال که ذات اقدس  کنند؛ زیرا در عین دلالت می 
تعالی منحصر شده و از دیگران سلب  »هو« در حق   تشبیه است، اما تمام سمع و بصر به قرینه لفظ 

بنابراین شهود توحیدی پیامبر اسلام و دعوت    ( 517  . ص ،  1386،  قیصری )   باشد است که تنزیه می شده 
 فرماید:                                                  ایشان برای امتش از قبیل جمع بین تشبیه و تنزیه است که مولانا در دفتر ششم مثنوی می 

 در دو عالم دعوت او مستجاب                باز گشته از دم او هر دو باب  

  ( 822ص.  ،  1373،  ن محمد بلخی ی جلال الد )   
مراد از هر دو باب در مصراع اول، باب وحدت و باب کثرت، یا لطف و قهر، یا تنزیه و تشبیه  

 .  ( 261ص.  ،  3  ج. ،  1377،  هادی سبزواری   حاج ملا )   است 

 برزخ   . ۴

درصدد إخبار از برزخ برای قوم  کرد،  السلام( که در سرزمین عدن زندگی می علیه )   حضرت خالد 
دستور داد پس از دفنش، چهل روز    ، مردم را مطلع کرد و الوقوع خود از مرگ قریب خود بود ازاینرو  
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  دم مشاهده شد، قبرش را نبش کنند گوسفندانی با پیشروی الاغی بی از قبرش محافظت کنند و اگر   
مردم چهل روز انتظار کشیدند و نشانه را دیدند، اما  تا از احوالات برزخ به قوم خود خبر دهد،  

ها بعد، هنگامی که پیامبر  فرزندانش به دلیل ترس از رسوایی، از نبش قبر خودداری کردند. سال 
به حضورش رسید و پیامبر او را به عنوان دختر پیامبری    7مبعوث شد، دختر خالد   6اسلام 

. واژه برزخ در اصطلاح اهل  ( 59ص.  ،  1378،  زاده آملی حسن )   ! معرفی کرد که قومش او را تباه ساختند 
 معرفت در صحف و متون عرفانی، مصادیق متعددی دارد که عبارتند از: 

  کنند که برزخ بین حضرت الهیه أحدیت  جمع و مقام  جمع که از آن با عنوان تعین اول یاد می   اول: 
باشد، و برزخ  أعیان( است و مشتمل بر احکام هر دو حضرت می )  تعالی( و حضرت کونیه حق ) 

 .  ( 313ص.  ،  1388،  فناری )   اولی نام دارد 
باشد که  مقام واحدیت که تعین ثانی است جامع بین وحدت و کثرت، اجمال و تفصیل می   دوم: 

 . ( 323و    326ص.  ،  1388،  فناری )   برزخ ثانی نام دارد. 
                                        ( 621ص.  ،  1388،  فناری )   مرتبه انسان کامل که برزخ بین غیب و شهادت است.   سوم:   

. برزخ نزولی  ۱گردد:  عالم مثال که برزخ بین ارواح و مادیات است و به دو صورت محقق می   چهارم: 
. برزخ صعودی. برزخی که خالد مشاهده کرد و درصدد تبلیغ آن بود، قسم دوم از معنای چهارم  ۲

اهل معرفت بر خلاف حکمای مشّاء  که    ( 1149ص.  ،  1386،  قیصری )   برزخ، یعنی عالم برزخ صعودی بود 
معتقداند که بین عالم عقلی که عالم مجردات محضه است و جهان طبیعت که نشئۀ مادیات محضه  

باشد، عالمی دارای مقدار و شکل لکن بدون ماده، وجود دارد که عالم مثال و خیال منفصل نام  می 
دارد و دومین تعیّن خلقی و سومین حضرت از حضرات خمس است، و عالم مذکور مَظهر الإسم  

ای که علاوه بر  گونه باشد؛ چراکه گستره وجودی عالم برزخ بسیار وسیع و بزرگ است به می   القویّ 
پذیر است،  گیرد؛ چرا که جمع بین اضداد در عالم خیال امکان موجودات، معدومات را هم در بر می 

را  درحالی  الهی  اقتدار  و  قدرت  این  و  است  ممتنع  حس  و  عقل  پیشگاه  در  ضدین  جمع  که 
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نشئۀ مثال، برزخ بین عالم عقل و عالم ماده است؛ زیرا از جهت    ( 18ص.  ،  ق   1404،  عربی ابن )   دهد می نشان 
تجرد از ماده به عالم مجردات شباهت دارد، و از جهت تلبّس به مقدار و شکل، شبیه به عالم مادیات  

و از آنجا که تدبیر جهان طبیعت بر عهده ارواح و مجردات است    ( 204ص.  ،  1382،  زاده آملی حسن )   است 
  باشد؛ زیرا بین مرکب و بسیط مباینت ذاتی وجود دارد در پذیر نمی و ارتباط مستقیم بین این دو امکان 

که مناسبت نباشد، ارتباطی هم برقرار نخواهد شد و  نتیجه مناسبت بین آن دو وجود ندارد، و زمانی 
رزخ  بین  تعالی عالم مثال را که ب گردد، قهرا  حق که ارتباط نباشد، تأثیر و تأثر هم محقق نمی   هنگامی 

دو عالم است، خلق کرد تا ارتباط عالم ارواح با جهان طبیعت تصحیح گردد و تأثیر و تأثر، شکل  
یریت و مُؤثّریت خود در عالم اجسام  د گیرد بدین صورت که مجرد عقلی با تنزّلش در عالم مثال، م 

السلام(، خبردادن  علیه )   . غرض حضرت خالد ( 55  و   54ص.  ،  1370،  جامی )   رساند. را به منصّۀ ظهور می 
برزخی    های صورت ؛ زیرا  ها به آن است از حیات برزخی پس از دنیا و ایمان همه عالَم در تمام زمان 

قهرا  به  دارند  اطلاق  و  ارسال  طبیعی  اجسام  به  نسبت  نیستند،  مکان  و  زمان  بستر  در  آنکه  دلیل 
ندارند،  به زمانی خاص  نیز چون خداوند، حضرت ختمی   اختصاصی  برای  و  را رحمت  مرتبت 

تعالی خواست که  الله نزدیک بود؛ لذا از حق عالمیان فرستاده است و حضرت خالد به نبوت رسول 
از این رحمت شامله در رسالت محمدیه حظّ وافر حاصل کند و بعد از مرگ و نبش قبر خود توسط  

 خبار از برزخ صعودی نماید. ا قومش،  

 های برزخ صعودی و نزولی    . تفاوت ۵

 هایی با یکدیگر دارند: برزخ نزولی و صعودی با اینکه مجرد هستند و حادث زمانی نیستند، اما فرق   
دیت و  اول:   برزخ نزولی نسبت به جهان طبیعت مَظهر الإسم الْول است؛ زیرا مَظهر موج 

تعالی است، اما برزخ صعودی نسبت به دنیا مَظهر الإسم  مُفیضیت  وجود و هستی از جانب حق 
،  قونوی )   باشد؛ چراکه برزخ صعودی، نشئۀ رجوع و بازگشت جهان طبیعت به آن است الآخر می 

ر    ( 339ص.  ،  م 2008 و اسم الآخ  نزولی است  برزخ  برای  الاول  این دو جهت، اسم  به  توجه  با  که 
 اختصاص به برزخ صعودی دارد. 



 

 |    ...مرتبت و  ىحضرت ختم  ت  یشهود أحد ىو تفاوتها ىدر عرفان نظر  ى و نزول ى برزخ صعود ىاسه یمقا لیتحل

 

91 

صور برزخ صعودی، نتیجه اعمال و افعال در دنیا است، اما صور برزخ نزولی، محصول    دوم:  
نیست  شیرازی )   اعمال  متوسط  ( 45ص.  ،  9  ج. ،  1368،  صدرالمتألهین  نوع  انواع،  انسان در سلسلۀ  زیرا  ؛ 

باشد و با حرکت جوهری خاص، سیر وجودی و حرکت اشتدادی خود، خود افزایی درونی  می 
خو، انسان شیطانی، انسان سَبُعی و انسان بهیمی، تقسیم  کند و به چهار گروه انسان فرشته پیدا می 

های خاص خود را داراست و در این سیر، هویت شخصیۀ  گردد که هر دسته، فصل ویژگی می 
به هوا انسان محفوظ می  بنابراین زمانی که آب  تبدیل    ( مثلا  گوسفند )   و حیوان   باشد،  انسان  به 

ماند، اما انسان زمانی که از نقص به کمال سیر  یت شخصیۀ آب و گوسفند باقی نمی گردد، هو می 
. و از آنجا که  ( 96ص.  ،  9  ج. ،  1368،  حاج ملاهادی سبزواری )   ماند اش محفوظ می کند، هویت شخصیه می 

بشر دارای طبیعتی است که برای دستیابی به کمالات ثانوی همواره به ادراک، اراده و اختیار نیاز  
حرکت و سیر، قصد رسیدن به  دارد؛ چرا که کمالات مذکور از ابتدای موجودیتش با او نبوده و با  

های آگاهانه و ارادی است که از او  کند، کنش آنها را دارد قهرا  آنچه انسان را در این سیر کمک می 
شود، ازاینرو خداوند در قرآن فرزند نوح  گردد و از غیب وجودی و باطن انسان ظاهر می صادر می 

« را اینگونه معرفی می  زیرا پیوند عمل   ؛ نه عاملٌ غیرُ صالح  ( 46هود / )  کند که »إنّه عملٌ غیرُ صالح 
وسیلۀ اعمال خود،  ، و انسان به ( 935ص.  ،  1387،  زاده آملی حسن )   با عامل، حقیقی است و نه عرَضی 

 سازد لذا برزخ صعودی نشئۀ ظهور  تفصیلی انسان است. حقیقت آینده خود را می 

برزخ نزولی امکان ظهور در عالم حسّ و ماده را دارد، ولی ظهور برزخ صعودی در عالم  سوم:  

»ظهور  ؛ زیرا  ( 551ص.  ،  7  ج. ،  ش   1400،  عربی ؛ ابن 102ص.  ،  1386،  قیصری )   عنصریات محال و ممتنع است 

و تجلی« یک کلیدواژه مهم در ساختار عرفان نظری است و مراد اهل معرفت از ظهور، وجود  

نیست؛ یعنی ظاهر شدن شیء به معنای موجود شدن آن چیز بعد از معدوم بودن آن نیست و نیز  

مانند آشکار شدن آفتاب  )   مراد از ظهور آشکار شدن چیزی که از مَشاعر حسی مخفی بوده است 

از پس ابر( نیست. بلکه مراد از ظهور، تنزل هستی مطلق از اطلاق ذاتی به منزلت و رتبت تعیّنی  
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که بر اساس حرکت حبّی    ( 158ص.  ،  1386،  اصفهانی ترکه ؛  375ص.  ،  2ج. ،  1387،  آملی جوادی )   از تعینات است 

معنا است و در  گرد برای حرکت حبّی بی گیرد که یک سیر رو به جلو است و سیر عقب شکل می 

گردد و همانطور که در حرکت طبیعی، خروج متحرک از قوه به  هر آن، جلوۀ نو و جدید نمایان می 

باشد، همچنین در حرکت حبی هم موجود، سیر  فعل و نقص به کمال است و عکس آن ممتنع می 

عبارت دیگر برزخ نزولی نسبت به دنیا، تحت الإسم  به   ، ( 394ص.  ،  1387،  زاده آملی حسن )   به عقب ندارد 

 تواند گردد اما برزخ صعودی نسبت به عالم ماده، همواره تحت الإسم الباطن است. الظاهر می 

تر از برزخ نزولی است؛ زیرا از یک سو نفس انسانی  تر و مفصّل برزخ صعودی وسیع چهارم:  

کند، و از سوی دیگر نشئۀ  در عالَم طبیعت با کسب علوم و ملکات، سعۀ وجودی و اتّساع پیدا می 

 عالَم برزخ صعودی است که جناب شبستری در گلشن راز فرمود:   ، ظهور  علوم، ملکات 
 شود اعمال تو اجسام و اشخاص                                                                 دگر باره به وفق عالَم خاص  

 ( 96ص.  ،  1368،  شبستری )   

م متحد است؛ زیرا اگر   توضیح مطلب اینست که؛ معلوم چه حضوری و چه حصولی با عال 

م باشد دارای وجود لنفسه خواهد بود و از آن نظر که   معلوم، یک شیء قائم به خود و مستقل از عال 

م حضور و حصول یافته است باید دارای وجود لغیره باشد و ممکن نیست که وجود یک   برای عال 

شیء هم لنفسه باشد و هم لغیره، ازاینرو وجود عالم و معلوم یکی است، و این اتحاد، یک اتحاد  

،  طباطبایی )   اند و با یکدیگر تباین دارند وجودی است و نه ماهوی؛ زیرا ماهیات، مثار کثرت و اختلاف 

، لذا حاج ملاهادی سبزواری در کتاب شرح مثنوی در ذیل این بیت از عارف  ( 160ص. ،  2ج. ،  1386

 فرماید:  رومی که می 
 ور بود خاری تو هیمۀ گلخنی                  گر گُل است اندیشۀ تو گلشنی 

 ( 173ص.  ،  1373،  ن محمد بلخی ی جلال الد )   
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 نویسد:   می  
  ن ی از محقق   ی ار ی قول به اتحاد عالم و معلوم است که بس   ن ی : ا ی تو گلشن   شه ی گر گل است اند 

  ه ی چون صورت کل   ؛ آن است که معلوم دو است معلوم بالذات   ان ی از ب   ی حکما بر آن اند و مجمل 
باشد    ی ماد   ی ع ی است. و معلوم بالعرض که گل طب   ال ی آن که در خ   ه ی گل که در عقل و صورت جزئ 

آن    گر ی د .  اتحاد دارد بلکه با معلوم بالذات از گل  ی ع ی که روح با گل طب   ند ی گو   ی نم   ن ی محقق   ن ی و ا 
و مفهوم آن اتحاد دارد، بلکه    ت ی با ماه  ند ی گو  ی و نم  ی دارد و وجود  ی ت ی گل که معلوم بالذات ماه 

روح موجودند چنان که در عالم    حاصله در روح به وجود  م ی که همه مفاه   ی معن  ن ی با وجود او به ا 
حال    ن ی مبسوط موجودند و با ا   ط ی وجود بس   ک ی به    ه موجود بودند در روح خارج به وجودات متشتّ 

  نها ی وجود ا   ، ی نموده، بلکه بدون تجاف   ه ی و خفو   ۀ ی سر   ۀ ف ی از مقام شامخ لط   ی تجاف ،  روح   ند ی گو ی نم 
 . ( 241ص.  ،  1  ج. ،  1377،  هادی سبزواری   حاج ملا )   ظهور اوست 

در برزخ نزول، سخن از ایمان و کفر و مانند آن وجود ندارد، اما در برزخ صعود،    پنجم:   
چشند؛ زیرا تقابل بین أسماء الهی  من و کافر تقسیم و در نتیجه لذت و یا درد را می ؤ ها به م انسان 

می به  سرّالقدر محقق  را  وسیلۀ  لطفش  و  خداوند ظهور رضا  از  مطیع  مؤمن   ثابت  عین  و  گردد 
کند قهرا احکام دو صفت  خواستار است چه اینکه عین ثابت  کافر، غضب و قهرش را طلب می 

گیرد که اسم الرضا  شود و تقابل بین أسماء شکل می عمل صالح و طالح ظاهر می   وسیلۀ به مذکور  
گردند و اسم الغضب و  و احکام آن تعلق به جمال الهی دارند که سبب ظهور بهشت رضوان می 

 . ( 824ص.  ،  1386،  قیصری )   شوند احکام آن تعلق به جلال الهی دارند که باعث بروز دوزخ می 
باشد. بدین  برزخ نزولی، مرتبه استیداعی است اما برزخ صعودی انسلاخ معنوی می   ششم: 

گردد  احدیت شروع می   صورت که تجلیات الهی در قوس نزول از حضرت احدیت سپس مقام و 
صورت  پذیرد که این نزول در انسان به و در ادامه مراتب عقول و نفوس و در انتها در انسان پایان می 

باشد و در قوس صعود انسان با انسلاخ و حرکت معنوی از کثرت به وحدت سیر و  انصباغ می 
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 . ( 338ص.  ،  1386،  قیصری )   کند تعالی می رجوع به حق 
تمام حقیقت شیء انتقال  تر است که  گونه تجلی و ظهور در مرتبه پایین برزخ نزولی، به   هفتم: 

نماید؛ اما برزخ صعودی  کند بلکه با حفظ وجود در مرتبه بالا در مرتبه پایین ظهور می پیدا نمی 
 صورت اتحاد مرتبه پایین با عالم برزخ است.  به 

ترکه  )   باشد آخرین موجود در قوس نزول و اولین موجود در قوس صعود، انسان می   هشتم:   

ترین  ؛ چراکه نشئه عنصری انسان در آخرین مرتبه از تنزلات مظاهر و در پایین ( 199ص.  ،  1386،  اصفهانی 
تعالی است و مرتبه نازله واجد تمام مظاهر عالیه و شامل همه مراتب  مرتبه از مراتب ظهورات حق 

ص.  ،  3  ج. ،  1387،  آملی جوادی )   عبارت دیگر انسان، جامع جمیع مراتب و مظاهر است برتر است، به 

قهرا  برزخ نزولی میان عالم عقل و عالَم انسانی مجمل قرار دارد و برزخ صعودی میان عالَم    ( 134
ل و عالم عقل است.   انسانی مفصَّ

ب   نهم:  یعنی زمان و حرکت در موجودیتش نقشی  ه برزخ نزولی  ابداع محقق است  صورت 
،  9 ج. ، 1368،  صدرالمتألهین شیرازی )   گردد. ندارد، اما برزخ صعودی بر اساس حرکت و زمان موجود می 

.؛ زیرا بر اساس جسمانیة الحدوث و روحانیة البقاء، نفس انسانی در بستر زمان و مکان  ( 169ص. 
یابد که اولین عالم  گردد و طبق حرکت اشتدادی خاص به روحانیت و تجرد راه می حادث می 

 روحانی و ملکوتی، برزخ و مثال صعودی برای اوست. 

 گیری نتیجه 

با    ز ی دو ساحت متما   ، ی در عرفان نظر   ی و نزول   ی آن است که برزخ صعود   انگر ی پژوهش حاضر ب 
گستره    ، ی ارتباط با اعمال انسان   ، ی اسماء اله   ات ی تجل   ت، ی در جهت حرکت، غا   ن ی اد ی بن   ی ها تفاوت 
مظهر    ، ی و ماد   ی ل عوالم عق   ان ی به مثابه حائل م   ی و نقش زمان و حرکت هستند. برزخ نزول   ، ی وجود 

مرتبه بازگشت انسان    ، ی که برزخ صعود   ی است، در حال   ی حق تعال   ی ابداع   ی اسم »الْول« و تجل 
ر« است که با اعمال اخت   ی به سو  .  رد ی گ ی نفس شکل م   ی اشتداد   ر ی و س   ی ار ی مبدأ و مظهر اسم »الآخ 
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  ز ی ن   6مرتبت   ی ( و حضرت ختم السلام لیه ع )   ی توسط حضرت خالد نب  ، ت ی حد أ   تفاوت شهود   
  امبر ی در پ   ی ع ی و تشر   ی در خالد نب   یی انبا )   تفاوت در مرتبه نبوت   ؛ دارد: نخست   از سه جهت وجود 

مواجهه  ۀ  نحو ؛  دلالت دارد. دوم   6مقام رسول اکرم   ت ی و جامع   ی اسلام( که بر استعداد وجود 
که    ی پرداخت، در حال   ی برزخ   ق ی به اعلان حقا   ی و اضطرار   ی ع ی پس از مرگ طب   ی با مرگ؛ خالد نب 

؛  شهود کرد. سوم   ات ی را در زمان ح   ی برزخ   ات ی و معراج، ح   ی ار ی با موت اخت   6اسلام   امبر ی پ 
  سَ یْ مانند »لَ   ی ات ی با آ   م ی که قرآن کر   6امبر ی در شهود پ   ه ی و تنز   ه ی تشب   ان ی م   ی و مقام   دار  ی جمع پا 

ه  شَ  ثْل  م    ءٌ« یْ کَم  - ی ف ی ص پژوهش با روش تو   ن ی است. ا   ده ی بخش   ی آن را تجل   رُ« ی الْبَص    عُ ی و »هُوَ السَّ
  ، ی که برزخ صعود   دهد ی الحکم نشان م مانند فصوص   ی عرفان   ی د ی و استناد به متون کل   ی ل ی تحل 

  ات ی از تجل   ی ساحت   ، ی که برزخ نزول   ی است، در حال   ی اعمال و ملکات انسان   ی ل ی عرصه ظهور تفص 
انسان    گاه ی و جا   ی اسماء اله   ت ی است. تفاوت در مظهر   ی بشر   ی ها به کنش   ی بدون وابستگ   ی اله 

نه تنها به درک   ها افته ی  ن ی . ا کند ی م  ن یی دو عالَم را در نُه بُعد تب  ن ی ا   ز ی کامل به عنوان برزخ اکبر، تما 
  ی مقام ختم   ل ی بد ی ب   ز ی بلکه تما   انجامد، ی م   ی و برزخ در عرفان اسلام   ت ی احد   م ی از مفاه   ی تر ق ی عم 

 . سازد ی آشکار م   ی د ی نبوت و شهود توح   ر ی را در س   6مرتبت 
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 ی عرفان   دگاه ی بر د   ی آموزه برائت مبتن   ح ی تشر 
 ( ی آمل   ی الله جواد   ت ی به آراء آ   ی و نگاه   ی ن ی بر نظرات امام خ   د ی با تأک )   

