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راهنمای ارسال مقاله

ادبی  یا رد و ویرایش علمی و  اجتماعی« در پذیرش  1-  »فصلنامه علمی قرآن و علوم 
مقالات، آزاد است.

2- مقالات ارسالی به »فصلنامه علمی قرآن و علوم اجتماعی« نباید قبلا در جای دیگری 
ارائه یا منتشر شده و یا همزمان جهت انتشار به نشریات دیگر ارسال شده باشند.

3- با توجه به اینکه همه مقالات فارسی ابتدا در سامانه سمیم نور مشابهت یابی می شوند، 
برای تسریع  فرآیند داوری بهتر است نویسندگان محترم قبل از ارسال مقاله، از اصالت مقاله 

خود از طریق این دو سامانه مطمئن شوند.
4-فصلنامه علمی قرآن و علوم اجتماعی از دریافت مقاله مجدد از نویسندگانی که مقاله 

دیگری در روند بررسی دارند و هنوز منتشر نشده، معذور است.

فرآیند ارسال مقاله به نشریه
 1- نویسنــدگـان بایـد فقـط از طـریق بخـش ارسـال مقــاله ســامانه نشــریه )بـه آدرس

http://arq.quran.ac.ir/( جهت ارسال مقاله اقدام کنند، به مقالات ارسالی از طریق ایمیل یا 

ارسال نسخه چاپی ترتیب اثر داده نخواهد شد.
2- برای ارسال مقاله، نویسنده مسئول باید ابتدا در بخش ارسال مقاله اقدام به ثبت نام در 

سامانه نشریه نماید.
3- نویسندگان باید همه مراحل ارزیابی مقاله را صرفا از طریق صفحه شخصی خود در 

سامانه مجله دنبال نمایند.

قالب و موضوع مقالات مورد پذیرش
1- فصلنامه علمی قرآن و علوم اجتماعی، فقط مقالاتی را که حاصل دستاورهای پژوهشی 

نویسنده و حاوی یافته های جدید  است را می پذیرد.
2- مجله از پذیرش مقالات مروری صرف، گردآوری و گزارشی، ترجمه معذور است.

 فایل هایی که در زمان ثبت نام نویسنده مسئول باید در سامانه بارگذاری کند:
1. فایل اصلی مقاله )بدون مشخصات نویسندگان(

2. فایل مشخصات نویسندگان )به زبان فارسی و انگلیسی(
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3.فایل تعهد نامه )با امضای همه نویسندگان(
4.تکمیل و ارسال  فرم عدم تعارض منافع، توسط نویسنده مسئول الزامی می باشد.

)ارسال مقاله برای داوری، مشروط به ارسال چهار فایل مذکور و ثبت صحیح اطلاعات 
در سامانه است(.

حجم مقاله:
تعداد واژگان مقاله: بین 5000 تا 7500 واژه

تعداد کلیدواژه ها: 4 تا 7 کلیدواژه
تعداد واژگان چکیده: 170 تا 200 واژه )چکیده باید شامل هدف، مساله یا سوال اصلی 

پژوهش، روش شناسی و نتایج مهم پژوهش باشد(

نحوه درج مشخصات فردی نویسندگان:
باشد.  باید حتما مشخص  نویسنده دارند  از یک  بیش  نویسنده مسئول در آثاری که   -1

عبارت )نویسنده مسئول( جلوی نام نویسنده مورد نظر درج شود.
و  مکاتبات  کلیه  و  شود  می‌  گرفته  نظر  در  مسئول  نویسنده  عنوان  به  مقاله  فرستنده   -2

اطلاع‌‌رسانی‌ های بعدی با وی صورت می‌ گیرد.
و  مقاله  در  آنها  ترتیب  و  نویسندگان  اسامی  مقالات،  پذیرش  و  ارسال  تاریخ  تغییر   -3

مشخصات سازمانی نویسندگان بعد از ثبت در سامانه به هیچ وجه امکان پذیر نمی‌باشد.
وابستگی سازمانی نویسندگان باید دقیق و مطابق با یکی از الگوی های ذیل درج شود:

دانشگاه،  گروه،  استاد(،  دانشیار،  استادیار،  )مربی،  علمی  رتبه  علمی:  هیات  اعضای   -1
شهر،کشور، پست الکترونیکی

2- دانشجویان: دانشجوی )کارشناسی،کارشناسی ارشد، دکتری( رشته تحصیلی، دانشگاه، 
شهر،کشور، پست الکترونیکی

رشته  دکتری(  ارشد،  )کارشناسی،کارشناسی  تحصیلی  مقطع  آزاد:  محققان  و  افراد   -3
تحصیلی، سازمان محل خدمت، شهر،کشور، پست الکترونیکی

4- طلاب: سطح)2،3،4(، رشته تحصیلی، حوزه علمیه/ مدرسه علمیه، شهر،کشور، پست 
الکترونیکی.
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ساختار مقاله:
بدنه مقاله باید به ترتیب شامل بخش های ذیل باشد:

1. عنوان
2. چکیده فارسی )تبیین موضوع/مساله/سوال، هدف، روش، نتایج(

و ضرورت  اهمیت  انگلیسی(،  و  )فارسی  تحقیق  پیشینه  مساله،  تعریف  )شامل  مقدمه   .3
انجام پژوهش و دلیل جدید بودن موضوع مقاله(

4. بدنه اصلی )توضیح و تحلیل مباحث(
5. نتیجه گیری )بحث و تحلیل نویسنده(

6. منابع )منابع غیرانگلیسی علاوه بر زبان اصلی، باید به انگلیسی نیز ترجمه شده و بعد از 
بخش کتابنامه، ذیل عنوان References درج شوند(.

درج پانویس، ارجاعات درون متن و منابع:
پاورقی  یا  متن  در  مقاله  نویسندگان   / نویسنده  نام  به  غیرمستقیم   / مستقیم  اشاره  از   -1

خودداری شود.
2-  اسامی خاص و اصطلاحات لاتین و ارجاعات توضیحی در پانویس ذکر شود.

3- از نقل قول های مستقیم و طولانی پرهیز شود )لازم است حتما در مقاله مشخص باشد 
کدام بخش از متن، نقل قول مستقیم است(.

4- نقل قول های مستقیم حداکثر تا ۴۰ کلمه در درون علامت نقل قول "   " و بیش از آن 
به صورت تورفتگی نوشته شود.

 ارجاعات درون متن
1- به هیچ وجه ارجاعی در پانویس درج نشود.

2- اطلاعات کامل ارجاعات درون متن حتما باید در بخش منابع مقاله نیز درج شود.
3- برای تاریخ های قمری و میلادی به ترتیب از حروف ق و م استفاده شود.1340 ق / 

1998م
4-  در صورتی که از یک نویسنده در یک سال، دو اثر منتشر شده و در متن مورد استناد 
 )a , b( برای منابع فارسی یا ) قرا رگرفته باشد، پس از ذکر سال انتشار با حروف )الف و ب

برای منابع انگلیسی از هم متمایز گردند.
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5-   اگر منبع مورد استناد، دو یا سه نویسنده داشت، نام خانوادگی هر سه باید ذکر شود.
6- اگر تعداد نویسنده ها بیش از سه نفر باشد، تنها نام خانوادگی نویسنده اول ذکر شده و 

پس از آن از عبارت »و دیگران« استفاده شود.
7-  اگر در متن به بیش از یک منبع استناد شده باشد، با نقطه ویرگول؛ از هم جدا می‌شوند.

فهرست منابع پایانی:
1- قرآن و نهج البلاغه به ترتیب در ابتدای بخش منابع درج شده و در ردیف الفبایی قرار 

نمی گیرند.
2-  در بخش References که منابع به انگلیسی درج می شوند، نام خانوادگی نویسنده به 

Alston, W :صورت کامل، اما از نام نویسنده ، صرفا حرف اول درج می شود. مثال
3- درج شناسه DOI برای مقالاتی که دارای این کد هستند، الزامی است.

4- منابعی که در این بخش درج می شوند، حتما باید در متن استفاده شده باشند. )منابعی 
که صرفا برای مطالعه و آگاهی بیشتر مخاطب در متن معرفی شده اند، و در متن به آنها ارجاع 

داده نشده، نباید در بخش منابع درج شوند(.
5- نظم منابع باید براساس الفبای نام خانوادگی نویسندگان باشد.

6- اگر چند اثر از یک نویسنده در یک ردیف الفبایی پشت سر هم قرار گرفتند، حتما 
باید نام نویسنده درج شود، استفاده از خط تیره برای عدم تکرار نام نویسنده نادرست است.
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سخن سردبیر

نموده  آن  به  بیشتری  توجه  مختلف  جوامع  امروزه  که  است  مسئله‌ای  پژوهش،  مسئله 
کاربردی،  نظری،  چون،  مختلفی  ابعاد  پژوهش  کرده‌اند.  درک  خوبی  به  را  آن  اهمیت  و 
توسعه‌ای و بنیادی و غیره دارد. هرچند پژوهش در تمام ابعاد مهم و ضروری است اما به نظر 
می‌رسد که بعد کاربردی آن ضروری‌تر و مهم‌تر است و سبب رشد و پیشرفت ملموس و 
قابل رویت در همه زمینه‌هاست و در دهه‌های اخیر رشته‌های مختلف دانشگاهی این اهمیت 

را متوجه شده و سعی در کاربردی‌سازی مفاهیم و آموزه‌های رشته خود می‌کنند. 
پژوهش‌های  سالانه  که  است  حدیث  و  قرآن  حوزوی  و  دانشگاهی  رشته‌های  از  یکی 
زیادی در این رشته انجام و منتشر می‌شود، شاید بتوان گفت بیشتر پژوهش‌های انجام شده در 
حوزه‌های نظری، توسعه‌ای و غیرکاربردی است. وجود تحقیقات فراوان غیرکاربردی و بدون 
به سمت کاربردی‌سازی  تحقیقات  و جهت‌دهی  توجه  اولویت کم، ضرورت  با  یا  اولویت 
آن‌ها را دوچندان می‌کند. هرچند در دیگر رشته‌های دانشگاهی، مجلاتی با عنوان تحقیقات 
سبب  همین  به  و  نبوده  مجله‌ای  چنین  حدیث  و  قرآن  حوزه  در  اما  دارد  وجود  کاربردی 
تا تحقیقات کاربردی در حوزه قرآن و حدیث ایجاد شده و همانطور که  ضرورت داشت 
دیگر رشته‌ها در این بعد گام برداشتند؛ رشته قرآن و حدیث نیز در این عرصه ورود کرده و 

در جهت کاربردی‌سازی تحقیقات و جهت‌دهی آن اقدام نماید.
مجله تحقیقات کاربری در حوزه قرآن و حدیث در همین راستا ایجاد شده و هدف آن 
سوق دادن پژوهشگران به انجام پژوهش‌های ملموس و مرتبط با افراد جامعه و زندگی آن‌ها 
است. تا مخاطبان این نشریه بتوانند در سایه عمل به قرآن و حدیث، زندگی بهتر داشته و از 

انواع آسیب‌ها دور بمانند.
مجله  به  زیر  زمینه‌های  در  را  خود  تحقیقات  تا  می‌شود  دعوت  پژوهشگران  تمامی  از 

تحقیقات کاربردی قرآن و حدیث ارسال نمایند.
حدیث؛  و  قرآن  آموزه‌های  ملموس‌سازی  حدیث؛  و  قرآن  آموزه‌های  کاربردی‌سازی 
بررسی آموزه‌های جزئی با نگاه کاربردی‌سازی آنها؛ گذار از مراحل صرفا تئوری به مراحل 
عینی و کاربردی‌سازی معارف؛ پاسخ به شبهات مبتلا به جامعه از طریق مطالعه قرآن و حدیث 

و هر آنچه که مرتبط با تحقیقات کاربردی قرآن و حدیث باشد.
سردبیرفصلنامه
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A STUDY OF HYSTERIA (TABARRUJ) TREATMENT STRATEGIES 
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ABSTRACT
Hysteria (Tabarruj) and showing off are among the issues that the Holy 
Quran and the new psychology have dealt with in detail. Hysteria is a type 
of disorder that is condemned by the Holy Quran, and psychology discusses 
it as a mental illness. This study seeks to explain the factors that exist in the 
treatment of this illness from the perspective of the Qur'an and psychology. In 
other words, what strategies have the Qur'an and psychology stated for the 
treatment of hysteria? The collection of materials in this writing is library and 
the method of processing them is descriptive-analytical. After researching, it 
was determined that remembering God and believing in Him is the most im-
portant treatment for hysteria. Attention to family and children also prevents 
hysterical disorders. Hijab and lowering the gaze also keep the person away 
from provocation and hysterical spirit. Marriage can also be mentioned as 
an important factor in its treatment; Also, divine piety and performing acts 
of worship such as fasting and prayer reduce this disease and lead one to 
divine pleasure and avoidance of indecent acts such as showing off. Re-
pentance is also effective in the treatment of hysteria, which also calms the 
person and keeps the person away from this disease. Seeing a psychiatrist 
is another way to treat this condition.

KEYWORDS: Hysteria, Tabarruj, Treatment of Hysteria, the Quran, 
Psychology.
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بررسی راهکارهای درمان هیستریک از منظر قرآن و روان‌‏شناسی

)تاریخ دریافت: 1400/2/4  - تاریخ پذیرش: 1400/5/1(

محمود واعظی1، لیلا کمالی2 سید مجید نبوی3

چکیده 
و  کریم  قرآن  که  است  مسائلی  جمله  از  خودآرایی  و  تبرّج  یا  هیستریک 
روان‌شناسی جدید به صورت مفصّل به آن پرداخته است. هیستریک یک نوع 
به  از آن  نیز  است و روان‌شناسی  قرآن کریم  نکوهش  بیماری است که مورد 
عنوان اختلال روانی بحث می‌کند. این پژوهش در صدد این است تا عواملی که 
در درمان این بیماری وجود دارد از منظر قرآن و روان‌شناسی بیان ‌شود. به عبارت 
دیگر، این‌که قرآن و روان‌شناسی چه راهکارهایی را برای درمان هیستریک بیان 
کرده‌اند؟ جمع‌آوری مطالب در این نگارش کتابخانه‌ای بوده و روش پردازش به 
آن‌ها توصیفی-تحلیلی است. پس از بررسی‌ها مشخّص شد که یاد خدا و ایمان به 
او، مهم‌ترین راهکار درمان هیستریک است. توجه به خانواده و فرزندان نیز مانع 
بروز اختلال‌های هیستریکی می‌شود. حجاب و حفظ نگاه نیز فرد را از تحریک و 
روحیه هیستریکی دور می‌کند. از ازدواج نیز می‌توان به‌عنوان عامل مهم در درمان 
آن نام برد؛ همچنین تقوای الهی و انجام عباداتی مانند روزه و نماز از این بیماری 
می‌کاهد و فرد را به سمت رضای الهی و دوری از اعمال ناپسند مانند خودنمایی 
سوق می‌دهد. توبه نیز در درمان هیستریک مؤثرّ است که سبب آرامش در فرد 
نیز می‌شود و فرد را از این بیماری دور می‌کند. رجوع به پزشک روان‌درمان نیز 

یکی دیگر از راهکارهای درمان این بیماری است.
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مقدمه
به آراستگي گرایش داشته و دوست دارد در معرض توجه ديگران  زن به طور غریزی 
باشد. اين آراستگي وقتي به حالت افراط در آيد شكل خودنمايي و تبرّج به خود مي گيرد 
و  عوارض  و  می‏گویند  هیستریک  یا  نمایشی  شخصیت  اختلال  آن  به  روان‏شناسی  در  که 
خطراتي براي فرد و جامعه به دنبال مي‌آورد. از آنجا که تبرّج ناشی از بیماری‏های روانی به 
نام هیستریک است، ضرورت دارد که نخست مسئله تبرّج و هیستریک خوب شناخته شود؛ 
بتواند سلامتی معنوی  تا اگر فردی بدان دچار شد،  ارائه شود  سپس راهکارهای درمان آن 

خود را در این زمینه به دست آورد.
درباره زمینه‌ها و علل پیدایش هیستریک باید گفت که دانشمندان زمینه‌ها و علل پیدایش 
هیستریک مختلفی را برای آن بیان کرده‌اند و برخی معتقدند که نمی‌توان به دلیل روشن و 
مشخّصی اشاره نمود و به علتّ تغییرات در اصطلاحات، در مورد شیوع هیستریک اطلاعاتی 
در دسترس نیست. علل هیستریک نامعلوم است و بیماران زمینه محرومیتّ زیادی داشته‌اند 
)هارلد، بنیامین، 1369: 134(. فروید، هیستریک را نوعی تغییر غریزه جنسی که به صورت 
حرکات غیرعادی تغییر نموده است، می‌داند و نیز معتقد است که ضربات روانی و جنسی 
یعنی  ابتدایی رشد جنسی  اولیه  بیمار در مراحل  باعث می‌شود که شخصیتّ  سنین کودکی 
نشان دهد؛  مقابل شداید عکس‌العمل  مانند کودکی در  بیماری  و  بماند  ثابت  ژنیتال  مرحله 
آمار،  اساس  بر  کند.  استفاده  تمایلات  ارضا  ابتدایی  وسایل  از  هدفی  به  رسیدن  برای  یعنی 

هیستریک 20 مرتبه در زنان بیشتر از مردان است )همان: 135(.
که  معتقدند  و  می‌دانند  دیگران  از  دریافت  و  همنشینی  را  هیستری  اصلی  علت  برخی 
هیستریک مسری است و از شخص بیمار به مستعد سرایت می‌کند )جلیلی، 1355: 55(. برخی 
دیگر رفتار اغواگری والدین را عامل هیستری در فرزندان می‌دانند )دیویدسون، بی‌تا: 498(.

مهم‌ترین ویژگی مبتلایان به این اختلال، تمایل شدید به خودنمایی و جلب توجه است  
که برای تأمین این هدف، به کارهای غیرعادی از جمله پوشیدن لباس‌های عجیب و جذاب، 
آرایش‌های تند و نامتعارف و ژست‏های نمایشی خاص دست می‌زنند. در این بیماری، فرد 
و  آثار  از  یکی  و  دارد  روانی  و  روحی  منشأ  بیماری  این  دارد.  جلوه‌گری  به  زیادی  علاقه 
نشانه‌های بیماری افسردگی در فرد است. چنین افرادی برای ارضای بیماری خود پیوسته به 

دنبال مدل‏های بهتر، بالاتر، زیباتر و جذاب هستند.  



 12  فصلنامه علمی قرآن و علوم اجتماعی   سال اول/ شماره 1/ بهار 1400/ پیاپی 1

از دیدگاه قرآن و روان‏شناسی پرداخته خواهد  به درمان هیستریک  در تحقیق پیش رو 
شد. کتاب‌های زیادی در زمینه تبرّج نوشته شده است؛ مانند پژمردگی گل یا عواقب بی‌عفتی 
و بی‌حجابی از محمدحسین اسوده که فقط به عوامل و آثار تبرّج پرداخته و یا مانند بررسی 
حجاب از دیدگاه قرآن و سنتّ از مرضیه قاسمی که فقط به تبرّج از دیدگاه قران پرداخته 
است و این اولین تحقیقی است که به صورت میان‌رشته‌ای از دو دیدگاه قرآن و روان‌شناسی 
به این مسئله پرداخته و تبرّج را با هیستریک یا اختلال شخصیت نمایشی در روان‌شناسی تطبیق 

داده است.

1- مفهوم شناسی
پیش از ورود به بحث لازم است معنای هیستریک و تبرّج روشن شود؛ سپس به ادامه بحث 

پرداخته شود تا هم خلط معنایی به وجود نیاید و هم مفهوم واژگان روشن‌تر شود.

1-1. هیستریک 
امروزه لفظ هیستریک حداقل در نه مورد به کار می‏رود. هیستریک )hysteria( در 
زبان انگلیسی به معنای هیجان و ابزار احساسات شدید و بی‌معنی است )حییم، 1380: 447(. 
در اینجا منظور از هیستریک افرادی با ویژگی‏های شخصیتی‏ وابسته، خودمحور، نیازمند به 
جلب‏توجه دیگران، همراه‏ با ابراز رفتارهای نمایشی و بیانات اغراق‏آمیزند که‏ عواطف متغیر 

و سطحی دارند. )صادقی، 1381: 80(.
این افراد برای مورد جلب توجه به شیوه‌های مختلف متوسّل می‌شوند، از پوشیدن لباس‌های 
به خود می‌گیرد  بوی جنسی  و  اغواگرانه که گاهی رنگ  رفتارهای  و  تا عشوه‌گری  زننده 
برای جلب  نمایشی  رفتار  افراد  این‌گونه  این‌که  دلیل  به  روان‌شناسان   .)40 )گلشنی، 1388: 
توجه دارند، اختلال شخصیت هیستریک را در فارسی نمایش‌گر ترجمه کرده‌اند )علیزاده، 
1371: 54(. آن‌ها این کار را به خاطر عزّت‌نفس پایین‌شان انجام می‌دهند )دیویسیون، 1388، 
2: 498(. از دیگر خصوصیات این افراد این است که هیجان‌پذیر و احساساتی هستند و در 
ابراز هیجانات خود بسیار مبالغه می‌کنند )کاپلان و سادوک، 1369: 133( که به عقیده برخی 
این مبالغه به خاطر اجتناب از احساس پوچی است که در مورد خود دارند )گلشنی، 1388: 
40(. خصوصیت دیگر آن‌ها این است که بسیار تلقین‌پذیرند و به راحتی تحت تأثیر دیگران 
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قرار می‌گیرند )دیویدسون، بی‌تا: 130(. همچنین توقعّ زیاد از دیگران دارند و به خواسته‌های 
به خاطر سر و وضعشان  از خود راضی که دوست دارند  افرادی  دیگران بی‌توّجه هستند و 
مورد توجه قرار گیرند )بارنت ویگ، 1388: 43(. از دیگر ویژگی‏های آن‌ها، وابستگی)به 

اطرافیان خود( و درماندگی و جستجوی مداوم اطمینان است )اخوت،1362: 71(.  
مهم‌ترین مسئله‌ای که این افراد دارند و تحقیق پیش‌رو بر آن تأکید دارد رفتارهای جنسی 
اغواکننده است. روان‌کاوان معتقدند که قسمت اعظم اعمال هیستریکی به علتّ اختلالات 
جنسی ایشان است. اگر بیمار زن باشد، عشوه‌گری زیاد از حد و خود‌آرایی بی‌جا و زننده، 
و در  است  از خواص آن  معشوق  مرتبّ  تعویض  و  فرد  بر روی  و علاقه  تثبیت عشق  عدم 
صورت ازدواج بیشتر به علتّ اختلالات زناشویی و ناسازگاری، به طلاق می‌انجامد )جلیلی، 

.)56-58 :1355

2-1. تبرّج 
تبرّج در لغت به معناى اظهار نكيويي‌ها و محاسن يا خارج شدن از محل سكونت است كه 
لازم آن آشكار شدن است ‏)راغب اصفهانی، 1412ق: 115(. در اصطلاح به اظهار شهوت‏انگيز 
نكيويي‌ها و زيبايي‌هاى زنان در برابر مردان بيگانه گفته م‏ىشود )ابن‌منظور، 1408ق، 1: 359؛ 
زبیدی، 1414ق، 3: 294( كه ممکن است در رفتار، گفتار، حركات يا هر عمل ديگرى اتفاق 

افتد )مصطفوی، 1374، 1: 243(.
)احزاب:  ةِ{  لْجاهِلِيَّ جَ ا جْنَ تَبََرُّ }وَ قَرْنَ فِِي بُيُوتِكُنَّ وَ لا تَبََرَّ آیه  در  و  قرآن  در  تبرّج  واژه 
33( به کار رفته است، آیه می‌فرماید كه اي زنان پيغمبر از خانه‌هاي خود بيرون نياييد و به 
و  خودآراىي  معناى  به  را  تبرّج  مفسّران   .)309  :16  ،1390 )طباطبايي،  نپردازید  خودنمایی 
طناّز‏ى )طبری، 1415ق‏، 22: 6( يا راه رفتن با ناز و كرشمه ‏)طوسی، بی‌تا، 8: 339( يا هرگونه 
اظهار زينت و زيباىي در برابر مردان بيگانه دانسته‏اند )طبری، 1415ق‏، 22: 6( گروهى ديگر 
نيز به ذكر برخى مصاديق چون راه رفتن در فاصله نزدكي با مرد بيگانه پرداخته‏اند )ماوردى، 

1412ق، 5: 399- 400(. 
کنونی  عصر  را  ثانية  جاهلية  از  مراد  مفسّران  برخی  و  دارد  اشاره  الأولی  جاهلیة  به  آیه 
می‌دانند ) مكارم شيرازي، ۱۳۷۴، 17: 290؛ قرائتی، 1383، 9: 360( كه زن‌ها زينت كرده 
بيرون مي‌آيند )مكارم شيرازي، ۱۳۷۴، 17: 290(. برخی از مفسّران نیز هدف از این نهی )نهی 
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از تبرّج( صلاح و حفظ جامعه می‌دانند )حسينى شاه‌ عبدالعظيمى، 1363، 10: 440؛ مدرسی، 
اماّ حكم آن عام و  پيامبر آمده است،  1377، 10: 359(. اين آيه گرچه خطاب به همسران 

شامل همه زنان م‏ىشود )قرطبى، 1417ق، 14: 117(.
نیز بهترین حالت برای زن را این می‌داند که نه  لازم به ذکر است که حضرت زهرا)س( 
مردی او را ببیند و نه او مردی را ببیند )سورآبادي، ١٣٨٠، 3:  1968(. این معنا با آیه فوق 

تطابق دارد و مراد از آن این است که زنان از تبرّج و خودنمایی پرهیز کنند.