     **   ابوالفضل تاجیک     |       * ان ی مقداد عادل  

   چکیده 

مثل  )   منحصر به فرد   ی ها د، سرچشمه ی ترد ی ها ارائه ندهد، ب ر عرفان ی از سا   ز ی متما   ی ف ی ، اگر تعر ی ع ی عرفان ش 
  ، ی ن عرفا   ی ها ر نحله ی دارد که در سا   ی ی ها جه آموزه ی متفاوت( و در نت   ی معرفت   ی ه مأثوره با افقها ی و ادع   ات ی روا 
نگاشته شده    ی ف ی  ـتوص   ی ل ی که با روش تحل   شتار ن نو ی . هدف ا خورد ی نم   چشم   به   ها از آن آموزه   ی اثر   با ی تقر 

آموزه    ن ی ا   فاقد   ها عرفان   ر ی که سا   ی ا « به عنوان آموزه ی ع ی مسأله »برائت در عرفان ش   ن یی آن است که به تب 
پرداخته    ه ی فرض   ن ی قرار داده و به اثبات ا   ی ن مقاله، برائت را در دو قوس صعود و نزول مورد واکاو ی هستند. ا 

  مودن ی ال ه با پ   ی قابل طرح است که سالک ال   ی ا ك مقام سه مرحله ی صعود، به عنوان    وس است که برائت در ق 
با برائت از نگاه   ی فاحش   ی ها تفاوت   ی معنا، برائت عرفان   ن ی . در ا شود ی م  ده ی خدا بر   ر ی سه مرحله از غ  ن ی ا 

  3زهرا  ت ء« حضر ی که مظهر »اسم بر   شود ی مطرح م   ه ی فرض   ن ی ا   ز، ی دارد. در قوس نزول ن  عه ی متکل مان ش 
در عوالم    ی سبب ظهور اثرات وجود   ن ی رالمؤمن ی ام   ی عن ی   ی در کنار مظهر اسم ول   ه ی است که با تناکح اسمائ 

و به    ی ع ی ذائقه عرفان ش   ن ی طاهره را با هم   قه ی در شأن حضرت صد    ی ث ی و احاد   ات ی مقاله روا   ن ی خواهد شد. ا 
و   ی علامه حسن زاده آمل  ، ی ن ی امام خم  ی عن ی  ع ی متأخر تش  م ی سه حک  ی عرفان  ی ها شه ی بر اند  ی خصوص مبتن 

   کرده است.   ن یی تب   ی آمل   ی ال ه جواد   ت ی آ 

    . ی نظام اسمائ   ، ی ، حضرت فاطمه، تناکح اسمائ ی ع ی ء، عرفان ش ی برائت، اسم بر   :  ها دواژه ی کل 

 ـ  ـــــــــ  ــــ ـــــــــــــــــــ

 (meghdadiyan@abu.ac.ir)   . ران ی . تهران. ا :ت یاهل ب  ی الملل   نی و عرفان دانشگاه ب  ان ی گروه اد   ار ی استاد  * 
 (tajik.abu.ac.ir) . ران ی . تهران. ا :ت یاهل ب  ی الملل   ن یو عرفان دانشگاه ب   ان ی گروه اد   ار ی استاد  ** 
  ( 1403  / 04  / 11  رش یپذ   خ ی؛ تار 1403  / 12  / 08:  افت یدر   خ ی)تار 

  ک   ی عرفان  دگاه ی بر د   ی آموزه برائت مبتن  ح ی تشر (.  1404)  ابوالفضل تاجیک  ، ان ی عادل مقداد الله   ت ی به آراء آ   ی و نگاه  ی ن ی بر نظرات امام خم   د ی )با تأ

 doi: 10.22034/isra.2025.500468.2052         |.        128ـ    99(،  49)   2،  فصلنامه حکمت إسراء ،  ( ی آمل   ی جواد 



 

 

 فصلنامه        |   100 49    ى اپ ی پ ـ    1404  تابستان ـ    هفدهم   سال   ـ    دوم شماره     |

 مقدمه 

عرفان اسلامی بر اساس زهد شروع شد و آنچنان که بوعلی سینا گفته است زهد نه مقسمی در  
مرحله  بلکه  مرتبه   ی ا کنار عرفان اسلامی  امّا  است.  این سیر  در طول سیر عرفانی  در  بالاتر  ای 

سازد و آن اشتغال به جبروت الهی و اشراق نور حق در سرّ  عرفانی وجود دارد که زاهد را عارف می 
  باسم   خص ی   باتها، ی ط   و   ا ی الدن   متاع   عن   »المعرض و هسته درونی قلب و حقیقت عارف بالله است.  

  خصّ ی سرّه    ی ف   الحق   نور   لشروق   ما ی الجبروت، مستد   قدس   إلی   بفکره   المتصرف   الزاهد . . . و 
این تفکّر در اشراقیات الهی، گاه در سیر صعود معنا پیدا    ( 143ص.  ،  1375،  )ابن سینا   العارف«   باسم 

کند  کند و گاه در سیر نزول. در منطق عرفان، آنچه قوس نزول را به ظهور اعیان خارجه منتهی می می 
 است:   ی شوق اله 

 ــر شــام اب  ـاز دم صبح ازل تــــا آخ   ثـاق بود ی ك م ی ك عهد و  ی و مهر بر    ی دوست          د  ـ

 م و او به ما مشتاق بود  ی ما به او محتاج بود          ه معشوق اگر افتاد بر عاشق چه شد  ی سا 

 ( 194ص.  ،  1384،  ی راز ی )حافظ ش   
  ی بر مبنا گردد،  ی ز، که باعث تفاوت نحوه و ارزش سلوك سالکان م ی و اساس قوس صعود ن 

شوق است چونان که در ادعیه مأثوره شیعه آمده است که خدایا قلبی به من عنایت کن که شوقی  
،  3ج. ،  1376،  )ابن طاووس   شوقه«   منك   ه ی دن ی   قلبا   ی ل   هب   که در آن هست مرا به تو نزدیک سازد. »الهی 

روشن ی  لازمه   ( 298ص.   تعبیر  به  و  بودن  مبرّا  مفاه   ی زار ی تر ب »شوق«،  تمام  از  و  ی »شائق«  م 
 که رنگ دوست نداشته باشد.   ی ق ی مصاد 

 م ی د ی ر اوست بر ی بجان دوست که از هر چه غ            م ی د ی دوست رس ز مغز و پوست برون رفته تا به  

 ( 103ص.  ،  1337،  ی اصفهان   ی )صفا   
برائت«  ی ا  »آموزه  عنوان  به  آن  از  فرهنگ شیعه،  در  که  معنا  م ی ن  معنا ی شود،  ی اد  ذاتاً    ی ك 

ان رفته است. در  ی ز از آن سخن به م ی ن در علم فقه و علم کلام    ی است که به عنوان مدخل   ی عرفان 
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ای نگاشته نشده است. یکی از فرضیات این  پیشینه این پژوهش به صورت مستقل، کتاب یا مقاله  
به عنوان یکی از اسماء جلالی به عنوان ظهور اسم بریء و در    3تحقیق، مظهریت حضرت زهراء 

مقام تناکح با اسم ولی است. در زمینه مظهریت حضرت فاطمه، علامه حسن زاده آملی کتاب  
   اند: ذیل را نوشته 

 . ی ة. تهران طوب ی کلمة فاطم   ی ة ف ی ش(. شرح فص حکمة عصمت ۱۳۸۲، حسن. ) ی ـ حسن زاده آمل 

امّا به  است    3این کتاب گرچه اوّلین فتح باب در باب دیدگاه عرفان شیعی به حضرت زهرا 
 هیچ وجه وارد مباحث تذوّقی ـ علمی جدیدی که مقاله حاضر متعرّض آن گردیده، نشده است. 

های عرفانی به مسأله برائت هم از سوی اهل قلم، با نگاه کاملا  کلامی است مثل  سایر انگاره 
  ی انسان دو بال برا   اگر از ارکان سلوک است.    ی ک ی برائت و لَعن    عه، ی از منظر عرفان ش این بیان: » 

سلام و    ی گر ی برائت و لَعن است و د   ی ک ی   خواهد، ی الله م   ی ملکوت و تقرّب ال   ی پرواز در فضا 
  ف ی تعر   « ی سلوک را ما براساس »صُلح کُلّ   که ن ی . ا ست ی در کار ن   ی برائت نبود، سلوک   اگر مُوالات. 

  ی صائب هاشم   د ی س یا محقّق دیگری به نام    ( 60  ص.   ، 1404،  )میرباقری   « . سازد ی نم   عه ی ش   ۀ ش ی با اند   م، ی کن 
اوصاف کمال    ی تجلّ گوید: » « می باورداشت  برائت  ی  عرفان   ن یی تب ، در مطلبی تحت عنوان » نسب 

قرابت او به مظاهر اوصاف کمال و جمال خداوند در ابعاد    زان ی و جمال در وجود هر کس به م 
با بدان عالم،    ی ظاهر   ا ی   ی مختلف اعتقاد و احساس و اخلاق است. در مقابل هر گونه ارتباط باطن 

امامان    ان ی ع ی ش   ، ف تضاد اوصا   ت ی واقع   ن ی و خباثت در انسان خواهد شد. هم   ی موجب ظهور ناپاک 
قرار داده است هر چند در ظاهر    گر ی کد ی   ی و هواداران امامان ضلالت را در باطن رو در رو   ت ی هدا 

 ( 37ص.  ،  1400،  )هاشمی نسب   « متوجه آن نباشند. 
بیش از این مقدار در این رابطه مطلب علمی و درخوری یافت نشده و لذا جنبه نوآوری  

این مقاله، اصولًا در تبیین علمی ـ ذوقی یک انگاره عرفانی شیعی مبتنی بر الف( نقش اسم  

  3بریء در کنار اسم ولی در عرفان به صورت تناکح اسمائیه و ب( مظهریت حضرت زهرا 
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های تحقیق همین کمبود ادبیات پژوهشی است  برای اسم بریء است. از موانع و محدودیت 

که خود باعث توفیق برای نگارندگان در رجوع به منابع روایی ـ تفسیری و ذائقه بزرگان  

متأخّر عرفان شیعی علی الخصوص امام خمینی، علامه حسن زاده آملی و آیت الله جوادی  

 آملی گردیده است. 

 ء« از مسائل علم عرفان ی اسم »بر 

  ی ا فنا ی   ی دن به قرب ذات ی رس   ی مرحله برا   یّ ست بلکه در آن سخن از ط ی ، مسأله بردار ن ی عرفان عمل 
  ی است و عرفان نظر   ی است، به اعتبار عرفان نظر   ی آنجا که سخن از مسائل عرفان   ی است. ول   ی ذات 

ص.  ،  1387،  ی آمل   ی )جواد   را به دنبال دارد.   ی ، مسأله عرفان ی عرفان   ی ها افته ی ن  یی است که در مقام تب 

ست بلکه از جهت ارتباط ساحت  ی ت ذات مورد بررسی و التفات ن ی ث ی ن علم، حقّ از ح ی در ا  ( 232
،  1374،  ی )فنار   ض مقدّس او با کثرات در دو قوس نزول و صعود، آن هم به حدّ طاقت بشری است. ی ف 

ف و جلاله  ی از اسماء الهی که در عرفان نظری باید درباره آن بحث کرد است، اسم شر   ی ک ی   ( 44ص.  
ی  ء« است. این اسم الهی اوّلا  به عنوان یک اسم در قرآن کریم برای ذات اقدس اله در کریمه ی »بر 

هَ بَر  »  نَ الْمُشْر ک  ی أَنَّ اللَّ بیان شده است، ثانیا  اگر شبهه شود که »بریء« در این آیه    ( 3،  )توبه   « نَ ی ءٌ م 
توان از توصیفات قرآنیه برای خدای متعال اشتقاق اسمی  شریفه وصف الهی است نه اسم او، و نمی 

نمود؛ پاسخ آن است که اوّلا این مسأله در میان عارفان اختلافی است که چنانکه علامه حسن زاده  
ل که خطاب به ساقی  ساقی اسم فاعل فعل سقی است. در عبارات اهل د   نویسند: » آملی می 

است. عالم    ( 21،  )انسان   مه »سقاهم ربهم شرابا طهورا« ی ن کر ی کنند هم شود و شراب طلب می می 
ا من به  ی ا ساق ی ب »   د: ی ه فرما ی روحانی جامع معقول و منقول مولی مهدی نراقی رضوان الله تعالی عل 

هم  ی مثل مرحوم نراقی اطلاق ساقی را که مشتق از فعل سق «  مان تو ی فدای تو و عهد و پ ***    قربان تو 
)حسن زاده    .« ست ی ن که اسم ساقی ماثور ن ی د است بر خدای سبحان روا داشته است، با ا ی قرآن مج 

توان با بینش عرفانی از  با این برداشت حتّی اگر اسم بریء، صفت نیز باشد می   ( 26ص.  ،  1376، آملی 
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 مسأله خلاف توقیفیت اسمائی نیست. آن اسم مشتق نمود و حداقل با انگاره عرفانی این   
، به اصطلاح اهل عرفان عبارت است از ذات به اعتبار  »اسم معتقدند    الله جوادی آملی   ت ی آ 
به شرط لا    عنی ی چون به شرط لا اعتبار شود،    ه ی خارج  ه ی ق ی از معانی حق   ک ی از معانی. هر   ی ی معنا 

اوصاف اگر    ن ی باشد، ا . نعت و صفتی از نعوت وصفات الهی می رد ی در معرض شهود عارف قرار گ 
  ر ی شوند. نظ می   ده ی نام   ه ی وسلبی باشند اوصاف جلال   ی واگر عدم   ه ی وجودی باشند اوصاف جمال 

آن    ی نه یی ذات در آ   عنی ی معانی لا بشرط اعتبار شوند    ن ی . و هرگاه ا س ی و تقد   ح ی علم، قدرت، تسب 
:  ر ی جلالی الهی نظ   ا ی ومشاهده شود، اسمی از اسماء جمالی و    ن ی حجاب آن، متع   ق ی معنی و از طر 

... چون اسماء و صفات الهی در نزد اهل عرفان  دد گر قدوس حاصل می   ا یسبوح و   ر، ی قد   م، ی عل 
  رامون ی باشد، بحث آنان پ خارجی می   نات ی و تع   نی ی تکو   ق ی مفهومی نبوده وحقا   ا ی امور لفظی و  

باشد  اسماء لفظی با ذات باری نمی   رت ی مغا   ا یو   گانگی ی اسم از مسمی ناظر به    ی ی اجدا ی و    ت ی ن ی ع 
  صفات خداوند عارفان با این بیان،    ( 405ص.  ،  1387، جوادی آملی )   «. است  نی ی بلکه متوجه اسماء تکو 

با آن صفات لحاظ شود، اسمای    الهی   که ذات . هنگامی  ند دان می   ذات حق   ات ی شؤون و تجلّ   را  
   الهی حاصل خواهد بود. 

نحو بر او    ک ی و به    ستند ی حد و مرتبه ن   ک ی در    شود ی که بر خدا حمل م   ی اسماء و صفات البته  
خدا باشد، در ذات با موضوع متّحد است و اگر از    ی اسم از صفات ذات   ن ی اگر تع   . شوند ی حمل نم 

  ی باشد، در مقام فعل با موضوع متّحد است، نه در مقام ذات. اسما  ذات اقدس اله  ی صفات فعل 
  ی )جواد   . سبحان متّحدند   ی با خدا   که همان تفاضل اسمائی است   با اختلاف مرتبه   ز ی ن   ی اله   ی حسنا 

و  ء  اسما   ن ی هم   ز ی خلق با خالق ن   ی و معنو   ی راه ارتباط عاطف   گر، ی د   ی از سو   ( 240ص.  ،  1387،  ی آمل 
  ش ی خو   ی و معنو   ی ماد   ی از خواسته ها   ک ی به هر   ی اب ی دست    ی صفات است و انسان سالک برا 

،  ی آمل   ی )جواد   خواند ی هنگام درخواست و تقاضا از خداوند متعال او را با اسم و صفت مناسب آن م 

 . ( 159  - 158ص.  ،  3ج. ،  1398
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در عرفان عملی نیز اگر علم عرفان عملی هم توضیح روش رسیدن عملی به خدا باشد، آنگاه  
مسأله علم عرفان عملی هم همان تلبّس به اسماء و صفات الهی در قوس صعود است که یکی از  

 ی بریء است. آن اسماء، اسم شریفه 

 برائت   ی معنا 

ن واژه  ی ا   ی کلمات القرآن« بعد از نقل گفتار اعاظم اهل لغت در مورد معنا   ی ق ف ی سنده »التّحق ی نو 
گرفته شده است، از نظر    ی گر ی از د   ی ك ی اند و  شه ی ( هم ر ی ب ر  )   ب ر أ( و )   ی سد: مادّه ی نو ی م 

از کمبود و    ی »دور   ی گردند معنا ی شه برم ی آنها بدان ر   ی که هر دو   ی شه واحد یر   ی زبان شناخت 
دن  ی نش رس ی در مرحله به منصه ظهور و آفر   ی از کمبود و نادرست   ی دور   ی « است، البته گاه ی نادرست 

 است.   یجاد هایی که پس از ا و نقصان   ی از نادرست   ی در مقام دور   ی مطرح است و گاه 
  هو :  ها ی ف   الواحد   الجامع   الْصل   و  الآخر،   من   أحدهما   متقارب  - بری  - و  - برأ  مادّة   ق أنّ ی التحق   »و 

 ( 240ص.  ،  1حسن ج ،  ی )مصطفو بعده«    أو   ن ی التکو   مرحلة   ی ف   کان   سواء   ب، ی الع   و   النقص   من   التباعد 

ء«،  ی «، »بر ی همچون »برائت«، »تبرّ   یی ها واژه   ی ا شه ی ق، به تقارب ر ی سخن صاحب التّحق 
ه« و  یّ ء«، »بر ی چون »بار   ی « است، با کلمات ی زار ی « و »ب ی »دور ی معنا   ی ءُ« که دارا »مبرّا«، »اُبر  

شه  ی نش« است، اشاره دارد. صاحب »فروق اللغة«، در تفاوت ر ی »آفر   ی »نبرأها« که متضمّن معنا 
ند خدا  ی گو ی نکه م ی افتن صورتها و ا ی ن یّ ز و تع یی تم  ی عن ی »برء« سد که ی نو ی )ب ر ء( و )خ ل ق( م 

د. از نگاه زبان  ی بخش  یی جدا   ی گر ی ك را از صورت د ی صورت هر   ی عن ی جاد )برء( کرد، ی خلق را ا 
  ی شه، واژه »برائت« گرفته شده که به معنا ی ن ر ی دن« است و از هم ی »بر  ی »برء«، به معنا   ی شناخت 

مبرّاء شدن از بیماری  ن اتّصال« است. از همین رهگذر، ی کوچکتر   ی ها حتّ ی دن همه وابستگ ی »بر 
مانند: »مبرّاء شدن    ی اق عبارات ی ن س ی اند و بر هم را به معنای قطع شدن عوامل بیماری از فرد دانسته 

ا تعبیری  ی جدا شدن گوشت از استخوان است و    ی ء اللحم من العظم« که به معنا ا »بر ی «  ی از بده 
حرمت  قطع حرمت آن فرد و عدم لزوم برای نگه داشتن    ی جستن از فردی« که به معنا   ی چون »تبرّ 
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  ی ز ی هر چ   یی ، جدا ی لغو   ی ن، »برائت« در معنا ی بنابرا   ( 131ص.  ،  1400،  )عسکری   اند. اوست را بیان کرده  
ست است. از همین رهگذر امام خمینی )ره( معتقد است ضدّیت دو  ی او ناشا   ی است از آنچه برا 
کنند. ایشان در  »برائت« هستند، چنان شدید است که هر دو یک دیگر را نفی می طرفی که مورد  

کرده و خود را از    خدای تعالی از صاحب آن برائت فرمایند: » مورد فرد مبتلا به صفت حسادت می 
 ( 114ص.  ،  1388)امام خمینی ج  «  او و او را از خود نفی کرده 

گر دارد امّا تمام  ی متفاوت با علم د   یی هر علم، طبعا  معنا   ی اصطلاح   ی گرچه »برائت« در معنا 
با یکدیگر دارا  به لحاظ لغوی  قرابت معنایی    ی این معنای اصطلاحی در فقه و کلام و عرفان، 

»دور بودن«   ی گر، »برائت« به معنای عامّ آن، در علوم مختلف به همان معنا ی هستند. به عبارت د 
ق ا  ن برائت در آن علوم، متفاوت است. مثلا  اگر در اصول فقه سخن از »برائت«  ی است امّا متعلَّ

شود منظور برائت  ی است منظور برائت موضوع از حکم است و اگر در فقه از »برائت« صحبت م 
از تكل  م ی مكلّف  از »برائت«  آنگاه که در کلام صحبت  برائت  ی ف است.  به  متكلّم  نگاه  گردد 

خ صدوق« در کتاب »الإعتقادات« برائت را کاملا  با تفسیری شیعی و  ی . چنانکه »ش است   ی اعتقاد 
برابر دشمنان اهل بیت  باوری که در میان    ( 38باب  ،  105ص   1414،  )شیخ صدوق   کند. معنا می   :در 

شود و بر مبنای آن، اقرار به توحید و نبوّت و حتّی  های برائتی شیعه بسیار پر رنگ دنبال می نحله 
 ( 512ص.  ،  1424،  ر )شبّ   خلافت حقّه محمّدیه پذیرفته نیست. امامت جز با برائت از متعدّیان به  

 برائت در حدیث شیعی 

، »برائت«  ی ع ی ت که در اینجا باید بدان توجّه نمود آن است که در اعتقادات ش ی نکته حائز اهمّ 
شود. بدان  ی اسلام شمرده م   ی ست بلکه بالاصاله از اجزا ی ت« ن ی در مقابل »ولا   ی عدم   ی مفهوم 

را داشته باشد، امّا در »برائت« دشمنان آنان کوتاهی کند،    ی اء اله ی ، محبّت اول ی معنا که اگر کس 
سند: اسلام  ی نو ی ، در جواب نامه مأمون م 7ست. چنانکه امام رضا ی اسلامش خالص و محض ن 