2- درمان هیستریک از منظر قرآن و روان شناسی
تجویز  نوع  هر  از  قبل  روانی،  اختلال‌های  سایر  مانند  نیز  هیستریک  شخصیت  اختلال 
دارویی، باید از طریق روان‌درمانی بررسی و درمان شود. در قرآن و روانشناسی  راهکارهایی 
هیستریک  فرد  رفتار  باید  ابتدا  که  معتقدند  روانشناسان  دارد  وجود  هیستریک  درمان  برای 
آنالیز  از  بعد  طبیعی  طور  به   .)135  :1369 سادوک،  و  شود.)کاپلان  آنالیز  کامل  طور  به 
برای  را  راهکارهایی  کلی  طور  به  نیز  کریم  قرآن  کرد.  ارائه  مناسبی  راهکارهای  می‌توان 
درمان هیستریک بیان می‌کند که در ادامه به راهکارهای درمان هیستریک از منظر قرآن و 

روان‌شناسی پرداخته می‌شود.

1-2. ایمان به خدا و ذکر او
ايمان از مادّه امن به معناى طمأنينه داشتن روح و زايل شدن ترس است و در اصطلاح 
اعتقاد  پیامبر‌‌)ص(، 2.  به خداوند و شريعت  اقرار  استعمال شده است: 1.  قرآن در موارد ذيل 
قلبى به حقّ همراه با تصديق و 3. اعتقاد داشتن، گفتار راست و عمل صالح )راغب اصفهانی، 

1412ق: 90(.
مایه آرامش است و  به خدا  ایمان  به خدا است.  ایمان   مهم‌ترین راه درمان هیستریک، 
سبب می‌شود که فرد به دنبال رضایت خدا و اطاعت از اوامر الهی و پرهیز از نواهی باشد. 
ایمان به خدا سبب ایجاد تغییرات مثبت در شخصیتّ می‌شود و یکی از روش‌های کم‌هزینه، 
بدون عارضه و فوق‌العاده است که به‌سرعت بیماری هیستریک را بهبود می‌بخشد و فرد را به 

ذِینَ آمَنُواْ  انسانی سرزنده وموفقّ مبدّل می‌سازد. خداوند در آیه ۸۲ سوره انعام می‌فرماید }الَّ
تَدُونَ{؛ كسانى كه ايمان آورده و ايمان خود را  ْ مُ الَأمْنُ وَهُُم مُّهُّ وَلََمْ یلْبِسُواْ إِیَمانََهُمُ بِظُلْْمٍ أُوْلَئِکَ لََهُ
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به شرك نيالوده‌اند، آنان راست ايمنى و ايشان راهي‌افتگانند. بنابراین ایمان سبب ایجاد امنیت 
و آرامش در فرد می‌شود، فرد را به سمت سلامت روانی سوق می‌دهد و از بیماری‌های روانی 

از جمله هیستریک دور می‌کند.
درباره ذکر هم باید گفت که ذكر، به معناى به ياد آوردن یا به زبان آوردن چیزی است 
)ابن‌منظور، 1408ق، 5:  48( »ذكر« همان تذكّر، در برابر غفلت و فراموشى است كه اعمّ از 
تذكّر به قلب و زبان است )مصطفوی، 1374، 3: 297(. مراد از ذکر خدا، در نظر داشتن خدا 
و یاد او است که گاهی زبانی، گاه عملی و گاهی در ذهن و قلب است. ذکر خدا نیز سبب 

 ْ ذينَ آمَنُوا وَ تَطْمَئِنُّ قُلُوبُُهُمُ آرامش روانی انسان می‌شود. قرآن کریم در این باره می‌فرماید:}الَّ
ِ تَطْمَئِنُّ الْقُلُوب{)رعد: 28(. روان‏شناسان نيز بر این‌که ایمان به خدا و یاد  ِ أَلا بِذِكْْرِ اللَّهَّ بِذِكْْرِ اللَّهَّ
او سبب آرامش می‌شود، اتفاق نظر دارند و بر نقش تعيينك‌ننده ايمان در تأمين آرامش روح 

انسان تأيكد مك‏ىنند )جعفری، 1376،  5: 540(.
یاد خدا سبب درمان بیمار‌های روان می‌شود؛ به‌طوری‌که امام علی‌‌)ع( می‌فرماید: »ذكر الله 
دواء أعلال النفوس«؛ ياد خدا داروي انواع بيماري‌هاي روان است )تميمى آمدی، 1385: 188(.

در بیماری هیستریک، شخص به دنبال جلب توجه دیگران است اگر ایمان به خدا و یاد او 
در فرد بیمار تقویت شود، از توجّه به غیرخدا کاسته می‌شود و فرد کم‌کم از هیستریک فاصله 
خواهد گرفت. بنابراین ایمان به خدا و یاد او مهم‌ترین راه درمان هیستریک است؛ چنانچه در 
روان‌شناسی نیز شخص به دلیل حس تنهایی و نداشتن عزّت نفس در پی جلب توجّه است با 
تقویت عزّت نفش و انس و ایمان به خدا این اختلال برطرف می‌شود )سعیدی، 1392: 45(.

 2-2. محاسبه و خوددرمانی
یکی دیگر از راهکارهای درمان هیستریک محاسبه و خوددرمانی است منظور از محاسبه 
این است که فرد به دقتّ اعمال خود را به‌خصوص اعمال هیستریکی را مورد دقتّ قرار داده 

و ریشه، عوامل و نتایج آن را بررسی نماید، سپس اقدام به درمان آن کند.
)مبتلایان  افراد  قبیل  این  برای  بهترین تکنیک روان‌درمانی  هارلدکاپلان معتقد است که 
زوایای  و  موقعیتّ‌ها  در  طریق،  آن  از  که  است  روان‌تحلیلی  فن  از  استفاده  هیستریک(،  به 
مختلف، از بیمار و رفتارهای او فیلم گرفته می‌شود، سپس بیمار به همراه روان‌شناس خود، به 
تماشای فیلم می‌نشیند و روان‌شناس، به آنالیز رفتارها و علایم هشداردهنده بیمار می‌پردازد. 
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بیمار نسبت به وضعیت خود، بینش پیدا کرده و سپس به مقایسه‌ اوضاع روانی و رفتاری خود 
با افراد عادی جامعه می‌پردازد )کاپلان و سادوک، 1369: 135(.

آن  نمونه  که  می‏گویند  نفس«  احوال  بررسی  و  »محاسبه  این روش،  به  روایات  و  قرآن 
»حاسبوا انفسکم قبل ان تحاسبوا و زنوها قبل ان توزنوا« است )عاملی، 1409ق، 16: 99(. این 
روایات به فرد توصیه می‌کند که انگیزه‌ها و عوامل روانی خود را تحت مداقهّ و کنجکاوی 
تعادل و  بین آن‌ها  و  پیدا کند  را  نیاز آن‌ها  و  راه درست علاج  بتواند  تا  بدهد  قرار  عادلانه 
به آُن  مائده  قرار سازد )صانعی، 1382: 175( که در قرآن در آیه 105 سوره  بر  هماهنگی 
از  ما  تا  است  آن  مقصود  شاید  أَنْفُسَكُمْ{.  عَلَيْكُمْ  آمَنُوا  ذِينَ  الَّ ا  َ أَيُُّهّ }يَا  است:  شده  پرداخته 
عقده‌های خود آگاه گردیم و به‌صراحت با آن روبه‌رو گردیم؛ زیرا در آن صورت است که 

می‌توانیم آن را درمان کنیم )همان(. 
بنابراین یکی دیگر از راهکارهای درمان هیستریک، محاسبه و خوددرمانی که در آن فرد، 

مشکلات روحی و روانی خود را مورد بررسی قرار می‌دهد و آن را درمان می‌کند.

3-2. توجه خانواده به فرزندان
کم  توجّه  است.  فرزندان  به  خانواده  کم‌توجّهی  هیستریک  روانی  بیماری  علل  از  یکی 
والدین به فرزندان سبب می‌شود که این افراد سعی کنند تا از خارج از خانواده نیاز خود به 
توجّه را تأمین کنند. معمولاً این افراد دچار ناامنی شدیدی در اجتماع می‌شوند و برای آن‌که 
احساس امنیتّ بیشتری داشته باشند، از پوشش‌ها و ظواهر نابهنجار استفاده می‌کنند تا توجه 
اطرافیان را به خود جلب کنند؛ اماّ این رفتار آن‌ها نتیجه عکس داشته و سبب به وجود آمدن 
بیشترین آسیب‌های اجتماعی و در نهایت، ناامنی بیشتر آنان برای حضور در اجتماع می‌شود.

در قرآن کریم به محبتّ و توجّه به خانواده بسیار تأکید شده است. خدای سبحان، از همان 
مرحله آغاز تشکیل خانواده، یعنی پیوند ازدواج، به »میثاق غلیظ« یا پیمان محکم یاد نموده 
است: }وَ كَيْفَ تَأْخُذُونَهُ وَ قَدْ أَفْضى‏ بَعْضُكُمْ إِلى‏ بَعْضٍ وَ أَخَذْنَ مِنْكُمْ ميثاقاً غَليظا{)نساء: 21(؛ 

همچنین در آیه 72 سوره نحل، خانواده با عنوان »نعمت الهی« یاد شده است.
روان‌شناسان نیز معتقدند هرگاه کودک در محیطی آرام و اطمینان‌بخش رشد کند، در 
رشد  دارای  بزرگی  در  باشد،  برخوردار  اطرافیان  و  والدین  نوازش  و  عطوفت  از  حالی‌که 
کامل روحی و جسمی خواهد بود و فردی معتدل می‌شود و از بروز اختلال‌های روحی به 
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دور خواهد ماند )برک، 1400: 130(. بنابراین توجّه خانواده به فرزندان یکی دیگر از عوامل 
درمان یا پیشگری از ابتلا به هیستریک است.

4-2. داشتن حجاب و عزّت و کرامت‌ نفس
یکی دیگر از راهکارهای درمان هیستریک، داشتن حجاب و عزّت و کرامت نفس است. 
حجاب، در لغت به معناى پرده، پوشش و حايل بين دو ش‏ىء است. زن محجوب، زنى است 
كه با پوششى، پوشيده باشد )ابن‌منظور، 1408ق، 3: 50 و 51( منظور از حجاب پوشاندن زن 

بر طبق موازين شرع در برابر نامحرم است.
زنان  به  ایدئولوژی  و  مکتب  یک  از  نشانه‌ای  به‌عنوان  اسلام  احکام  دیگر  مانند  حجاب 
باحجاب احساس ارزشمندی می‌دهد و تبرّج و بدحجابی، نشانه کمبود کرامت‌نفس یا همان 
عزّت‌نفس است. برخی پژوهشگران بر این باورند که ریشه تبرّج و بدحجابی احساس خلأ و 
کمبود عاطفی است و افراط در تبرّج و خودنمایی، عامل حقارت و تشدیدکننده آن است 
)رجبی، 1388: 126(. یکی از علل شیوع هیستریک در بین زنان این است که آن‌ها می‌خواهند 
از راه خودنمایی و جلب توجّه در برابر جنس مخالف، برای خود پایگاه شخصیتی  بنا کنند 
و موفقّ نمی‌گردند، بنابراین دچار هیستریک می‌شوند )همان: 129(. در این صورت، حجاب 

یکی از مهم‌ترین راهکارهای درمان هیستریک است که مانع از تبرّج و خودنمایی می‌شود.
درباره عزّت‌نفس هم باید گفت که روان‏شناسان عزّت‌نفس را »احساس ارزشمند بودن« 
می‌دانند که همه انسان‌ها بدون استثنا به آن نیازمندند. این احساس بر روی همه سطوح زندگی 
اثر می‌گذارد. در حقیقت، بررسی گوناگون روان‏شناسی حاکی از آن است که چنانچه نیاز به 
عزّت‌نفس ارضا نشود، نیازهای گسترده‌تر مثل نیاز به پیشرفت یا درک استعداد بالقوه محدود 
می‌ماند )کلمز، کلارک و بین، 1375: 11(. عزّت‌نفس سبب می‌شود که فرد خود را از اعمال 
سطح پایین هیستریکی دور کند؛ چراکه فرد خود را ارزشمندتر از آن می‌داند که در معرض 

تبرّج و خودنمایی قرار دهد.
مْنَا  كََرَّ لَقَدْ  }وَ  می‌فرماید:  و  کرده  اشاره  انسان  نفس  ارزش  و  کرامت  به  نیز  کریم  قرآن 
تَفْضِيلا{ خَلَقْنَا  نْ  َّ مِّمِّ كَثِيٍر  ‏  عََلىَ لْنَاهُُمْ  فَضَّ وَ  بَاتِ  يِّ الطَّ نَ  مِّ رَزَقْنَاهُُم  وَ  الْبَحْرِ  وَ  الْبَرّ  فِى  لْنَاهُُمْ  حََمَ وَ  َادَمَ  بَنِى 

]بر  و دريا  را در خشىك  آنان  و  داشتيم،  را گرامى  فرزندان آدم  ما  راستى  به  و  )اسرا:70(؛ 
از  بسيارى  بر  را  آنها  و  داديم،  روزى  ايشان  به  پايكزه  چيزهاى  از  و  برنشانديم،  مركبها[ 
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آفريده‌هاى خود برترى آشكار داديم. اگر فرد به کرامت الهی که به او اعطا شده و ارزش و 
کرامت نفس خود پی ببرد، بی‌شک با تبرّج، خود را در معرض دید دیگران قرار نمی‌دهد و 

کرامت خویش را حفظ می‌کند. 
در کل می‌توان گفت  اگرچه تبرّج و بدحجابی احساس خلأ و کمبود عاطفی است که 
در آن‌ها به وجود آمده است، ولی عکس مطلب هم صحیح است؛ یعنی افراط در تبرّج و 
خود نمایی می‌تواند عامل حقارت و تشدید‌کننده آن نیز باشد؛ زیرا باعث می‌شود زن دارای 
که  مردانی  است.  وابسته  هرزه  مردان  خواسته‌های  به  که  شخصیتّی  باشد.  وابسته  شخصیتّی 

حاضرند برای ارضای خود کرامت زن را قربانی کنند )رجبی، 1388: 126(.
در نهایت باید گفت حجاب و کرامت‌نفس از عوامل مهم و بازدارنده هیستریک و راه 

درمان آن هستند که فرد با توجه به آن‌ها می‌تواند از هیستریک دور شود.

5-2. حفظ نگاه
حفظ نگاه توسط فرد دارای هیستریک یا حفظ نگاه توسط دیگر افراد نسبت به فرد دارای 
هیستریک، سبب کمتر شدن هستریک می‌شود؛ چراکه اگر این افراد مورد بي‌توجّهي قرار 
گیرند، نسبت به تبرّج دلسرد می‌شوند یا اگر خود این افراد کمتر به دیگران نگاه کنند، کمتر 
به فکر جذب و تبرّج دیگران می‌افتند. بنابراین یکی از مهم‌ترین راه‌های درمان هیستریک، 

واْ مِنْ أَبْصَارِهِِمْ وَ يحَفَظُواْ  مُؤْمِنِيَن يَغُضُّ ْ حفظ نگاه است. قرآن کریم در این باره می‌فرماید:}قُل لِّلِّ
...{)نور: 30 و 31(. بنا به  مُؤْمِنَاتِ يَغْضُضْنَ مِنْ أَبْصَارِهِنَّ وَ يحَفَظْنَ فُرُوجَهُنَّ ْ فُرُوجَهُمْ... وَ قُل لِّلِّ

این آیه، حفظ نگاه بر مردان و زنان الزامی است )مدرسي، 1377، 8 : 301(.
اساس  بر  و زن  مرد  ميان  مسئوليتّ  است که  پرداخته شده  مسئله  این  به  در روان‌شناسی 
ویژگی‌های بیولوژیکی آن‌ها متفاوت است و ملاحظه م‌ىشود كه خداوند وقتى حجاب را 
واجب م‌ىکند، آن را بر زن واجب م‏ىسازد و هنگامك‌ىه به فرو گرفتن چشم امر مك‏ىند، 
نخست به مرد فرمان م‏ىدهد؛ زيرا نگريستن مرد به زن بيشتر برانگيزنده فتنه است تا نگريستن 
زن به مرد. شايد ديدگان زن و نگاه‌هاى فتنه‌انگيز وى، مردان را پيش از زنان فاسد كند و 
اين به چگونگى تريكب فيزيولوژكي زن و مرد برم‏ىگردد و احتمال هم‌سازى مرد با زن در 

صورتك‌ىه مرد به زن بنگرد، بيشتر از آن است كه زن به او بنگرد.
 در واقع فرد خودنما، از قرار گرفتن در معرض دید دیگران کسب لذّت می‌کند. حفظ 
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نگاه توسّط زنان و مردان مؤمن، كي مبارزة منفي با زنان جلوه‌گر و مبتلا به هیستریک است؛ 
چون وقتی زنانی که درصدد خودنمایی هستند، مورد بي‌توجّهي قرار گیرند، كي اثر تربيتي 
دارد و آن‌ها را متوجه خواهد ساخت كه تنها با اين وضع مورد توجه بيماردلاني قرار خواهند 

گرفت كه خود فاقد ارزش انساني هستند )مدرسی، 1377: 352(.

6-2. ازدواج
است  کرده  تجویز  هیستریک  بیماری  درمان  برای  را  ازدواج  پزشـکی،  علم  پدر  بقراط 

)شیبلی‌ هاید، 1387: 16(. قرآن کریم نیز در آیه 32 نور به ازدواج امر فرموده است: }وَأَنْكِحُوا 
جنسی،  نیازهای  تأمین  بی‌شک   .}... وَإِمائِكُمْ  ْعِبادِكُُمْ  مِن  الِحيَن  وَالصَّ مِنْكُمْ  يامى  الْْأَ
به  آیه 21 سوره روم،  در  قرآن کریم  را کاهش می‌دهد؛ همچنین  هیستریک و خودنمایی 

بعُد روانی ازدواج اشاره کرده است: }وَ مِنْ آياتِهِ أَنْ خَلَقَ لَكُمْ مِنْ أَنْفُسِكُمْ أَزْواجاً لِتَسْكُنُوا 
رُون{ و آن را مایه آرامش و  فَكَّ ةً إِنَّ ‏في ذلِكَ لََآياتٍ لِقَوْمٍ يََتَ ةً وَ رَحْْمَ نَكُمْ مَوَدَّ إِلَيْها وَ جَعَلَ بََيْ

محبتّ میان زن و مرد می‌داند. 

7-2. انجام عبادات
یکی دیگر از راهکارهای درمان هیستریک، انجام عبادات است. انجام عبادات مانند نماز، 
ذکر و غیره كه دین اسلام بر پیروان خود واجب كرده است، موجب می‌شود كه فرد به سوی 
رفتار بهتر، برتر، رشد و ارتقای نفس و اجتناب از رفتار زشت و انحرافی و غیرانسانی سوق 
پیدا كند؛ همچنین انجام منظّم و مرتبّ عبادات در اوقاتی معینّ و اطاعت از خداوند و امر 
الهی را به شخص یاد می‌دهد و باعث می‌شود که او همواره با خضوعی کامل در تمام کارها 
برابر سختی‌ها،  ایجاد صبر و تحمّل در  باشد؛ همچنین عبادات، سبب  به خداوند نظر داشته 
جهاد با نفس و تسلطّ بر خواسته‌ها و خواهش‌ها در فرد می‌شود. انجام مخلصانه و منظّم این 
عبادت‌ها باعث می‌شود فرد دارای خصوصیاتی شودکه پایه‌های درست سلامت روانی او را 
تشکیل می‌دهد و او را از تبدیل شدن به بیمار روانی حفظ می‌کند )نجاتی، 1372: 351-355(.

یکی از عبادت‌ها که خداوند تأکید زیادی روی آن دارد، نماز است. نماز برای جلوگیری 
عمیق  شخصیتّ تأثیر  اختلال‌های  ودرمان  روان  و  جسم  دائمي  آرامش  حفظ  و  از اضطراب 
دارد؛ زیرا نمازگزار، با ايمان به قدرت لايتناهي پروردگار در برابرش خاضعانه سر به سجده 
می‌گذارد و تنها پناه و یاور مددکاری که کمک می‌کند را خدا می‌داند و با نمازهای پنج‌گانه، 
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اولاً باورهای اعتقادی را تعمیق می‌کند، ثانیاً ایمنی را به روان خود تلقين ميك‌ند و سرانجام 
آرامش عميق را در وجود خود، ملكه مي‌سازد. در مقابل، کساني که از ياد خدا غفلت مي 
ورزند و از آن سرباز مي‌زنند، دچار پريشان‌حالي شديد خواهند بود؛ به‌طوري‌که قرآن در مورد 
چنين افرادي مي‌فرمايد: }وَ مَنْ أَعْرَضَ عَنْ ذِكْْري فَإِنَّ لَهُ مَعيشَةً ضَنْكا{)طه: 124(؛ هركس از 
ياد من روي‌گردان شود، زندگى سخت و تنگى خواهد داشت. چيزى جز خدا انسان را آرام 
نم‏ىسازد )جعفرى، بی‌تا، ‏6: 616( و نماز مهم‌ترین وسیله رسیدن به این آرامش در اعصاب و 

روان است )کارنیجی، بی‌تا: 359(. همین آرامش سبب دوری فرد از هیستریک می‌شود.
اطرافیان است )ریس، 1364:  تأیید  همچنین زیربنای هیستریك جلب توجّه و محبتّ و 
290(. بنابراین اگر فرد بداند که پیوسته عبادت قدرتمندترین و مهربان‌ترین موجود عالم را 
انجام می‌دهد و او به این فرد توجّه دارد و از هیچ نعمت و محبتّی نسبت به او دریغ نمیك‌ند؛ 
در نتیجه، نسبت به او عشق و محبتّ پیدا کرده و در جلب رضایت او سعی می‌کند. همین 
مسئله سبب می‌شود که از هیستریک فاصله بگیرد؛ همچنین از نظر پیش‌گیری می‏توان گفت 
که امكان ابتلای نمازگزار واقعی به این قبیل اختلال‌هایی كه ناشی از نیاز به توجّه اطرافیان و 

غیر خدا است، بسیار کم خواهد بود.  

8-2. توبه
یکی دیگر از راهکارهای درمان هیستریک، توبه است. توبه از »توب« و به معناى رجوع 
از  بازگشت  معنای  به  بنده،  سوى  از  توبه   .)357  :1 1404ق،  )ابن‌فارس،  است  بازگشت  و 

معصيت، خطا و پشيمانى از آن است )ابن‌منظور، 1408ق، 2: 61(.
برخی از پژوهشگران بر این باورند که بسیاری از مشکلات روانی ما به احساس گناهان 
گناه،  احساس  و  شویم. درک  آن‌ها  دچار  نداشتیم  دوست  اصلًا  که  برمی‌گردد  اشتباه‌ها  و 
در  آن‌که  بدون  بیماری،  تصوّر  می‌آورد.  بار  به  را  هیستریک  بیماری  و  وسواسی  پریشانی، 
بدن عضو بیماری باشد، آشفتگی و بازتاب‌های روانی به دنبال دارد که منجر به اموری مثل 
)امینی، 1378: 35(.  و... می‌شود  تبرّج  ازدواج،  به  عزلت‌نشینی، سستی در کار، بی‌علاقگی 
این  توبه  با  از آن است.  پشیمانی  و  از خطا  بازگشت  معنای  به  توبه  همان‌طور که گفته شد 

احساس گناه از بین می‌رود و فرد کم‌کم در مسیر صحیحی قرار می‌گیرد. 
پژوهشگران معتقدند که یکی از عوامل مقابله با فشار روانی، ایجاد تحوّل و انقلاب روحی 
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در پرتو ایمان به خدا و بازگشت به خویش است. این انقلاب سبب می‌شود انسان قدرتی فوق 
تصوّر در خود بیابد و بتواند بر سختی‏ها و فشارها چیره شود )حسینی کوهساری، 1386: 186(.

اعتراف،  از  بعد  فرد  که  است  این  توبه  شرط  که  است  شده  گفته  توبه  شرایط  درباره 
بین  از  می‌شود،  ناراحتی  باعث  که  حایلی  صورت،  این  در  بگذارد.  کنار  را  خودخواهی 
می‌رود. فرد با درون خود آشتی می‌کند و نباید دیگر آن گناه و خطا را تکرار کند؛ در نتیجه، 
)قریشی،  است  روان‌درمانی  همان  این  و  داشت  نخواهد  احساس شرم  دیگر  اصلاح،  ضمن 

.)108 :1376
درباره نتایج توبه هم باید گفت که توبه مانند یک عوامل روانی مراحل و جوانب زیادی را 
در برمی‌گیرد که به اعاده ساختار شخصیتّ فرد کمک می‌کند. نخست این‌که توبه، آرزوی 
را خوار  او  و خطاهایش  گناه‏ها  پریشانی که  انسان  پیش‌روی  را  روان  و  نمودن روح  پاک 
ساخته است، متجلیّ می‌سازد و این آرزو، او را در یک حالت آرامش روانی قرار می‌دهد. 
دوم این‌که توبه موجب احترام ذاتی شخص توبه‌کننده می‌شود و این احترام، احساس او را 

نسبت به شخصیتّ خویش نیرومند می‌سازد )طباره، 1383: 44(.
بنابراین توبه یکی دیگر از مهم‌ترین راه‌های درمان هیستریک است و فرد با توبه علاوه بر 
احساس آرامش‌، دیگر به اعمال هیستریکی خود باز نمی‌گردد و از نتایج منفی آن مصون می‌ماند.

9-2. مراجعه به پزشک روان‌درمان
یکی دیگر از راهکارهای درمان هیستریک مراجعه به پزشک روان‌درمان است. شخص 
مبتلا به بیماری روانی و یا هیستریک باید به متخصّص روان‌شناسی مراجعه نماید. مراجعه به 
متخصّصان از اصولی است که در زندگی مادّی و معنوی نقش اساسی دارد. امروزه با توجه به 
گسترش روان‌شناسی و ارائه راهکارهای مفید، ضرورت دارد  افرادی که دارای بیماری‌های 
روانی از جمله هیستریک هستند، به روان‌شناسان مراجعه کنند. روان‌شناسان نیز بر اساس بیماری 

هر فرد، دارویی متناسب با همان فرد را تجویز می‌کنند و راهکارهای مناسبی را ارائه می‌دهند. 
فَسْئلُوا  إِلَيْهْم  حِى  نُّوُّ رِجَالًًا  إِلَّاَّ  قَبْلَكَ  }وَمَاأَرْسَلْنَا  آیه  در  پزشک  به  مراجعه  نیز  قرآن  در 
كْْرِ إِن كُنتُُمْ لََاتَعْلَمُون{)نحل: 43(؛ ترجمه: و پیش از تو جز مردانی که به آنان وحی  أَهْلَ الذِّ
می‌کردیم، نفرستادیم. اگر ]این حقیقت را[ نمی‌دانید ]که پیامبران از جنس بشر بودند[ از اهل 
دانش و اطلاع بپرسید ]تا دیگر نگویید که چرا فرشته‌ای به رسالت نازل نشده است؟![. این آيه 
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اشارت دارد به اين كه سؤال جاهل از عالم كي اصل شرعى است )جعفری، 1376، ‏7: 226(.
بدون شك »اهل ذكر« از نظر مفهوم لغوى، تمام آگاهان و مطّلعان را در برم‏ىگيرد و آيه 
فوق بيانگر كي قانون كلى عقلاىي در مورد »رجوع جاهل به عالم« است؛ هر چند مورد و 

مصداق آيه، دانشمندان اهل كتاب بودند، ولى اين مانع كليتّ قانون نيست. 
بنابراین مراجعه به پزشک نیز یکی دیگر از راه‌های درمان هیستریک است.

نتیجه‌گیری
برای درمان  قرآن و روان‌شناسی، عوامل مختلفی  بررسی‌ها مشخّص شد که در  از  پس 
ایمان  است،  بیماری  این  درمان  راهکار  که  عاملی  مهم‌ترین  است.  شده  مطرح  هیستریک 
از  دیگر  یکی  نیز  خوددرمانی  و  محاسبه  خدا،  به  ایمان  بر  علاوه  است.  او  ذکر  و  خدا  به 
راهکارهای درمان هیستریک است که در آن اعمال به دقتّ بررسی و به درمان آن پرداخته 
می‌شود. توجّه کافی و لازم به خانواده و فرزندان یکی دیگر از راهکارهای درمان و پیشگیری 
هیستریک است. حجاب نیز مانع گرفتار شدن به بیماری هیستریک می‌شود. ازدواج هم از 
بسیاری از اختلال‌های هیستریکی جلوگیری می‌کند. تقوا و خودنگه‌داری نیز مانع هیستریک 
نیست،  ناپسند که مورد رضایت خدا  اعمال  از  را  فرد خود  تقوا  راه درمان آن است. در  و 
را  توجّهات  روزه  و  نماز  مانند  عبادت‌ها  است.  آن‌ها  از  یکی  هیستریک  که  می‌کند  حفظ 
به غیر -که مهم‌ترین علتّ رفتار  افراطی  به سمت خداوند سبحان می‌برد و فرد را از توجّه 
افراد هیستریکی است- دور می‌کند. توبه به فرد آرامش می‌بخشد و فرد را دوباره به جریان 
سلامت روانی و دوری از هیستریک برمی‌گرداند و در نهایت باید گفت که مراجعه به پزشک 

روان‌درمان و آنالیز دقیق فرد نیز یکی از مهم‌ترین راهکارهای درمان هیستریک است.
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ABSTRACT
In recent years, new readings of Islamic sources have been made. The study 
of various written works in this field with a scientific approach and by using the 
correct research methods will have a significant effect on Islamic discourse 
and research. Sa’adiyya Shaikh, a professor at the University of Cape Town 
in South Africa, is one of the leading scholars in the field of reviewing the 
opinions of Muslim commentators. In his book “Sufi Narrations of Intimacy: Ibn 
al-‘Arabi, Gender, and Sexuality”, he designed a different model for proving 
the equality of men and women in the Islamic view, and a strategy for analyz-
ing and benefiting from the ideas of Ibn al-‘Arabi as a famous Islamic mystic 
commentator. The present article has studied the views of Sa’adiyya Shaikh 
in the aforementioned book by descriptive-analytical method. The most impor-
tant findings indicate that by emphasizing the necessity of using Ibn al-‘Arabi's 
mystical attitudes, practices and experiences, he has concluded the similarity 
of the Islamic view with egalitarian approaches. In criticizing her view, the most 
important difference between the Islamic approach and the feminist approach 
will be pointed out that the differences between men and women in the field 
of creation, responsibilities, rights, as well as belief in the purpose of creation 
and universal divine wisdom in Islamic thought. From the Islamic point of view, 
based on the purposefulness of creation, the different sexual identities of men 
and women are the source of different positions and duties.
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بررسی خوانش سعدیه شیخ از اندیشه‏‌های ابن‏‌عربی درباره زنان

)تاریخ دریافت: 1400/1/22  - تاریخ پذیرش: 1400/5/26(

 نفیسه دانش‌فرد1، مرضیه محصص2 

چکیده
سال‌های اخیر، خوانش‌های جدیدی از منابع اسلامی انجام گرفته است. بررسی 
آثار متنوع مکتوب در این عرصه با رویکردی علمی و با بهره‌گیری از روش‌های 
سعدیه  داشت.  خواهد  اسلام‌پژوهی  گفتمان  بر  شایانی  تأثیر  پژوهشی  صحیح 
برجسته در  محقّقان  از  یکی  آفریقای جنوبی،  دانشگاه کیپ‌تاون  استاد  شیخ، 
عرصه بازخوانی دیدگاه های مفسّران مسلمان است. وی در کتاب روایت‌های 
صوفیانه از صمیمیتّ، ابن‌عربی، جنسیت و گرایش جنسی، به طراحی الگویی 
متفاوت برای اثبات برابری زنان و مردان در نگاه اسلامی پرداخته و از راهبرد 
بهره  اسلامی،  نامدار  مفسّر عارف  به‌عنوان یک  ابن‌عربی  اندیشه‌های  واکاوی 
گرفته است. پژوهش حاضر با روش توصیفی-تحلیلی  به بررسی دیدگاه‌های 
سعدیه شیخ در کتاب پیش‌گفته پرداخته است. مهم‌ترین یافته‌ها حاکی از آن 
است که وی از رهگذر تأکید بر ضرورت استفاده از نگرش‌ها، عملکردها و 
برابری طلب را  با رویکردهای  ابن‌عربی، قرابت نگاه اسلامی  تجارب عرفانی 
نتیجه گرفته است. در نقد دیدگاه وی به مهم‌ترین وجه تمایز رویکرد اسلامی 
عرصه  در  مرد  و  زن  تفاوت‌های  که  شد  خواهد  اشاره  فمینیستی  رویکرد  از 
تکوین، نقش‌ها، حقوق، اعتقاد به هدفمندی خلقت و حکمت فراگیر الهی در 
اندیشه اسلامی است. از منظر اسلامی، بر اساس غایتمندی آفرینش، هویت‌های 

جنسی متفاوت مردان و زنان، منشأ جایگاه و نقش‌های متفاوت است.

واژگان کلیدی: ابن‌عربی، تفسیر عرفانی، جنسیتّ، سعدیه شیخ
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مقدمه
در اسـلام، کمال معنـوی، وابسته به جنسیتّ نیست. این نگاه فراجنسیتّی به‌ویژه در عرفان 
با پیمودن  اسلامی، با وضوح و روشنی بیشتری قابل مشاهده است. دست‌یابی به قرب الهی 
صراط و گذر از منازل سلوک محقّق می‌شود و سلوک عرفانی، انتقال انسان از یک عمل 
قلبی به عمل قلبی دیگر در دامنه قلب است )جامی، 1858م: 640(. سالکان در سیر طولی و 
قوس صعودی تا نقطه پایانی صراط مستقیم که همان لقای الهی است، حرکتی تدریجی دارند 

)رک: فضلی، 1390: 56(. 
در دهه‌های گذشته، مطالعات عرفان اسلامی به حوزه‌ای مستقل در برنامه پژوهشی محافل 
دانشگاهی غربی تبدیل شده است. آشنایی با آثار متنوع مکتوب در این عرصه با رویکردی 
اسلام‌پژوهی  گفتمان  بر  شایانی  تأثیر  پژوهشی  صحیح  روش‌های  از  بهره‌گیری  با  و  علمی 
خواهد داشت. مروری بر این آثار تأثیرگذار از میان حجم انبوه این پژوهش‌ها می‌تواند در 

این راستا مفید باشد و گفتمان جدیدی را به فضای فکری مطالعات اسلامی مطرح نماید.
مقاله‌هایی با رویکردهایی متفاوت به جایگاه عرفانی زن در دیدگاه ابن‌عربی پرداخته‌اند؛ از 
جمله در مقاله‌ای با عنوان »رهیافت به فمینیسم اسلامی: خوانش دیدگاه سعدیه شیخ و پردازش 
پیروزفر،  سهیلا  و  هدایت‌زاده  محمدصادق  نوشته  ابن‌عربی«)1399(  آراء  از  را  او  فمینیستی 
نگرش‌های سعدیه شیخ را بر اساس آرای ابن‌عربی بررسی کرده و مسائل چالش‌برانگیز زنان 
قرار ‌داده  توجه  برداشت‌های شیخ مورد  با  را  و...  زنان  بر زن، شهادت  مرد  برتری  همچون 
است. در رساله دکتری محسن بدره با عنوان »تحلیل و نقد مبانی معرفتی فمینیسم اسلامی« نیز 
به دیدگاه‌های سعدیه شیخ با تأکید بر آرای ابن‌عربی پرداخته است. مقاله‌ای با عنوان »مقام 
زن در عرفان ابن‌عربی در حدود شریعت«)1381( نوشته محسن جهانگیری، بر این نکته تأکید 
داشته است که انسانیتّ، حقیقتی جامع و مشترک میان مرد و زن است و ذکورت و انوثت 
امری عارضی است؛ بنابراین هر کمالی که ممکن است مردان بدان برسند، زنان هم می‌توانند 
بدان نایل آیند و زنان از هیچ کمالی و مرتبه‌ای محجور نیستند، حتیّ مرتبه والای ولایت و 
قطبیتّ پیامبر‌‌)ص( به کمال برخی از زنان همچون مریم، دختر عمران و آسیه، زن فرعون نیز 
ابن‌عربی«)1391(  و  مولانا  زن  سیمای  تطبیقی  »بررسی  عنوان  با  دیگر  مقاله‌ای  دارد.  وجود 
نوشته عباس عرب و فاطمه صحرایی، به واکاوی وجوه افتراق دیدگاه دو عارف بزرگ قرون 

وسطی به زنان می‌پردازد. 
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آثار سعدیه شیخ تا کنون به فارسی ترجمه نشده است، ولی از رهگذر بررسی روایت‌های 
صوفیانه از صمیمیت، ابن‌عربی، جنسیتّ و گرایش جنسی، چنین برداشت می‌شود که تجارب 
شده  جنسیتّ  اسلامی  مطالعات  موضوع  در  برابری‌طلبانه  ادبیات  دست‌مایه  صوفیان  عرفانی 
است. سعدیه شیخ، خوانش‌های مردسالارانه در تفسیر آیات قرآنی را متأثرّ از بافت فرهنگی 
این  با  ابن‌عربی  همچون  ممتازی  صوفیان  عرفانی  تجربیاّت  آن‌که  حال  می‌داند؛  پیشامدرن 
دست هنجارهای زمانه کاملًا متمایز بوده است. در نگاه ابن‌عربی، انسانیتّ به جای جنسیتّ 

مطرح است و نگره‌های فرودستی معنوی زنان رنگ می‌بازد.  
لازم به ذکر است که پژوهش حاضر کوشیده است تا خوانش سعدیه شیخ را در نگاهی 
متمایز از سایر پژوهش‌های انجام‌شده بر اساس دیدگاه‌های عرفانی ابن‌عربی تبیین نماید. آنچه در 
مقاله »رهیافتی به فمینیسم اسلامی: دیدگاه سعدیه شیخ و پردازش فمینیستی او از آراء ابن‌عربی« 
با  دیدگاه وی  و  مورد شیخ  در  یافته‌هایی  و  اقوال  است، جمع‌آوری  قرار گرفته  توجه  مورد 
تأکید بر نگرش ابن‌عربی در آثار نویسندگان مختلف است. در این پژوهش سعی می‌شود با 
ابن‌عربی، جنسیتّ و گرایش  از صمیمیتّ:  نام روایت‌های صوفیانه  به  اثر مهم شیخ  بر  تأکید 
جنسی، به شرح و تبیین تفسیر شیخ با تأکید بر تصوّف در نگرش ابن‌عربی پرداخته شود. شیخ در 
کتابش بر این نکته تأکید دارد که رویکردی را در آثار ابن‌عربی اتخّاذ کرده است که می‌تواند 
اهداف فمینیسم اسلامی را محقّق کند. او معتقد است تا کنون نیز از آثار ابن‌عربی برداشت‌ها و 
تفاسیری صورت گرفته است که با مفاهیم سنتّی در حوزه جنسیتّ، هم‌خوانی داشته است. او 
در این کتاب، به تمایز خوانش خود و خوانش‌های سنتّی از رویکرد ابن‌عربی اشاره می‌کند و 
اهمیتّ فرهنگ و سنتّ رایج قرن سیزدهم در برخی دیدگاه‌های ابن‌عربی را مورد توجه قرار 
بنابراین شیخ، گفتمان فقه سنتّی را در دوران پیشامدرن، عامل آزادی بیشتری برای  می‌دهد؛ 
زنان می‌داند )Shaikh,2012: 222(. در این پژوهش، تأکید اصلی بر کتاب مهم شیخ است و 
از این رهگذر، با ترجمه و تحلیل فصول کتاب به بررسی و ارائه دیدگاه‌های وی در این حوزه 
پرداخته می‌شود. بررسی توصیفی و تحلیلی‌ای که تاکنون  به صورت جامع از این اثر مهم وی 
صورت نگرفته است. پس این نوشتار، در پی پاسخ‌گویی به دو سؤال اساسی است که سعدیه 
شیخ چگونه به بازخوانی اندیشه‌های عرفانی ابن‌عربی درباره زنان با تأکید بر کتاب روایت‌های 
صوفیانه از صمیمیتّ: ابن‌عربی، جنسیتّ و گرایش جنسی پرداخته است؟ و خوانش سعدیه شیخ 

از اندیشه‌های ابن‌عربی درباره زنان چه دلالت‌هایی در عرصه اسلام‌پژوهی دارد؟ 
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1- معرفی سعدیه شیخ
پروفسور سعدیه شیخ استاد دانشگاه کیپ‌تاون آفریقای جنوبی است. وی دوره دکتری 
خود را در مطالعات دین در دهه ۱۹۹۰ در دانشگاه تمپل در فیلادلفیا گذراند. تحقیقات وی 
کتاب  است.  مسلمـان  عـارفان  دیـدگاه‌های  بازخـوانی  و  اسـلامی  مطالعات  زیرشاخه‌ی  در 
Sufi  narratives of intimacy,Ibn Arabi,gender,sexuality از سعدیه شیخ در 2012 میلادی، 

در انتشارات دانشگاه نورت کارولین منتشر گردید و مجدد در 2013 میلادی توسط انتشارات 
دانشگاه کیپ تاون و انتشاراتی در دهلی نو چاپ شد. زمینه‌ تحقیقات او شامل خوانش‌هایی از 
تفاسیر قرآنی، متون عرفانی، مباحث نظری جنسیت در اسلام است. ایشان حدود30  عنوان مقاله 

پژوهشی در حوزه مطالعات اسلامی1 و مقالات مندرج در کتب متعدّد منتشر کرده است.
بخش مهمّی از کتاب خود با عنوان روایت‌های صوفیانه از صمیمیتّ: ابن‌عربی، جنسیت 
میانه  تفسیری سده‌های  آثار  در  دارد که  اختصاص  مسئله  این  بررسی  به  و گرایش جنسی، 
جنسیتّ چگونه ساخته و پرداخته شده است؟ آیا با زن به‌عنوان موجودی غیرمنطقی، مادّی 
و شهوانی و ناتوان در رهبری، تفکّر و دانش رفتار شده است؛ در حالی‌که  مردان را به‌عنوان 
تلقی کرده‌اند؟ سعدیه شیخ خود  زنان  برای  الهی  برتر و حتی واسطه‌های فیض  موجوداتی 
است  اسلامی  جهان‌بینی  بر  مبتنی  اخلاقی‌اش  و  وجودی  جهان  که  می‌داند  مسلمان  زنی  را 