محض و خالص، شهادت به توحید و . . . و محبّت اولیاء خدای عزّ و جل و بغض از دشمنان  
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 ( 352ص.  ،  10ج. ،  1403،  ی )مجلس   آنها و به خصوص از سرکردگان آنان است. ایشان و برائت از  
،  ی ات آمده است، مختار ثقف ی ت است که در روا ی حائز اهمّ   ی ع ی ن معنا تا آنجا در اعتقادات ش ی ا 

که از    ی امت، به خاطر محبّت ی انجام داده، در صحنه ق   7ن ی ن امام حس ی با تمام آنچه در انتقام از قاتل 
ب   ی بعض  اهل  سو :ت ی دشمنان  به  است،  داشته  دل  در  م   ی ،  برده  شفاعت  ی آتش  با  که  شود 

ند  ی فرما ی کنند، م ی ن مسأله را ذکر م ی بعد از آنكه ا   7ابد. امام صادق ی ی م   یی ، رها 7دالشّهداء سی 
را داشته باشند، خدا    :ت ی از محبّت دشمنان اهل ب   ی ا ل هم در قلبشان ذرّه ی کائ ی ل و م ی ئ اگر جبر 

 ( 339ص.  ،  45  ج. ،  )همان   آنان را به رو در آتش جهنّم خواهد انداخت. 
  ی کلام   ی ز معنا ی البته آنچنان که در پیشینه پژوهش نیز آمد، در میان بیانات به اصطلاح عرفانی ن 

د، به عنوان  ی ن عقا ی کنندگان ا  ی رو ی د آنان و پ ی ده و عقا ی از افراد فاسد العق  ی زار ی ب   ی عن ی از »برائت«،  
 از کلّ، مورد لحاظ است.   ی جزئ 

 ر صعود ی ر نزول و س ی در س   ی برائت عرفان 

ب  برائت  آموزه  به  نگاه کلام ی نگاه عرفان،  از  فقه   ی ش  منظر عارف ش ی ، اص ی و  از  ،  ی ع ی ل است. 
گر سخن  ی است که »برائت« از عناصر و ارکان اصلی آن است. به د   ی ك عام مجموع ی »عرفان«  

به نام   ی ز ی گر چ ی م، د ی ر ی ت« را بگ ی چون »عشق« و »ولا  یی ها همان گونه که اگر از »عرفان« آموزه 
به نام »عرفان«    ی ز ی گر چ ی ز از »عرفان« گرفته شود، د ی ن ماند، اگر مفهوم »برائت«  ی نم   ی ق »عرفان« با 

 ست.  ی ن اندازه ن ی »فقه« و »کلام« با مفهوم »برائت« ا   ی که وابستگ   ی م داشت، در حال ی نخواه 
السّلام و  ه ی ن عل ی رالمؤمن ی خورد که اتّخاذ ام ات شیعه به چشم می ی ن معنا به صراحت در روا ی ا 

مفهوم  « از دشمنان آنان،  ی زار ی السّلام به عنوان »امام و مرشد« به اضافه »برائت و ب هم ی ر ائمّه عل ی سا 
 . دهد   ی م   ل ی « را تشک عرفان اسلامی » 

،  اشی ی )ع   « الله   عرفان   و کذلك   عدوهم   من   الله   و البراءة إلی   بعده   من   ، و بأئمة الهدی به   »الائتمام 

 ( 116ص.  ،  2ج. 
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ر صعود. آنجا که برائت در  ی شود و گاه در س ی ر نزول لحاظ م ی »برائت« در »عرفان« گاه در س  
ء« و آنگاه که در  ی با اسم »بر   ی اله   ی سخن از »حق« است از منظر تجلّ گردد  ی ر نزول  لحاظ م ی س 
ق آن چ ی آ ی ان م ی ر صعود از »برائت« سخن به م ی س  ت  ی دن به غا ی رس   ی است که برا   ی ز ی د، متعلَّ

 د از آن قطع عُلقه نمود. ی با   ی عرفان 
تکامل    ی که برا   ی ، سخن از شهود است و مراتب و مراحل ی ن گفتیم که در عرفان عمل ی ش از ا ی پ 

با ی ا  شهود  پ ی ن  م ی د  خوانده  نظری(  )عرفان  عرفان  علم  مسائل  آنچه  و  ا ی مود،  گزارش    ین شود، 
 ، مرحله »برائت« سه گونه دارد. ، در عرفان عملی یم ی د بگو ی با   یت ن عنا ی مشاهدات است. با ا 

 ن مرحله برائت ی نخست 

»دور  عرفانی«،  »برائت  نخست  »ب ی مرحله  و  »پل ی زار ی «  و  »رجس«  هر  از  م ی د ی «  .  باشد ی « 
ت خدای رحمان  ی الله« را به مقام عبود   ی ، گوهری است که »سالك ال ی »عقل« از منظر عرفان 

( است،  ی دامن پاك )   ن گوهر، عفّت ی شه ا ی و از آنجا که ر   ( 382ص.  ،  5  ج. ،  1405،  ی ز ی حو   ی )عروس   . رساند ی م 
  « الآثام   من   البراءة   ثمرته   و   العفاف   العقل   أصل   »إنّ گردد:  می « از گناهان  ی زار ی « و »ب ی اش »دور وه ی م 

ص.  ،  1363،  ی )ابن شعبه حرّان   ، »عقال« نفس از جهل است. ی »عقل« عرفان   ( 7ص.  ،  75  ج. ،  1403،  ی )مجلس 

برائت، تلازم معنا ی ا   ( 15 تقریر از  ر  ی »برائت« دارد. زیرا عارف در س   ی با مفهوم عرفان   ی تامّ   یی ن 
شود  ی »مبرّاء« م   کتاب العقل و الجهل(   21ص.  ،  1ج. ،  اصول کافی ،  عقوب ی ،  ی ن ی کل ،  )نك   صعود، از »جنود جهل« 

گونه است که در علم اخلاق از آن به عنوان »تقوا« و »نگه داشتن خود«  ز، نه بدان ی ن »برائت« ن ی و ا 
شود، بلكه »شاکله« نفس انسان از »امّارة بالسّوء« به لوّامه و سپس به  ی اد م ی از »جنود جهل«  

ه    عَلی   عْمَلُ یَ   کُل  افته و از باب » ی ر  غیی »مطمئنّه« ت  لَت  الله« که شاکله و    ی ، »سالك ال ( 84، )اسراء   « شاک 
چ عمل  هی رساند، از این رو، سالک واصل  ی « م درون او متّصل به علم شده را به مقام »اعتصام 

. او متوجّه این حقیقت است که »شرط ورود به صراط نعمت، حق  دارد ی را دوست نم   ی خلاف 
 ( 319ص.  ،  20ج. ،  1388،  )امام خمینی   « و دوری از صراط گمراهان است   برائت 
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برد  ی ن »برائت عرفانی«، سالك که در حجاب کثرت است گمان م ی بنابراین در مرحله نخست 
ن اشتباه است که در قرآن و  ی از ا  ی ر ی جلوگ   ی د تفاوت قائل شد. برا ی ، نبا ی ان فعل بد و فاعل بد ی م 

حا  سخن از برائت از عمل است نه برائت از عامل. همانطور که در کریمه  ی مقام، صر ك  ی سنّت، در  
نْ  »وَ  بُوكَ  إ  ا  ئُونَ ی بَر  أَنْتُمْ  عَمَلُکُمْ  لَکُمْ  وَ  ی عَمَل  ی ل  فَقُلْ  کَذَّ مَّ ا  ءٌ ی بَر  أَنَا   وَ  أَعْمَلُ  م  مَّ ،  ونس ی )   تَعْمَلُونَ«  م 

 سخن از برائت از عمل عامل است نه خود او.   ( 41
ن مقوله است،  ی به ا   ی ر صعود ی ن مرتبه در نگاه س ی ن مسأله در گونه سوم برائت، که بالاتر ی البته ا 

ن آن در ادامه  یی گردد که تب ی جاد م ی با انسان کامل، ا   ی ق ارتباط روح ی بدون اراده سالك و از طر 
که در کجا فاعل قبح را    ز ندارد یی آنكه سالك، قدرت تم   ی ن مرحله، برا ی ش از ا ی خواهد آمد. امّا تا پ 

کنند. به عنوان  ی ن م یی ش تب ی ات مسأله را برا ی ح را، لذا جزئ ی د دشمن بشمرد و در کجا فعل قب ی با 
ت شما را قبول  ی که ولا   ی از کسان   یكی کند که  ی سؤال م   7بن جعفر   ی از حضرت موس   ی نمونه راو 

از وی برائت و    یا زند؛ آ ی زشت که گناه است از او سر م   ی کارها   ی دارد، شرب خمر دارد و بعض 
د و از خودش  ی ند که از فعلش ابراز برائت کن ی فرما ی م؟ و حضرتش جواب م یی بجو   ی و دور   ی زار ی ب 

به تعبیر امام    ( 237ص 12ج. ،  ی )نور   د. ی د امّا عملش را دشمن بدار ی د، دوستش داشته باش یی برائت نجو 
عموم، سالک نه تنها از خود این فرد نباید بدش بیاید بلکه ستّار  ره(، برخلاف اندیشه  )   خمینی 

وب بندگان است، ستّاران را دوست دارد و از هتك  ی عیوب او باشد: »چنانچه حقّ تعالی ستار ع 
 ( 53ص.  ،  1388ب  ،  )امام خمینی   « وب بندگان خداست. ی زار است، پس سالك إلی الله ستار ع ی ستور ب 

  1،  توبه   : )نك   است که آن فرد معاند شمرده شود   یی در منطق قرآن، برائت از خود فرد، فقط در جا 

آنان که به وصل    ی واصلان و برا   ی د از عمل او برائت جست نه از خود او، برا ی ش از آن با ی و تا پ   ( 3و  
،  توبه   : مورد اوّل نك   ی )برا   ا ممكن است ی ن دن ی ت از واصلان، شناخت معاند در هم ی اند با تبع ده ی نرس 

شود  ی برداشته م   ن ی ق ی   ی ها امت که پرده ی ن دو گروه در ق ی ر ا ی غ   ی امّا برا   ( 4،  ممتحنه ،  مورد دوم نك   ی برا و    114
ده  ی گر آمده است از خود افراد ذکر گرد ی در قرآن، برائت در دو مورد د   ( 166،  بقره   : )نك   گردد. ی ممکن م 
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ات، »برائت« متوجّه فعل  ی ر آ ی امّا در سا   ( 16  ، و حشر   48  ، انفال   : )نك   طان است. ی که هر دو مورد سخن ش  
،  ( 26،  )زخرف   پرستند ی ن موارد است: برائت از آنچه به عنوان خدا م ی است و نه فاعل، که شامل ا 

  41،  ونس ی )   برائت از عمل افراد   ( و . . . 19،  انعام )   رند ی گ ی خدا در نظر م   ی که برا   یی ها ك ی برائت از شر 

 ( 35،  )توبه   شدند ی که آنها مرتکب م   یی و برائت از جُرمها   ( 216،  و شعراء 

 ن مرحله برائت ی دوم 

گونه ی دوم  »ب   ی ن  عرفانی«،  سالک  ی زار ی »برائت  وظایف  در  خمینی  امام  است.  »خود«  از   »
نه قلب  ی ت آن نهد و آ ی د و قدم بر سر همّت و رؤ ی جو   و از اعوجاج سلطان نفس تبرّی نویسند: » می 

ند و با  ی د، که تا خود را قائم به امر ب ی شتن بزدا ی ت خو یّ ت و انان یّ زنگار همت خود و قدم انّ خود را از  
 ( 98ص.  ،  1388ب  ،  )امام خمینی   قدم همّت در آن درگاه قدم زند.« 

الله، از    ی زار است، از ما سو ی ت خود ب ی که سالك از خود  یی ت در جا ی اس اولو ی عتا  و به ق ی طب 
  ا ی »آ دارد. ی زار است گرچه از آن جهت که متّصل به خدایند آنها را دوست م ی تشان، ب ی ث خود ی ح 
  از   و   سازد   خود   مهمّات   در   ل ی وک   را   او   و   کند   محوّل   او   به   را   خود   امر   که   کسی   که   دارد   امکان   گر ی د 

  گذارد؟«   مهمل   و   ع ی ضا   را   او   د، ی جو   پناه   او   قوّه   و   حول   به   و   زار، ی ب   و   ء بری   گران ی د   و   خود   قوّه   و   حول 
کنند، اگر  ی او را پُر م   ی که خلأ وجود   ی از آنان   ی ن مقام، حتّ ی سالك در ا   ( 788ص.  ،  2ج. ،  1377،  ی )نراق 

زار است. چه آنكه مقام برائت بالاتر از مقام حبّ  ی نباشد، ب   ی ن پر نمودن از باب محبّت اله ی ا 
 ( 195ص.  ،  ق 1400،  السّلام ه ی )منسوب به امام صادق عل   ر محبوب است. ی از غ   ی شه حبّ، تبرّ ی است و ر 

از    ی ن مورد آن را، تبرّ ی آورد، آخر ی ان م ی قرآن به م   ی آنجا که سخن از آداب باطن   ی ض کاشان ی ف 
  خود   به   و   د، ی جو  زاری ی ب   خود  قدرت   و   توان   از   که   است   ن ی ا   آن   از   مقصود   داند: »تبرّی، و ی خود، م 

ره( نیز در این باره  )  و امام خمینی  ( 343ص.  ، 2ج. ،  1372،  ی ض کاشان ی )ف  « ... ننگرد  پاکی  و  رضا  چشم  به 
اض  ی گوید: »بهتر آن است که سالك إلی اللّه پای سلوك خود را بشکند و از اعتماد به خود و ارت می 

د و از خود و قدرت و قوّت خود فانی شود و فنا و اضطرار خود را  ی جو  کسره برائت ی و عمل خود 
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د، و  ی ك شبه طیّ نما ی ت  یّ ت شود و راه صد ساله را با جذبه ربوب ی رد تا مورد عنا ی شه در نظر گ ی هم 
نْ ی ت با عجز و ن یّ لسان باطن و حالش در محضر قدس ربوب  بُ الْمُضْطَرَّ اذا  ی ج یُ از عرض کند: امَّ

وُء.« یَ دَعاهُ وَ   فُ السُّ  ( 67ص.  ،  1388الف ،  )امام خمینی   کْش 
د  ی رد و به توح ی گ ی تشاء« سالك را فرا م   ی کنتَ انت الّذ   ی ت ی ن مقام است که جذبه »بمش ی در ا 

»بحول  د:  ی گو ی ر مؤمنان م ی ، هم نوا با ام ی ه باطن ی و قدر   ی ه ظاهر ی در برائت از قدر رسد و  ی م   ی افعال 
لاة   ی ف    البراءة   جواز   باب ،  602ص.  ،  3ج. ،  1410،  س ی )ابن ادر   الله و قوته اقوم و اقعد«  ن  ی در ا   ن( ی الدّ   أعداء   من   الصَّ

  ی که با او در نزاع است، یعنی انانیت خویش خلاص  ی نوران ن حجاب ی مقام سالك واصل از آخر 
 زد: ی خ ی ان بر م ی د و از م ی جو ی ت خود برائت م ی خود بد و از  یا   ی م 

 ز ی ان برخ ی حـافظ از م   ی تو خود حجــاب خود             ست ی ــچ حـائل ن ی ـان عـاشق و معشـوق ه ی م 

( 266ص.  ،  1384،  ی راز ی )حافظ ش      
دهند: »و اگر بخواهد به قدم اعتماد به خود  مفهوم را اینگونه توضیح می ره( این )  امام خمینی 

ری نشود، چون طفلی  ی ن راه را طیّ کند، هلاك شود، چه که ممکن است از او دستگ ی و عمل خود ا 
ت  ی که تا خود به جسارت راه رود و به قدم خود مغرور شود و به قوّت خود اعتماد کند، مورد عنا 

شگاه پدر مهربان عرضه  ی پدر نشود و او را به خود واگذار کند. و چون اضطرار و عجز خود را به پ 
ری  ی ت پدر گردد و او را دستگ ی کسره خارج شود، مورد عنا ی دارد و از اعتماد به خود و قوّت خود  

سالک در    ( 67ص.  ،  1388الف ،  )امام خمینی   کند، بلکه او را در آغوش کشد و با قدم خود او را راه برد.« 
ست بلكه به مصداق  ی کند نه از گناه خود است، که او را جرأت بر گناه ن ی این مقام، اگر توبه م 

کند. گرچه عارفان در این مقام  خود است که اظهار توبه می قاس به ذنب« از بود  ی »وجودك ذنب لا 
 است:   ی م امّا وجودمان فقر ی گاهی معتقدند ما وجود دار 

 ند؟ ی ا گو  ـه حق را گناه م ی چه سان عط            خبران  ی دم از »وجودك ذنب« زدند ب 

 ند ی تا به جا گو   ی ن گو ی به اهل راز چن             ـا   ــوجــود از م   ی گـنـاه بود دعو   ی بل 

 ( 172ص.  ،  1389،  ی )غالب دهلو           
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، با ذائقه  ی ع ی عارفان ش   »نمود« هستند. و گاه معتقد است ماسوی الله، نبود  بود نما یا همان   
نكه حقّ آن بود را با همه طاعتش  ی روایی عمدتاً در دسته اوّل جای گرفته و از غنای »بود« خود و ا 

گویند ما در مرتبه غنا  کنند و در مقام دعا می ی اند و احساس فقر م ادا کنند خجلت زده  توانند ی نم 
ف لا  ی فک   ی غنا   ی ر ف ی هم فقیریم چه آنکه قائل باشیم همین نمود بودنما را هم نداریم: »أنا الفق 

داند  ای در عرفان خود را نبود نمی چنین ذائقه  ( 348ص. ، 1 ج. ، 1409،  )ابن طاوس  « ی فقر  ی را ف ی أکون فق 
را عذاب نکند نه به خاطر ترس از  خواهد که او  ی متعال م   ی پندارد و اگر از خدا بلکه ناچیز می 

  ند: »اللهم من ی ب ی نم   ی خود و افعال خود در ملك خدا مقدار   ی جهنّم، که بدان خاطر است که برا 
نقص من خزانتك  ی و لا    ی قبحه إساءت ی و لا    ی ن ملکك إحسان ی ز ی  فوعزتك ما  یَّ تغضب عَلَ   أنا حتی 

   ( 102ص.  ،  2  ج. ،  ق 1381،  ی )اربل   « ی ها فقر ی د ف ی ز ی و لا    ی غنائ 
امبر  ی ره پ ی ض کاشانی در س ی امّا نگاه عارفان شیعی دارای ذوق حکمی ـ روایی است. همچون ف 

  و   رو ی ن   از   و   کرد می   واگذار   خدا   به   را   آن   حلّ   آمد می   ش ی پ   مشکلی   گاه   »هر سد:  ی نو ی م   6اکرم 
 ( 162ص.  ،  4  ج. ،  1372،  ی ض کاشان ی ف )   د ی طلب می   ت ی هدا   خداوند   از   و   تبرّی   خود   توان 

رود تا اندك  ی ش م ی  از خود چنان پ ی  ن دعا آمده است، سالك در مقام تبرّ ی همانطور که در ا 
اش نسبت به خواست، مطاع  شود که در آن هوا و اراده اندك وارد آستانه مرتبه سوم از »برائت« می 

البته در خصوص این معنا که محو انیت و خودی به چه معناست برخی عارفان  گردد.  ی م   ی اله 
، امکان دارد امّا  ی در صفات ذات   ی ا فنا ی «  ی ذات   ی »فنا  ی الله« به معنا  ی ف   ی معتقدند که »فنا  ی ع ی ش 

چ گاه سالك واصل  ی ه   ( 148ص.  ،  91  ج. ،  1403،  ی )مجلس   سؤلی«   ة ی غا   قربك   به مصداق »و رسد  ی به نظر م 
ص.  ،  18  ج. ،  )همان   پا فراتر بگذارد و الّا مصداق »و لو دنوت انملة احترقت«   ی صفات   ی تواند از فنا ی نم 

است   ی ا کنند، مرتبه ی م   « نی ر به مقام »او اد ی ( که از آن تعب ی نسب )  ی ذات  ی شود، و مقام فنا ی م   ( 382
ن   یْ فَکانَ قابَ قَوْسَ اند و به مقام » که فقط انسان کامل و چهارده معصوم در آن عرصه، قدم گذاشته 

  « ی »او ادن   کنند، ی صحبت م   ی اله   ی تجلّ   ن ی آنگاه که از اوّل اند. امام خمینی  ده ی رس   ( 9،  )نجم   « أَوْ أَدْنی 
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  ک ی در مظاهر تشک   ک ی تشک عنایت به اینکه  با    ( 45ص.  ،  1376،  ی ن ی خم امام  )   . دانند ی مقامات م   ی را فرا 
در فص   که  ت رهگذر اس و از همین است  ی ک ی در مظاهر تشک   ی ذات  ی است، فنا   ی خاص الخاص 

  ی تجلّ   مساوق با   که   کند ی م   ی ذات   ی ا ی سخن از عطا   ی شیخ اکبر الحکم وقت از شرح فصوص   ی ث ی ش 
واسطه اسماء و صفات  ای ذاتی بی ی عطا نویسد: » شارح شیعی معاصر فصوص می ،  است   ی ذات 

کند مگر از وراء حجابی  ث ذاتش تجلی بر موجودات نمی ی را که حق تعالی از ح ی شود ز ظاهر نمی 
 ( 72،  1378،  )حسن زاده آملی   « عنی حجاب( ی اسم  )   ه ی از حجب اسمائ 

 ن مرحله برائت ی سوم 

میان این مراحل    ی منطق سلوک پیش از آنکه این مرحله را توضیح بدهیم ذکر این نکته مهم است که  
  بشر   قرارداد   و   وضع   به   وابسته   اش، وجودی   گرچه از لحاظ نفس الامری حقیقی است یعنی قوام 