.)2004:78,Shaikh(
بیان  او در مقدمه کتابش داستانی واقعی از سخنرانی فقیه زن در قرون وسطی در قاهره 
می‌کند که نه تنها یک سخنران مذهبی پیش از نماز جمعه محسوب می‌شد، بلکه یک فقیه 
نزد  مَقدیسا«   « نام  به  این سخنران  می‌داد.  پاسخ  نیز  مردم  فقهی  به سؤالات  که  بود  )مفتی( 
بزرگ‌ترین علمای شهر درس خوانده بود و اساتید وی او را در مجامع عمومی شهر مورد 
شبیه  و  بیان می‌کند  نمونه  عنوان  به  قرن سیزدهم  از  را  داستان  این  او  قرار می‌دادند.  تجلیل 
چنین داستانی را در زمان معاصر، اقامه نماز جماعت توسط آمنه ودود در مسجد نیویورک 
سیزدهم  قرن  عارف  از  منبعث  دیدگاه  این  شیخ،  نظر  به  می‌کند.  معرّفی  میلادی   2005 در 
زنان،  معنوی  رهبری  موضوع  در  کنونی،  نگره‌های  بر  می‌تواند  که  است  عربی  محی‌الدین 

کاملًا تاثیرگذارد. 
به عنوان منبعی از شناخت‌های جایگزین جنسیتّ است  او در پی معرّفی عرفان اسلامی 
برای  را  راه  انسان‌شناختی خود  پردازش‌های  با  و  نزدیک‌ترند  قرآن   با عدالت جنسیتّی  که 
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بازنگری‌هایی در احکام حقوق اسلامی پدید می‌آورند. نقطه تمرکّز شیخ در این رهیافت، 
محی‌الدین عربی است. در دیدگاه شیخ، مهم‌ترین راه یافتن قانون‌های الهی،  جست‌وجوی 
او  انسان و هدف  ماهیتّ  انسان است که خود مستلزم شناخت خداوند و  با  فهم رابطه خدا 
است. صوفیهّ در طی قرن‌ها روش‌های مفصّلی را برای فهم انسان و جامعه و تحقّق تسلیم انسان 
در برابر خداوند فراهم کرده است. برخی از اصول عرفانی اجازه بازاندیشی پیش‌فرض‌های 
مؤمنانه  رهیافتی  امکان  رو،  این  از  و  می‌دهند  را  آن‌ها  ماهیتّ  و  مرد  و  زن  درباره  موجود 
اسلامی  احکام  که  آنجا  از  می‌کند.  فراهم  اسلامی،  شناخت  دایره  در  جنسیتّی  مسائل  به 
همیشه مبتنی بر برداشت‌های خاصی از ماهیتّ و ذات انسانی و جنسیتّ‌مند بودن آن است، 
روایت‌های صوفیانه و انسان‌شناسی آن می‌تواند دلالت‌های ژرفی برای بازنگری داشته باشد 
صوفیان،  روایت‌های  و  صوفیانه  روان‌شناسی  بحث  با  می‌خواهد  شیخ   .)1997:67,Shaikh(
ابن‌عربی،  هستی‌شناسی  می‌گوید  شیخ  کند.  بررسی  را  مسلمانان  تفکّر  در  جنسیتّ  تعریف 
برای  را  تازه‌ای  مفهوم  و  برقرار می‌کند  پیوند  با جنسیتّ  به روشنی  ارائه می‌دهد که  بینشی 
برابری از نظر اجتماعی فراهم می‌آورد. این رویکردهای صوفیانه منبعی نظری و روش‌شناختی 
در اختیار می‌گذارد که برای مسلمانانی که می‌خواهند پارادایم جنسیتّی غالب در اسلام را 

 .)18 :2009,Shaikh( دگرگون سازند، بسیار یاری‌دهنده است

2- مروری بر کتاب سعدیه شیخ
جنسی  گرایش‌  و  جنسیتّ  ابن‌عربی،  صمیمیتّ،  از  صوفیانه  روایت‌های  در  شیخ  سعدیه 
داده  قرار  بررسی  مورد  جنسیتّ  موضوع  در  را  ابن‌عربی  آثار  تمام  دقتّ  به‌  که  می‌گوید 
این است که نوعی کشمکش میان قواعد پدرسالارانه و  انتقادی شیخ  نتیجه خوانش  است. 
تحریک‌های برابری‌طلبی جنسیتّی در آثار ابن‌عربی نمایان است. این کشمکش‌ها، از ارزش 
دیدگاه‌های جنسیتّی او در مورد زنان نمی‌کاهد، بلکه باید دریافت که تا چه حد امکان دارد 
برای  شیخ  بنابراین  بیابد.  تسری  زنان  با  روزانه‌اش  زندگی  در  برابری‌طلبانه‌اش  دیدگاه‌های 
کشف این امر، به نوشته‌ها و آثار او از جمله روح‌القدس، الدره الفاخره، دیوان، الفتوحات 

 .)22-19 :Ibid( المکیة و ترجمان الأشواق رجوع کرده است
کتاب »روایت‌های صوفیانه از صمیمیتّ، ابن عربی، جنسیتّ و گرایش جنسی«، از یک مقدمه 
و هفت فصل تشکیل شده است: شیخ در مقدمه‌ای با عنوان »تصوّرات جنسیتّی مسلمان«، تأکید 
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می‌کند که عرفای قرن سیزدهم با نگاهی متفاوت با دوران کنونی، زنان را به‌عنوان سرپرست 
عرفانی جامعه می‌انگاشتند. در حقیقت، ابن‌عربی از نظر هستی‌شناسی، ظرفیت زن و مرد را برای 
رسیدن به تکامل روحی برابر می‌داند. وی در جوانی تصوّرات رمزگونه‌ای از خداوند را تجربه 
کرد و برای تحصیل به شهر آندلس رفت. در مقاطعی از تحصیلش، با دو خانم قدّیسه به نام‌های 
فاطمه و یاسمین درس می‌خواند که هر دوی آن‌ها در پیشرفت‌های عرفانی و روحی او مؤثرّ 
بودند. وی تا 1198 هجری، به شمال آفریقا و اسپانیا مسافرت ‌کرد و تجربیاّت معنوی داشت که 
اساس بسیاری از نگاشته‌های او است. در 1201 هجری، در مسافرت نخستش به مکّه، الفتوحات 
المکیةّ را نوشت. در همان سفر، با خانمی به نام نظام آشنا شد که برای ابن‌عربی تجسم زیبایی 
معنوی بود. وی در دمشق الفتوحات را کامل کرد که دایرة‌المعارف دانش و بینش باطنی است 

 .)4 :2012,Shaikh( و نگارش آن نزدیک سی سال به طول انجامید
شیخ می‌افزاید که تمرکّز من بر روی آثار صوفی معروف ابن‌عربی نیز به این دلیل است که 
برخی از روایت‌های به‌شدّت برابری‌طلبانه در آثارش دیده می‌شود که گفتمان‌های اسلامی سنتّی 
و مردسالارانه را به چالش می‌کشد. وی در آثار ابن‌عربی، دو دیدگاه کاملًا متضاد را مطرح 
با توجیه‌هایی  می‌کند. یکی، دیدگاهی زن‌ستیزانه و دوم، دیدگاهی برابری‌طلبانه است. شیخ 
درصدد است تا نگرش منفی نسبت به زنان را در آثار ابن‌عربی تحلیل کند و معتقد است این نوع 
نگاه برگرفته از جو فرهنگی- اجتماعی رایج همان زمان است. وی برای قوّت بخشیدن به نگرش 
برابری‌طلبانه در مورد زنان، نمونه‌های عملی مختلفی در حوزه تدریس، تعلیم، هم‌سفر شدن و 
فقاهت را از زنان عالمِ و متعلمّ در زمان ابن عربی می‌آورد که دیدگاه غالب ابن‌عربی را در این 
موضوع تبیین و تثبیت نماید و آن را به‌عنوان نمونه‌های کاربردی و قابل اجرا در زمان معاصر به 
همگان توصیه ‌کند. هر چند می‌توان نتیجه گرفت این رفتارها و کنش‌های عملی زنان صوفی نیز 
در همان زمان، منبعث از جوّ رایج فرهنگی و اجتماعی همان دوران است. منظور همان حضور 
پررنگ اجتماعی زنان در عرصه‌های فرهنگی و مذهبی جامعه است و نمی‌توان آن را با دیدگاه 
روشنفکرانه و آزاداندیشانه ابن‌عربی مرتبط دانست؛ ولی شیخ می‌خواهد از قابلیتّ‌های سیاسی و 

اجتماعی موجود در صوفیهّ در جهت پیشبرد اهداف فمینیسم استفاده کند.

1-2. فصل اول: اشتیاق به کمال، تصوّف، فردیّت و جنسیّت قبل از ابن‌عربی
روایت‌های  هم  و  برابری‌طلبانه  روایت‌های  هم  که  ترکیبی  سنتّ  می‌کند  سعی  شیخ 



 34  فصلنامه علمی قرآن و علوم اجتماعی   سال اول/ شماره 1/ بهار 1400/ پیاپی 1

هرمنوتیکِ  روش  از  کتابش  در  او  کند.  بررسی  و  کشف  دارد،  خود  در  را  مردسالارانه 
فمینیسیتی استفاده می‌کند که با »هرمنوتیک بدگمانی«1 شروع می‌شود. این هرمنوتیک، اساس 
مردسالاری را در متون، تحلیل می‌کند و تفسیر مقبول و رایج از »حقیقت« را بی‌ثبات می‌کند. 
هرمنوتیک بدگمانی ما را قادر می‌سازد تا بفهمیم مردسالاری در طول تاریخ، چگونه به وجود 
آمده و چگونه مردسالاری، دعوت برابری‌طلبانه اسلام را مورد هجوم قرار داده است. پس 
از رویکرد هرمنوتیک بدگمانی و یافتن ریشه‌های مردسالاری، نوبت به کاربرد »هرمنوتیک 
بازسازی«2 می‌شود که از روایت‌های تساوی‌طلبانه جنسیتّی در متن پرده برمی‌دارد. شیخ از 
تصاویر زنان در متون و مدارک مردمحور گذشته پرده‌برداری کرده است، با این هدف که 
مجدداً سکوت زنان و در حاشیه ماندن آن‌ها را مورد توجه قرار دهد و تصویر قدرتمند زنان 
را دوباره بازیابی کند. یکی از راه‌هایی که می‌توان به ایده‌آل‌های برابری‌طلبانه دست یافت، 
استفاده از مدل زنان دوره ابن‌عربی است. تمرکّز شیخ بر آثار ابن‌عربی نیز به این دلیل است که 
برخی از روایت‌های به‌شدّت برابری‌طلبانه در آثارش دیده می‌شود که گفتمان‌های اسلامی 
سنتّی و مردسالارانه را به‌شدّت به چالش می‌کشد. هر چند وی در تلاش است تا مدل‌های 
ارائه کند و آن‌ها را برای زمان معاصر، دارای قابلیتّ اجرایی و کابردی  برابری‌طلبانه‌ای را 
معرّفی نماید. او برای ارائه مدل‌ها باید بخشی از نگرش‌های صوفیان در موضوع ارتباط خدا 

و انسان و انسان‌ها با یکدیگر را تشریح نماید.
هدف در سیر صوفیانه، عمق‌بخشی به ارتباط انسان با خدا است. در این مسیر، فرد باید موانع 
روحی خویش را از میان بردارد. یکی از دلایلی که در رویکردهای صوفیانه با برداشت‌های 
جنسیتّی کمتری مواجه هستیم، این است که ویژگی‌های روحی فرد تنها با افکار و رفتار وی 
تنیده شده و به جنسیتّ ارتباطی ندارد. مؤلفّه‌های مهم در رویکردهای صوفیانه شامل سه مؤلفّه 
نفس، قلب و روح می‌شود که در قرآن نیز به آن‌ها اشاره شده است. نفس، خودآگاهی فرد از 
خود است که به حالات روحی او باز می‌گردد و جهاد اکبر همان مبارزه با نفس اماره است. 
روح همان ماهیتِّ مقابل نفس است که از طرف خداوند در همه انسان‌ها دمیده شده است. در 
قلب انسان، روح و نفس در جدال هستند تا یکی بر دیگری برتری یابد. بخش سوم که قلب 
است مرکز دریافت‌های روحانی در نگرش صوفیان به شمار می‌آید. در ادبیات صوفیان جنس 

1-  hermeneutic of suspicion.
2-  hermeneutics of reconstruction.
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زن و مرد، برای بیان حالت‌های مختلف انسان در مسیر پیوستن به قرب الهی به کار می‌رود؛ 
برای مثال، برخی صوفیان، ریاضت‌های روحی را »حالتی مردانه« لقب می‌دهند و برخی حالت 
روحی دریافت‌کنندگی معنوی را »حالتی زنانه« خطاب می‌کنند. بنابراین این واژگان، هر چند 
بار زنانگی و مردانگی دارند، ولی در مسیر کشف حقیقت برای زن یا مرد فرقی نمی‌کند و 
هر دو می‌توانند حالتی دریافت‌کننده یا مبارزه‌کننده برای رسیدن به هدف قرب الهی داشته 

 .)38-37 :Ibid( باشند
شیخ در مسیر شرح و تبیین نگرش‌های صوفیان در موضوع جنسیتّ، در تلاش است تا هر 
کجا عبارات و دریافت‌های منبعث از آن‌ها با روح برابری‌طلبی در تضاد است را توجیه کند یا 
شرحی مناسب و درخور هدف خویش دهد تا در نهایت بتواند به طور کامل قابلیتّ‌های نگرش 
صوفیان را برای ساخت الگویی برابر از رابطه زن و مرد عنوان نماید. او در آثار ابن‌عربی در 
جست‌وجوی نمونه‌های کاربردی از زنان موفقّ صوفی است؛ مانند زنانی که به‌واسطه مبارزه 
چند  هر  کرده‌اند،  پیدا  مردان  به  نسبت  بالاتری  روحی  ارتقای  خویش،  اماّره  نفس  با  بهتر 
اهمیتّ این موضوع زمانی محقق می‌شود که شیخ، چنین زنان موفقّ و ارتقایافته‌ای را رهبر 

مذهبی جمعی از زنان و مردان صوفی در همان دوره معرفی می‌نماید. 

2-2. فصل دوم: ترسیم انسان‌شناسی ابن‌عربی
از مهم‌ترین آموزه‌های عرفانی در دیدگاه ابن‌عربی، شناخت و تعریف او از انسان و رابطه 
انسان با خداوند و اهمیت ظهور صفات الهی در انسان است. شیخ در این فصل، سعی دارد 
تا نظریه انسان کامل ابن‌عربی را تبیین نماید و این نظریهّ را به دور از جنسیتّ برای زن و مرد 

یکسان معرّفی می‌کند.
تفکّر  است.  برخوردار  بالایی  اهمیتّ  از  هستی  جهان  و  خداوند  درک  صوفیان،  برای   
انسان‌شناسی اسلامی را  تا  انسان کمک می‌کند  به  تأملّ در مورد خداوند و جهان هستی  و 
به‌علاوه مفاهیم عمیق جنسیتّی درک کند. هدفی که ابن‌عربی در سفر معنوی دنبال می‌کند، 
بازگشت به سمت خدا  انسانی دارد و آن، تغییر خویشتن و  به وظیفه‌ای است که هر  توجّه 
است. در دیدگاه او خداوند دو بعُد دارد، بعُدی که برای ابد همچون گنجی مخفی است که 
بشر به آن دست نمی‌یابد و بعُد دیگر خداوند را می‌توان به واسطه  القاب الهی او شناخت. 
ابن‌عربی معتقد است که صفات الهی در همه موجودات، وجود دارد. این صفات در میزان، 
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ندارد(.  وجود  مساوی  طور  به  موجودی  هر  در  )یعنی  هستند  متفاوت  پراکندگی  و  حجم 
هر  می‌دهد.  تشکیل  را  عالم وجود  نظام  که  داده‌اند  تشکیل  را  مراتبی  سلسله  الهی،  صفات 
صفت الهی برای خودش مکانی برای بروز و ظهور می‌یابد. ابن‌عربی عالمَ را دارای دو جزء 
انسان دارد. بروز  به وجود  می‌داند، عالمَ بزرگ که هستی است و عالمَ کوچک که اشاره 
و ظهور صفات الهی در عالمَ بزرگ، به طور کامل و جامع رخ نمی‌دهد، این بروز و ظهور 
می‌بایست اصول متحّدی داشته باشد تا بتواند عناصر متنوّع صفات الهی را به کلیتّی هماهنگ 
و قابل درک تبدیل نماید. در حقیقت از نگاه او، فقط انسان یا همان عالم کوچک است که 
قابلیتّ لازم را دارد که مجموعه متنوّع صفات الهی را به کلیتّی قابل‌فهم در وجود خود تبدیل 
نماید. اصطلاح »انسان کامل« به همه انسان‌ها خطاب نمی‌شود، بلکه منظور اشاره به قابلیتّ 
و توانمندی بالقوّه انسان در رسیدن به آن است. پس انسان کامل تمام صفات متناقض را در 
  .)69 :Ibid( وجود خود جمع کرده است؛ به همین دلیل ابن‌عربی انسان را عالمَ صغیر می‌خواند
در دیدگاه ابن‌عربی، حضرت محمد‌‌)ص( نقش مهمّی ایفا کرده و برخی تعالیم اصلی خودش 
را در موضوعات ماهیتِّ جنسیتّ، مرد، زن در فصل »محمد«  الفصوص آورده است. از نظر 
ابن‌عربی و سایر صوفیان، شخصیت حضرت محمد‌‌)ص( در شکل‌دهی ساختارهای ذهنی و فکری 

 .)75:Ibid( آنان و برداشت ایشان از هستی، خدا و انسانیتّ نقش مهمی داشته است
در رویکرد صوفیانه، انسانیتّ به خداوند به‌واسطه اسمای الهی پیوند خورده و شدّت این 
ارتباط، این رابطه را منحصر به فرد کرده است. به میزانی که انسان این اسمای الهی را در 
خود تجسّم کند، به سمت »انسان کامل شدن« پیش می‌رود. ابن‌عربی اسمای الهی را هم رابط 
انسان می‌داند. در حقیقت، از نگاه ابن‌عربی سالک چیزی جز  الوهیتّ و  و هم واسطه میان 
اسمای الهی نیست. در آیه قرآنی که می‌فرماید: »انتم الفقراء الی الله« )فاطر: 15(، او معتقد 
است که حالت فقر فقط با آراسته شدن به اسمای الهی رفع می‌شود. اسمای الهی، ماهیتّ و 
هدف هستی انسان را تعریف می‌کند و معنای واقعی هویتّ انسانی را شکل می‌دهند. از طریق 
تجلی اسمای الهی در انسان که موجب تصفیه روح انسانی می‌شود، انسان سفر بازگشت را از 
کثرت به وحدت می‌پیماید و انسان کامل پدید می‌آید )رک: Shaikh, 2012: 76 ؛ ابن‌عربی، 

.)764  :10 ،1385
از منظر شیخ، صفات جمال خداوند که در انسان تجلیّ یافته است، باید در بافت اجتماعی 
تعاملات  که  می‌دهد  رخ  انسان  شخصیت  در  معنوی  و  روحانی  تغییرات  وقتی  کند.  بروز 
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اجتماعی وی بر پایه عشق، محبتّ و رحمت با دیگران شکل‌گیرد. از نظر ابن‌عربی، تجسّم 
صفات جمال خداوند چون رحمت، محبتّ و عشق در اولویتّ است. این صفات که شباهتی 
میان خدا و مخلوق است، زمینه تبدیل شدن به انسان کامل را فراهم می‌آورد. ابن‌عربی تأکید 
می‌کند که بسیاری از صفات جلال الهی به قلمرو غیرقابل‌قیاس خداوند مربوط است که انسان 
حق ادّعای آن‌ها را ندارد. در برابر آن صفات جلال، انسان باید موقعیتی پذیرنده داشته باشد و 
بندگی خود را نشان دهد. اگر ادّعای دریافت و بروز صفات جلال خداوند را نماید، همچون 
شیطان، در برابر خداوند می‌ایستد و از اطاعت سرباز می‌زند. شیخ معتقد است که انسان کامل، 
استانداردی فراجنسیتّی برای تجلیّ انسانیتّ است و مطالبات برابری را برای زن و مرد ایجاد 
می‌کند. ابن‌عربی با استناد به آیه 33 سوره احزاب که هم زنان و هم مردان را مورد خطاب 
قرار می‌دهد، به این نتیجه دست یافته است که مسیر معنوی تصفیه و پاکسازی روحانی برای 
زن و مرد، کاملًا مساوی است و در آموزه‌های بنیادین اسلامی، رویکردی برابری‌طلب ارائه 

  . )81 :2012 ,Shaikh( شده است
از منظر شیخ مطابق روایت‌های صوفیانه که حالات روحانی افراد، معیار اصلی ارزش‌های 
انسانی او است و به طور کامل هم با دیدگاه قرآنی موافق است، توجّه به تمایزات جنسیتّی 
و بیولوژیکی انسان، او را از هدف آراستگی به محاسن معنوی باز می‌دارد. ابن‌عربی چنین 
دیدگاهی را از خوانش قرآن کسب کرده است. چنین دیدگاه‌های نغزی، امکان نقدی اصیل 
صوفیانه،  رویکردهای  از  بهره‌گیری  به‌واسطه  بنابراین  می‌آورد؛  فراهم  مردسالار  جامعه  از 
می‌توان شرایط را برای برابر ساختن همه انسان‌ها در همه عرصه‌های مختلف زندگی فراهم 

  .)84 :Ibid(آورد
شیخ با استناد به دیدگاه انسان کامل و تجلیّ صفات الهی در انسان، تلاش کرده است تا 
ربطی منطقی میان تجلیّات صفات الهی در انسان کامل و بروز آن تجلیّات در اجتماع پیدا 
کند. او معتقد است که وقتی انسان اعم از زن یا مرد، محل اکمل تجلیّ صفات الهی در درون 
خود می‌شود، می‌تواند با اجتماع نیز روابطی دوستانه و توأم با عشق پیدا کند، همچون رحمت 
واسطه الهی که برای همگان در جامعه بروز و ظهور دارد. او منطق انسان کامل را به دور از 
مردسالاری، برای زن و مرد معرّفی می‌کند و بارها سعی کرده است تا از صوفیان مرّبی و فقیه 
البتهّ این رویکرد با مدل قرآنی و معنوی تقوا و نزدیکی  در قرن سیزدهم مثال‌هایی بیاورد، 
به خداوند برای زن و مرد تفاوتی نمی‌کند و آنچه محل اختلاف است، به طور عمده تجلیّ 
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بیرونی وظایف اجتماعی و حوزه مسئولیت‌های فردی هر دو جنس در اجتماع است، ضمن 
آن‌که اگر محدودیتی برای حضور زنان در مناصب بالای اجتماعی نباشد، از نظر فقهی نیز 

منعی برای ارتقای زنان در مناصب سیاسی و اجتماعی جز موارد معدود وجود ندارد. 

3-2. فصل سوم:  عرفان و جنسیّت، هرمنوتیک تجربه
او در این فصل از اصطلاحی به نام هرمنوتیک تجربه نام می‌برد که می‌توان چنین معنا کرد 
را  به‌شدّت جنسیتّی  عبارات  برخی  می‌شود  ابن‌عربی  روزمره  زندگی  تجارب  به  توجه  با  که 
در آثارش معنا و یا به‌گونه‌ای توجیه کرد. او اذعان می‌کند که استعارات و عبارات جنسیتّی 
مغایرت دارد. جامعه  به‌شدّت  با سایر دیدگاه‌هایش  ابن‌عربی مشهود است که  در کتاب‌های 
پیشامدرن در قرون وسطی هنجارهای جنسیتّی شدیدی را برای زنان اعمال می‌کرده است که 
شیخ این تعابیر جنسیتّی را متأثرّ آن بافت موجود می‌داند. اماّ چگونه می‌شود که چنین عبارات 
زن‌ستیزانه‌ای، زمینه بروز آزادی اجتماعی و معنوی زنان در همه عرصه‌ها شود؟ شیخ گاهی از 
خوانندگان آثار او می‌خواهد قابلیتّ‌های درک و شرح خود را بالابرده و این عبارات را با توجه 
به تعابیر مثبت او در حوزه زنان، معنا و دریافت نمایند. به نظر می‌رسد همان‌گونه که شیخ بنا را بر 
عبارات مثبت به نفع زنان گذاشته و سایر عبارات را با توجه به آن‌ها معنا می‌کند، فرد دیگری نیز 

می‌تواند بنای تفسیر و تعبیر را بر اساس عبارات منفی و زن‌ستیزانه ابن‌عربی گذارد!
در  هم  و  خانواده  در  هم  زنان  است،  زنان  گسترده  حضور  از  مملو  ابن‌عربی  زندگی 
به  توجه  با  است.  بوده  توجّه  قابل  و  مشهود  بسیار  او  مذهبی  و  اجتماعی  گردهمایی‌های 
هنجارهای اجتماعی پیشامدرن، زنان از مردان در اجتماع جدا از هم بوده‌اند، اماّ بهره‌گیری 

 .)96 :Ibid( معنوی از معلمّان صوفی زن فراوان بوده است
است.  پیامبر‌‌)ص(  سیره  از  پیروی  و  عرفانی وی  دریافت‌های  از  برداشتی  دیدگاه‌های وی 
او ابراز مهر، محبت و عدالت محوری درباره زنان را از جمله وظایف الهی برمی‌شمرد که 
خداوند بر دوش مردان قرار داده است و در واقع سنتّ رسول خدا است. ابن‌عربی به واقع، 
زندگی  از  روایت‌ها  این  خاص،  طور  به  است.  کرده  برقرار  عدالت  و  عشق  میان  ارتباطی 
ابن‌عربی، در حقیقت ماهیتّ ابعاد فردی و عرفانیِ تجربه انسانی وی را منعکس می‌کند. او 
همچون کسی است که روش زندگی پیامبر‌‌)ص( را در زندگی پیاده می‌کند و راه تصفیه‌سازی 

 .)98 :Ibid( معنوی و زندگی روحانی را به انسان‌های دیگر نشان می‌دهد
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اندلس سفر  مانند  به شهرهای مختلفی  اندوختن  دانش‌  برای  بود  ابن‌عربی جوان‌تر  وقتی 
می‌کرد. در آن زمان‌ها بود که وی تجربیاّت عرفانی فراوانی در مورد خدا به دست آورد. 
او در آن دوران، شاگرد دو زن قدّیس با نام‌های فاطمه بنت ابن‌مثنی و یاسمین امّ‌الفقراء بود. 
یاسمین، استاد هشتاد ساله ابن‌عربی، همواره حالات روحی‌اش را از سایرین مخفی می‌کرد، 
ولی برای شاگردش ابن‌عربی که دارای ظرفیتی منحصر به فرد بود، قضیه فرق داشت. ابن‌عربی 
در مورد او می‌گفت: »در میان انسان‌ها کسی چون او ندیدم، ایشان بر روح خویش کنترل 
فراوانی دارد، شمس از نظر ارتباط با خداوند و برترین و بهترین‌ها است. او قلب خالصی دارد، 
قدرت معنوی برتری دارد و از نظر حسّ ششم فوق‌العاده است، از خداوند می‌ترسد و چنین 
انسانی نادر است« )Shaikh,2012: 100  ؛ رک: ابن‌عربی، 1385، 9: 714( ابن‌عربی می‌نویسد: 
»وحی بر شمس نازل می‌شد و من از او عجایب بی‌شماری دیدم.« او شاگرد ممتاز درس‌های 
شمس بود، شمس برای اطرافیان صوفی خود استادی ممتاز و الگویی تمام‌عیار بود. ابن‌عربی 
دو سال هم نزد فاطمه شاگردی کرد. ابن‌عربی فاطمه را همچون مادر معنوی خود می‌دانست. 
ابن‌عربی فاطمه را رحمتی از جانب خدا برای جهان می‌دانست که تأثیرگذاری روحانی‌اش، 
بسیار زیاد است. ابن‌عربی نه تنها معلمّان خویش را ستایش می‌کرد، بلکه از هم‌گروهی‌های 
خود نیز تقدیر می‌نمود؛ مثل روح‌القدس که دختر قاسم‌الدوله بود و ابن‌عربی از قدرت روحی 
بالایش سخن می‌گفت که می‌تواند با کوه‌ها و درختان سخن گوید و مسافت‌های طولانی 
را با سرعت بپماید؛ چراکه حالت معنوی قوی‌ داشت و مسیر صوفیان را با دقتّ طی می‌کرد. 
روح‌القدس دائم‌الصوم بود و شب‌ها را به عبادت می‌گذراند. ابن‌عربی، زن صوفی دیگری 
هم به نام زینب الغالیة در مکه ملاقات کرده است. اگر چه زینب دارای ثروت و زیبایی بود، 
ولی از دنیا چشم‌پوشی کرده بود. از نظر ابن‌عربی، او بهترین و باهوش‌ترین فرد زمانه‌اش بود. 
زینب با ابن‌عربی از مکّه تا اورشلیم، هم‌سفر بود. ابن‌عربی می‌گوید فردی را تا کنون چون 

 .)101-100 :2012,Shaikh( زینب، سخت‌گیرتر به وقت نماز ندیده بودم
او زنان را دارای قابلیتّ معنوی برابر با مردان می‌دانست و همین نگاه او به قوانین و هنجارهای 
اجتماعی جنسیتّی او موجب شد تا زنان در زندگی اجتماعی او حضوری پررنگ داشته باشند. 
مفهوم جنسیتّ از نظر ابن‌عربی، بخشی از شبکه پیچیده‌ درک معنوی است که در آن هر فهمی 
از آن شبکه بر دیگران اثری متفاوت خواهد داشت. به طور خاص، تعالیم ابن‌عربی در موضوع 
  . )110 :Ibid( جنسیتّ، به ادراک او از ماهیتّ انسان و پارادایم درک معنوی وی مرتبط است
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شیخ پایه و بنیان درک نگاه ابن‌عربی را در درک صحیح تعالیم انسان‌شناسانه او و معنای 
جهان هستی خلاصه می‌کند و تجربیاّت فراوان او را در رابطه با حضور زنان در زندگی‌اش، 
اذعان  باید  چند  هر  می‌نماید.  معرفی  برابری‌طلبانه  مفاهیم  و  عصر  آن  در  زنان  رشد  تجلیّ 
کرد که مفاهیم دوران معاصر در موضوع زنان، در دوران پیشامدرن اصلًا مطرح نبوده است 
نیز  با همان شیوه در دوران معاصر  تمام آن ساختار فکری را در دوران کنونی  نمی‌توان  و 
کنونی  ساختارهای  با  را  الگوها  و  مفاهیم  آن  تا  است  صدد  در  شیخ  اماّ  کرد،  پیاده‌سازی 

همسان‌سازی کرده و آن‌ها را برای ارتقای اجتماعی و سیاسی زنان مورد استفاده قرار دهد.

4-2. فصل چهارم: خوانش جنسیّت و استعاره در دنیای ابن‌عربی
ابن‌عربی در مورد ماهیتّ انسان، تعریف جالبی ارائه می‌کند، برای این‌که انسان به وجود 
آید، باید روح فعّال مردانه با بدن پذیرنده زنانه در هم آمیزد؛ یعنی انسان از اتحّاد جنسیتّی بین 
روح و بدن بروز پیدا می‌کند. با این تعریف سمبلیک، هر انسانی، زن یا مرد، هم از ابعاد مردانه 
و هم زنانه تشکیل شده است؛ پس پدرها به طور سمبلیک، »روح« و مادرها به طور سمبلیک، 
»بدن« و پذیرنده روح هستند. با این واژگان جنسیتّی، بر طبق نظر ابن‌عربی، خداوند تنها »پدر« 
است و تمام مخلوقات که شامل عناصر مردانه هستند، » مادر« هستند؛ چراکه خداوند روح 
به صورت  جنسیتّی،  عبارات  او  است.  داشته  ارزانی  موجودات  همه  به  را  حیات  و  رحمت 
ابعاد مختلفی از واقعیتّ را مشخّص می‌کند.  استعاره‌ای را به کار ‌برده است؛ به صورتی‌که 
تصویر ابن‌عربی از انسان کامل که تمام صفات الهی را در خود بروز داده، یکپارچگی میان 
روح و بدن را اثبات می‌کند )Ibid: 132(. ابن‌عربی حتیّ کلیتّ انسان را تنها در بدن ندانسته، 
بلکه در احساسات انسانی هم می‌بیند. پس او احساسات را حالتی زنانه و غیرمنطقی نمی‌داند، 
آن را حقیقتی عقلانی معرفی می‌کند که برای تکامل انسان ضروری است )همان: 135(. در 
انسان‌شناسی معنوی ابن‌عربی، انسان چه مرد و چه زن، به طور هماهنگ، قلمروهای معنوی، 
جسمی، احساسی و روحی را در بر می‌گیرد و امکان بروز انسان الهی را دارا است. رویکرد 
جامع به انسان از نگاه ابن‌عربی، انسان‌شناسی دودویی را به چالش می‌کشد که خصلت‌های 
به  و  می‌داند  مراتبی  سلسله  دارای  انسان  دودویی  انسان‌شناسی  هستند،  برتری  دارای  مردانه 
ابعاد  و  می‌یابد  یافته  تنزّل  احساسات  و  بدن  به‌طوری‌که  تقسیم می‌شود،  مجزایی  بخش‌های 
زنانه داشتن، غیرمنطقی توصیف می‌شود. در این دیدگاه، روح و ذهن مردانه تلقّی می‌شوند 
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 .)136 :Ibid( که قلمروی بالا دارند و اصولاً با فضای زنانه سطح پایین در تضاد است
ابن‌عربی برای شرح توحید، به متعالی بودن خداوند و مبرّا بودن وجود خدا از زن یا مرد 
بودن، اشاره می‌کند. در دیدگاه او، زن و مرد، همزمان گیرنده و فعّال هستند؛ مثل مردانگی 
و زنانگی که در سطوح مختلفی از واقعیتّ، اساس تفاوت جنسیتّی را می‌سازند. سرانجام، در 
این چارچوب، همه چیز در رابطه پذیرندگی از خدا هستند، خدایی که واحد است و حقیقت 
نهایی است. همه مخلوقات تا حدّی واقعی هستند، هستی خود را از خدا قرض می‌گیرند. اگر 
خدا تنها مرد باشد، بنابراین همه مخلوقات زن هستند؛ ولی به‌طور همزمان، وجود الهی به همه 
مخلوقات، هستی می‌دهد. همه مخلوقات و جهان هستی  جفت آفریده شدند و رابطه آنان بر 

  .)121 :Ibid( اساس سلسله مراتبی تعریف ‌نمی‌شود
نیز اشاره می‌کند.  به »زبان«  ابن‌عربی  برای توضیح هنجارهای مردسالارانه در آثار  شیخ 
زبان سیستم فرهنگی هر زمانی را بازنشر می‌دهد و بر اندیشه افراد نیز اثر می‌گذارد، زبان رایج 
و غالب همان دوره نیز گاهی ابن‌عربی را در هنجارهای فکری خویش غرق کرده و عباراتی 
بر  غلبه  برای  دیالکتیکی هم  از حال  ابن‌عربی گاهی  یافت می‌شود.  مردسالارانه در آثارش 
از  از یک طرف دیدگاهش را  یعنی سعی می‌کند  استفاده می‌کند؛  محدودیتّ‌های موجود 
الگوهای سنتّی جنسیتّی رایج زمان خود فراتر ببرد و از طرف دیگر، نشانه‌هایی از هنجارهای 
جنسیتی را نیز به کار برد. به هرحال شیخ سعی کرده است تا با کاربست نظریاّت مختلف، به 
نوعی توجّهی درخور برای عبارات جنسیتّی سنتّی در متون او بیابد و در این راستا بر غنای 

تفکّرات فمینیسم و صوفیهّ بیفزاید.

5-2. فصل پنجم: روایت‌های قرآنی آفرینش آدم و حوا
دانشمندان معاصر فمینیست از عناصر برابری‌طلبانه‌ای که در متن قرآن در داستان خلقت 
زن و مرد وجود دارد، استقبال می‌کنند و این‌که هر دو از یک »نفس« آفریده شده و هیچ 
یک بر دیگری تقدّم و تأخّر زمانی در آفرینش ندارند )Ibid: 142(. آن‌ها معتقدند که مفسّران 
پیشامدرن و گفتمان‌های تفسیری از هنجارهای فرهنگی، فولکور و ژانر داستان‌های پیامبران 
و  مسیحی  منابع  این‌ها  همه  که  کرده‌اند  برداشت‌هایی  احادیث  ادبیات  و  الانبیاء(  )قصص 

.)145 :Ibid( داشته‌اند )یهودی )اسرائیلیات
در تحلیل شیخ از روایت‌های ابن‌عربی، می‌توان گفت ابن‌عربی برای خوانندگان آثارش، 
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مقولات جهانی در باب انسانیتّ و تساوی زن و مرد در اکتساب مراحل معنوی و روحی را 
عنوان می‌کند و حتیّ برتری زنان بر مردان را به روش‌هایی که در آن زنان، بارقه‌های الهی را 
قدرتمندتر و منحصر به فردتر نشان می‌دهند، پیشنهاد می‌کند. او با اصول انسان‌شناسانه قرآنی 

  .)151 :Ibid( سعی می‌کند روابط جنسیتّ را شرح دهد
ابن‌عربی انسان را روح دمیده‌شده در کالبد هستی می‌داند، بنابراین انسانیتّ برای هستی، 
حیاتی و ضروری است. هستی هم تمام صفات الهی را منعکس می‌کند و بر عملکرد انسان 
با این دیدگاه، هستی و انسان، برای یکدیگر  و واقعیتّ درونی‌اش ظهور و بروز دارد. پس 
ضروری و لازم و ملزوم‌اند و هر کدام بخشی از تکامل یکدیگر هستند. به‌طور هم‌زمان، هر 
کدام به طور مجزا دارای جهانی درون خویش هستند، آینه کاملی که صفات الهی را نمایش 
می‌دهند، ولی هر کدام به شیوه خود این کار را انجام می‌دهند. پس به این ترتیب، زن و مرد 
هر دو قابلیت بروز و ظهور اسمای الهی را دارند؛ به همین دلیل، واژه انسان کامل برای زن و 

  .)156 :Ibid( مرد به‌طور مساوی بدون کوچک‌ترین تفاوتی برای هر دو به کار می‌رود
هرچند گاهی در عبارات و برداشت‌های ابن‌عربی در داستان خلقت، فضا برای عاملیتّ 
بر برخی کلیشه‌های رایج  توانسته است  اذعان کرد که وی  باید  اماّ  مردان پررنگ‌تر است، 
زمانه خود فائق آید. آثار ابن‌عربی تصویری از زن و جنسیتّ ارائه کرده است که کاملًا با 
به طور عمده در روایت‌های خلقت،  است که  متمایز  پیشین  مفسّران  و  اجداد سلف  تفسیر 

.)150:Ibid( نگرش‌های زن‌ستیزی مشهود بود

6-2. فصل ششم: مشاهده ذات الهی در زنان
از منظر ابن‌عربی، خداوند موجودات را به واسطه رحمت خویش می‌آفریند و این صفت 
الهی رحمت در زنان بروز و ظهور یافته است. ابن‌عربی می‌گوید که زنان در مرکز پذیرندگی 
چیزی  واقعیت  ماهیتّ  و  می‌آید  وجود  به  زنان  از  انسان  ماهیتّ  که  همان‌طور  دارند،  قرار 
جز نسیم رحمت و محبتّ نیست. زنان در مرکز »نفس الرحمن« یا همان نسیم رحمت الهی 
ایستاده‌اند که انسان‌ها را به دنیا می‌آورند. زنان با انعکاس نفس الرحمن، عامل تولد انسان‌ها 
هستند. این‌جا است که عاملیتّ زنان در ارتباط با کامل‌ترین صفت الهی، معنا می‌یابد. ابن‌عربی 
زنان را مظهر خلقت خداوند می‌داند. او بر روایاتی تأکید دارد که زنان، صفاتی الهی از خدا 
را دارند، به‌گونه‌ای از مردان قدرتمند‌تر است. قیاسی میان ماهیتّ خداوند با ماهیتّ زنانه و 
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ادّعا را ثابت  شباهت میان وجود زنان و خداوند در دادن رحمت و محبت به دیگران، این 
 .)174 :Ibid( می‌کند که خداوند بیشتر در زنان مشاهده می‌شود

خداوند  واسعه  رحمت  از  برگرفته  و  است  الهی  خصلتهای  از  که  خلقت  و  آفریندگی 
است، در زنان به واسطه مادر شدن تجلی یافته است. این صفت الهی که خصلتش بخشندگی، 

رحمت و محبت به دیگران است، در زنان وجود دارد. 

7-2. فصل هفتم: ابن‌عربی و زن‌گرایی اسلامی
برخی  نیست. گاهی  به جنسیتّ خاصی  منحصر  معنوی درتمام سطوح  و  ارتقای روحی 
متفکّران، تجلیّ صفات جمال و جلال الهی را در دو جنس زن و مرد متفاوت تلقّی می‌کنند؛ 
بدین‌گونه‌که تجلیّ صفات جمال را در زنان و تجلیّ صفات جلال را در مردان می‌دانند. این 
تفکیک، منجر به پذیرش تفاوت در نقش‌های اجتماعی و به تبع آن، برتری مردان خواهد 
شد. این رویکرد با دیدگاه ابن‌عربی در تجلیّ صفات الهی برای زن و مرد، متفاوت است. این 

تفاوت دیدگاه صوفیهّ منجر به کاربست نظریاّت آن در زن‌گرایی اسلامی شده است. 
زن‌گرایان بسیاری به مردسالاری، انتقادهای اساسی دارند، چه مردسالاری مذهبی و چه 
از  بسیاری  به مسئله حقوق زنان مرتبط می‌کنند. در اسلام،  این موضوع را  باشد و  سکولار 
متفکّران حقوقی در گفتمان‌های حقوقی وارد شده و نقدهای خود را به نابرابری‌های جنسیتّ 
در حوزه حقوق وارد می‌کنند. این اصلاح‌گران زن‌گرا، گفتمان فقه سنتّی را در مورد حقوق 
زنان در جوامع مورد توجه قرار می‌دهند، سپس سعی می‌کنند قوانین حقوقی  زنان که در 
برای  و  نمایند  بازخوانی  را  است  رانده شده  به حاشیه  قرآن،  تفاسیر  به سبب  معاصر  دوران 
گفتمان برابری زن و مرد مبارزه نمایند تا همان‌طوری‌که مردان به حقوق خود نایل می‌آیند، 

 .)222 :Ibid( زنان نیز بتوانند از همان حقوق مساوی برخوردار باشند
تعاریف  و  صوفیانه  رویکردهای  از  استعانت  با  تا  است  داشته  قصد  کتاب  این  در  شیخ 
آن‌ها از تصوّف و عرفان، به تعاریف اساسی انسان‌شناسانه قرآنی، دست پیدا کند و اخلاقیاّتِ 
باید صفات  انسان  که  می‌نماید  تأکید  ابن‌عربی  از  نقل  به  دهد. وی  ارتقا  را  حوزه جنسیتّ 
الهی را در خود بپروراند تا قابلیتّ ارتقا و اصلاح سیستم حقوقی محقّق شود. این استنباط به 
مفسّران زن‌مدار این فرصت را می‌دهد تا مفاهیم خود، جامعه و واقعیت و راه‌های درک عمیق 

  .)225 :Ibid( ارزش‌ها و اهداف را بهتر بیابند
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روایت‌های صوفیانه ابن‌عربی، ماهیتّ انسان، جامعه و خداوند را مورد خطاب قرار می‌دهد 
قرار می‌دهد و چراها و چگونه‌هایی  بررسی  نقد و  بنیادین اجتماعی را مورد  و ساختارهای 
به پاسخ‌های متعدّدی  را درباره جنسیتّ مطرح می‌کند که پیگیری چنین پرسش‌هایی ما را 
می‌رساند که حاکی از یک پارادایم و الگوی غالب است. در حقیقت، آموزه‌های ابن‌عربی 
و صوفیهّ، چارچوبی فراگیر از سیاست‌گذاری‌ها در حوزه جنسیتّ را مشخّص می‌نماید. از 
دیدگاه ابن‌عربی، هدف نهایی حرکت فرد و جامعه به سمت خداوند است. به علاوه، اگر این 
حرکت با درک ویژه‌ای از خداوند و انسان همراه شود، به‌طوری‌که انسان کامل شکل گیرد 
و صفات الهی در وجود وی بروز و ظهور دهد. بدین ترتیب، در دیدگاه ابن‌عربی، مفاهیم 
جدیدی ارائه شده و مسلمانان معاصر را توانمند می‌سازد تا در موضوع جنسیتّ بازنگری کنند 
و آن را مجدد در بافت جدیدی که ریشه‌های عمیقی در میراث معنوی اسلامی دارد،  به کار 

 .)228 :Ibid( گیرند و تغییراتی اساسی در ساختارهای اصلی ایجاد نماید

3- دلالت‌های اندیشه عرفانی ابن‌عربی درباره زنان از نظر سعدیه شیخ
با توجه به بررسی و خوانش روایت‌های صوفیانه از صمیمیت: ابن‌عربی، جنسیت و گرایش 
جنسی و مقالات متعدّد از شیخ می‌توان دلالت‌های اندیشه عرفانی ابن‌عربی درباره زنان را از 

نظر سعدیه شیخ به موارد زیر تقسیم‌بندی کرد: 