چرا که در عرفان عملی، قرارداد و اعتبار بی معناست امّا   باشد و فی نفسه تقرّر وجودی دارد؛ نمی 
تواند به  در مقام عرفان نظری و با  نگاه فلسفی عناوین و ترتیب این مراحل اعتباری است و می 

  ن ی از اول گذاری یا مرتّب شود. در ما نحن فیه نیز گرچه  جهت اغراض بیانی و تبیینی این مراحل نام 
شده    ی ک ی و بغض محبوب    با حبّ   سالک محبّ و بغض    است که حبّ   ن ی لوازم محبت و متابعت ا 

  ی و غضب ول   ی اساسا غضب اله   ، به مقام قرب فرائض   دن ی و رس   ت ی به عالم ولا   ل ی باشد و پس از ن 
، از  تواند خودآگاه یا ناخودآگاه باشد امّا از آنجا که نمود عملی این حبّ و بغض می   شود   ی ک ی 

  ی زار ی را ب  ی ر صعود و عرفان عمل ی ن مرحله »برائت« در س ی ن و بالاتر ی توان سوم همین رهگذر می 
  زار است:  ی دانست که محبوب و مراد و معشوق از آن ب   ی ز ی ناخودآگاه سالک محبّ از هر چ 

 عاشق از مراد خود نفور است                عشق از طلب مراد دور است  

 ی نامراد   ی ـو  ــخاك است به ک ـ                 ی شاد ن ز  ی شادان به غم و غم 

 ( 73ص.  ،  1401،  ی )جام 
  ی جز همان نگاه کلام   ی ز ی چ   ی ن مرحله از برائت عرفان ی د تصوّر شود که ا ی در نگاه نخست، شا 
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د محبوب و  ی متکلّم با   ی ای که باید به آن توجّه نمود آن است که برا ست. نکته ی به مقوله برائت ن  
شود تا محبوب را دوست بدارد و با دشمنان او دشمن باشد امّا عارف در    ی دشمن محبوب معرف 

لمن حاربکم«  حرب  و  لمن سالمکم  طاووس   مقام »سلم  فطرة   ( 136ص.  ،  2  ج. ،  1376،  )ابن  الله  به 
مانند کودکان حلال  ام   ی ا زاده بازگشت نموده و  م ی رالمؤمن ی که بر سر راه  به  ی ن قرار داده  شدند و 

  گرداندند ی شان برنم ی از ا   ی رو   ( 149ص.  ،  1410،  )فرات کوفی   الفطرة«   ی ولد عل ی »کلّ مولود    ی مقتضا 
شناسد و دوست  ی کنند، او را م   ی بدون آنکه محبوب را به او معرف   ( 45ص.  ،  1  ج. ،  1413،  د ی مف   خ ی )ش 
که با محبوبش    ی بدون آنکه دشمنان محبوب را به او بشناسانند، با کمالات و ارتباط روح دارد و  ی م 

 و نسبت به آنها »برائت« دارد.  شناسد  ی دارد آنها را م 

 اثر ارتباط روحی 

  ی ا شود، به گونه ی «، آن است که حسّ و حال محبوب به محبّ منتقل م ی جه این »ارتباط روح ی نت 
ن  ی نکه در کنار او باشد. ا ی او ناراحت است، بدون ا   ی و با ناراحت   او خوشحال   ی که با خوشحال 

 هم باشد.    ی مجاز   ی تواند در عشقها ی حالت م 
در    ی گردد ول ی جاد م ی ا   ی ان استاد و سالك در مراحل ابتدائ ی ن حالت م ی ات ا ی ق معنو ی در طر 
« قدر  ی »ارتباط روح گردد.  ی الله و امام برقرار م   ی ان سالك ال ی تر م تر و به صورت کامل مراحل بالا 

ذ   هَا یُّ أَ   ا ی ه » ی ر آ ی قّن امر به ارتباط با امام زمان، در تفس ی مت  رُوا   آمَنُوا   نَ ی الَّ رُوا   وَ   اصْب  طُوا«   وَ   صاب  )آل    راب 

د  ی که عقل و فهم و معرفت در او پد  ی فرد  ثری این آیه چنین آمده که ر ا ی در تفس است.   ( 200، عمران 
و اثر    ( 387ص.  ،  36  . ج ،  1403،  ی مجلس )   غیبت و نبود امام برای او با زمان مشاهده امام فرقی ندارد د،  ی آ 

  ( 330ص.  ،  1397،  ی نعمان )   کند. وضعی انتظار برای او نوعی فرج شخصی و ظهور فردی را ایجاد می 
فرحون لفرحنا و  ی م باشد، از باب » رسد که بی آنكه در کنار اما ی م   یی ن مقام، به جا ی سالك در ا 

او ناراحت    ی امام خوشحال و با ناراحت   ی با خوشحال   ( 110ص.  ،  10  ج. ،  1403،  )مجلسی   حزنون لحزننا« ی 
لم و صلح با آنچه محبوب با آن  )  امام خمینی شود.  ی م  ره( برای این ارتباط روحی که نتیجه آن س 
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می  است  جنگ  در  آن  با  محبوب  آنچه  با  جنگ  و  است  سلامت  و  صلح  و  در  مكانت  باشد، 
البغض«  جایگاهی خاصّ قائل بودند و این معنا را بر اساس روایت شریفه »هل الدّین الّا الحبّ و  

انت جز اعلام محبت و وفاداری نسبت  ی »مگر تحقق د   فرمایند: دانستند. ایشان می اساس دین می 
ن جز به ظهور  ی نسبت به باطل است؟ حاشا که خلوص عشق موحد   به حق و اظهار خشم و برائت 

 ( 314ص.  ،  20.  ج ،  1388د ،  )امام خمینی   سر شود.« ی ن م ی ن و منافق ی کامل نفرت از مشرک 
البته ظهور این »ولایت« و »برائت« بر اساس شاکله روحی آنهاست نه آنکه با تکلّف خود را  

شود من  ی م   ی کند گاه ی السّلام عرض م ه ی ان به امام صادق عل ی ع ی از ش   ی ک ی وادار به این کار بکنند.  
  ل ی ند دل ی فرما ی م   7شوم. امام ی ا ناراحت م ی م مشخصّ باشد، خوشحال  ی که برا   ی ل ی چ دل ی بدون ه 

به شما هم انتقال    ی ن حالت روح ی م و ا ی ا ناراحت ی ن مطلب آن است که ما همان زمان خوشحال  ی ا 
 ( 93ص.  ،  1  ج. ،  1385،  خ صدوق ی )ش   م. ی ان از نور خدا هست ی ع ی بد چرا که ما و شما ش یا   ی م 

ا  روح ی قوّت  »ارتباط  م ی ن  بدانجا  تا  م ی «  که سالك  خویش  ی رسد  امام  با  دور  راه  از  تواند 
سد  ی نو ی م   ی ا هما السّلام در نامه ی بن جعفر عل   ی ان به حضرت موس ی ع ی از ش   ی ک ی صحبت کند.  

  کند، ی که با خدا ارتباط برقرار م   ی خواهد با امامش مرتبط باشد، همانطور ی شود انسان م ی م   ی گاه 
  ی تو حاجت   ی ند: اگر برا ی فرما ی ن حالت چه کند؟( امام در جواب م ی ست، در ا ی در کنار امام ن   ی ول ) 

)ابن   د بلافاصله جوابت خواهد آمد. ی ترد ی ، ب ی ان آن تكان ده ی ت را به ب ی ست لبها ی وجود دارد، کاف 

 ( 211ص.  ،  1375،  طاوس 
السّلام نیست و اکنون و در زمان غیبت  البته این مسأله مخصوص به زمان حضور ائمّه علیهم 

. لذا امام  شود این ارتباط روحی و دوستی و دشمنی بر اساس آن را داشت نیز می   7امام زمان 
ره( حتّی حکم برائت سیاسی حجّ را هم در این نگاه عرفانی دائمی و تعطیل ناشدنی  )   خمینی 

  د.« ی ن دستور است و جاو ی ست، ا ی از مشرکان مخصوص به زمان خاص ن   اد برائت ی دانستند: »فر می 
 ( 94ص.  ،  20.  ج ،  1388د ،  )امام خمینی 
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ست، بلکه حالات  ی محبّ ن   ی ه و فقط از سو ی ك سو ی «  ی نجاست که »ارتباط روح ی نکته مهمّ ا  
که    ی در جواب کس   7ر ی گذارد. از همین رهگذر است که حضرت ام ی محبّ هم بر محبوب اثر م 

شما،    ی خوشحال ؟! ما به  ی ض نبود ی ند مگر تو مر ی فرما ی کند، م ی شان سؤال م دگی ی از علّت رنگ پر 
م و  ی کن ی شما دعا م   ی م. برا ی گرد ی شما ناخوش م   ی ض ی شما ناراحت و با مر   ی خوشحال و به ناراحت 

 ( 260ص.  ،  1  ج. ،  ق 1404،  )صفّار   م. یی گو ی ن م ی د ما، آم ی آنگاه شما دعا کن 
مقتضای »وَ  به  ارتباط روحی  این  نَّ   البته  لی   وحُونَ یُ لَ   نَ ی اط ی الشَّ   إ  مْ« ی أَوْل    إ  ه  برای    ( 121،  )انعام   ائ 

گونه که با داشتن ارتباط روحی با خدا  کسانی که روحیه طغیان دارند هم وجود دارد. درست همان  
ق دیگری هم داشته  شود، برائت می اولیاء الله محبّت غیر خدا از قلب خارج می و   تواند روی و متعلَّ

اپرستی و  ی اگر انسان به مرض دن فرمایند: » ره( می )   باشد. از همین رهگذر است که امام خمینی 
)امام    شود.« زار می ی ها ب ی ا و ما ف ی ر دن ی ا قلب او را فراگرفت، از غ ی هواخواهی مبتلا شد، محبت دن 

شود لذا روحشان  به عبارتی کسانی هستند که تمام وجودشان ظلمانی می   ( 52ص.  ،  1387،  خمینی 
شان رشد است بپذیرد و به تعبیر قرآن  که امر   :تواند آیات قرآن را که نورند و سخنان اهل بیت نمی 
  ( 125،  )انعام   روند و توانشان نیست.   خواهند به آسمان بالا گردد که گویی می اشان چنان تنگ می سینه 

سد که آیات خدا را نیز تکذیب کند یعنی  بر تر ممکن است انسان به جایی  چه آنکه در مراحل عمیق 
دهند:  ره( در مورد چنین برائتی هشدار می )   امام خمینی    ( 10،  )روم   اعتقاداتش را هم از دست بدهد. 

السلام،  هم ی د و ائمه اطهار عل ی د و بر ما احتجاج نما ی »روزی که خدای تعالی از ما مؤاخذه فرما 
برم به خدای تعالی  ث و علوم آنها. پناه می ی ما از احاد   ند بواسطه برائت ی جو   نعوذ بالله، از ما برائت 

 ( 389ص.  ،  1388ج. ،  )خمینی   بدی مرجع.« از سوء عاقبت و  
تواند کسانی را که  رسد که نمی ی م   یی گزیده سخن آنکه در این سیر در مرحله سوم، عارف به جا 

باشند گرچه پدر  دشمن می   :ن ی خدای متعال و معصوم  برادر  ی ا فرزند  ی دارند دوست داشته  ا  ی ا 
مان  ی اند که »ا ده ی رس   ی ا ر و سلوك به مرحله ی در س ن بدان خاطر است که  ی ا   ( 22،  )مجادله   خانواده او باشند. 
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 . ده است ی د و برقرار گرد یی متعال تأ   ی خدا   ی « آنان، از سو ی اند و »ارتباط روح دا کرده ی مستقرّ« پ 

 موهوبی و اعطایی بودن مرحله سوم برائت عرفانی 

  متعال به مقتضای »فأسئلُ  ی خدا  ی « از سو ی ت این که مرحله سوم »برائت عرفان ی نکته حائز اهمّ 
  ارت عاشوراء( ی ز ،  ی )قم   أعدائکم . . .«   من   البراءة   رزقنی   و   ائکم ی اول   معرفة   و   بمعرفتکم   اکرمنی   الّذی   اللّهَ 

  یی ، عنا ی گردد، همانطور که »معرفت« از نگاه عرفان سالك    ی یک مسأله اعطائی است و باید روز 
اکتسابی است. به همین ترتیب  . گرچه مقدّمات آن، یعنی دو مرحله پیشین برائت،  ی است نه کسب 

ممکن است در مرحله اوّل انسان با اختیار خود بدی و رجس را ترک کند و در مرحله دوم ولایت  
نفس و شیطان و دنیا را  کسب کرده و بعد در مرحله سوم وجودش عین رجس شود چونان که در  

شده است. در چنین    ( 46،  )هود   مورد فرزند نوح گفته شده که او دیگر خودش »عمل غیرصالح« 
ص.  ،  11  ج. ،  1413،  ی اصفهان   ی )بحران   شوند. جایگاهی اهل بیت به عنوان ولیّ انسان تبدیل به خصم او می 

خمینی   ( 1174 امام  که  است  رهگذر  همین  بیت  )   از  اهل  ولایت  شدن  تبدیل  به  نسبت  ره( 
رسد از قول امام  ن به گوش ما می ی هم دهد: » السّلام به برائت و خصومت ایشان هشدار می علیهم 
س منّی. »کسی که از من معرض باشد و سخط کند  ی کذلك( فلَستُ منه و ل )   كُ ی : و مَن  7صادق 

زاری چه  ی ن ب ی حق تعالی از ما و ا   ن برائت ی م ا ی فهم به من، نه من از او هستم و نه او از من.« نمی 
رونش کردند از  ی و ب ت حق  ی ر سر دارد. کسی که خارج شد از ولا ی زها در ز ی بتی است و چه چ ی مص 

ب او  ی ست، شفاعت شافعان نص ی د نجات برای او ن ی گر ام ی ن، د ی ر پرچم رحمت ارحم الراحم ی ز 
که( سخطناك به خدا  )   کند کسی را شفع عنده إلّا بإذنه. کی شفاعت می ی   ی نخواهد شد: من ذا الّذ 

)امام   ن او و مالك رقابش پاره شده؟« ی سمان مودت ما ب ی ت او خارج است و ر ی است و از حرز ولا 

 ( 109ص.  ،  1388،  خمینی 

 ر نزول ی ء« در س ی مظهر اسم »بر 

نگاه عرفان  تع ی در  اله یّ ،  ف   ی نات ظهور علم  مقدّس، خود، اسماءالله ی در مرحله  بنابرا ض  ن  ی اند 



 

 |       ( ى آمل   ى الله جواد   ت ی به آراء آ   ى و نگاه   ى ن ی بر نظرات امام خم   د ی )با تأک   ى عرفان   دگاه ی بر د   ى آموزه برائت مبتن   ح ی تشر 

 

117 

ء« در لوح  ی ن نگاه، اسم الاسم »بر ی با ا   ( 227ص.  ،  1387،  ی آمل   ی )جواد   اسم الاسمند.   ی اسماء لفظ  
ه است؟ با مراجعه به متون حدیثی این حقیقت به  ی قت خارج ی ثابتش، کدام حق ن  ی محفوظ و ع 

 باشد. می   3خورد که مظهر اسم »بریء« وجود صدّیقه طاهره فاطمه زهراء روشنی به چشم می 
ند: خدا به غضب فاطمه  ی فرما ی است که م   6رسول خدا   ی حه ی ت صر ی ل نخست روا ی دل 

ت،  ی ن روا ی ا   ی ل عرفان ی تحل   ( 384ص.  ،  1362،  خ صدوق ی )ش   شود. کند و با رضایت او راضی می غضب می 
که اسم  است    3به نام فاطمه زهرا   ی ا نه ی ، آ ی غضب اله   ی نگونه است که مجلا ی ، ا ی در نگاه سطح 

  3ت، غضب حضرت زهرا ی ن روا ی ا تر به ق ی عم   ی نموده است. امّا با نگاه عرفان   ی آن تجلّ ء در  ی بر 
ن مقام  ی است. با این توضیح در ا   ی همان فعل فاطم غضب(  )   ی ء و فعل اله ی همان ظهور اسم بر 

  ی ک ی وجود ندارد تا نوبت آن برسد که بگوییم    3دوگانگی میان غضب الهی و غضب فاطمه زهراء 
آن است که    ی ط سلوك عرفان ی ر صعود، از شرا ی از دو غضب مسبّب غضب دیگری است. لذا در س 

أْت   داشته باشد:    ی اند، تبرّ زار بوده ی ء و ب ی بر   3قه طاهره ی که صدّ   ی سالك از هر کس  نْ تَبَرَّ مَّ ئٌ م  »مُتَبَرِّ
مَنْ وَالَ  نْهُ مُوَال  ل  مَنْ عَادَ یْ م  «   ت  یْ ت  مُعَاد  ل  مَنْ أَحْبَبْت  ب  ل  مَنْ أَبْغَضْت  مُح  ضٌ ل  ،  1413،  )شیخ صدوق   مُبْغ 

توان نتیجه گرفت که اسماء  با عنایت به آنچه تا کنون در باب اسماء الهی بیان شد می   ( 573  ص.   ، 2  ج. 
لفظی، از نگاه عارفان اسم الاسمند و اسم الهی همان مظاهر خارجیه هستند. با این بیان از آن  

نیز در حقیقت نوعی تبیین مقام    3روی که از نگاه عرفانی همین عبارات زیارتنامه حضرت زهرا 
و اسم بریء را اسم    توان ایشان را مظهر اسم بریء ست، می ا   3قرب فرائض برای حضرت فاطمه 

منتسب    3الاسم دانست و نتایج حاصل از برائت در عالَم را نه به این اسم لفظی که به حضرت زهرا 
بیزار است بیشتر برائت دارد، بیش از بقیه    3کرد و بیان نمود که سالکی که از آنچه حضرت فاطمه 

سالکان الی الله قدرت روحی بر بریدن از هر ناپاکی و تبرّی از ناخالصی را دارد و از مُخلَصین  
آثار مهم بر اسم    ن ی گمان برد که ا   د ی نبا » :  د ی گو ی باره م   ن ی در ا   ی آمل   ی الله جواد   ت ی آ خوهد شد.  

اثر   ی ن ی در جهان ع  توان ی نم  ی هرگز با لفظ و مفهوم ذهن  را ی مترتب است؛ ز  ی ذهن  م ی مفاه   ا ی  ی لفظ 
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الارض   ی که اسم اعظم خدا را بداند صاحب ط  ی اند کس گذاشت و مرده را زنده کرد. اگر فرموده 
را در ذهن حاضر کرد، بدون    ی مفهوم   ا ی را به زبان آورد    ی که اگر لفظ   ست ی ن   ن ی چن   بود، خواهد  

. اسم اعظم مرتبه و  د ی امور برآ   نگونه ی اسم اعظم بتواند از عهده ا   قت ی به حق   دن ی تکامل روح و رس 
  ا ی مظهر قدرت حق    د ی رس   ت ی است نه لفظ و مفهوم. اگر روح کامل شد و به مقام ولا   ی ن ی مقام ع 

به اذن خدا    تواند ی که م   ابد ی ی دست م   ی سبحان شد، به قدرت   ی از خدا   ی از اسماء و صفات   ی اسم 
 ( 253  - 252  ص.   ، 1387،  ی آمل   ی )جواد   داشته باشد   ی گر ی مرده را زنده کند و تصرفات د 

که بنا بر اعتقادات مسلّمه  ء« است آن است  ی ، مظهر اسم »بر 3گر بر آنکه فاطمه زهرا ی ل د ی دل 
امّی خیر  )   که بخواهد بهتر از آنها باشد   ی تند. از این رو فرد ی دوازده امام مظهر صفت ولا عه،  ی ش 

  نا( ی و امّنا فاطمه حجّة الله عل )   ت داشته باشد ی و بر آنها هم ولا   ( 94ص.  ،  2  ج. ،  1413،  )شیخ مفید   منّی( 
ع  ی جم   ی و لقد کانت مفروضة الطّاعة عل )   و طاعتش بر آنها هم فرض باشد  ( 99ص.  ،  1420، )مسعودی 

بدین معنا که چون ائمه و از جمله    ( 106ص.  ،  1413،  )طبری   من خلق الله من الجنّ و الانس . . .( 
مفروضة    3شوند پس حضرت زهرا در شمول »علی جمیع خلق الله« وارد می   7امیرالمؤمنین 

الطاعة برای آنان نیز هست. این مطلب با اندیشه کلامی کمی ثقیل و غیرقابل هضم است امّا با  
توان مسأله را چنین تبیین کرد که تفاضل اسمائی یک اسم بر اسم دیگر در عرفان  اندیشه عرفانی می 

ثابت شده است و به تبع آن مظهر و رقیقه این اسماء نیز بر مظهر و رقیقه اسماء مفضول برتری  
د علاوه بر آنکه  ی این برتری  از دو حال خارج نیست یا آنکه این مظهر اتمّ با خواهد داشت. نحوه  

هم باشد که او را در ظهور   ی گر ی « هست، به واسطه تناکح اسمائی مظهر اسم د ی مظهر اسم »ول 
تر  اتمّ کمک کرده باشد، یا آنکه در مظهریت همین اسم به سبب تشکیک در ظهور، مظهریتی قوی 

،  2  ج. ،  1405، )هلالی  ( بودن ی بضعة منّ )  نیز به اقتضاء  3داشته باشد. بر همین اساس هم فاطمه زهرا 

 ، خود در مقابل رسول خدا جزء از کلّ است.  ( 869ص.  
که متوجّه وجه »نزّلونا    ی فرد   ی کنند، برا ی اد م ی ن معنا که عارفان از آن با عنوان »تناکح اسماء«  ی ا 
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قت  ی ست که حق ی شده باشد نه تنها، غلو ن   ( 33ص.  ،  1388،  )بسطامی   ة و قولوا فینا ما شئتم« ی عن الرّبوب  
حرکت    ی از آنکه نکاح را، بر مبنا   ست. علّامه حسن زاده آملی در این خصوص، پس ی ن ن ی جز ا 

این بیان را دارد که    ( 54و  53ص.   ، 1382، )حسن زاده  ، دانسته  ی حضرت قدّوس، در کلّ وجود سار   ی حبّ 
انسان کامل اگر مرد باشد مظهر عقل کلّ و صورت آن است و اگر زن باشد مظهر نفس کلیه است  

،  )حسن زاده  است، بنابراین علی بن ابیطالب صورت عقل کلّ و فاطمه زهرا مظهر نفس کلّیه است. 