1-3. برابری دو جنس در تکامل معنوی
 در حقیقت شیخ عقیده دارد که ابن‌عربی از نظر هستی‌شناسی، ظرفیت زن و مرد را برای 
رسیدن به تکامل روحی برابر می‌داند. بر اساس این برداشت کلی و غیر جنسیتّی که اسلام از 
انسان ارائه کرده است. تمرکّز شیخ بر موضوع جنسیت در آثار ابن‌عربی، منبعث از قابلیت 
گفتمان‌های صوفیان است که قادر است سؤالاتی در سطوح عمیق‌تر مذهبی را مورد تحلیل و 
بررسی قرار دهد، البتهّ شیخ ادّعا نمی‌کند که عرفان اسلامی، رویکردی یکپارچه و واحد در 
قبال جنسیتّ دارد و تنها راه درمان تمام مشکلات زنان مسلمان است؛ زیرا عرفان اسلامی نیز 
همچون سایر رویکردهای اسلامی گاهی به سمت مردسالاری متمایل می‌شود )Ibid: 22(. از 
نظر شیخ، یکی از مسیرهایی که می‌تواند به  برابری‌طلبی ایده‌آل منتهی شود، استفاده از مدل 
زنان در دوره ابن‌عربی است؛ چراکه گفتمان‌های اسلامی سنتّی و مردسالارانه را به‌شدّت به 
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چالش می‌کشد. ابن‌عربی تعاملات گسترده‌ای با زنان داشت، چه به عنوان معلمّان معنوی‌اش، 
چه میان خانواده و شاگرادانش. اگر چه برخی صوفیان زن، شاگردان صوفیان مرد بودند، ولی 
این داستان برعکس هم می‌شد که زنان معلمّ طریقت صوفیان مرد باشند؛ مثل ربیعة الاعداویة 
که معلمّ صوفی الاطوری مرد بود. صوفیان زن بسیاری هم بودند که به صورت قوی‌تری به 
از مردان عمل کرده‌اند. پس همان قدرت  این مسیر موفقّ‌تر  تهذیب نفس پرداخته‌اند و در 
برتری که مردان دارند و بهتر می‌توانند در مسیر سیر و سلوک پیش روند، نتوانسته بود آن‌ها 
را  به حقیقت برساند، ولی چون زنان در این راه از خودبرتربینی مبرّا بودند، بهتر پیش‌رفته‌ و 
بهتر تبعیض‌های جنسیتّی را به چالش کشیده بودند. در تصوّف، اولویت اصلی به حالات‌های 
روحی فرد است تا نشانه‌های بیرونی هویتی فرد، چه جنسیتّ باشد چه چیز دیگر. جهاد برتر 
بودن جنسیتّی، از حیله‌هایی است که نفس اماّره برای انسان ایجاد کرده است. برداشت اصلی 
این است که با نفس اماّره برای زن و مرد و برای ارتقای روحی هر دو لازم است. خودبرتربینی 
و ادّعای شخص در مسیر معنوی هم برای زن هم برای مرد دستورات برابری  دارد تا ایشان را 
به نهایت هدفش برساند. علتّ این‌که ابن‌عربی مواضعی برابر از زن و مرد ارائه می‌کند، این 
است که وی تجربیاّت متعدّدی از اساتید معنوی زن داشته است. او معلمّان و شاگردان زن 
فراوانی  داشته که بر تعاملات و نگرش او تأثیر داشته است و چنین برداشتی از جنسیتّ را در 

 .)86 :Ibid( صوفیسم بسیار زیاد است
توصیف ابن‌عربی از انسان کامل، استاندارد جهانی را برای تجسّم معنوی انسان کامل ارائه 
دیدگاه، جنسیتّ  این  در  بگیرد.  قرار  می‌تواند  مذهبی  انسان‌شناسی  اصلی  هسته  می‌کند که 
ربطی به پیگیری معنوی برای تصفیه و پاک‌سازی معنوی ندارد، تصور مشهور صوفیان که 
حالات درونی فرد، معیار اصلی ارزش‌های انسانی اوست. این نظر کاملا هم با دیدگاه قرآنی 
موافق است، توجه به تمایزات جنسیتّی و بیولوژی انسان، او را از هدف محاسن معنوی باز 
زن‌گرایی  به  که  است  کرده  قرآن کسب  خوانش  از  را  دیدگاهی  چنین  ابن‌عربی  می‌دارد. 
اسلامی هم راهکارهایی روش‌شناختی و الهیاتی می‌دهد )Ibid: 93( . وقتی چنین دیدگاه‌های 
غنی صوفیسم با زن‌گرایی اسلامی ادغام شود، امکان نقدی افراطی و اصیل از جامعه مردسالار 
فراهم می‌شود. به‌واسطه تلفیق با دیدگاه‌های صوفیسم، می‌توان شرایط را برای برابر ساختن 

  . )94 :Ibid( همه انسان‌ها در همه موارد زندگی فراهم ساخت
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2-3. اولویت‌بخشی به گفتمان‌های معنوی
سعدیه شیخ تأکید می‌نماید که بی‌عدالتی‌هایی كه زنان مسلمان، تحت عنوان دین تجربه 
بافت اجتماعی سبب  بلکه تسلطّ مردسالاری در  نبوده است،  از دین  برخاسته  کردند، واقعاً 
شده است تا قوانین اساسی با نگاهی مردسالارانه نگاشته شود و همین امر، موجب به حاشیه 
راندن زنان از مناسبات اجتماعی شده است. بدین ترتیب، رویکردهای مردسالارانه، دعوت 

  . )71 :Ibid( برابری‌طلبانه اسلام را خدشه‌دار کرده است
 آنچه باید در مورد ارتباط فلسفه و عرفان گفت این است که هر دو انسان را به واقعیت 
نهایی متصّل می‌کنند، سپس برداشت‌های معرفت‌شناسی مختلف را در اولویت قرار می‌دهند. 
ابزار درک طبیعت و جایگاه  به‌عنوان  دلیل  و  منطق  از  اغلب  ارسطوگرایی،  فلسفه در مدل 
انسان در واقعیت استفاده می‌کرد؛ در حالی‌که عرفان، تلاش می‌کند سه حقیقت را از طریق 
ابزارهای روحی و تجربی درک نماید. دانش در فلسفه، شناختی و در عرفان، عرفانی است. 
ابن‌عربی بر علیه عقلانیتّ، استدلال و منطق حرفی نمی‌زند. او معتقد است که عقلانیتّ هدیه 
خدا است که به انسان داده شده است تا برای اهداف اخلاقی به کار برند. او می‌گوید عدالت 
بازی  انسان  زندگی  در  را  خود  مهم  نقش  تا  بگیرد  قرار  خود  جایگاه  در  باید  عقلانیتّ  و 
کند. منطق می‌تواند متفکّر را به دانشی رهنمون کند که بفهمد خداوند از طریق ابزار منطقی 
قابل شناخت نیست. به همین دلیل، ابن‌عربی اولویتّ معرفت‌شناسی خود را بر روی عرفان 
می‌گذارد نه منطق استنباطی عقلی. ابن‌عربی بارها بر این عقیده اصرار می‌کرد که علم عرفانی 
و دریافت‌های معنوی وی در لایه‌های زیرین کتاب خدا است، به همین دلیل نباید به معانی 

 .)96 :Ibid( لفظی و اهمیت دادن به شریعت برای رسیدن به معرفت واقعی، اکتفا کرد
از منظر شیخ، با توجه به تعالیم ابن‌عربی، می‌توان انتقادی هستی‌شناسانه، قدرتمند و بنیادی 
را از روابط مردسالارانه، هم در سطح فردی و هم در سطح اجتماعی انجام داد. این دیدگاه، 
نابرابری جنسیتّی که در جوامع مسلمان دیده می‌شود،  برای چالش‌های معاصر در موضوع 
اهمیتّ زیادی دارد. مفهوم کلیدی ابن‌عربی از انسان کامل، درک کلی از غایت انسانیتّ را 
نشان می‌دهد. او هماره تکرار می‌کند که انسان کامل، استاندارد جامعی برای تجلیّ انسانیتّ 
.)81 :Ibid( است که بدون جنسیتّ است و تقاضاهای برابری را برای زن و مرد ایجاد می‌کند

ابن‌عربی 49 صفت از آیه 33 سوره احزاب را هم برای زنان و هم برای مردان مثال می‌زند 
این آیه، هم زنان و هم مردان را مورد خطاب خداوند  نیست. در  این دو  میان  که تمایزی 
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قرار می‌گیرند که مسیر معنوی تصفیه و پاکسازی برای زن و مرد مساوی است. این آیه که 
هر دو جنس را شامل می‌شود، تعالیم اصلی قرآنی را در موضوع برابری انسان‌شناسی کامل 
زن و مرد ارائه می‌دهد )Ibid: 82(. این نوع خوانش از موضوع، مقولات غالبِ برتری مردانه 
مردسالارانه  برتری  با  مقابله  برای  قابلیت  و  توانمندی  زنان،  به  همچنین  می‌کند  بی‌ثبات  را 
در  ابن‌عربی  پویای  دیدگاه  اگر  می‌دهد.  اجتماعی  و  سیاسی  امور  در  و  قوانین  اجرای  در 
فقه پذیرفته شود، راه‌هایی برای درک قانون‌گذاری سنتی پیدا می‌شود؛ همچنین روش‌های 
ابن  نوشته‌های  به دست می‌آید.کسی که  نیز  معاصر  قانون‌گذاری  برای شکل‌دهی  جدیدی 
عربی را می‌خواند، می‌فهمد که وی به طور مستقیم قابلیتّ زنان برای شهادت قضایی را تأیید 
زنان مجاز  برای  نیز  را  دینی  مقدّس  و  نقش محوری  بالاترین  است؛ همچنین گرفتن  کرده 
  .)84 :Ibid( دانسته است. او ایده عدم جواز تصدّی رهبری جامعه توسط زنان را نیز نمی‌پذیرد
ابن‌عربی به طور مؤثرّی فروتری زنان را رد می‌کند؛ چراکه در قلمرو تفکّری و معنوی 
صوفیان، توصیف قابلیتّ عُلو معنوی زنان، با دیدگاه‌های رایج پیشین کاملًا متفاوت است. در 
دیدگاه پیشین، زنان از نظر انسان‌شناسی، دارای کمبودهایی بودند که قابلیتّ تصاحب جایگاه 
قانونی و اجتماعی را نداشتند. او معتقد است که ارجاع به برخی احادیث که عدم تعادلی در 
واقعی  ماهیتّ  از  نادرستی  ایجاد می‌کند، می‌تواند درک  اجتماعی  بحث جنسیتّ در سطح 
روحی و قابلیتّ‌های معنوی انسان ارائه دهد. در حقیقت، خوانش ابن‌عربی از کاربرد برخی 
محدود  را  احادیثی  چنین  کاربرد  می‌برد،  سؤال  زیر  را  زنان  رهبری  ممنوعیتّ  در  احادیث 

می‌کند و به صراحت دسترسی زنان به بالاترین مراتب روحی را تأیید می‌نماید. 

نتیجه‌گیری
از رهگذر تدقیق در آثار ابن‌عربی می‌توان دریافت که وی نسبت زن و مرد را مانند منزلت 
این  که  می‌نماید  تصریح  یکدیگر  به  آن‌ها  وابستگی وجود  در  و  می‌داند  الهی  امر  به  طبیعت 
وابستگی همان‌گونه است که طبیعت برای امر الهی محل ظهور اعیان اجسام است که در آن 
تکوین می‌یابند، ظاهر می‌شوند و امر بدون طبیعت و طبیعت بدون امر امکان‌پذیر نیست. ابن‌عربی 
از باب تشبیه زن به طبیعت، زن را شایق حقوق خاصی می‌داند و با تمسّک به احادیث نبوی، زنان 
را »شقایق الرجال« یا اشتیاق کل به جز قلمداد کرده و شناخت مرتبه وجودی زنان به‌عنوان جزیی 
از مردان را شناخت و معرفت مرد به خویش می‌داند که به تبع آن شناخت حق نیز حاصل می‌شود.
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از منظر سعدیه شیخ، واقعیات انسان‌شناسانه مطرح در آثار ابن‌عربی درباره زنان، محدودیت‌ها 
و کاستی‌های موجود در ساختارهای مردسالارانه را پوشش می‌دهد و ضرورت بازنگری در 
روابط جنسیتی را هویدا می‌سازد. تلقّی ابن‌عربی از مقوله فراجنسیتّی انسان کامل که تلفیقی از 
صفات جلالی و جمالی الهی است، یک ایده‌آل جهانی از ماهیتّ انسانی را ارائه می‌دهد و زن و 
مرد را در تمامی سطوح و مراتب ارتقای معنوی، برابر معرّفی می‌کند. سعدیه  شیخ با مقدّماتی از 

جنس پارادایم‌های عرفانی، در صدد اثبات برابری زنان و مردان در تمامی نقش‌هاست.
نکته شایان توجّه در نقد دیدگاه شیخ آن است که مطابق دیدگاه اسلامی، متناسب با ابعاد 
انسانی مشترک میان زن و مرد، حقوق مشترک و از سوی دیگر متناسب با ویژگی‌های روانی 
و جسمی متفاوت، حقوقی متفاوت برای هر یک وجود دارد. آموزه‌های اسلامی به همسانی 
هویتّی زنان و مردان تصریح می‌کند و رعایت تفاوت در موقعیت‌ها، نقش‌ها و حقوق را لازمه 
حیات اجتماعی و خانوادگی می‌داند. بر این اساس، ویژگی‌های طبیعی با هدفی خاص و برای 
تسهیل در دست‌یابی به اهداف آفرینش در زن و مرد نهاده شده است تا هر یک متناسب با 
کارکردهای ویژه به استعدادهای خاص مجهّز شوند و اهداف خلقت را محقّق سازند. بنابراین 
تمام ویژگی‌های طبیعی که مرد و زن را از هم متمایز می‌کند، معنا دارند و تلاش برای از بین 

بردن آن‌ها، حرکت برخلاف جهت‌گیری هدفمند آفرینش است.
و  تکوینی  اراده  به  قانون‌گذاری  و  ارزش‌گذاری  تکوین،  نظام‌های  اسلامی،  اندیشه  در 
برآمده  تمام زمینه‌ها  انسان‌ها در  بازمی‌گردد و خالق جهان در پی هدایت  تشریعی خداوند 
است؛ از این رو لازم است نظام‌های مذکور، با طبیعت زن و مرد هماهنگ باشند. نتیجه اعتقاد 
مردانه،  و  زنانه  هویتّ  در  تفاوت  کارکردها،  در  تفاوت  مرد،  و  زن  تکوینی  تفاوت‌های  به 
تفاوت در نقش‌های جنسیتّی، تفاوت در گزاره‌های اخلاقی و تفاوت در نظام حقوقی، تربیتی 

و آموزشی است.
بر این اساس، برابری در رویکرد اسلامی به معنای تعادل و تناسب است. اگر یکی از دو 
جنس دارای جایگاه و مسئولیتّ‌های متفاوتی در عرصه خانواده و یا اجتماع باشد، بر اساس 
تکالیفی که بر عهده دارد، از حقوق متفاوتی نیز برخوردار خواهد شد. به بیان دیگر، حقوق 
افراد با تکالیف آنان برابر و متناسب است و میان حقوق و تکالیف، تعادل وجود دارد. بنابراین 
طرح مقدّمات در پارادایم عرفانی توسط سعدیه شیخ، به‌عنوان مستمسکی برای اثبات برابری 

با تعربف فمینیستی، پذیرفتنی نیست.
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ABSTRACT
The origin of mystical interpretations, which is somehow related to the school 
of Islamic mysticism, is one of the important issues in understanding the style 
and method of mystical interpretation and its basic elements, and especially 
the exchange effect of this school and the influence of Qur'anic interpre-
tation method from the non-Islamic teachings. This article uses analytical 
and descriptive methods, while analyzing and re-reading mystical ideas in 
Judaism and Christianity, seeks to answer the question of the relationship 
between mystical interpretations and Judeo-Christian mystical schools. The 
most important result of this study is that the influence of the teachings of mys-
tical schools such as Christian and Jewish mysticism on Islamic mysticism 
and mystical interpretations has been only in order to complete or enrich 
the teachings of this school and the method of interpretation. Likewise, the 
assumption that mysticism and mystical interpretation must inevitably have a 
non-Islamic origin is unjustified and unacceptable; although, over the years, 
various philosophical and religious ideas have entered this process.
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بررسی تأثیر عرفان یهودی ـ مسیحی بر تفاسیر عرفانی اسلامی
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فرزین حبیب‌زاده1

 چکیده
پیوند  اسلامی  عرفان  مکتب  با  نحوی  به  که  عرفانی  تفاسیر  منشأ  و  خاستگاه 
خورده است، یکی از مباحث مهم در شناخت سبک و شیوۀ تفسیر عرفانی و 
عناصر بنیادین آن و به‌ویژه تأثیر و تأثرّ‌های این مکتب و شیوۀ تفسیر قرآنی از 
آموزه‌ها و منابع غیراسلامی است. این نوشتار با روش تحلیلی و توصیفی، ضمن 
به  پاسخ  پی  در  مسیحیت،  و  یهود  در  عرفانی  اندیشه‌های  بازخوانی  و  تحلیل 
پرسشِ رابطۀ تفاسیر عرفانی با مکاتب عرفانی یهودی-مسیحی است. مهم‌ترین 
حاصل بررسی این تحقیق آن است که اثرگذاری آموزه‌های مکاتب عرفانی از 
جمله عرفان مسیحی و یهودی بر عرفان اسلامی و تفاسیر عرفانی، تنها در جهت 
است.  بوده  تفسیری  شیوۀ  و  مکتب  این  آموزه‌های  غنی‌تر ‌ساختن  یا  تکمیل 
همین‌طور، فرض این مسئله که عرفان و تفسیر عرفانی ناگزیر باید یک منشأ و 
سرچشمۀ غیراسلامی داشته باشد، سخنی غیرموجّه و نامقبول است؛ اگرچه در 
طول سالیان، اندیشه‌های فلسفی و دینی گوناگونی در این جریان وارد گردیده 

است. 

واژگان کليدي: عرفان یهودی و مسیحی، عرفان اسلامی، تفسیر عرفانی، شیوۀ تفسیری
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مقدمه 
تاریخ  و  سرگذشت  به  توجه  علمی،  هر  شناخت  برای  آغازین  گام  و  آشنایی  طلیعه 
تحوّلات آن علم است. توجه به تسلسل حوادث یا جست‌وجوی زمینه‌ها و منشأ امور، در میان 
خاورشناسان معاصر، رسمی رایج شده است که علم عرفان هم از این امر مستثنا نیست. افزون 
بر آن، در بررسی تاریخ تصوّف و عرفان ضروری است که به عناصر و عوامل گوناگون در 
با مسائل اجتماعی و  زمینه‌های پیدایش تصوّف و چگونگی شکل‌گیری آن، رابطۀ تصوّف 
سیاسی، احوال و آرای مشایخ و سیر تألیف متون عرفانی توجه شود. همچنین در این‌گونه 
است.  مبرهن  امری  تطور آن  اصول عرفانی و چگونگی  و  مبانی  تبیین  بررسی‌ها، ضرورت 
است  این  شد،  آغاز  عرفانی  تفسیر  نه  و  عرفان  علم  از  نوشتار، سخن  این  در  که  این  علتّ 
که تفسیر عرفانی به همراه تفسیر فلسفی دو رویکرد از تلاش مفسّران اسلامی در فهم متون 
وحیانی محسوب می‌شوند که در بیرون از حلقۀ رسمی تفسیر شکل گرفت. در واقع، این عرفا 
و فیلسوفان هستند که آغازگران تفسیر روحانی )عرفانی( یا تفسیر غیر رسمی از قرآن قلمداد 
می‌گردند، بنابراین لازم است در آغاز از عرفان و مبانی و عناصر بنیادین آن سخن گفته شود.

عرفان اسلامی از زمان پیدایش و شکل‌گیری تا کنون، مسیری طولانی و پرفراز و نشیب 
را پشت سر گذاشته است. دربارۀ منشأ عرفان اسلامی، دیدگاه‌های گوناگون طرح شده است. 
برخی سرچشمۀ عمده و اصلی پیدایش تصوف و عرفان اسلامی را تعالیم مکتب اسلام می‌دانند 
و در مقابل، برخی به جست‌وجوی منشأ غیراسلامی برای عرفان و تصوّف اسلامی پرداخته‌اند. 
محقّقان گروه اخیر، خود بر نظری یکسان ره نپیموده و در آرای ایشان اختلاف‌نظر هست؛ 
هستند. گروهی  قائل  هندوئیسم  ریشۀ  برخی  و  یونانی  ریشۀ  اسلامی،  عرفان  برای  گروهی، 
دیگر نیز، برای عرفان اسلامی ریشه‌های آیین مسیحیتّ و یهودیتّ و ادیان و مکاتب دیگر، 
نظیر ایران باستان، گنوسی‌ها،1 هرمسی‌ها،2 آیین‌های چینی و... می‌جویند. به دنبال این تأثیر و 
تأثرّهای مکاتب عرفانی، شاهد پیدایش جریانی با عنوان تفسیر صوفی یا عرفانی هستیم که به 

نحوی به ارتباط بین تصوّف و عرفان با تفسیر قرآن اشاره دارد. 
نظریۀ  عرفانی،  تفسیر  و  عرفان  غیراسلامی  ریشۀ  نظریۀ ضعیف  مقابل  در  که  باید گفت 
که  است  این  عرفانی  تفسیر  آن  دنبال  به  و  عرفان  خاستگاه  مورد  در  اساسی‌تری  و  مهم‌تر 
تعلیمات اسلام، خود الهام‌بخش عارفان در درک ویژه از خدا، انسان، جهان و قرآن است. در 
این نوشتار، ضمن بررسی تأثیر عرفان یهودی ـ مسیحی بر تفاسیر عرفانی، به این حقیقت دست 
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می‌یابیم که عرفان اسلامی در برخی افکار و عقاید، از منابع غیراسلامی غربی یا شرقی تأثیر 
پذیرفته، اماّ چنین نیست که آموزه‌های دینی اسلام و تلاش‌های عرفای مسلمان در شکل‌گیری 
و رشد و شکوفایی این علم نقشی نداشته باشد. این‌که فقط بخواهیم به دنبال منشأ بیرونی برای 
عرفان اسلامی برآییم، سخنی نیست که محقّقان اسلامی و شرق‌شناسان منصف و محقّق بر آن 
صحّه گذارند، علاوه بر آن، صرف مشابهت افکار یا نقل قول کسی به عنوان موافق نمی‌تواند 
دلیل قاطع بر تأثیر و تأثرّ باشد. اگر چه آموزه‌های عرفان یهودی-مسیحی بر عرفان و تفاسیر 
عرفانی بی‌تأثیر نبوده است، اماّ سرچشمۀ عرفان اسلامی، تعالیم و آموزه‌های قرآنی، احادیث، 
علوم اسلامی و تلاش‌های مفسران در سیر و سلوک عارفانۀ خود است. سیدحسین نصر دربارۀ 
صدرالمتألهین شیرازی و حکمت متعالیه می‌نویسد: »اصل و مبدأ تفاسیر عرفانی به تفاسیر امام 
محمد باقر‌‌‌‌)ع( و امام جعفر صادق‌‌‌‌)ع( بر می‌گردد که اصل و مبدأ آن‌ها نیز به نوبۀ خود به امام 
علی ‌‌‌‌)ع( باز می‌گردد.« )پورحسن، 1384: 30( استاد شهید مطهری نیز به این نظریه قائل است 
که عرفان مایه‌های اول خود را -چه در مورد عرفان عملی و چه در مورد عرفان نظری- از 
خود اسلام گرفته است و برای این مایه‌ها قواعد، ضوابط و اصولی را بیان کرده و تحت تأثیر 

جریانات خارج نیز قرار گرفته است. )مطهری، بی‌تا: 84(.
به  کتاب‌هایش،  در  اسلامی  عرفان  و  عرفا  نمایندۀ  به‌عنوان  المکیة  الفتوحات  صاحب 
گفته‌های دیگران اشاره می‌کند، ولی آن را دلیل و سندی برای عقیدۀ خود اتخّاذ نمی‌کند، 
بلکه برای اثبات عقیده‌اش به قرآن استناد می‌جوید و خود به‌صراحت اذعان می‌دارد که »منِ 

اصولنا ان لانتکلمّ الا عن ذوق« )فهیم و نظری، 1395: 50(
ابن‌عربی در جایی دیگر، به لزوم توجه ‌نکردن به تعالیم یهود و نصارا در تفسیر قرآن و 
عدم پیروی از آن‌ها اشاره می‌کند و می‌گوید: »هر کس در تفسیر قرآن حکایات یهودیان را 
نقل کند، در حالی‌که رسول خدا‌‌)ص( به ما دستور داده است که اهل‌کتاب را نه تصدیق و نه 
تکذیب کنیم. بنابراین هر کس قرآن را به روایات یهودیان تفسیر کند، خلاف دستور رسول 
امر  الهی را رد کرده است؛ زیرا  ایشان را رد کند، در واقع فرمان  خدا عمل کند و دستور 

اکُُم عَنهُ فَانتَهُوا{ ذُوهُ وَ مَا نََهَ شده‌ایم که دستورات رسول الله را اجرا کنیم: }مَا آتَاکُُمُ الرَسُولُ فَخُ
)حشر: 7( )فهیم و نظری، 1395: 50(

می‌نویسد:  فصوص‌الحکم  کتاب  در  ابن‌عربی  منابع  و  روش  دربارۀ  نیز  عفیفی  ابوالعلاء 
»ابن‌عربی در این کتاب، دیدگاه وحدت وجود را در شکل نهایی‌اش به تقریر کشید و برایش 
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یاری  می‌توانست  که  منبعی  هر  از  کار  این  برای  و  کرد  وضع  کاملی  اصطلاحات صوفیانۀ 
طلبید، مانند قرآن، حدیث، علم کلام، فلسفۀ مشاء، فلسفۀ نوافلاطونی، گنوسی‌گری مسیحی، 

فلسفۀ رواقی و فلسفۀ فیلون یهودی.« )شاکر، 1394: 217( 
شیوۀ گردآوری  و  است  تطبیقی  نیز  و  تحلیلی  توصیفی،  مقالۀ حاضر،  در  تحقیق  روش 
اطلاعات نیز به روش کتابخانه‌ای است. پیش از ورود به بحث اصلی )تأثیر عرفان یهودی-

عرفان  دربارۀ  مستقل  و  مختصر  توضیح  به  است  لازم  اسلامی(،  عرفانی  تفاسیر  بر  مسیحی 
مسیحی و یهودی و نظرات و تعالیم مطرح در آن‌ها پرداخته شود تا به نتیجه‌ای در خور، در 

مورد خاستگاه عرفان و تفسیر عرفانی دست یافت.

1- عرفان در مسیحیت
واژۀ عرفان در ریشۀ یونانی و نیز در تلقّی مسیحی از آن، به معنای »دریافت اسرار موجودی 

نامرئی از طریق مراقبه و ریاضت و رسیدن به آرامش درون« است )همّتی، 1383: 172(.
به عقیدۀ بسیاری از دین‌پژوهان، مسیحیت در ابتدای تولد به عنوان یک دین متولد نشد، 
بلکه به‌عنوان یک مکتب اخلاقی و عرفانی مطرح بود. این سخن دور از واقعیت نیست، به 
دلیل آن‌که مسیحیان، دینشان از این جهت بسیار برجسته و پررنگ بود. می‌توان گفت که 
شاخصۀ اصلی دین مسیحیتّ، اخلاق و عرفان است. رساله‌های پولس، قدیمی‌ترین مجموعۀ 
عرفانی در عالم مسیحیتّ است که بر اساس گفتۀ مورخان، کاملًا از آموزه‌های عهد عتیق 
و دین یهود، تأثیر پذیرفته بود. بر این اساس، جامعۀ مسیحیتِّ نخستین، در حوزۀ معنویتّ و 
عرفان، حیات عبادی خود را مرهون عهد عتیق، ادبیات یهود و حتیّ شعر یهود است )فعالی، 

.)303 :1386
در مورد ریشه‌ها و خاستگاه عرفان مسیحی دیدگاه‌های گوناگونی مطرح است. به عبارتی، 
عرفان مسیحی در طی تکوّن و تطوّر خود، از مشرب‌ها و فرهنگ‌های مختلف اثر پذیرفت که 
شاید مهم‌ترین آنها میراث یهودی و اندیشه‌های یونانی باشد. عرفان مسیحی به رغم اثرپذیری 
ادیان رمزی )مصری، یونانی و  فیلون،  بیرونی، مثل جامعۀ اسنیان یهودی، تورات،   از منابع 
روم( متون مکاشفه‌ای و آپوکریفایی، آیین گنوسی، اندیشه‌های هرمسی، مکاتب فلسفۀ یونانی 
)مکتب افلاطونی و نوافلاطونی(، بیشتر از انجیل‌ها و تعالیم عرفانی، اخلاقی و زندگی زهدانۀ 
مسیح و اندیشه‌های عرفانی پولس قدیس و یوحنا متأثر بوده است )رک: بادامی، 1390: 2، 
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19، 25 و...؛ رسول‌زاده، 1390: 79(. شخصیتّ‌هایی چون فیلون یهودی که زاده و پروردۀ 
فلسفه و دین یهودی بودند، با ارائۀ شیوۀ تمثیلی و نگاه باطنی به دین، زمینۀ تأثیرگذاری جنبۀ 

باطنی دین یهود بر مسیحیتّ را فراهم آوردند. )بادامی، 1390: 9(.
در جهان مسیحیتّ، می‌توان از دو جریان عرفانِ مسیحی یاد کرد؛ یکی، عرفان خدامحور و 
دیگری، عرفان مسیح‌محور. عرفان خدامحور از طریق اگوستین قدیس به جهان مسیحیت راه 
یافته است و عرفان مسیح محور بر اساس تعالیم پولس قدیس در سدۀ نخستین میلادی شکل 
گرفته است. خدا نزد گروه نخست، انسان‌وار نیست، وجود متمایز دارد؛ ولی با محبتّ و عشق 
می‌توان به او رسید و با او اتحّاد یافت. در گروه دیگر، عارفان مسیحی از طریق احساس ارتباط 
مستقیم و شخصی با عیسی مسیح هدایت می‌شوند. برای آنان خدا، لطف و عیسی مسیح یکی 

است و تجربۀ دینی آنان حضور در محضر عیسای زنده است )فعالی، 1386: 297(.
»سلوک  است،  بوده  مطرح  هم  قدیس  پولس  زمان  از  که  عرفانی  مهم  مطالب  از  یکی 
عارفانه« است. سلوک عرفانی در تمامی تأملّات و اندیشه‌های عارفان مسیحی مجموعاً سه 
مرحله داشته است که عبارت‌اند از: تزکیه، اشراق و اتحّاد )همان‌(. مهم‌ترین محور اساسی 
عرفان مسیحیت »تجربۀ عرفانی« است و دقیقاً از همین رو است که امروزه مسئلۀ تجارب دینی 
و نیز تجارب عرفانی به‌عنوان یک مقولۀ مستقل در غرب به صورت جدّی مطرح شده است 
)همان: 316(. بین تجارب دینی یا عرفانی با مکاشفه در عرفان اسلامی تفاوت وجود دارد. 
تجربۀ عرفانی و دینی از عقلانیت دینی به دور است؛ اماّ مکاشفات که غایت سیر و سلوک 
عملی است، پشتوانۀ نظری و عقلانی به صورت عرفان نظری دارد. دیگر این‌که تجربۀ عرفانی 

یک حالت درونی است، اماّ مکاشفه نوعی رؤیت و شهود است )همان: 317(.

2- عرفان در یهودیت
عرفان یهود را به زبان فارسی، آیین قباّله، آیین قبالا3 و آیین کابالا نامند. از آنجا که به 
گفتۀ برخی دین‌پژوهان، دین یهود از پرشریعت‌ترین ادیان است، می‌توان گفت این دین، از 
مایه‌های کم‌رنگ عرفانی برخوردار است. چون هر چه شریعت یک دین بیشتر باشد، عرفان 
آن کمتر است )فعالی، 1386: 321(. یکی از نویسندگان در معرفی آیین قبالا می‌نویسد: »آیین 
قبالا، در واقع عرفان و اشراق است که دربرگیرندۀ دو مفهوم اشراق و یزدان‌شناسی است. از 
سوی دیگر، قبالا دارای ویژگی‌های مشترکی هم با آیین رازوار نوافلاطونی و هم با عرفان 
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قبالا  آیین  ساختار  بر  زرتشتی  پارسی  آیین  که  عقیده‌اند  این  بر  برخی  حتیّ  است.  مسیحی 
بی‌تأثیر نبوده است.« )همان: 323 و 324(

گرشوم شولم ویژگی‌های عرفان یهودی را به طور مختصر چنین بیان می‌کند:
الف- ریشه‌داشتن در کتب مقدس یهود؛

اسلامی  عرفان  و  مسیحیت  عرفان  مانند  عرفانی  مکتب‌های  سایر  از  یهودی  عرفان  ب- 
کاملًا متمایز است؛

ج- بخش عمده‌ای از آموزه‌های عرفان یهود مبتنی بر تفسیر تورات با تأویل‌های عرفانی است؛
د- زبان عرفان یهودی بسیار پر راز و رمز است؛

هـ- استفاده از شیوۀ بیان تمثیلی از ویژگی‌های عرفان یهود است. آنها حتی داستان حضرت 
موسی‌‌‌‌)ع( و مهاجرت از مصر را نمادین و تمثیلی بیان می‌کنند.

باید آن را  آنچه در عرفان یهود، ریشۀ عمیق و طولانی دارد، »اسرار حروف« است که 
با کمک معادل‌سازی حروف و اعداد از طریق  قباله‌گرایان  در آیین قبالا جست‌وجو کرد. 
باید  اماّ  یافتند؛  )درخشان( دست  زوهر  و  تورات  از  تازه‌ای  مفاهیم  به  عبری،  ابجد  حروف 
گفت که آنچه از اسرار حروف و اعداد به تفصیل در برخی آثار عرفان اسلامی و به‌ویژه در 
فتوحات ابن‌عربی و سایر کتبش بیان داشته، همگی نتیجۀ سیر و سلوک شخصی عارف در 

شرع محمدی است )فهیم و نظری، 1395: 52(.
دانسته  فاقد عرفان  را  یهود  برخی دین  یهود،  باب عرفان  پیش‌گفته در  مطالب  بر  افزون 
و گفته‌اند: »یهود اساساً عرفان ندارد و اگر هم چیزی به نام آیین قبالا مطرح است، در واقع 
ترکیب و اختلاطی از کیش‌های عرفانی دیگر است. کیش‌هایی مثل عرفان مسیحیت، یوگا 
و آیین‌های عرفانی هند، تفکر نوافلاطونی، آیین زرتشتی و تصوف اسلامی.« )فعالی، 1386: 

324 و 325(

3- بررسی تأثیر و تأثّرهای عرفان اسلامی از عرفان یهودی ـ مسیحی
بر آن است که برخی  اندیشمندان حوزۀ عرفان‌پژوهی  هما‌ن‌طور‌که گفته آمد نظر غالب 
مسائل عرفان اسلامی از طریق یهودیتّ و به‌ویژه مسیحیتّ، به عرفان اسلامی و تفاسیر عرفانی 
راه یافته است و دلایل بسیاری مبنی بر این‌که تصوّف اسلامی ـ ایرانی از رهبانیتّ مسیحی تأثیر 
پذیرفته است، وجود دارد؛ از جمله این‌که تعدادی از ارکان صوفیهّ، همچون شیخ‌الطائفه جنید 
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بغدادی -که پدر و مادرش مسیحی بود- و معروف کرخی، از خانوادۀ مسیحیان‌اند و برخی 
دیگر از صوفیان، همچون ذوالنون مصری، در میان مسیحیان بالنده شدند و تعدادی دیگر به 
دیار آنان سفر کرده، چون ابراهیم ادهم که به شامات و مصر سفر داشته و ابوهاشم کوفی که در 
شام فراوان بوده است )بیات، 1374: 43(. روشن است که نقش موارد مذکور بر عرفان اسلامی، 
نمی‌تواند بی‌تأثیر باشد. یکی دیگر از اصلی‌ترین علل نفوذ و تأثیر آداب و عادات رهبانیتّ در 
مسلمانان، می‌تواند اختلاط و تماس پیروان اسلام با مسیحیان و راهبان مسیحی پس از فتح مراکز 
مهم مسیحیتّ و رهبانیتّ از قبیل شام و مصر و عراق توسط مسلمانان باشد )خداداد، 1392: 61(.

استاد مطهری در این باره می‌نویسد: »برخی قائلند که افکار عارفانه، نتیجۀ ارتباط مسلمانان 
ایرانی‌ها علیهِ اسلام و عرب می‌خوانند و  با راهبان مسیحی است و گاهی آنرا عکس‌العمل 
و  ارسطو  افکار  ترکیب  نوافلاطونی که خود محصول  فلسفۀ  را درست محصول  گاهی آن 
افلاطون و فیثاغورث و گنوسی‌های اسکندریه و آراء و عقاید یهود و مسیحیان بوده است 
معرفی می‌کنند و گاهی آن را ناشی از افکار بودایی می‌دانند. همچنان‌که مخالفان عرفا در 
جهان اسلام نیز کوشش دانسته و دارند که عرفان و تصوّف را یکسره با اسلام بیگانه بخوانند 

و برای آن ریشۀ غیراسلامی قائل گردند.« )مطهری، بی‌تا: 84(
برخی از مستشرقان اصرار داشته و دارند که عرفان و اندیشه‌های لطیف و دقیق عرفانی، 
همه از خارج جهان اسلام به جهان اسلام راه یافته است. گلدزیهر یهودی از جملۀ کسانی 
است که سخت بر این نظریه پای فشرده که ریشۀ عرفان و تفسیر عرفانی در فلسفه و عرفان‌های 
الاسلامی،  التفسیر  مذاهب  از  فراوانی  موارد  در  وی  اسلام.  تعالیم  در  نه  است،  غیراسلامی 

کوشیده است تا آن را اثبات کند )اخوان، 1384: 11(.
اقبال لاهوری در سیر فلسفه در ایران، پس از ذکر مقدّمات ظهور تصوّف، یکی از مهم‌ترین 
آن‌ها را تأثیر اصول مسیحیتّ و زندگی عملی رهبانان مسیحی بر قدیسان اسلامی دانسته است 
با آرمان‌های خود  را  به‌تدریج مسلمانان  اسلام  عالم  »مسیحیان  است:  نوشته  این مورد  و در 
آشنا کردند. اصول مسیحیتّ و به‌خصوص زندگی عملی رهبانان مسیحی در قدیسان اسلامی 
تأثیر گذاشت و ایشان را به زهد کاملی که به نظر من با روح اسلام منافات دارد، کشانید.« 

)لاهوری، 1354: 78(
عناصر و مسائلی مشترک در عرفان اسلامی و ایران با آیین مسیح، فراوان است؛ از جمله 
آن‌ها می‌توان به »وحدت وجود«، »عشق و محبت«، »فناء فی الله« و... اشاره کرد؛ اماّ موضوع 
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وحدت وجود سابقۀ دیرینه در آیین مسیحیتّ دارد که از فیلون یهودی به این آیین راه یافته 
است. فیلون حدود یک قرن پیش‌تر از میلاد مسیح به تفسیرهایی در مورد تورات دست زده 
بود. وی می‌گفت »اب، ابن و روح‌القدس« با این‌که کثیرند و متعدّد، در عین حال واحدند. 
نیز همین وحدت است )بیات، 1374: 42(. برخی  بدیهی است که در آیین حضرت مسیح 
اقبال لاهوری، منشأ نظریۀّ وحدت وجود را خودِ مفسّران صوفی دانسته و می‌نویسند:  مانند 
»مفسّران صوفی، وحدت وجود مطلوب خود را از برخی از آیات قرآن گرفتند و به اعتبار آن 

آیه‌ها، تربیت روحانی را شامل چهار مرحله دانستند...« )لاهوری، 1354: 84(. 
در قرن سوم هجری، اندیشۀ »عشق الهی« در عرفان اهل تصوّف به اوج خود نایل شد و به 
اندیشۀ »فناء فی الله« و »بقا بالله« رسید )شاکر، 1394: 206(. در آیین مسیحیتّ نیز اندیشۀ فناء 

فی الله وجود دارد، با این تفاوت که فنا در مسیح مطرح است.
این است که عرفان  با عرفان اسلامی  اساسی عرفان مسیحی  تفاوت‌های مهم و  از  یکی 
مسیحی، مبتنی بر تثلیث است و نهایت سیر عارف مسیحی اتحّاد با یکی از »اقانیم ثلاثه« )سه 
عضو تثلیث( است، در حالی‌که عرفان اسلامی )عرفان امام خمینی( مبتنی بر توحید ناب است 
و نهایت سیر عارف مسلمان وصل به لقای حضرت حق و خداوند یگانه است که فوق همۀ 

مقامات و مکاشفات است )همّتی، 1383: 183(.
دکتر یثربی یکی از عناصر اصلی عرفان اسلامی که احتمالاً از مسیحیتّ اقتباس شده است 
اماّ خود در نقد همین سخن می‌نویسد: »عدّه‌ای می‌پندارند که  را »عشق و محبتّ« می‌داند، 
اسلام از عنصر »عشق و محبت« در رابطۀ خدا و خلق، خالی بوده و عرفای اسلام آن را از 
مسیحیت گرفته‌اند. در صورتی‌که به وضوح و سهولت می‌توان در کتاب و سنتّ دلالات و 
اشارات متعدّدی به عشق و محبتّ پیدا کرد؛ برای مثال، قرآن در رابطۀ انسان و خدا، کلمۀ 

ونَهُ{)مائده: 54( و در آیۀ }وَ  بُّ مْ وَ يحِ بهُّ ُ بِقَوْمٍ يحِ محبتّ را به کار برده است: }فَسَوْفَ يَأْتِى اللَّهَّ
ادامۀ سخن  در  در  مؤلفّ  همین   .)80  :1387 )یثربی،   )165 {)بقره:  ا لِِلَّهَّ ذِينَ ءَامَنُواْ أَشَدُّ حُبًّ الَّ
پیش‌گفته می‌نویسد: »زمینۀ عشق و محبتّ در قرآن و احادیث و اخبار اسلامی است و لزومی 
مسیحیان  نزد  در  این‌که محبتّ  بر  بدانیم. علاوه  مسیحیتّ  تعالیم  از  مأخوذ  را  ندارد که آن 
مسیح  عبادات خود صفات  در  متصوف  مسیحی  عابد  است که یک  ثلاثه  اقنوم  به  منحصر 
را مورد نظر قرار داده و علاقه‌مند شرکت در تحمّل آلام وی می‌گردد؛ اماّ عشق در اسلام 

»طریق« و وسیله‌ای است که عارف را به اتحّاد و فنا در ذات حق می‌رساند« )همان: 81(.
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نفوذ  علل  مهم‌ترین  از  یکی  اسلام،  جهان  به  باستان  یونان  فلسفی  اندیشه‌های  راه‌یافتن 
اندیشه‌های عرفانی غربی بر عرفان اسلامی به شمار می‌رود. در توضیح این مطلب باید گفت 
مهم‌ترین  از  یافت،  راه  اسلام  به جهان  یونان  فلسفۀ  از آن جهت که  که سدۀ سوم هجری، 
دوره‌ها در تاریخ تصوّف و عرفان اسلامی است. در این دوره، زبان اشاری و رمزی به وجود 
آمد و به هر چیزی از دیدگاه تأویلی نگاه می‌شد )شاکر، 1394: 206(. در این قرن، شاهد 
ترجمۀ آثار و کتب فلسفی یونانی، سریانی و پهلوی به عربی هستیم که این خود، از مهم‌ترین 
علل در اثرگذاری آموزه‌های عرفانی غربی بر عرفان اسلامی است؛ به‌عنوان نمونه می‌بینیم که 

در افکار و آثار حلّّاج، رگه‌هایی از عرفان و اعتقادات مسیحی وجود داشته است.
و  زهد  زمینۀ  در  اسلامی  عرفان  سرچشمۀ  اسلامی،  تعالیم  گرفتن  نظر  در  بدون  برخی 
اسلامی در  دانسته‌اند، حال آن‌که زهد و ریاضت  به‌ویژه مسیحیتّ  ادیان دیگر،  را  ریاضت 
هدف و روش، از اساس با رهبانیتّ متفاوت است. عارفان مسلمان نیز همگی مدّعی‌اند که در 
بخش عملی و نظری عرفان، دست‌مایه‌ای جز کتاب، سنتّ، سیرۀ نبوی و ائمه‌‌‌‌)ع( و اکابر صحابه 

ندارند )خداداد، 1392: 83(.
اما در مورد تأثیر عرفان یهودی بر عارفان و آثار عرفانی اسلامی باید گفت که اثرگذاری 
عرفان یهودی بر عرفان اسلامی نسبت به عرفان مسیحی، کم‌رنگ‌تر است، چراکه عرفان، در 
خود دین یهود پیشرفت و شکوفایی چندانی نداشته است، چه رسد به اینکه بر افکار و عقاید 

دینی نظیر اسلام که خود از نظر عرفان، منابعی غنی و سرشار دارد، اثرگذار باشد.
برخی با نفی عقیدۀ تأثیر عرفان یهودی بر عرفان اسلامی، بالعکس قائل هستند که عرفان 
یهودی که از آن با نام »قبالا« یا »کابالا« یاد می‌شود، متأثر از عرفان اسلامی و افکار عارفان 
مسلمان است. به عنوان نمونه، عرفان‌پژوه یهودی، گرشوم شولم، یکی از منابع آیین قبالا را 
اندیشه‌های حکمی و عرفانی متأثر از تصوف اسلامی می‌داند و همچنین بنا بر روایت بسیاری 
از  یهودی  اندیشمندان  عرفانی  و  فلسفی  اندیشه‌های کلامی،  اسلامی،  و  یهودی  محققان  از 
جمله آیین قبالا تحت تأثیر اندیشمندان اسلامی در شرق جهان اسلام، یعنی، بغداد و غرب 

جهان اسلام، یعنی اندلس بوده است. )فهیم و نظری، 1395: 50( 
گفتنی است که مکتب ابن‌عربی با وجود جغرافیای مشترک )اسپانیا( و تقارن زمانی )قرن 
سیزدهم( با پیدایش عرفان قبالا، هیچ‌گونه تأثیری از این عرفان یهودی نپذیرفته و آنچه از اسرار 
حروف و اعداد به تفصیل در فتوحات و سایر کتبش بیان داشته، همگی نتیجۀ سیر و سلوک 
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شخصی وی در شرع محمدی است. )همان، ص52( نکتۀ دیگر این‌که، به دلیل مهاجرت‌های 
متعدد قوم یهود، همۀ انواع مکتب‌های عرفان یهودی، ترکیبی از انواع آموزه‌های مختلف از 

جمله هلنیستی، بابلی، فلسطینی، ماوراءالنهر، مصری و حتی ایرانی است.
مطلب آخر این‌که، دکتر زرین‌‌کوب نیز در ارزش میراث صوفیهّ بر این باور است، شکی 
نیست که اندیشه‌های فلسفی و دینی گوناگون در جریان تصوّف اسلامی وارد گردیده و حل 
شده است، ولی فرض آن‌که در تصوّف اسلامی ناچار باید یک منشأ غیراسلامی داشته باشد، 

امروز دیگر موجّه و معقول نیست )زرین‌کوب، 1372: 13(.