   ( 119ص.    ، 1378
  ی و معنا   ( 49،  )ذاریات   ت شکل گرفته است ی قانون زوج   ی بالاتر، از آنجا که خلقت بر مبنا   ی در افق 

و بلکه مندمج در آنها، اسماء جلال    ی جمال   ی ن آیه شریفه آن است که اگر در کنار اسمها ی ا   ی عرفان 
ره( به این معنا اشاره  )   گرفت. همان گونه که امام خمینی ی الهی نبودند، اساس خلقت شکل نم 

 کنند:  می 
ه فالجمال ظهور الجمال و الجلال  ی ت اللّه ف ی ئا الّا و رأ ی ت ش ی ه السّلام ما رأ ی »فی قول الصّادق عل 

ص  ی لْجل تخل   ه و بالعکس فالنّار صورة الغضب الْلهی و باطنها الرّحمة لْنّها خلقت ی باطن ف 
 ( 20ص.  ،  1410،  )امام خمینی   العباد عن لوازم اعمالهم« 

  3ء« که فاطمه زهرا ی »بر ت تامّه انسان کامل است، اگر اسم  ی « که ولا ی لذا در کنار اسم »ول 
متعال هستند که    ی دو، دو دست بسیط خدا   ین گرفت و چون ا ی خلقت شکل نم بود،  ی است نم 

ه است، از  ی قت محمّد ی ، همان وجود منبسط و حق ی و بسط نور اله   ( 64،  )مائده   داه مبسوطتان« ی »بل  
ت  ی روا   ی ن است معنا ی د و ا ی رس ی ه« هم به ظهور نم ی قت محمّد ی ن دو نبودند »حق ی این رو اگر ا 

آمد و اگر علی نبود  د ای محمّد اگر تو نبودی هیچ چیز به وجود نمی ی فرما ی که م   ی ا مُحكمه   ی قدس 
ماند که تو را خلق کنم و اگر فاطمه نبود خلقت هر دوی شما و در نتیجه ظهور کّل  دلیلی باقی نمی 

؛ و  43ص.  ،  1قسم    ، 11  ج. ،  1413بحرانی اصفهانی ؛ و  169ص.  ،  3  ج. ،  1419،  )نمازی شاهرودی   جهان شدنی نبود. 

این مسأله با انگاره عرفانی حرکت حبّی نیز قابل تبیین است. از آنجا که بسط    ( 5ص.  ،  تا بی ،  عرندس 
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رحمت الهی بر اساس حدیث کنز مخفی مبتنی بر حرکت حبّیه است و از دیگر سو، بنا بر قاعده  
عرفانی »حبّ الشیء مستلزم لحبّ آثاره«، حبّ اسماء نسبت به ظهور لوازم آنها که همان اعیان  

می  اثبات  آنهاست  ظهور    ( 203ص.  ،  1363،  )قیصری   شود. ثابت  غایت  در  الهی  رحمت  مظهریت 
گیرد را  طلبد که لازمه قریب خویش یعنی برائت از آنچه تحت دایره رحمت قرار نمی خویش می 

نیز به ظهور برساند، بر همین اساس بسط رحمت الهی بر اساس آموزه حرکت حبّی مستلزم ظهور  
 مظهر اسم بریء نیز هست. 

ها ی ه شر ی ل آ ی در ذ لذا   نَّ حْدَی   فه »إ  «   لَإ  یعنی او یکی از چیزهای بزرگ است؛ دو    ( 35، )مدّثر   الْکُبَر 
  ( 528ص.  ،  5  ج. ،  1374،  )بحرانی   است   7ی ت عل ی نکه آن امر بزرگ، ولا ی ر وارد شده است. نخست ا ی تفس 
ها« خوانده شدن  ی و »امّ اب   همان( ،  )همو   باشد. ی م   3ن بزرگ، وجود مبارکه فاطمه زهراء ی آنکه ا گر  ی و د 

بالاتر ی قت محمّد ی ، بدان خاطر است که اگرچه »وجود منبسط« و »حق 3قه طاهره ی صدّ  ن  ی ه« 
زاده  )حسن    ه. ی ازمند است به نفس کلّ ی افاضه به مراتب بعد، ن   ی است، امّا عقل کلّ برا   ی اله   ی تجلّ 

از همین رهگذر است که اگر پیامبری در میان رسولان الهی، فقط به ظاهر    ( 119ص.  ،  1382،  ی آمل 
داشت و به باطن جلالی آن که برائت است ایمان  ی ت است باور م ی جمالی حقیقت محمّدیه که ولا 

د. از همین رهگذر است که  ی گرد ی ده نم ی ن مقام برگز ی د و به ا ی گرد ی داشت، نبوّتش کامل نم ی نم 
داشتند،  ی اقرار م   3لت فاطمه زهراء ی د به فض ی با   اء ی به صراحت فرمودند که همه انب   6رسول خدا 

 ( 5ص.  ،  11  ج. ،  1413،  ی اصفهان   ی )بحران    بشوند. یّ تا نب 
توان بیان  دی ذوقی می یّ گرچه مظهریت اسماء با علم الحروف دلیل تامّی نیست امّا از باب مؤ 

  ء« است: ی ء« و »بر »زهرا   ی تناسب ارزش عدد کرد که حضرت زهرا مظهر اسم بریء الهی است،  
 (  ۱+    ۲۰۰+    ۵+  ۷=  ۲۱۳ء(  )   زهرا )   ( و ۱+    ۱۰+    ۲۰۰+    ۲=   ۲۱۳ء  ی بر ) 

زمان ی ا  تناسب  اهمّ یی تأ   ی برا   ی ن  حائز  ما  مدّعای  نامگذار ی د  علّت  که  است  قه  ی صدّ   ی ت 
ند: حضرت  ی فرما ی م   7م. امام باقر ی را به نام شریفه »زهراء« در کلام معصوم دنبال کن   3طاهره 
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دند چون خدا او را از نور عظمت خود خلق کرد و آن هنگام که درخشش  ی را »زهرا« نام   3فاطمه  
ا ی پا به عرصه وجود گذاشت، آسمانها و زم   3حضرت زهرا  ن نور  ی ن به نورش روشن شدند و 

ن  ی ما ا   ی ما و مولا   ی که به سجده افتادند و عرضه داشتند خدا   ی ا چشمان ملائکه را پر کرد به گونه 
است که از نور من سرچشمه گرفته، او   ی ن نور ی کرد که ا   ی متعال بر آنان وح  ی ست؟ خدا ی نور چ 

با این توضیح، زهرائیت    ( 464ص.  ،  1.  ج ،  1381،  ی اربل )   . دم ی دادم و از عظمتم آفر   ی را در آسمان سكن 
، مقام نوریتی است که از عالم خلق بریده و مبراء است و به ذات اقدس اله  3حضرت فاطمه 

 وابسته است. 
عالم ناسوت،    ی است لذا بطون آن برا   ی ه« اله ی آنکه چون »برائت« از اسماء »جلال   ی ان ی نکته پا 

ن  ی شب قدر است در ع   ی ن ظهورش، مانند پنهان ی آن در ع   ی زان خفا ی باشد و م ش از ظهورش می ی ب 
 مانده است.   ی است که »مجهولة قدرها« باق   3حضرت زهرا   ی قه ی تش و مانند رق ی اهمّ 

ان شد، برائت در مرحله سوم، تابع شدن روح انسان به روح محبوب  ی ن ب ی ش از ا ی همانگونه که پ 
د »برائت«  ی با   ی کسان نکه از چه  ی ان ا ی ن ب ی ت مالك است. بنابرا ی ت سالك به مش ی و منعطف شدن مش 

اقرار و مرور سالکان واصل مرحله   ی ا برا ی مراحل قبل   ی آموختن سالکان مبتد   ی م، برا ی داشته باش 
 سوم است. 
 ان شده است:  ی ن دعا ب ی ن دستورالعمل »برائت« در فقرات ا ی جامعتر 

ا  ا   ی »من  ب ی پروردگارم! در  به درگاهت  شب  از  ی جو ی م   ی زار ی ن  کسان ۱م  با متشابهات    ی ـ  که 
  ی ـ آنان ۴شناسند  ی تو را نم که    یی ـ آنها 3کنند  ی ه م ی که تو را تشب   ی ـ کسان ۲ابند  ی خواهند تو را ب ی م 

  ی که بندگ   یی ـ آنها 6کنند  ی که تو را انكار م   ی ـ آنان 5کنند  ی ف م ی که تو را به صفات بندگانت توص 
ره(  )   کنند ی شان تو را به جور و ستم متّهم م ی که در کارها   یی ـ آنها 7رند  ی پذ ی تو را نم    ی ـ کسان 8مجب 

دهند که پدران  ی م   یی به تو نسبتها که    یی ـ آنها 9شوند  ی و م شان با تو رو به ر ی کارها   ی ها ی که با زشت 
امبرت و آل او، با تو  ی مخالفت با پ که با    ی ـ افراد 10دانند  ی و مادرانشان را از آن نسبتها منزّه م 

ـ  ۱۲کردند    ی ه تو جنگ افروز ی با دوستان تو بر عل   ی که با جنگ افروز   یی ـ آنها ۱۱مخالفت کردند  
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،  ی )طوس   کردند.«   ی با تو دشمن   6با خاندان رسول خدا   ی که به واسطه دشمن   ی از اشخاص 

 ( 116.  ص ،  1  ج. ،  1411

ت مضاعف مرحله »برائت« در زمان  ی ان شود، اهمّ ی ن مقام ب ی دارد در هم   ی که جا   ی ان ی نکته پا 
ت دارد که دارندگان آگاهی استوار و ثابت قدمان  یّ آنجا اهم ن مسأله تا  ی است. ا   7بت امام عصر ی غ 

ت« و  ی ن زمانه را مانند جناب سلمان، مفتخر به مقام »منّا اهل الب ی در ا ت« و »برائت«  ی در »ولا 
ره به هم درجه بودن با اهل ب ی ه و مرض ی راض  ،  1403،  )مجلسی   دانند. ی السّلام م هم ی ت عل ی ه دانسته و مبشَّ

 ( 151ص.  ،  51  ج. 

 ت و برائت ی مقایسه ساحت ولا 

ت  ی ر صعود«، هم عرض با ولا ی ر نزول« و چه در »س ی با توجّه به آنچه مطرح شد »برائت« چه در »س 
« در  ی ست. با این حال »برائت عرفان ی گر، قابل تصوّر ن ی چ کدام از آن دو، بدو ن رکن د ی است و ه 

ز دارد،  ی « با محبوب را ن ی »ارتباط روح ، از آن جهت که در درون خود،  ی ر صعود ی مرحله سوم از س 
ان شد، داشتن  ی ب   ی مورد مختار ثقف   گونه در امّا همان ز در کنار خواهد داشت.  ی ت« را ن ی گمان »ولا ی ب 

کند که انسان دارای مقام »برائت«  ی جاب نم ی ر صعود( لزوما  ا ی ر از مرحله سوم س ی در غ )   ت« ی »ولا 
ت« قابل قبول  ی ان شده است »عبادت« بدون »ولا ی حا  ب ی ت صر ی در همین راستا در روا نیز باشد.  

ب ی نبوده و خود »ولا  پذ   :ت ی ت« اهل  قابل  ایشان  از دشمنان  بدون »برائت«  ن ی هم    ست. ی رش 
 ( 63ص. ،  27  ج. ،  1403،  ی )مجلس 

ت« است، امّا با »برائت« است  ی ن به واسطه »ولا ی ند گرچه کمال د ی فرما ی م   7ن امام رضا ی افزون بر ا 
 ( 58ص.  ،  27  ج. ،  )همان   گردد. ی امبر ثابت م ی تمام و محبّت خالص شده و مودّت خاندان پ ت«  ی که »ولا 

م یّ ر نزولی، باطن اسم »ول ی همان گونه که مطرح شد اسم »بریء« در س  ن ی «  ك  ی باشد. و 
اسماء مقابل آنها است.    ی ش از تجلّ ی ب   ی ه ی اسماء تنز   ی ض اقدس، تجلّ ی مبرهن است که در مرتبه ف 

»بر  اسم  مقام س ی لذا  در  نزول ی ء«  خاص   ی متجلّ   ی ر  و  ف ی شد  مرتبه  در  آن  ا ی ت  مقدّس  جاد  ی ض 
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 لة القدر« بود:  ی به نام »ل   ی ا قه ی ه« بود که نمود آن رق ی قت فاطم ی »حق  
کرُه   جلّ   اللهُ   خلق   »لقد    اوّل   و   کون ی   ی  نب   اوّلَ   ها ی ف   خلق   لقد   و   ا ی الدّن   ماخلق   اوّلَ   القدر   لةَ ی ل   ذ 

 ( 250ص.  ،  1  ج. ،  1407،  ی ن ی )کل   کون«  یَ   ی  وص 
با    7ن ی رالمؤمن ی و ام   6ن در مورد تلازم خلقت رسول خدا ی ش از ا ی ت و آنچه پ ی ن روا ی از ا 

  ی نه تجلّ ی لة القدر نبود، زم ی ن ل ی شود که اگر ا ی آمد، مشخصّ م   3خلقت حضرت فاطمه زهراء 
نم ی »انسان کامل« پد  از این رو بعض ی د    الإنسان   ة ی بن   ی ه   القدر   لة ی اند: »ل ن گفته ی محقّق   ی آمد. 

  ی »فاطمه   ی عن ی لة القدر«  ی ات وارد شده است که »ل ی و در روا   ( 654.  ص ،  1378،  ی )حسن زاده آمل   الکامل« 
شان  ی متعال است، درك منزلت ا   ی خدا   ی ه ی شناخت تنز   3قه طاهره ی خدا« و چون شناخت صدّ 

که    ی ز ی آن چ   ی و »شهر« به معنا   ( 581ص.  ،  1410،  ی )فرات کوف   شهر( است. )   برابر با درك هزار ماه 
توان گفت شناخت  بنابراین می   ذیل ریشه ش ه ر( ، 1414، )فیومی   باشد. ی مشهور و شناخته شده است م 

 « است. ی ف ی تر از شناخت او به »عرفان تشبیهی و توص « هزار برابر با ارزش ی ه ی خدا به »عرفان تنز 
دن به »مقام  ی « باعث رس ی ن مقام آنکه ظهور اسم »بریء« در کنار اسم »ول ی در ا   ی ان ی نکته پا 

ه« که منعطف به  ی قت فاطم ی «، باعث غضب »حق ی از اسم »ول   ی ر ی نه« خواهد بود و کناره گ ی سک 
خواهد گذاشت. همانطور که    ی غضب الله است خواهد شد، که در عالَم خلقت اثرات وضع 

بر ملائکه ظاهر شد و به واسطه او آسمانها روشن گشت،  ه« که  ی ل نور ی ه« و »قند ی قه فاطم ی ن »رق ی اوّل 
ن  ی ا  ی که به سو  ی ا خورد که هر کس به هر اندازه ل سرمد« رقم می ی با غضبش اسم »مُضلّ« و »ل 

ف   مَثَلُهُ  لَ   ی غضب برود مظهر »مَنْ  لُمات   نْها« یْ الظُّ ج  م  خار  ب  خواهد شد و به جای    ( 122،  )انعام   سَ 
ه و مظهر اسم  ی برخورداری از مزایای وجودی اسم »ولی« به ساحت عدمی غصب خلافت علو 

نه و آرامش  ی از سک   6امبر اکرم ی ای که با مجاورت فیزیکی با پ »مضلّ« نزدیک خواهد شد به گونه 
بهره نخواهد برد و افزون بر آن قرآن نیز به عنوان »ثقل اکبر« و حقیقت قرآن به عنوان »قرآن ناطق«  

گردد که برخلاف گمان آنانی که  از تمام آنچه گفته شد، ثابت می   ( 82،  )اسراء   افزاید. بر خسران او می 



 

 

 فصلنامه        |   124 49    ى اپ ی پ ـ    1404  تابستان ـ    هفدهم   سال   ـ    دوم شماره     |

پندارند، »برائت« ذاتاً یک عنوان عرفانی است. چونان  ای کلامی یا فرعی فقهی می »برائت« را آموزه 
ی فقهی ـ سیاسی، آن هم به  شخصیتی مانند امام خمینی نیز، مفهوم »برائت« را فقط در جنبه که 

کنند که  بینند. ایشان صریحا  مطرح می انگاره برخی محدود در برائت از مشرکین در ایّام حجّ نمی 
 نگاهشان در این مقوله بر مبنای تولّی و تبرّی آن هم با نگاه عرفانی است:  

ام و مراسم حج منحصر نشود، که  ی به ا   ست و نه تنها اعلان برائت ی کهنه شدنی ن   »اعلان برائت 
مسلمانان فضای سراسر عالم را از محبت و عشق نسبت به ذات حق و نفرت و بغض عملی  د  ی با 

ن و  ی نان و متحجر یدآفر ی ز کنند و به وسوسه خناسان و شبهات ترد ینسبت به دشمنان خدا لبر 
 ( 315ص.  ،  20ج. ،  1388د ،  )امام خمینی   ن گوش فرا ندهند.« ی منحرف 

 جه گیری ی نت 

شود که  ی ر صعودی لحاظ م ی « است. برائت گاه در س ی ع ی »آموزه برائت« از مختصّات »عرفان ش 
«، برائت به معنای بریدن از »خود و انّیت« و نهایتا   ی د ی برائت از »رجس و پل  ی شامل سه مرحله 
ر نزول، »برائت« به معنای ظهور  ی ت و خواست محبوب« است. امّا در س ی مش  ی برائت از »ماسوا 

لة  ی ه« و »ل ی قت فاطم ی ء« است که مظهر آن وجود مقدّسه »حق ی متعال بر اساس اسم »بر   ی خدا 
« است. در این مقاله با یک نوآوری تحلیلی از روایاتی  3قه طاهره ی ، حضرت »صدّ ی القدر« اله 

آمده است، این فرضیه مطرح و ثابت شد که چون از نگاه عرفانی    3که در شأن مقام حضرت زهرا 
ظهور مظاهر جزء با تناکح اسمائی دست فاعل و دست قابل امکان پذیر نیست، لذا مظهر اسم  

است در مقام    3است با مظهر اسم »بریء« که وجود حضرت زهرا   7ولی که وجود امیرالمؤمنین 
اند بر اساس قانون زوجیت باعث ظهور اسم اعظم الهی و مظهر اسم الله یعنی  حقیقه توانسته 

وجود حقیقت محمّدیه بشوند و به طفیل وجود این اسم کامل و مظهر اتمّ که تمام حقایق در مقام  
عین ثابت در آن مندمج و مندکّ هستند، عالَم اعیان خارجی به ظهور رسیده است. مبانی عرفانی  

ت، در این مقاله مورد مطالعه و استشهاد در جهت  میراث دار عرفان شیعی اس امام خمینی که  
  معنایابی برائت عرفانی در سیر نزول و سیر صعود بر اساس ذائقه عرفان شیعی بود. 
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 کارگروه تدوین حکمت.



 

 

 فصلنامه        |   128 49    ى اپ ی پ ـ    1404  تابستان ـ    هفدهم   سال   ـ    دوم شماره     |

 .هجرت انتشارات ی. قم. مؤسسهمعراج السّعاده ش(.۱۳۷۷احمد. ) نراقی، ملاّ  .۵۳

 . تهران. ذوق.  یبت نعمانیغق(. ۱۳۹۷م. )ی محمّد بن ابراه ،ینعمان .۵۴

 . قم.جامعه مدرسین حوزه علمیه قم.  البحار نةی سف  مستدرك ق(.۱۴۱۹. )ی، علیشاهرود ینماز .۵۵

. قم. موسّسه آل  مستدرك الوسائل و مستنبط المسائلق(.  ۱۴۰۸نوری، میرزا حسین بن محمّدتقی. ) .۵۶

 البیت.  

 (، نقدی بر تصوّف، تهران، خسرو خوبان. ۱۴۰۰هاشمی نسب، سید محمود، ) .۵۷

 . قم. الهادی. کتاب سلیم )اسرار آل محمّد(ق(. ۱۴۰۵هلالی، سلیم بن قیس. ) .۵۸



   

 ـ    ترویجی   علمی  

 
 
 

   ی دعا در نظام هست   ر ی نحوه تاث   ن یی تب 
 ( ه ی ء، اشراق و حکمت متعال   فلسفه مشا   ی بر اساس مبان )   

     *** امیر راستین طرقی |                 ** وحیده فخار نوغانی |              * فائزه فرزانه 

   کیده  چ 

آن وعده    ی را در ازا   ر ی به انجام آن امر نموده و استجابت و تاث   م ی است که خداوند بارها در قرآن کر   ی »دعا« عبادت 

در    باشد؟ ی چگونه م   ی فلسف   ی دعا بر اساس مبان   ر ی است که در صورت استجابت، نحوه تاث   ن ی داده است. پرسش ا 

پاسخ داده خواهد شد    پرسش   ن ی به ا   ی افعال   د ی بر آموزه توح   ه ی و با تک   ی ل ی تحل   ی ف ی پژوهش حاضر، با روش توص 

قرار   ل ی و تحل  ن یی باب، مورد تب  ن ی ( در ا ه ی مشاء، اشراق، حکمت متعال )  ی فلسفه اسلام  ی سه مکتب اصل  ی و مبان 

از اسباب    ی ک ی دعا به عنوان    ر ی از آن است که فلاسفه مسلمان بر تاث   ی پژوهش حاک   ی ها افته ی خواهد گرفت.  

شده تفاوت    اد ی سه مکتب    ان ی دعا م   ت ی در نحوه سبب   نکه ی دارند، و با وجود ا   ح ی تصر   ی ست نظام ه   ی ق ی و حق   ی ن ی تکو 

دعا    ی که نفس در پ   د ی آ ی به دست م   جه ی نت   ن ی سه مبنا، ا   ن ی ا   سه ی و مقا   ی اب ی حال با ارز   ن ی وجود دارد، اما در ع   یی مبنا 

را برآورده    ی خواسته داع   ت، اس   ی ق ی و مسبب حق   ی ق ی تا خداوند که موثر حق   شود ی حق متعال م   ض ی ف   رش ی آماده پذ 

به خداوند متعال    ت ی در نها   ی هر سه مکتب فلسفه اسلام   ی ن ی ب دعا بر اساس جهان   ت ی و سبب   ر ی رو تاث   ن ی از ا   د؛ ی نما 

 . شود ی ختم م 
  .  ه ی حکمت مشاء، حکمت اشراق، حکمت متعال   ت، ی در فاعل   د ی دعا، استجابت، توح :  ها کلیدواژه 

 ـ  ـــــــــ  ــــ ـــــــــــــــــــ

 ( frzanhfayzh@gmail.com. ) مشهد   یدانشگاه فردوس   ، ی ارشد فلسفه و حکمت اسلام   ی دانش آموخته کارشناس   * 
 ( fakhar@um.ac.ir) مشهد    ی دانشگاه فردوس  ، ی و معارف اسلام  اتی دانشکده اله   ، ی گروه معارف اسلام  اری دانش   ** 

    (arastin@um.ac.ir)  . مشهد   ی دانشگاه فردوس   ، ی و معارف اسلام  اتی دانشکده اله   ، یگروه فلسفه و حکمت اسلام ار ی استاد   *** 
     ( 1404  / 02  / 21  رشی پذ   خ ی ؛ تار 1403  / 12  / 16:  افت ی در   خ ی )تار 

   فلسفه مشا ء، اشراق و حکمت    ی )بر اساس مبان   ی دعا در نظام هست   ر ی نحوه تاث  ن یی تب (. 1404)  امیر راستین طرقی ، وحیده فخار نوغانی ،  فانزه فرزانه

 doi: 10.22034/isra.2025.515685.2075     |.      145ـ    129(،  49)   2،  فصلنامه حکمت إسراء ،  ( ه ی متعال 
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 و بیان مسئله   مقدمه .  1

و کوبه باب رحمت و سبب نزول    یات، روح و روح ح   یات به خدا، و ح   یکی نزد   یله عطا و وس   ید دعا  کل 
مخلوق و    یان م   یازی و راز و ن   ی، و کشف وجود   ی شهود   یر برکت، و توشه سالکان و شعار عاشقان، و س 

کمْ  یعْبَ هر درد، و موجب نظر و لطف خداوند است، »قُلْ ما   ی خالق، و معراج عروج انسان و دوا  ؤُا ب 
 . کند« ی به شما نم   یی شما نباشد پروردگارم اعتنا   ی »بگو اگر دعا   ( 77،  )فرقان لَوْلا دُعاؤُکم«    ی رَبِّ 

،  ق 1407،  )حلی   واژه »دعا« در لغت، به معنای صدا کردن و خواندن و خواستن و و طلب کردن 

،  )حلی   بوده، و در اصطلاح شرع، طلب شخص مادون از مافوق همراه با خضوع و فروتنی   ( 12ص.  

 است.   ( 293ص.  ،  1375،  )دیلمی   و اظهار فقر و نداری به خداوند متعال   ( 12ص.  ،  ق 1407
کمُ   الَ »وَ ق در آیات فراوانی از قرآن کریم به ضرورت دعا کردن توجه داده شده است:   ی  ادْعُون    رَبُّ

ب  رُونَ عَنْ ع  ینَ یسْتَکب  ذ 
نَّ الَّ بْ لَکمْ إ  مَ د ادَت  أَسْتَج  ر  ی سَیدْخُلُونَ جَهَنَّ »و پروردگارتان    ( 60،  )غافر   ینَ« اخ 

را بخوانید تا شما را اجابت کنم، آنان که از عبادت من تکبّر ورزند به زودی خوار و رسوا  ن  گفت: م 
صحیفه سجادیه در فرازی که به منزله شرح این    ۴۵امام سجاد در دعای    «. داخل شوند   دوزخ به  

، وَ تَوعّدَتَ علی تَرْکه  دُخُولَ جَهَنّمَ  آیه است، می  کبارا  بادَة  وَ تَرْکهُ است  یتَ دُعْاءک ع  فرمایند: »فَسَمَّ
ری  یعنی »تو دعا به درگاه خودت را عبادت و ترک آن را استکبار    ( 15فراز  ،  45دعای  ،  )صحیفه سجادیه   نَ« داخ 

نامیدی، و برای ترک دعا، خواری در جهنم را وعده دادی.« که این بیان، صراحتا بر الزام و ضرورت  
 کند. دعا دلالت می 

،  )قرآن کریم   کنند: آیات فراوان دیگری نیز هستند که به دعاء کردن امر و تشویق و ترغیب می 

 ( 15،  فاطر   -   77،  فرقان   -   186،  بقره   -   32،  نساء   -   55،  اعراف   -   56،  اعراف 
پرسش اصلی  آن،    در ازای   و وعده استجابت   در قرآن کریم به مسئله دعا  با نظر به این توجه ویژه  

  نظام هستی   چگونه دعا  است که استجابت و سببیت دعا به چه نحو است و  این  پژوهش حاضر  
 نماید؟ تاثیر می 
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)مشاء، اشراق، حکمت    ی اسلام فلسفه  سه مکتب اصلی    در پژوهش حاضر با تکیه بر دیدگاه  
 . به این پرسش پاسخ داده خواهد شد   ( یه متعال 

 پیشینه تحقیق .  ۲

 : ، از باب نمونه است به رشته تحریر درآمده    هایی پژوهش در زمینه »تاثیر دعا« تاکنون  
لی  ع  (. تأثیر دعا در نظام آفرینش از منظر سه فیلسوف ابن سینا و ملاصدرا و علامه طباطبایی. ۱

 محمد ساجدی، فاطمه زارع( 
 رضیه عبدی( )   . تبیین فلسفی دعا در تفکر ابن سینا ۲
 فاطمه سلیمانی دره باغی( )   . جایگاه دعا و ذکر در جهان شناسی سینوی ۳
 و...   ؛ مهر( فردین جمشیدی )   ینا ابن س   یشۀ اجابت دعا در اند .  ۴

 حاضر سه مورد زیر است: از آنجا که رسالت پژوهش  
 تاثیر و سببیت دعا در عالَم به عنوان یکی از اسباب حقیقی نظام هستی اثبات شود.  

 ی این تاثیر و سببیت در نظام هستی تبیین شود. با تکیه بر آموزه توحید افعالی، نحوه 

مشاء، اشراق، حکمت متعالیه( در این باب، مورد  )   دیدگاه هر سه مکتب اصلی فلسفه اسلامی 
 تحلیل و تبیین قرار گیرد.  

ندارد حتی(    های پیشین سابقه افزون بر اینکه محتوای مورد اول در پژوهش )   شود مشخص می 
  نیز( تاکنون در هیچ مقاله و نوشتاری مورد بررسی قرار نگرفته است. از )   عنوان مورد دوم و سوم 

 . دارای نوآوری خواهد بود   نوشتار حاضر رو با عنایت به وجوه یادشده،  این 
رو، ابتدا با توجه به تصریحات حکما سببیت دعا در نظام هستی اثبات خواهد  در مقاله پیش 

  شد، سپس مبنای سه مکتب اصلی فلسفه اسلامی درباره نحوه سببیت اسباب در نظام هستی 
 شود و در نهایت این مبانی مورد مقایسه و تحلیل قرار خواهد گرفت. توحید افعالی( تبیین می ) 

 اثبات تاثیر دعا در عالم به عنوان یکی از اسباب نظام هستی .  ۳
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شود:  برای اثبات سببیت و تاثیر دعا در نظام هستی به تصریحات بزرگان حکمت اسلامی اشاره می 
باشد، بلکه دعا و طلب  الهی »دعا امری خارج از نظام هستی و قوانین آن نمی   ی از دیدگاه حکما 

از پیشگاه الهی و الحاح و تضرع به درگاه خدا از جمله اسباب حصول مراد است و به اذن الهی  
، و »در تمام امور این عالم، اسباب و وسائلی در کار  ( 402ص.  ،  6ج.  ،  1368،  )ملاصدرا   کند« تاثیر می 

برخی از امور در نظام هستی  است و از جمله این اسباب دعا است و خداوند دعای بنده را سبب  
 .  ( 209ص.  ،  تا بی ،  )ملاصدرا   قرار داده است« 

  ی درباره عارفان بشنو   ی اخبار   ید شا گوید: » در کتاب اشارات درباره تاثیرات دعا می ابن سینا  
دعا    ی که عارف   یند مثلا بگو   یی، آن مبادرت نما   یب باشد و به تکذ   ی امور عاد   ی که مربوط به دگرگون 

دعای به  بر مردم    یا   یابد، را کند و او شفا    ی کس   ی طلب شفا   یا   ، و باران ببارد   ید طلب باران نما برای  
  یماری دعا کند و ب   ید، یا آ   یش پ  دم مر  ی از هلاکت برا  ی نوع   یا وف و زلزله و  س کند و خ   ین نفر شر و  

  یدی اخبار را شن   ین ا   ی پس وقت   ، کارها   ین امثال ا   یا درنده رام شود    یا و طوفان بازگردد    یل وبا و مرگ و س 
،  )ابن سینا «  ت دارند. یع در اسرار طب   ی علل و اسباب   امور   ین امثال ا   یرا توقف کن و عجله در رد نکن، ز 

را  دهد و دعا  . وی درباره این »علل و اسباب« در کتاب »التعلیقات« توضیح می ( 387ص.  ،  1381
کند اما تفاوت تاثیر دعا را به تفاوت نفوس مختلف افراد انسان  یکی از اسباب هستی تلقی می 

دهد و در نهایت تاثیر نفس بر ماده عالم را معلول دریافت فیضی از جانب خدای متعال  استناد می 
سببیت دعا را به    او در مقام تمثیل، ؛  ( 48ص.  ،  ق 1404،  )ابن سینا   شود. داند که بر اثر دعا اعطاء می می 

حقیقی شفای بیمار خداوند است، اما    کند، همانطور که علت سببیت دارو برای مریض تشبیه می 
یابد، سببیت  خداوند خوردن دارو را سبب شفا قرار داده است و تا شخص دارو نخورد شفا نمی 

تواند در نظام هستی به اذن الهی سبب برآورده شدن  دعا نیز از جانب حق متعال است و دعا می 
 .  ( 47ص.  ،  ق 1404،  )ابن سینا   اموری شود 

می   سهروردی  استفاده  تشبیه  یک  از  مسئله  این  تبیین  برای  سینا  ابن  در    کند، همانند  وی 
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  گوید: »نسبت دعا با اجابت مطلوب همانند نسبت فکر با مطلوب علمی است« می »تلویحات«   
 . ( 119ص.  ،  1ج.  ،  1372،  )سهروردی 

از دیدگاه وی: »هر امری  ،  برد دقیقا همین تمثیل را در تاثیر دعا به کار می   اسفار نیز در    ملاصدرا 
از امور عالم دارای اسباب و شرایطی است و از جمله این اسباب، دعا داعی و تضرع اوست، بلکه  

،  )ملاصدرا   نسبت دعا و تضرع به حصول حاجات همانند نسبت افکار با حصول نتایج علمی است« 

 .  ( 404ص.  ،  6ج.  ،  1368
تنظیر حصول حاجات به حصول نتایج  )   و ملاصدرا   برای توضیح بیشتر این تنظیر سهروردی 

 :علمی( باید گفت در تبیین رابطه فکر در پیدایش علم برای نفس، سه دیدگاه اصلی وجود دارد 
. نظر اشاعره: اشاعره منکر علیت در عالم هستند و صرف سنّة اللّه و عادة اللّه را در پدیده  ۱

دانند، لذا در این مسئله قائلند که بعد از فکر و نظر به صرف عادت  های نظام عالم جاری می 
شود، همانطور که عادت خدا بر این جاری شده که بعد از آتش حرارت  خداوند، علم حاصل می 

 .حاصل شود 
کند، در این مسئله مقدمات قیاس و  . نظر معتزله: معتزله که برای انسان استقلال فرض می ۲

 .داند فکر و نظر را علت حقیقی نتیجه و کسب علم می 
و مقدمات و فکر و کتاب و کلاس و درس و... همه علت اعدادی و    . نظر حکما: شرایط ۳

می  افاضه  انسان  به  طبیعت  ماوراء  از  علم  اما  علم هستند،  برای حصول  نفس    شود. زمینه ساز 
 ( 258ص.  ،  1372،  حلی   ؛ 283ص.  ،  1ج.  ،  1369،  )سبزواری 

، دیدگاه صحیح این است که صور علمیه از ماوراء طبیعت بر نفوس افاضه  ا حکم   نظر لذا از  
ابن سینا در کتاب التعلیقات به    .شوند و فکر و نظر و سایر امور مادی، تنها علل اعدادی هستند می 

گوید: »صور معلومات یا همان علم، آثاری هستند که از خارج نفس  این مطلب تصریح دارد، او می 
شوند، و هنگامی که نفس استعداد قبول این صور علمی را پیدا کند، واهب  بر نفس انسان وارد می 
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کند، پس معلومات از خارج نفس انسان برای انسان  الصور این صور را به انسان افاده و افاضه می 
معتقد است    ؛ حکیم سبزواری نیز در توضیح دیدگاه حکما ( 166ص.  ،  ق 1404،  )ابن سینا شود«  حاصل می 

شود، و فکر و نظر تنها علت اعدادی  که از عالم مجرد، صور علمیه بر نفوس ناطقه مستعده افاضه می 
است، پس حرکت ذهنی از مطالب به مبادی ذهنی و از مبادی به مطالب )فکر( علت اعدادی و  

 ( 292ص.  ،  1ج.  ،  1369،  )سبزواری زمینه ساز نفس برای دریافت صورت علمی از واهب الصور است.  
و   است،  موثر  مریض  صحت  در  تکوینا   دارو  که  همانطور  حکما،  تصریح  به  اینکه  نتیجه 
همانطور که فکر حقیقتا در حصول نتیجه علمی تاثیرگذار است، دعا نیز حقیقتا  و تکوینا  یکی از  

نقش افکار  همانند  )   اسباب نظام هستی است، اما این تاثیر و سببیت، سببیتی مستقل نیست، بلکه 
در واقع نقش اعدادی است و نفس انسان را آماده پذیرش حقیقت علم    که   در حصول نتیجه علمی 

در عین حالی که یکی از اسباب است،  )   دعا نیز   (، کنند و مفیض اصلی علم حق متعال است می 
کند  سببیت مستقلی در نظام هستی ندارد و زمینه و استعداد نفس را برای قبول حاجت آماده می   اما( 

 عهده دارد.   ر است که استجابت دعا و سببیت حقیقی را ب و خداوند  
، هم از دیدگاه  از اساطین سه مکتب اصلی فلسفه اسلامی   پس با توجه به تصریحات مذکور 

ابن سینا به عنوان یک فیلسوف مشائی، و هم از دیدگاه سهروردی به عنوان موسس حکمت اشراق  
یکی از اسباب نظام  حقیقتا  و هم از نظر ملاصدرا به عنوان رییس مکتب حکمت متعالیه، دعا  

هستی است و امری خلاف سیرت و سنّت الهی نیست، بلکه تکوینا  در عالَم دارای تاثیر و اثر  
 ( 102ص.  ،  1371،  )حسن زاده آملی   گذاری است و سببیتی در طول سببیت الهی خواهد داشت. 

 . نحوه تاثیر دعا در نظام هستی ۴

اکنون که با توجه به تصریحات بزرگان حکمت، سببیت و تاثیر دعا در نظام هستی اثبات شد،  
صورت مفصل بررسی  با تکیه بر آموزه توحید افعالی به   این تاثیر و سببیت ی بایسته است که نحوه 

در این    مشاء، اشراق، حکمت متعالیه( )   سه مکتب اصلی فلسفه اسلامی   مبنای به  شود؛ از این رو  
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 : شده و سپس این مبانی مورد مقایسه و تحلیل قرار خواهد گرفت اشاره    زمینه  

 نظام هستی در اسباب نحوه تاثیر دیدگاه حکمت مشاء درباره . 1-۴

دانستند، اما این استناد را بر اساس  افعال را با واسطه مستند به خداوند متعال می   ئی مشا حکمای  
جز  )   کردند، بر این اساس چون همه علل در هستی می   تبیین علت العلل بودن واجب الوجود  

به   علل  و در نهایت، این سلسله  ی هستند واجب بالذات(، در مرتبه ای بالاتر، معلول علت دیگر 
توان گفت همه موجودات، معلول خداوند متعال هستند، زیرا  می لذا  شود،  ختم می   الوجود واجب  

یا علت با واسطه آنها، و علت با واسطه، به این معناست که    آنهاست یا علت بی واسطه  وند  خدا 
 باشد. می   خداوند علت  علت آنها 

، نادرست نیست  واجب الوجود ، هرچند علیت علتهای غیر از بینی جهان در این  بدین ترتیب 
  به صورت   اما این علیت   ، علیت داد نسبت  توان به آنها  و حقیقتا  می شود  ی و علیت از آنها سلب نم 

سلسله  واجب الوجود خواهد بود، لذا  نیست و علیت  بالذات تنها از آن     این علل   بالذات از آن  خود 
به  )   هیچ موثر و علتی   در هستی   توان گفت می   بر این اساس   رسد و علل در نهایت به خداوند می 

 متعال وجود ندارد.   حق معنای بالذات که وجود و علیت خود را از دیگری نگرفته باشد( جز  
او    لذا د،  شون به او منتهی می   سایر علل علّتی است که  وند  خدا بنابراین بر اساس دیدگاه مشاء،  

علت  علت  چیزهایی است که با  همچنین  علّت چیزهایی است که بدون واسطه به او مستندند و  
  حق باشد، در نتیجه  علت  علت  شیء، علت آن شیء می   از آنجا که د و  شون واسطه به او مستند می 
 ( 176ص.  ،  ق 1416،  طباطبایی )   خواهند بود. ر او  مسخ   علل   کل و    بوده متعال فاعل همه چیز  

 نظام هستی در  اسباب  نحوه تاثیر دیدگاه حکمت اشراق درباره. ۲-۴

با توجه به مبانی شیخ اشراق، موجودات دو دسته اند: موجودات نورانی و ظلمانی. جواهر عقلی  
خداوند( هستند و اوست که فاعل  )   جواهر عقلی وسائط نور اول از موجودات نورانی اند و این  

مثل اینکه ستارگان  )   کند حقیقی است، همانطور که نور قوی نور ضعیف را مستقل در نور دادن نمی 
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می  نور  نور خورشید  از جهت سطوع  اما  دارند  از خورشید  نور  را  نور خود  اشیاء  و همه  دهند 
گیرند و نور خورشید مانع ظهور هر نور دیگری است و فقط نور خورشید مشهود است و بقیه  می 

انوار مقهور نور خورشیدند( به همین تبیین خداوند موثر مطلق حقیقی در عالم یا با واسطه یا بدون  
 .  ( 219ص.  ،  2ج.  ،  1368،  )ملاصدرا   واسطه است 

همانگونه که شیخ اشراق در رساله »هیاکل النور« نیز بدین مطلب اشاره دارد، انوار امکانی،  لذا  
حق متعال( است و  )   استقلال ندارند و به حول و قوۀ خداوند فاعلند، پس فاعل حقیقی نور الانوار 

 ( 86ص.  ،  ق 1411،  )سهروردی   شوند. انوار دیگر وسائط جود او محسوب می 
بینی اشراقی، نور الانوار فاعل غالب و  بدین ترتیب در نظام نوری سهروردی و بر اساس جهان 

شود و تمام انوار دیگر استقلالی در تاثیر ندارند  حقیقی است و همه فیض ها از جانب او افاضه می 
توانند تاثیر کنند، بنابراین همه انوار، به عنوان شأنی از  و در سلطنت و قهر و سیطره نور الانوار می 

  شوند و در نفس  اثر گذاری نور دانی، نور قاهر و اثر او وجود دارد شئون نور الانوار محسوب می 
 . ( 170ص.  ،  2ج.  ،  1372،  )سهروردی 

 نظام هستی   در اسباب نحوه تاثیر درباره . دیدگاه حکمت متعالیه ۳-۴

بر اساس دیدگاه ملاصدرا، چون علل متوسطه خودشان جلوه و شأنی از خدای متعال هستند، هیچ  
باشد  می اوند  کلمه، مختص به خد   حقیقی ی  معنا   به   وجود ندارند و افاضه  در وجود  گونه استقلالی  

فیض  د، نقش وسایط  خو   به منزله مجاری فیض وجود هستند که با اختلاف مراتب   علل تنها و سایر  
 د.  نماین می   ء را بین سرچشمه اصلی وجود و دیگر مخلوقات ایفا 

ملاصدرا در فلسفه خود علیت را تبدیل به تشأن نموده و معلول را از مراتب و شئون علت  
داند نه منفک از او، بنابراین معلول با تمام هویت خود، متعلق به تمام هویت علت است و  می 

، پس تأثیر استقلالی  ( 195ص.  ،  2ج.  ،  1381،  )خمینی   علت با تمام هویت خود، اصل و مقوم معلول است 
ی متعالی است و سایر علت ها از شئون علت حقیقی و مقرب  خدا  به  مخصوص  وجود و افاضه 
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 باشند.  معالیل به فیض خداوند می  
در واقع در حکمت متعالیه رابطه میان علت و معلول، از رابطه میان ممکن بالذات و واجب  

بینی،  ؛ در این جهان کند نظر مشاء(، به رابطه میان وجود رابط و وجود مستقل تغییر می )   بالذات 
  است واحد شخصی  حقیقت  شود، زیرا در حکمت متعالیه، وجود، یک  علیت تبدیل به تشأن می 

تنها در شدت و ضعف وجود با یکدیگر  شوند و  ی اطوار و انحاء آن وجود تلقی م   و موجودات 
. بر این  ( 135ص.  ،  1360،  )ملاصدرا   دهند مراتب مختلف آن یک وجود را تشکیل می   که   تفاوت دارند 

معلول جلوه ای از وجود علت است،  علت و معلول، تفاوتی در اصل وجود خود ندارند و  اساس  
وجود علت، در درجه ای ضعیفتر جلوه گر شده و مرتبه پایینتری از وجود را پدید  بدین نحو که  

 باشد.  معلول از شئون علت می   ، بنابراین شود می   که معلول نامیده   آورده 
ندارد و هرچه دارد همان وجود علت    چیزی از این رو، در حکمت متعالیه، معلول، از خود  

همه موجودات جز خداوند متعال، وجود رابط    بنابراین است که در مرتبه پایینتر تنزل یافته است،  
شان در حقیقت از آن خداوند متعال است که در مرتبه ای پایینتر تنزل یافته و جلوه  هستی  هستند و  

شود،  تاثیر نیز که از صفات ویژه وجود محسوب می فاعلیت و  هرگونه علیت و    و لذا گر شده است  
کنند،  ایفا می   بینی جهان فیض را در این    مجرای موجودات، تنها نقش    سایر و    بوده متعال    حق از آن  

هیچ کمال و وجودی حقیقتا به  از این رو و  ند ربط محض نیست جز نیاز و چیزی حقیقت  الا در و 
شود تا بتوان گفت که آن کمال یا وجود  ( نسبت داده نمی متعال از حق    بصورت جداگانه )   خود آنها 

موجودات هرچه دارند حقیقتا از آن    پس شوند،  کرده و علت آن محسوب می   افاضه را به دیگری  
و در یک  کنند را به مراتب پایینتر نزدیک می  واجب است و آنها تنها این فیض ایجادی  حق متعال 

 کلام واسطه فیض اند.  
برای    و افاضه هستی   دای متعال فاعلی است که در مبدأ بودن بینی خ خلاصه آنکه در این جهان 

باشد و اوست که به معنای  قائم به ذات خود می   و تاثیر،   همه اشیا، مستقل است و در ایجاد و علیت 
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  و سایر موجودات همه اطوار و شئون و تجلیات آن حقیقت کند، تأثیر می  در هستی  حقیقی کلمه 
مؤثری به حقیقت معنای کلمه در  فاعل و  هیچ  ، لذا  ( 300ص.  ،  2ج.  ،  1368،  )ملاصدرا واحد خواهند بود  

  و مجاری فیض   ، در واقع معدّات عالَم بنابراین همه علل فاعلی در    و   ، نیست هستی جز او    نظام 
 . ( 176ص.  ،  ق 1416،  )طباطبایی   سازند نزدیک می   او هستند که معلول ها را به فیض  

تواند سببیت را از یک سبب سلب کند و  اوست که به عنوان »مسبب الاسباب« هم می   پس 
سْبَابُ« :  تواند با وجود ناقص بودن سبب، اثر مورد انتظار را اعمال کند هم می 

َ
ک الْْ لُطْف  بَتْ ب    »تَسَبَّ

ظاهر، علت و سبب حقیقی در عالم  هایی که به تمام علت   ، لذا ( 2فراز  ،  هفتم   ی دعا ،  یه سجاد   یفه )صح 
شوند از خود چیزی ندارند و از شئون علت حقیقی و وجودات رابط و مجاری فیض و  شناخته می 

معدات و مقرب معالیل به فیض حق متعال هستند، و مسبب حقیقی و موثر حقیقی و فاعل حقیقی  
 خداوند متعال است. 

 درباره نحوه تاثیر دعا در نظام هستی   مقایسه و تحلیل مبانی مذکور .  ۵

هستی مشخص  نظام  در    نحوه تاثیر اسباب سه مکتب اصلی فلسفه اسلامی درباره    مبنای اکنون که  
انجام شود تا مشخص گردد تاثیر و سببیت دعا بر اساس  و تحلیل  مقایسه    این مبانی شد، باید میان  

 شود: هر مکتب چگونه تبیین می   دیدگاه 

 . مقایسه دیدگاه اشراق و حکمت متعالیه 1-۵

از دیدگاه حکمت متعالیه دعا یکی از اسباب عالَم است اما همه اسبابی که در هستی به عنوان  
و مجاری فیض  و معدّات    شوند، از شئون علت حقیقی، و وجودهای رابط علت مستقل پندار می 

سازند، بنابراین بر اساس مبانی حکمت متعالیه،  نزدیک می خداوند را به فیض  معالیل هستند که  
تنها حق متعال است که فاعل حقیقی و مسبب حقیقی و مسبب الاسباب بوده و برآوردن حاجات  

 در انحصار تاثیر اوست. 
از دیدگاه اشراق و در نظام نوری سهروردی، ما به الامتیاز عین ما به الاشتراک است و حقیقت  
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نور در همه افراد آن تنها با تفاوت شدت و نقص موجود است. امتیاز علل به واسطه حقیقتشان   
نیست، بلکه تفاوت نور الانوار و انوار دیگر، تفاوتی تشکیکی و به حسب کمال و نقص در حقیقت  

. بنابراین اگرچه سهروردی قائل به اصالت ماهیت است اما  ( 119ص.  ،  2ج.  ،  1372،  )سهروردی   نور است 
نور الانوار   انوار در سببیت خود استقلالی ندارند و در سلطنت و قهر و سیطره  از نگاه اشراقی 

 توانند تاثیر کنند، و در نفس  اثرگذاری نور دانی، نور قاهر و اثر او وجود دارد. می 
لذا دیدگاه اشراق بسیار نزدیک به دیدگاه حکمت متعالیه است، از این جهت است که ملاصدرا  

داند که  داند و تنها مشکل آن را این می پس از ذکر نظر سهروردی، این دیدگاه را دارای قوت و متانت می 
 ( 219ص.  ،  2ج.  ،  1368،  )ملاصدرا باشد.  تبیینی اقناعی است نه برهانی، و مناسب اسلوب علمی و نظری نمی 

جهان  در  حکمت  بنابراین  شناخته  بینی  هستی  نظام  اسباب  از  یکی  عنوان  به  دعا  متعالیه، 
ای که    شود، اما نه به عنوان سببی مستقل بلکه به عنوان شانی از شئون علت حقیقی و وسیله می 

رسد، اما در نظام نوری سهروردی دعا به عنوان یک نور  فیض الهی از طریق آن به مخلوقات می 
پذیرد و در راس این نظام نوری، نور الانوار قرار دارد  شود که از نور قاهر تأثیر می دانی شناخته می 

 کنند.  خداوند( تاثیر می )   که همه انوار مادون، تحت سلطه و سیطره و افاضه نور الانوار 
ای برای برآورده کردن حاجات و یکی  به این ترتیب، هر دو مکتب به نقش دعا به عنوان وسیله 

از اسباب نظام هستی تأکید دارند و در هر دو دیدگاه عدم استقلال اسباب امری مسلم است، تنها  
نحوه تبیین تأثیرگذاری دعا بر اساس مبانی فلسفی مختلف آنها متفاوت است که البته این تفاوت  

توان  و »تفاوت در بیان اقناعی و برهانی« است، لذا می   « تفاوت لفظی » نیز به تصریح ملاصدرا تنها  
 دیدگاه اشراق و حکمت متعالیه در این بحث را همسو دانست. 

 . مقایسه دیدگاه مشاء با دیدگاه حکمت متعالیه ۲-۵

از نگاه مشائی، دعا به عنوان یکی از اسباب واقعی عالم، در نظام هستی تاثیری مستقل به عنوان علت  
شود و البته این  حقیقی دارد و در سلسله طولی عالم، دعا به عنوان یکی از علل جداگانه محسوب می 
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 شود زیرا در این سلسله علل، خداوند علت العلل است. تاثیر دعا به خداوند نیز منسوب می 
 تفاوت دیدگاه مشاء با حکمت متعالیه در چند مورد است: 

شود و آنها از  . در دیدگاه مشاء برای علت های ممکن، استقلال وجودی در نظر گرفته می ۱  
باشند، اگرچه این وجود »فی نفسه« را از علت خویش دریافت  می وجود »فی نفسه« برخوردار  

کرده اند؛ اما بنا بر دیدگاه حکمت متعالیه علیت مستقل و جداگانه ای جز برای حق متعال فرض  
باشند.  و فی غیره می   شوند از شئون او و وجودهای رابط شود و سائر علل که علت فرض می نمی 

بنابراین در نگاه مشائی دعا حقیقتا سببی مستقل در عالم است اما در نگاه حکمت متعالیه، دعا از  
 مجاری علت حقیقی و واسطه فیض است. 

. بنابر دیدگاه مشاء، علت های دیگر غیر از خداوند، حقیقتا فاعل مفیض و هستی بخش  ۲
هستند، همانطور که خداوند فاعل مفیض است؛ اما بنابر نظر حکمت متعالیه، فاعل  مفیض و  

معدّ و مجرای فیض و مقرب معالیل    خداوند است و دیگر موجودات فقط   هستی بخش و موثر، فقط 
به فیض حق متعال خواهند بود. بنابراین بر اساس مبانی مشاء، دعا حقیقتا سبب برآوردن حاجت  
است اما از نگاه حکمت متعالیه، تنها حق متعال است که فاعل حقیقی و موثر حقیقی است و  

 برآوردن هر حاجتی در انحصار تاثیر خداوند خواهد بود. 
شود که خداوند فاعل کل موجودات است، چه با واسطه و چه  . بنابر دیدگاه مشاء اثبات می ۳

بدون واسطه؛ اما بنا بر نظر حکمت متعالیه اثر گذاری خداوند به عنوان فاعل  قریب و علت بدون  
واسطه در همه موجودات جریان دارد. لذا دعا از نظر مشائی علتی است که به علت العلل ختم  

 شود اما از نگاه صدرایی در متن اثرگذاری دعا، حق متعال حضور دارد. می 

 . وجه اشتراک سه دیدگاه مشائی و اشراقی و صدرایی ۳-۵

شود، از نگاه  وجه مشترک هر سه دیدگاه این است که تاثیر دعا در نهایت به خداوند منتسب می 
مشائی این انتساب از این جهت است که سایر علل وجود خود را از حق متعال گرفته اند و علل  
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العلل ختم می   به علت  اما در نگاه اشراقی، و مخصوصا در دیدگاه  حقیقی نظام هستی  شوند، 
حکمت متعالیه اثرگذاری دعا از جهت این است که دعا از شئون علت حقیقی و مجرای فیض  

 باشد و علیت حقیقی و افاضه حقیقی تنها در انحصار حق متعال است.  می 
و این انتساب به خداوند بر اساس مکتب مشاء  )   متفاوت است   ها تبیین  بینی و  جهان پس گرچه  

دارد(  دیگر  مکتب  دو  با  متفاوتی  بسیار  دیدگاه،    ، معنای  سه  هر  اساس  بر  صورت،  هر  در  اما 
 شود.  اثرگذاری دعا در نهایت به حق متعال ختم می 

 نتیجه گیری 

ی این تاثیرگذاری در نظام هستی، با تکیه بر  پژوهش حاضر به اثبات تاثیر و سببیت دعا و نحوه 
مشاء، اشراق،  )   آموزه توحید افعالی پرداخت و مبانی حکیمان سه مکتب اصلی فلسفه اسلامی 

حکمت متعالیه( در این باب مورد تببین و تحلیل قرار گرفت. نتایج پژوهش حکایت از آن دارد که  
،  مریض و همانند فکر برای حصول نتیجه علمی   ی دعا همانند دارو برای شفا به تصریح حکما،  

ت؛ و با وجود  و سببیت اس   تاثیر و تکوینا  در نظام هستی دارای    عالَم بوده کی از اسباب  حقیقتا ی 
هر سه مکتب فلسفه اسلامی در نهایت به    دیدگاه اثرگذاری دعا بر اساس    تفاوت در مبانی، این 

کند و در حقیقت،  می   الهی نفس را آماده پذیرش فیض  کردن  شود؛ لذا دعا ختم می متعال  خداوند  
خداوند است که فاعل حقیقی و موثر حقیقی و مسبب حقیقی و مسبب الاسباب بوده و برآوردن  

 باشد. هر خواسته ای در انحصار تاثیر حق متعال می 
ی همه سخنان یاد شده، به تصریح علامه جوادی آملی: دعا اثر مستقل ندارد و  به عنوان نتیجه 

و البته هماهنگ با قانون علیت بوده و از    ( 435ص.  ،  9ج.  ،  1388،  )جوادی آملی ینه قابلی است  وسیله و زم 
و    ( 199ص.  ،  29ج.  ،  1388،  )جوادی آملی فیض الهی است    علل معده و ممده و زمینه ساز دستیابی به 

ه خواهد  کل و مسبب الاسباب تاثیر مورد انتظار از دعا را افاض خداوند است که به عنوان علت 
  . ( 42ص.  ،  3ج.  ،  1385،  )جوادی آملی نمود.  
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 المستخلفات 

 والفلسفية للعلامة    ة ي المبادئ الحکم   ی شرح الحقوق الاجتماعية للإنسان  بناء عل 

   الآملي مع التركيز علي منهج تفسير اللإنسان بالإنسان   الجوادي 

 1ی بدرام سرکان
 2ی بیمحسن حب

 3ی اریاسفند نیحس

 الملخص 

  ی نتائجه الخاصة عل   ی إل   صل ی لاشك أن "الحقوق الإجتماعیة للإنسان" حظیت ببحث واسع، إلا أن کل بحث  
الإنسان بالإنسان    ر ی تفس   ی ف  الآملي ی منهج الجواد  م یی تق   ی هذه المقالة إل  ی . نهدف ف ه ی المتخذ ف  ی أساس المبن 

  ی باستخدام المنهج الوصف   البحث للإنسان". أجري هذا    ة ی الحقوق الإجتماع   ل ی تحل   ة ی ف ی من خلال دراسة "ک 
  ث ی هذه الحقوق؟ ح   ق ی الوجود لتحق   ی الإنسان و مکانته ف   ة ی هو: ما ضرورة إدراک هو   ی س ی . و السؤال الرئ ی ل ی التحل 

أن    بدو ی هذا الصدد ضروري.    ی هذه الحقوق، فإن البحث ف   ل ی تحل   ة ی ف ی ک   ی مباشر عل   ر ی مثل هذه البحوث له تأث 
علاقة الإنسان بالمجتمع. وفقا  لهذا النهج،    ل ی شرط أساسي لتحل   لمجتمع للإنسان و ا   ة ی فهم الْسس الوجود 

الإنسان، و مکانته و علاقته بنظام الوجود    ة ی : إدراک هو ة ی م ی ثلاثة مبادئ مفاه   ی الإدراک البشري حصرا  عل   رتکز ی 
  ة، ی الإنسان   لروح التجربة و ا   ی عل   ته ی رؤ   ی هذا المفکر ف   رتکز ی المجتمع.    ل ی تحل   مکن ی هذه المبادئ،    ی و بناء  عل 

الوجود و کرامته المتأصلة و    ی مکانة الإنسان ف   ی عل   دها ی مجتمع عادل، من خلال تأک   ق ی تُشکل أساسا  لتحق   ی الت 
التأمل    ر ی ش ی الله.    فة ی الفطرة، بهدف إتخاذ الإنسان الکامل قدوة لخل   ی إل   ة ی الحقوق الإجتماع   ر ی ضرورة استناد تفس 

آراء    ی للإنسان إستنادا  إل   ة ی الحقوق الإجتماع   ل ی تحل  ی ف   ت ی أجر   دة ی أن دراسات عد  ی ل المقالات المکتوبة إ  ی ف 
هذا المقال أن هذا الْساس من    ثبت یُ الإنسان بالإنسان.    ر ی تفس   ی إهتمامٌ أقل لمنهجه ف   شاهد یُ آملي إلا أنه  جوادي 

 .  د ی بالتأک   ه ی للإنسان و هو ما ترتکز هذه الفکرة عل   ة ی الحقوق الإجتماع   ر ی الْسس المهمة في تفس 

    الجوادي الآملي   ة، ی الحقوق الإجتماع   ة، ی الفطرة، الذات الفرد   المجتمع،   ا، ی الْنثروبولوج   : ة ی المفتاح   الکلمات 

 ـ  ـــــــــ  ــــ ـــــــــــــــــــ

 ( P.serkani@gmail.com) .  ران ی قم المقدسة، إ   ة، ی جامعة المعارف الإسلام   ة، ی الإسلام   ة یمجال الْسس النظر   ی طالب دکتوراه، ف .  1
 .  ران ی جامعة العلامة الطباطبائي، طهران، إ   ة، ی الْدب الفارسي و اللغات الْجنب   ة ی الْستاذ المشارک، قسم الفلسفة، کل .  2

 (Mohsenhabibi212@gmail.com ) 
 ( Hosssein.esfandiar@modares.ac.ir) .  ران ی مدرس، طهران، إ   ة ی جامعة ترب   ة، ی الفلسفة الإسلام   ی دکتوراه ف .  3
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 مکانة العقل في فهم الحکم الإلهي واكتشافه  

 الجوادي الآملي 
ه
   مع التأمل في فکر العلامة آية الل

 1المقدس  نیحس

   الملخص 
. ولا شك أن الفهم الصحیح للدین  ی ودوره في فهم الحکم الاله   ته ی من المسائل المهمة المتعلقة بالعقل حج 

یکمن في حسن استخدام موارده. وفي هذا الصدد، إذا کان الدین مجموعة من العقائد والْحکام والْخلاق،  
حدد الفقهاء عموما  أربعة    وقد والسبیل إلی تحقیق هذه الْمور هو من خلال المصادر التي حددها الشرع،  

مصادر للتشریع الإسلامي: القرآن الکریم، والسنة النبویة، والإجماع، والعقل. في هذه الْثناء، ثمة آراء عدیدة  
حول سلطة العقل في فهم القضاء الإلهي أو اکتشافه. یعتقد البعض أنه لا یوجد فهم، بینما یعتقد آخرون، مع  

الإلهي یمکن اکتشافه بالعقل. وفي هذا الصدد یتبین من ظاهر بعض أقوال    لحکم العقل، أن ا   ه ی قبولهم لحج 
العلامة الجوادي الآملي أنه کان یعتقد بنفي حکم العقل، بینما یتبین في بعض کتبه الْخری أنه کان یعتبر  

علیه    ص العقل مصدرا  مستقلا  إلی جانب الکتاب والسنة، وأنه کان یعتقد أن العقل قد نص علی ما لم ین 
ا لمعرفة موقف   الکتاب والسنة، وأن فتواه هي فتوی الشریعة. لذلك، ولما کان فهم هذه النقطة یبدو ضروری 
العقل في اکتشاف الحکم الإلهي کمصدر مستقل، فقد تناول هذا البحث هذه المواقف بأسلوب تحلیلي.  

واکتشافه من خلال النظر في    هي وتشیر نتائج البحث إلی أن العقل، من جهة، قادر علی فهم الحکم الإل 
الروایة. من ناحیة أخری، بالإضافة إلی روایته، یستطیع، من خلال إدراکه لبعض المزایا والعیوب، استکشاف  
ا   ر عن الحکم الإلهي من خلال وسیلتین: الروایة والعقل، ویُعتبر العقل أیض  الحکم الإلهي. في الواقع، یُعبَّ

ا للحکم الإلهي.   مصدر 
 

 ة ی الکلمات المفتاح 
  . الدین، العقل، النظري، العملي، اکتشاف الحکم الإلهي. جوادي آملي 

 ـ  ـــــــــ  ــــ ـــــــــــــــــــ

   ( m.kor82@yahoo.comأستاذ مساعد بجامعة القرآن الکریم وعلومه. قم. إیران. ) .  1
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 التسنيم   ی في التفسير الاجتهادي الجامع ف   ی تطبيق العقل البرهان  

  1حسن صادقي 
  2لوزینب تقي 

   الملخص 
یعتمد تفسیر »التسنیم«، من خلال استخدام مناهج تفسیریة متنوعة قائمة علی مصادر التفسیر، علی منهج  
اجتهادي الجامع. ومن بین هذه المناهج التفسیر بالعقل أو التفسیر العقلي. في تفسیره القیّم لـ"تسنیم"، رکّز  

من وجهة نظره، یلعب العقل دور "المصدر"  آیة الله جوادي آملي علی التفسیر العقلي، ووظّفه بشکل مکثف. و 
في هذا الموقف، والتفسیر العقلي في الواقع هو نقیض المنهج السردي والتفسیر غیر الرسمي. إن النتیجة  

والمصدر في التفسیر لا تقتصر علی تأکید تعالیم القرآن الکریم وإظهار   ی المعرفیة لاستخدام العقل البرهان 
في التعالیم المُنزّلة فحسب، بل تتجاوز ذلك إلی توضیح هذه التعالیم وتعمیق    نیة انسجامه مع العقل والعقلا 

فهمها، وتجنب الفهم الخاطئ أو الناقص أو السطحي. تتناول هذه المقالة، المکتوبة بأسلوب وصفي تحلیلي،  
  التفسیر ماهیة العقل، والعقل البرهاني، والتفسیر الاجتهادي الشامل، وتعرض وجهات نظر مختلفة حول  

بالعقل، وتشرح بعض أدلته القرآنیة والروایة. والنقطة المهمة في هذا الموضوع هي الاهتمام بمبادئ استخدام  
البرهاني   التفسیر، من أهمها: دور العقل  العقل البرهاني في التفسیر. للعقل البرهاني تطبیقاتٌ متعددة في 

خ  البرهاني کمرجع   العقل  ودور  للمعنی،  ونفي   ّ کمرجع  
وتعمیق    اص  المضامین  وبیان  للمعنی،  وتحدید  

 الفهم، وإثبات مضامین الآیة وتقویتها، والتکلیف العام والتقیید المطلق، ونقد تفسیر الروایات التفسیریة. 
 

 مفتاحیه الکلمة ال 
  العقل، عقل المصباحي، العقل البرهاني، تسنیم، آیة الله جوادي آملي، التفسیر الاجتهادي الجامع. 

 ـ  ـــــــــ  ــــ ـــــــــــــــــــ
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عُود   ل ي تحل    ة يل واختلافات مشهَد الأحد   ی العرفان النظر   ی ف   ی والنُّزُول   ی مقارن للبرزخ الصُّ

 ی فصوص الحکم لإبن العرب   ی بناءً عل   ی والخالد النب   ن ي و المرسل   اء ي خاتم الأنب   ن ي ب 

 1حامد إسماعیل زاده 

 الملخص 
النبي )عل  الصعود السلام ه ی تتناول هذه المقالة قصة الخالد  البرزخ  لعالَم  . کما تشیر إلی تحلیل  ی ( و دعایته 

من خلال غلبة الإسم »الصّمد« علی قلبه، ودعوته قومه إلی الإسم »الاحد الصّمد«.    ه ی عل   ضت ی أُف   ی الحکمة الت 
  « ی »البرزخ الصعود   ن ی ب   ن یُ والتبا   ، ی النظر   رفان الع   ی مفهوم »البرزخ« ف   ل ی لهذا البحث هو تحل   ی س ی الهدف الرئ 

  ن ی وشهود خاتم المرسل   ی الإله   ة« یّ شهود الخالد )ع( لمقام »الْحد   ن ی وکذلک الفرق ب   «، ی و »البرزخ النزول 
  ة یّ مستخدما  المصادر المکتب   ی ل ی التحل   ی وآله( لهذا المقام. اعتمد هذا البحث المنهج الوصف   ه ی الله عل   ی )صل 

العرفان  مفاه ی والنصوص  لدراسة  و»الْحد   م ی ة  الصعود   مثّل یُ ومراتبهما.    ه« یّ »البرزخ«  و»البرزخ    « ی »البرزخ 
من تسعة وجوه )منها: جهه الحَرَکة، الغایة،    ا  ی جوهر   ختلفان ی العرفان الإسلامي،    ی ف   ن ی ز ی متما   ن ی مفهوم   « ی النزول 
عن شهود رسول الله الْکرم    ة یّ ( لمقام الْحد السلام ه ی شهود الخالد )عل   ختلف ی (.  ه یّ الْسماء الإله   ات ی وتجل 
 و آله( لثلاثة أسباب.    ه ی الله عل   ی )صل 

 
  . ی البرزخ الصعود   ، ی البرزخ النزول   ة، یّ الْحد :  ة ی الکلمات المفتاح 

 ـ  ـــــــــ  ــــ ـــــــــــــــــــ

 ( Hamed.asrar67@yahoo.com) متخرج من المستوی الرابع في الحوزة العلمیة في قم.  .  1
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 شرح مبدأ البراءة من منظور صوفيل  

ه الجوادي الآملي( 
 )مع التركيز علی آراء الإمام الخميني ونظرة علی آراء آية الل

 1عادل مقدادیان
 2الفضل طاجیك أبو 

 الملخص 
ا عن غیره من التصوف، إلا أنه یمتلك بلا شك مصادر فریدة )مثل   ا مُتمیّز  إن التصوف الشیعي، وإن لم یُقدّم تعریف 

الروایات والْدعیة من مختلف الآفاق المعرفیة(، وبالتالي تعالیم تکاد تکون غائبة في فروع صوفیة أخری. یهدف  

تحلیلي، إلی شرح مسألة "البراءة في التصوف الشیعي"  هذا المقال، الذي کُتب باستخدام المنهج الوصفي ال 

إثبات   إلیها التصوفات الْخری. تُحلل هذه المقالة البراءة في قوسي الصعود والنزول، وتحاول  کعقیدة تفتقر 

فرضیة أن البراءة في قوس الصعود یمکن تقدیمها کموقف ثلاثي المراحل، حیث ینقطع الحاج إلی الله عن غیره  

ا عن البراءة من وجهة نظر  بالمرور به  ا جذری  ذه المراحل الثلاث. وبهذا المعنی، تختلف البراءة الصوفیة اختلاف 

ا أن تجلي "اسم البراءة" هو حضرة الزهراء علیها السلام، التي،   علماء الشیعة. وفي قوس النزول، تُطرح فرضیة أیض 

ا وجودیة في العوالم. شرحت هذه المقالة  بجمعها الْسماء مع تجلي اسم الولي، أي أمیر المؤمنین، ستُح  دث آثار 

عل  الله  )سلام  الطاهرة  الصدیقة  بالسیدة  المتعلقة  والْحادیث  الشیعي،  ها ی الروایات  التصوف  منطلق  من   )

ا إلی الْفکار الصوفیة لثلاثة من حکماء الشیعة المتأخرین، وهم الإمام الخمیني، والعلامة   وبالاستناد تحدید 

 وآیة الله الجوادي الآملي.    ي، ل حسن زاده الآم 

 

 ة ی المفتاح   الکلمات 

    (، جمع الْسماء، نظام الْسماء. ها ی البراءة، اسم البراءة، التصوف الشیعي، السیدة فاطمة )سلام الله عل   

 ـ  ـــــــــ  ــــ ـــــــــــــــــــ

 ( meghdadiyan@gmail.com  ) أستاذ مساعد، قسم الْدیان والتصوف، جامعة أهل البیت )ع( العالمیة، طهران، إیران.   . 1
 ( a.tajik1100@gmail.com  ) أستاذ مساعد، قسم الْدیان والتصوف، جامعة أهل البیت )ع( العالمیة، طهران، إیران.   . 2
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 نظام الوجود    ی الدعاء ف   ر ي تأث   ة ي ف ي ك   ن يي تب 

فلسفه المشاء، الاشراق، و الحکمة المتعالية(   ی )استناداً إلی مبان 

1فائزة فرزانه 

2وحیدة فخار نوغاني

3أمیر راستین طرقي

الملخص 
التأث  بازائه الاستجابة و  القرآن الکریم و وعد  اللهُ مرارا  في  به  أمرَ  . السؤال هو: إذا حصل  ر ی الدعاء عبادةُ 

هذه المقالة سیتم الإجابة    ی ف   ة؟ ی نظام الوجود علی أساس الْصول الحکم   ی الدعاء ف   ؤثر ی   ف ی الإستجابة فک 
ثم سیتم    ، ی الافعال   د ی التوح   دة ی عق   ی ال   اد  التحلیلي و استن   في ی التوص   قة ی علی هذا السوال باستخدام الطر 

المکاتب الثلاثة الرئیسیة في الفلسفة    ی الدعاء علی نظام الوجود بناء علی مبان   ر ی تأث   ة ی ف ی ک   ل ی و تحل   ن یی تب 
الإسلامیة )المشاء، و الإشراق، و الحکمة المتعالیة(. تکون نتائج البحث علی النحو التالي: أن الفلاسفة  

نظام الوجود، مع    ی ف   ة ی ن یالدعاء بعنوان أحد الْسباب الحقیقیة والتکو   ة ی و سبب   ر ی تأث   ی المسلمین یؤکدون عل 
و    ل ی تحل الدعاء بین المکاتب الثلاث المذکورة، إلا أنه من خلال    ة ی سبب   ة ی ف ی في ک   ا  ی أن هناك اختلافا  مبنائ 

  ض ی مستعدة لقبول ف   ء الثلاثة، نصل إلی نتیجة مفادها: أن النفس تصبح بسبب الدعا   ی مقارنة هذه المبان 
الله تعالی، حتی یستجیب اللهُ )الذي هو المؤثر الحقیقي و المسبب الحقیقي( الطلبَ للداعي، فلذا اَنّ  

 وفاقا  لنظر المکاتب الثلاثة في الفلسفة الإسلامیة، ینتهي في النهایة إلی الله تعالی.   ته یّ تأثیر الدعاء و سبب 

ة ی المفتاح   الکلمات 
  الإشراق، الحکمة المتعالیة.   ة المشاء، حکم   ة حکم   ، ی الافعال   د ی الدعاء، الاستجابة، التوح 

 ـ ـــــــــ  ــــ ـــــــــــــــــــ
 ( frzanhfayzh@gmail.com  )   ماجستیر في الفلسفة والحکمة الإسلامیة، جامعة فردوسي بمشهد .  1
 ( fakhar@um.ac.ir  ) أستاذة مشارکة، قسم الدراسات الإسلامیة، کلیة الإلهیات والدراسات الإسلامیة، جامعة فردوسي بمشهد. .  2
( arastin@um.ac.ir  ) أستاذ مساعد، قسم الفلسفة والحکمة الإسلامیة، کلیة الإلهیات والدراسات الإسلامیة، جامعة فردوسي بمشهد. .  3
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Explanation of the way prayer effects on the System of being (Based on 

the Principles of Peripatetic philosophy, Illuminationist philosophy and 

Transcendent theosophy) 

Faezeh Farzaneh 1  

Vahida Fakhar Noghani 2  

Amir Rastin Turoqi3  

 

Abstract    

Amir Rastin Tarqi; Assistant Professor, Department of Islamic Philosophy and Wisdom, 

Faculty of Theology and Islamic Studies, Ferdowsi University of Mashhad. 

arastin@um.ac.irPrayer is a form of worship that God has commanded multiple times in 

the Holy Quran, promising response and impact in return. The question is, how is the effect 

of prayer based on philosophical foundations? In the present study, this question will be 

answered with a descriptive-analytical method and based on the doctrine of Divine Unity 

in Actions (Tawhid Af'ali), and the Principles of the three main schools of Islamic 

philosophy (Peripatetic philosophy, Illuminationist philosophy, Transcendent theosophy) 

will be explained and analyzed. The findings of the study indicate that Muslim 

philosophers emphasize the effect of prayer as one of the true causes of the system of 

existence, and although there is a difference in the how of the causality of prayer among 

the three mentioned schools, at the same time, by evaluating and comparing these three 

bases, the conclusion is reached that The soul, as a result of prayer, becomes prepared to 

receive the grace of the divine, so that God, who is the real cause, acceptance the request 

of the person praying. Therefore, the impact and causality of prayer, based on the 

worldview of all three schools of Islamic philosophy, ultimately lead to the god. 

Keywords: Prayer, acceptance, Tawhid in agency, Peripatetic philosophy, 

Illuminationist philosophy, Transcendent theosophy.  
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Explaining the Doctrine of Aversion Based on Sufi Perspectives 

 (With Emphasis on Imam Khomeini’s Views and a Look at the Views of 

Ayatollah Javadi Amoli) 

Adel Meghdadian 1  

Abolfazl Tajik 2  

Abstract 

Shiite Sufism, in its distinctive form, exhibits characteristics that distinguish it from 

other forms of Sufism. The sources of Shiite Sufism, including the hadiths and sayings 

of the great ones, are different from those found in other Sufi traditions. As a result, 

Shiite Sufism presents teachings that are not found in other Sufi schools. This article, 

written in an analytical-descriptive style, aims to explain the concept of aversion in 

Shiite Sufism, a doctrine that does not exist in other Sufi traditions. This article will 

examine aversion from two distinct perspectives: ascension and descent. In the context 

of ascension, it is argued that aversion can be considered as a three-stage process that 

enables the seeker to sever his connection with anything other than God (saliqullah). 

This view highlights important differences between Shiite Sufi views and the views of 

Shiite theologians on this issue. In the context of descent, it is assumed that the 

manifestation of the “name of the bearer” is none other than the sacred personality of 

Hazrat Fatima (s). The connection of this manifestation with the emergence of the “name 

of the guardian” creates existential effects in various arenas. This article examines the 

hadiths and narrations related to the personality of Hazrat Fatima (s) within the 

framework of Shiite Sufi thought, especially based on the thoughts of three late Shiite 

scholars: Imam Khomeini, Allama Hassanzadeh Amoli, and Ayatollah Javadi Amoli. 

Keywords: aversion, name, Shiite Sufism, Hazrat Fatima (s), unity of being, system of 

names of Allah  
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A Comparative Analysis of the Ascending and Descending Interlude in 

Theoretical Mysticism and the Differences in the Witnessing of the 

Oneness of Hazrat Khatmi Marbatat and Khalid Nabi Based on Ibn 

Arabi’s Fusous Al-Hikam 

Hamed Esmaeilzadeh 1  

Abstract   

This article examines the story of Hazrat Khalid (peace be upon him) and his preaching of 

the "world of the ascending barzakh". It also analyzes the wisdom that was revealed 

through the dominance of the name "al-Samad" in his heart and referred to the invitation 

to the name "al-Ahad al-Samad". The main purpose of this research is to analyze the 

concept of "barzakh" in theoretical mysticism, the differences between "ascending 

barzakh" and "descending barzakh", and also the distinction between Hazrat Khalid's 

witnessing of the status of divine "oneness" and Hazrat Khatmi's witnessing of this status. 

This research has examined the concepts of "barzakh", "oneness" and it, using the sources 

of libraries and mystical texts. "Ascending barzakh" and "descending barzakh" are two 

distinct concepts in Islamic mysticism that have fundamental differences, including 

various aspects (including the direction of movement, the goal, and the manifestations of 

divine names).  Hazrat Khalid's testimony of the status of Oneness differs from the 

testimony of the Holy Prophet (PBUH) for three reasons. 

 

Keywords: Oneness, descending purgatory, ascending purgatory 
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Application of Argumentative Reason 

 in Comprehensive Ijtihadic Interpretation of “Tasnim” 

Hassan Sadeghi 1  

Zeinab Taghiloo 2  

Abstract   

Tasnim interpretation, by utilizing various methods of interpretation based on sources 

of interpretation, has a comprehensive ijtihadic interpretation method. In this 

comprehensive method, one of the methods is interpretation with reason or rational 

interpretation. In his valuable interpretation of Tasnim, Ayatollah Javadi Amoli, by 

focusing on comprehensive ijtihadic interpretation, has focused on rational 

interpretation and has made extensive use of argumentative reason. From his 

perspective, reason plays the role of a “source” in this position, and rational 

interpretation is in fact the opposite of the narrational and apocryphal method. The 

epistemological result of applying argumentative reason and a source in interpretation 

is not only to confirm the Quranic teachings and to show the harmony of the Quran with 

reason and rationality in revealed teachings, but beyond that, to further explain and 

deepen the understanding of the teachings and also to avoid incorrect or incomplete and 

superficial understanding. The present article, written using a descriptive-analytical 

method, explains the nature of reason, demonstrative reason, and comprehensive 

ijtihadic interpretation, and mentions various perspectives on interpretation with reason, 

and explains some of its Quranic and narrational evidence. The important point in this 

topic is to pay attention to the principles of using demonstrative reason in interpretation. 

Demonstrative reason has several applications in interpretation, some of the most 

important of which are: the role of demonstrative reason as a common ground and 

 

1. Researcher and Professor at the Higher Levels of the Seminary. (sadegi114@chmail.ir) 

2. Level 4 scholar in Quranic interpretation and sciences, Al-Zahra University (AS), Qom. (taghilo315@chmail.ir) 



 

155 |   Abstracts 

 

negation of meaning, the role of demonstrative reason as a specific ground and 

determination of meaning, explaining the contents and deepening understanding, 

confirming and strengthening the contents of the verse, general assignment and absolute 

restriction, and criticism of the interpretation of interpretive narrations. 

 

Keyword:  reason, Misbahi's reason, demonstrative reason, tasnim, Ayatollah Javadi 

Amoli, comprehensive ijtihadic interpretation 
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The status of reason in understanding and discovering the divine decree 

with a reflection on the thoughts of Allama Ayatollah Javadi Amoli 

Hossein Moghaddis1  

Abstract   

One of the important issues regarding reason is its authority and role in understanding 

and discovering the divine decree. There is no doubt that the correct understanding of 

religion lies in the proper utilization of the resources of that religion. In this regard, if 

religion is a set of beliefs, rules, and ethics, the way to achieve these matters is through 

the sources specified by religion. Jurists have generally identified four sources for 

Islamic law, which are: Quran; Sunnah, consensus and reason. In the meantime, there 

are many views on the authority of reason in understanding or discovering the divine 

decree. Some believe in the lack of understanding and some, while accepting the 

authority of reason, believe in discovering the divine decree by reason. In this regard, it 

is clear from the appearances of some of the words of Allamah Javadi Amoli He 

believed in the negation of the rule of reason. However, it is clear from some of his other 

works that he considered reason to be an independent source alongside the Book and 

the Sunnah. He believed that reason has stated what the Book and the Sunnah did not 

state, and that its fatwa is the same as the fatwa of the Sharia. Therefore, since 

understanding this point seems important in order to recognize the position of reason in 

discovering the divine decree as an independent source, this research has examined these 

positions using an analytical method. The findings of the research indicate that reason, 

on the one hand, can succeed in understanding and discovering the divine decree by 

looking at the narration. On the other hand, besides his narration, by recognizing some 

advantages and disadvantages, he can explore the divine decree. In fact, the divine 

decree is expressed through two means: narration and reason, and reason is also 

considered a source for the divine decree. 

 

Kaywords: religion, reason, theoretical, practical, discovery of the decree. Javadi 

Amoli.  
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Explaining human social rights based on the philosophical foundations 

of Allamah Javadi Amoli, emphasizing the approach of interpreting 

human to human 

Pedram Serkani 1  

Mohsen Habibi 2  

Hossein Esfandiari 3  

Abstract   

Without a doubt, the “social rights of humans” have been extensively researched. 

However, each study has reached its own conclusions based on its respective approach. 

This article aims to evaluate Javad Amoli’s human-to-human interpretation approach in 

analyzing “how to analyze human social rights.” This research is conducted using an 

analytical-descriptive method. The central question is: why is it essential to understand 

human identity and his place in existence to achieve human social rights? Since the 

impact of these studies directly influences the analysis of human social rights, research 

in this regard appears to be necessary. It seems that a prerequisite for analyzing how 

humans relate to society is a precise understanding of the ontological foundations of 

human beings and society. Based on this approach, understanding human beings is 

achieved solely through three conceptual principles: “identity recognition,” “place 

recognition,” and “recognition of the relationship between humans and the universe.” 

Based on these conceptual foundations, an analysis of society can be drawn. The focal 

point of Javad Amoli’s perspective is the experience and the authentic human spirit that 

This perspective, by emphasizing the position of man in existence, his inherent dignity, 

and the necessity of basing the explanation of social rights on nature, provides the basis 

for the realization of a just society, with a view to taking the role model of the prefect 
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man as the divine caliph. Reflecting on the published articles, it is evident that multiple 

studies have been conducted on analyzing human social rights based on Javad Amoli’s 

ideas. However, less attention has been given to his human-to-human interpretation 

approach. This article demonstrates that this foundation is a significant and emphasized 

principle in explaining and analyzing human social rights within his philosophy. 

 

Keywords: Anthropology, society, nature, individual self, social rights, Javadi Amoli 

 

 

 



Table of Contents 
Explaining human social rights based on the philosophical foundations of Allamah 

Javadi Amoli, emphasizing the approach of interpreting human to human . 157 

Pedram Serkani 

Mohsen Habibi 

Hossein Esfandiari 

The status of reason in understanding and discovering the divine decree with a 

reflection on the thoughts of Allama Ayatollah Javadi Amoli ......................... 156 

Hossein Moghaddis 

Application of Argumentative Reason in Comprehensive Ijtihadic Interpretation 

of “Tasnim” ............................................................................................................ 154 

Hassan Sadeghi 

Zeinab Taghiloo 

A Comparative Analysis of the Ascending and Descending Interlude in Theoretical 

Mysticism and the Differences in the Witnessing of the Oneness of Hazrat Khatmi 

Marbatat and Khalid Nabi Based on Ibn Arabi’s Fusous Al-Hikam .................... 153 

Hamed Esmaeilzadeh 

Explaining the Doctrine of Aversion Based on Sufi Perspectives (With Emphasis on 

Imam Khomeini’s Views and a Look at the Views of Ayatollah Javadi Amoli) ........ 152 

Adel Meghdadian 

Abolfazl Tajik 

Explanation of the way prayer effects on the System of being (Based on the 

Principles of Peripatetic philosophy, Illuminationist philosophy and Transcendent 

theosophy) .................................................................................................................. 151 

Faezeh Farzaneh 

Vahida Fakhar Noghani 

Amir Rastin Turoqi 

 



 

 

In the name of Allah the compassionate the merciful 

 

 

 

   

  

A Scholarly-Research quarterly Journal of Philosophy 

Affiliated to the Ma‘arij Research, Center for Revelatory Sciences 

seventeenth Year, No. 2, (Serial 49), summer 2025    

Publisher: Isra’Research and Cultural Institute 

Manager in Charge: Murtaza Waiz Jawadi 

Editor in Chief: Mohammad Taqi chavoshi 

Managing Editor: Hadi Yasaqi 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Editor: Hadi Yasaqi  

Affairs Technical & Typesetting: Mahdi Ahmadi 

 

Address: Isra’ Journal, the Third Floor Isra’ International Foundation of Revelatory Sciences 

Ammar Yasir St., at Quddusi St., Qom, Islamic Republic of Iran - PO Box: 37195- 1351 

Tel: +9825-37189231- Fax: +9825-37189231 

Site Address: http://hikmat.isramags.ir- Email: israhikmat@yahoo.com 

Editorial Board: 

Ahmad Waezi 
Ghulamriza Fayyazi 

Hamid Parsania 
Masoud Azarbayejani Mohammad Taqi 

chavoshi 
Mohsin Qummi 

Muhammadriza Mustafapur 
Murtaza Waeze Jawádi 
Yadullah Yazdanpanah 

 

Isra is a Bi-quarterly Journal of Islamic Sciences which has been granted 

the “Scholarly-Research Grade” by the Council of Authorizing and 

Evaluating Scholarly Ranks of Journals of the Higher Council of Islamic 

Seminaries (Hawzas) on January 4, 2011. 