4- تأثیر منابع یهودی و مسیحی )اسرائیلیات( بر عرفان و تفاسیر عرفانی اسلامی
مطلب دیگری که شایسته تأملّ است و بررسی آن در موضوع این نوشتار، دارای اهمیتّ، 
مسئلۀ منابع و نقل‌های بهودی و مسیحی موسوم به »اسرائیلیات« و تأثیر آن‌ها بر عرفان و تفاسیر 
عرفانی اسلامی است. بدیهی است که عارفان و مفسّران مسلمان در نگارش کتاب‌های عرفانی 
و تفسیری خود اغلب تحت تأثیر اندیشه‌های اسرائیلی و روایت‌هایی که از منابع یهودی و 

مسیحی به منابع اسلامی راه یافته بود، قرار گرفته‌اند.
لازم به یادآوری است که اسرائیلیات عنوان رواياتي است كه اغلب از منابع يهودی و يا 
يهوديان به ظاهر مسلمان به منابع اسلامي راه يافته است، گاهي اين عنوان به نقل‌هاي راهي‌افته 
از منابع مسيحي و با گسترش از منابع غيراسلامي اطلاق گرديده است؛ اماّ از آن‌رو كه نقش 
يهود در نقل و گسترش اين مطالب مؤثرّتر و جنبه يهودي و اسرائيلي آن‌ها بيشتر بوده، لفظ 
»اسرائیلیات« بر همه آن‌ها اطلاق شده است )پهلوان و دیگران، 1391: 8(. موضوع اسرائیليات 
و  پيامبران گذشته  افسانه‌هاي  و  داستان‌ها  بیشتر  و  آن‌ها  امتّ‌های  و  الهي  انبيای  تاريخ  غالباً 
امتّ‌هاي پيشين است. اسرار خلقت و آفرینش و تفصیل داستان‌های قرآن نیز از محور‌های 

اصلی اسرائیلیات به شمار می‌رود )معارف، 1391: 108(.
آیت‌الله معرفت در مورد اقسام اسرائیلیات به روش دسته‌بندی ذهبی اشاره کرده است و 
می‌نویسد: »ذهبی اسرائیلیات را به سه روش دسته‌‌بندی کرده است: 1. تقسیم آن‌ها به صحیح 
و ضعیف و موضوع، 2. تقسیم به مواردی که موافق یا مخالف شریعت است و یا شریعت در 
مقابل آن‌ها سکوت کرده است و 3. تقسیم به مواردی که مربوط به عقاید یا احکام یا مواعظ 
تقسیم  همان  را  تقسیم  بهترین  ایشان   )120  :2  ،1388 )معرفت،  است.«4  پند‌ها  و  حوادث  و 
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نویسنده تقسیم  یا مسکوت‌عنه دانسته است. همین  با شرع و  به موافق و مخالف  اسرائیلیات 
دیگری را نیز ذکر می‌کند؛ بدین‌گونه‌که اسرائیلیات یا شفاهی و به‌صورت حکایت نقل شده 
است و یا در کتب عهدین که امروزه در دست است، وجود دارد )همان: 121؛ ر.ک: نفیسی، 
و  به عهدین  مفسران  مراجعۀ  از محقّقان، علل  برخی  پهلوان، 1391: 10(.  1398: 17-180؛ 
از اسرائیلیات در بسط  انجیل را دو چیز دانسته‌اند: نخست، استفاده  از تورات و  بخش‌هایی 
با  و تفصیل برخی قصص قرآنی و دوم مراجعه به عهدین در مباحثات و مجادلات مذهبی 

عالمان یهودی و مسیحی )پهلوان و دیگران، 1394: 138(.
همان‌طور که گفته آمد، تأثیر اسرائیلیات بر کتاب‌های تفسیری، از جمله تفاسیر عرفانی، 
امری غیرقابل‌انکار است و این مفسّران اغلب در تفسیر آیات مرتبط با تاریخ و سرگذشت 
انبیا و قصص قرآنی، از این منابع و نقل‌های یهودی و مسیحی که برگرفته از کتب مقدّس 
)عهدین( و جز آن بوده است، بهره برده‌اند. در این میان، مفسّران طی قرون مختلف سعی 
داشته‌اند که از این منابع، در جهت تأیید مطلبی در قرآن، نقد و نقض عهدین یا اضافه‌کردن 
داستان‌ها یا نقل‌های توراتی بهره‌برداری کنند. بیشترین منقولات عهدینی را نیز روایات موسوم 

به اسرائیلیات تشکیل داده‌اند )پهلوان، 1394: 153(.
عارفان و مفسّران قرآن، از قصه‌ها اغلب به عنوان وسیله‌ای برای بیان دیدگاه‌های خاص عرفانی 
از قبیل عشق ازلی و امانت الهی استفاده کرده‌اند؛ به‌عنوان مثال هدف شیخ جام از طرف قصۀ 
آفرینش آدم، بیان نظریۀ فقر عرفانی بوده است. میبدی نیز از طرح این قصّه و بیان جزئیات آفرینش 
قالب آدم، دو هدف را دنبال می‌کرده است. اول، فطری و جبری بودن ظاهر و اخلاق انسان‌ها، 
دوم، تبیین جایگاه خلیفۀ الهی آدم. سمعانی نیز از زدح این ماجرا برای بیان رابطۀ اختصاصی عشق 
دو طرفه میان خدا و انسان بهره گرفته است. نجم‌الدین رازی نیز معتقد است هدف از آفرینش قالب 

آدم، دل وی است که محل امانت الهی، یعنی عشق بوده است )قاسم‌نیا، 1396: 109(.

نتیجه‌گیری
از آنچه در نوشتار حاضر آمد، می‌توان بر نکات زیر به عنوان جمع‌بندی تأکید کرد:

در پیدایش علوم و فنون و معارف، باید خود انسان‌ها و نیازها و توانایی‌های آنان را محور 
اصلی بدانیم، نه این‌که بنابر برخی مصالح یا تعصبات، الزاماً فرهنگ و معارف تمام اقوام و 
ملل را به تعالیم ملتّ یا قوم خاصی برگردانیم؛ هرچند ممکن است برخی مسائل در برخی از 
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جوامع زودتر مورد توجه قرار گرفته یا تنظیم و تدوین شده باشد.
آیین  و موجب آن  و موجد  برنخاسته  یهودیتّ  و  از مسیحیتّ  اسلامی  و تصوّف  عرفان 
مسیحیتّ و یهودیتّ نیست، ولی هرگز منکر شباهت یا شباهت‌هایی میان آن دو نبوده و مدّعی 
یهودیتّ  به عرفان مسیحیتّ و  از عرفا و صوفیهّ اسلام  توجّهی  نیستیم که کوچک‌ترین  آن 
نبوده است. این نکته در بسیاری از آثار عارفان اسلامی نمود دارد که عرفان مسیحی، یهودی 
و مکاتب عرفانی دیگر بر عرفان و تفاسیر عرفانی اثرگذار بوده است، ولی در جهت تکمیل 

یا غنی‌تر ساختن آموزه‌های عرفانی اسلامی، نه در حدّ تقلید صرف. 
دینی  منابع  از  که  انبیا  سرگذشت  و  زندگی  دربارۀ  قصه‌هایی  و  داستان‌ها  تردید  بدون 
تفاسیر  و  اسلامی  عرفان  بر  گرفته‌اند،  )اسرائیلیات( سرچشمه  آن  غیر  یا  و  مسیحی  یهودی، 
عرفانی تأثیرگذار بوده است و عرفا از این منابع به‌عنوان وسیله‌ای برای ابراز میاحث عرفانی، از 
جمله عشق ازلی و امانت الهی، نور محمدی، اهمیتّ خاک، فروتنی و تقرّب خاک به درگاه 

الهی، غیرت حق و... بهره گرفته‌اند. 
انگلیسی،  نیکلسون  و  فرانسوی  کربن  و  ماسینیون  لویی  نظیر  شرق‌شناسانی  اذعان  بر  بنا 
بن‌مایۀ عرفان و تصوف ایران اسلامی ـ و غیر ایران که پیوند اسلامی دارند ـ کتاب، سنتّ، 
سیرۀ معصومان و پیشوایان دین اسلام است. لویی ماسینیون معتقد است که بذر حقیقی تصوّف 
در قرآن است و این بذرها آن‌چنان کافی و وافی هستند که نیازی بدان نیست که در سفرۀ 

اجنبی نشست. 
که  بود  خواهد  این  آورد  دست  به  حاضر  نوشتار  از  می‌توان  که  مهمّی  و  اصلی  نتیجۀ 
و  تعالیم   - ادیان  و  مکاتب  دیگر  عقاید  برخی  از  صرف‌نظر   - اسلامی  عرفان  سرچشمۀ 
آموزه‌های قرآنی، احادیث، علوم اسلامی و تلاش‌های مفسّران در سیر و سلوک عارفانۀ خود 
ایشان است. زندگی، حالات، کلمات و مناجات‌های رسول اکرم ‌‌)ص( سرشار از شور و هیجان 
معنوی و الهی و مملو از اشارات عرفانی است. دعاهای رسول اکرم ‌‌)ص( فراوان مورد استشهاد 
نیز فراوان است؛ مثل  و استناد عرفا قرار گرفته است. علاوه بر آن، مایه‌های حدیثی عرفان 

روایاتی از قبیل »العارف من عرف نفسه فأعتقها و نزّهها عن کلّ ما یبعدها« و »الشریعۀ ریاضة 
النفس« که هر دو از امیرمؤمنان علی ‌‌‌‌)ع( است. آیا با وجود این همه منابع، جای این است که 

ما در جست‌وجوی یک منبع خارجی برای عرفان و تفسیر عرفانی باشیم؟
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یادداشت‌ها:
در -1  و  است  شد  مشتق  شناخت  و  معرفت  معنای  به   ،gnosis یونانی  واژۀ  از  گنوسی  اصطلاح 

اصطلاح، عنوان مجموعه‌ای از ادیان، مذاهب و نحله‌های دینی است که از سدۀ دوم پیش از میلاد 
تا قرن سوم بعد از میلاد در فلسطین، سوریه و بین‌النهرین، وجود داشت. اعتقاد به دو مبدأ خیر و شر 
اصل اساسی اندیشۀ گنوسی است. یکی دیگر از مشخّصه‌های گنوسی بدبینی است؛ زیرا عالم ماده 
موجب شر است و نتیجه‌ای جز فساد ندارد. همین نگرش موجب دنیاگریزی و نفی دنیا می‌گردد و بر 
این اساس، به پیروان توصیه اکید می‌شد که از دنیا و لذایذ آن بپرهیزند و بهترین راه کسب فضیلت 

روح یعنی زهد و رهبانیتّ را برگزینند )بادامی، 1390: 14 و 15(.
مکتب هرمسی همانند آیین گنوسی دارای عناصر عرفانی بود و از این نظر تأثیر مهمّی بر عرفان -2 

مسیحی داشت. تفکّر هرمسی که نوعی اعتقاد عرفانی است، از مراسم و شعائر رایج در حیات دینی 
عوام دوری می‌کرد و بیشتر بر تجربۀ عرفانی و اشتغال به ریاضت تأکید داشت )همان(.

قبالا از ریشۀ عبری »قبل« به معنای دریافت کردن و پذیرفتن، مکتبی عرفانی است که بر مجموعه‌ای -3 
از تعالیم تأکید می‌کند که به صورت شفاهی و سینه به سینه با استفاده از زبانی نمادین بیان شده‌اند.

آیت‌الله معرفت در تفسیر و مفسّران خود نمونه‌‌ها و مواردی از اسرائیلیات در تفسیر را ذکر کرده -4 
و مورد نقد و تحلیل قرار داده است )ر.ک: معرفت، 1388، ص 125ـ138(. استاد محمود ابوریه در 
فصل پنجم أضواء علی السنۀ المحمدیة تحت عنوان اسرائیلیات در حدیث، به ذکر نمونه‌های بسیاری 
از اسرائیلیات و مسیحیات پرداخته است و به تفصیل آن‌ها را مورد نقد و بررسی قرار داده و بعضاً به 

سخنان برخی از دانشمندان در این زمینه استناد کرد‌ه است )ر.ک: ترجمۀ کتاب، 1398: 213ـ34(.
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ABSTRACT
The purpose of this study is to identify the role of love and hatred emotions 
as the two sensual characteristics of human beings in moral motivation. Love 
means the gentleness of the human soul with something, and as a result, 
being attracted to it, and hatred means that the human soul is not gentle 
with something, and as a result, abhorring it. Moral motivation is the force 
that drives us to moral behavior. In this research, with analytical and rational 
method, the narrations and verses of the Holy Quran as well as moral and 
psychological books have been searched and materials related to this sub-
ject have been collected. Findings showed that cognition is not enough to 
create moral motivation, rather, emotions such as affection and abhorrence 
are needed, and however, love and hatred in order to create moral motiva-
tion must have circumstances such as the necessity of the two accompany-
ing each other and their attachments to anything for the sake of God. In the 
end, the effects of love and hatred were expressed, including obedience to 
God, satisfaction with His judgment, and friendship with Him.
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نقش هیجان های حبّ و بغض در انگیزش اخلاقی
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چکیده
انسان،  نفسانی  ویژگی  دو  هیجان‌های  نقش  شناساندن  حاضر  پژوهش  هدف 
انسان  نفس  ملایمت  معنای  به  حبّ  است.  اخلاقی  انگیزش  در  بغض  و  حبّ 
با چیزی و در نتیجه، جذب شدن به سمت او و بغض به معنای عدم ملایمت 
اخلاقی  انگیزش  است.  او  از  داشتن  نفرت  نتیجه،  در  و  چیزی  با  انسان  نفس 
نیرویی است که ما را به سمت رفتار اخلاقی سوق می‌دهد. در این تحقیق، با 
روشی تحلیلی و عقلی، روایات و آیات قرآن کریم و همچنین کتب اخلاقی 
و روان‌شناسی  جست‌وجو شده و مطالبی در ارتباط با این موضوع گردآوری 
شده است. یافته‌های پژوهش نشان داد که شناخت برای ایجاد انگیزش اخلاقی 
کافی نیست و به هیجان‌هایی نظیر حبّ و بغض هم نیاز است، اماّ حبّ و بغض 
برای این‌که انگیزش اخلاقی را ایجاد کنند باید دارای شرایطی باشند که از آن 
جمله ضرورت همراهی آن‌ها با یکدیگر و تعلق آن‌ها به متعلقّاتشان به خاطر 
خدا است. در پایان هم آثار حبّ و بغض بیان شد که از آن جمله اطاعت از 

خدا، رضای به قضای او و انس والفت با او است.

واژگان کلیدی: حبّ، بغض، انگیزش اخلاقی، عشق، نفرت
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مقدمه
هسته مرکزی سعادت، اخلاق است. اگر تمامی فعالیتّ‌ها و تلاش‌های انسان را در یک 
کفّه ترازو قرار دهیم و اخلاق را نیز در کفّه دیگر، به یقین ارزش اخلاق بسیار بیشتر خواهد 
بود )اسدی گرمارودی، 1389: 120(. مطابق تعریف مشهور، اخلاق عبارت از صفات نفسانی 
راسخ و پایداری است که موجب می‌شوند افعالی متناسب با آن صفات به سهولت و بدون 
نیاز به تأملّ و تروّی از آدمی صادر شود )ابن‌مسکویه، 1366: 51(. طبق این تعریف، اخلاق 
را می‌توان به خوب و بد تقسیم کرد که در واقع هدف انسان در زندگی نیل به اخلاق نیکو 
است. در علم اخلاق مباحث متعدّدی مطرح است که یکی از مهم‌ترین آن‌ها، راه رسیدن به 
رفتار اخلاقی یعنی تقیدّ به فضایل و اجتناب از رذایل است. دین مقدس اسلام برای اخلاق 
اهمیتّ فوق‌العاده‌ای قائل شده و آن را اساس نجات و رستگاری انسان معرفی کرده است. 
قرآن کریم در سوره شمس بعد از یازده قسم بسیار مهم و پیاپی با تأکید می‌فرماید که همانا 
کسی‌که دل و جان خود را از بدی‌ها پاک کرد، رستگار شد و آن‌که روح و جان خود را 
در زشتی‌ها و رذایل اخلاقی رها ساخت، بدبخت شد )شمس: 10 و 11(. نظریهّ‌های اخلاقی 
همان‌گونه‌که باید درباره گزاره‌های اخلاقی به سنجش و داوری بپردازند، وظیفه تبیین اخلاق 
در حوزه عمل را نیز دارا هستند؛ یعنی باید توضیح دهند که چگونه یک تئوری اخلاقی به 
عمل منجر می‌شود و چرا انسان‌ها برای انجام یک عمل اخلاقی برانگیخته می‌شوند؟ انگیزش 
به فرآیندهایی مانند نیاز، شناخت، هیجان، و رویدادهای بیرونی گفته می‌شود که به رفتار، 
نیرو و جهت می‌دهند )مارشال ریو، 1387: 70(. انگیزش اخلاقی نیز به معنای برانگیخته شدن 
برای انجام فضایل اخلاقی و اجتناب از رذایل اخلاقی است. به تعبیر دیگر، انگیزش اخلاقی 
جنبه‌های  به  مختلف  مکاتب  می‌دهد.   اخلاقی سوق  رفتار  به سمت  را  ما  که  است  نیرویی 
متفاوت وجودی انسان اعم از عاطفی، شناختی، رفتاری و... توجه کرده و با توجه به آن جنبه، 
بعضی  معرّفی کرده‌اند.  اخلاقی  اعمال  انجام  برای  محرّکه  نیروی  این  ایجاد  برای  را  منبعی 
تأثیر  بر  نیز  برخی  می‌دانند.  اخلاقی  قضاوت‌های  و  شناخت  را  اصلی  پایه  روان‌شناسان،  از 
جنبه‌های عاطفی بر انگیزش اخلاقی تأکید کرده‌اند. عدّه‌ای بر مشاهده، تقلید و شرطی‌سازی 
تأکید کرده‌اند و عدّه‌ای هم برای هرکدام از شناخت و عاطفه سهمی قائل شده‌اند )هیلگارد و 
دیگران، 1399: 255-276(. اسلام نیز که کامل‌ترین مکتب برای دست‌یابی انسان به سعادت 
است، مستثنای از مکاتب فوق نیست. اسلام همان‌گونه‌که بایدها و نبایدهای اخلاقی را برای 
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نیز  فعل اخلاقی  انجام یک  برای  انسان  برانگیخته شدن  نحوه  تبیین  به  فرموده،  بیان  انسان‌ها 
توجه کرده است تا انسان‌ها بتوانند با توجه به این رهنمودها، متخلقّ به این بایدها و نبایدها 
شوند و به هدف نهایی که مدّنظر دین اسلام است، نایل شوند. اسلام در بعُد عاطفی، موارد 
متعدّدی را برشمرده است که بر انگیزش اخلاقی تأثیرگذار هستندکه می‌توان به هیجان‌های 
حبّ و بغض )عشق و نفرت( به‌عنوان مهم‌ترین آن‌ها اشاره کرد. قرآن کریم مهم‌ترین منبع 
استفاده کرد.  به خوبی  از آیات آن  این زمینه می‌توان  برای فهم مکتب اسلام است که در 
روایات هم اشارات متعدّدی در رابطه با نقش حبّ و بغض در انگیزش اخلاقی دارند. بنابراین 
در پژوهش حاضر به دنبال پاسخ به این پرسش هستیم که نقش هیجان‌های عشق و نفرت در 
انگیزش اخلاقی چیست؟ این‌که آیا اصلًا به حبّ و بغض برای ایجاد انگیزش اخلاقی نیاز 
است؟ اگر نیاز است، حبّ و بغضی که می‌خواهند انگیزش اخلاقی ایجاد کنند، باید دارای 
چه ویژگی‌هایی باشند؟ و در نهایت، آثار و فواید حبّ و بغضی که می‌توانند انگیزش اخلاقی 

ایجاد کنند، چیست؟ 
درباره پیشینه این تحقیق باید گفت گر چه این بحث پیشینه‌ای به قدمت اندیشه بشر دارد و 
می‌توان مطالبی را درباره این موضوع در کتاب‌های آسمانی گذشته و همچنین در کتاب‌های 
به‌جای ‌مانده از فلاسفه یونان پیدا کرد، اماّ به تازگی بحث انگیزش اخلاقی به صورت ویژه 
در حیطه مشترک روان‌شناسی و اخلاق مطرح شده است. این بحث به طور عام در کتاب‌های 
به صورت  را  این بحث  اماّ محقّقان معمولاً  قرار گرفته است،  تحلیل  زیادی مورد تجزیه و 
گذرا در کتاب‌های خود آورده‌اند. تحقیق‌های متعدّد و ارزشمندی در ارتباط کلی با موضوع 
به عنوان مثال، یدالله  نامه و... صورت گرفته است؛  مورد بحث در قالب کتاب، مقاله،پایان 
کوثری تحقیقی در باب تحلیل روان‌شناختی حبّ و بغض انجام داده است )1386(؛ همچنین 
آن  نقش  و  الهی  و عشق  بررسی حبّ  به  اردکانی  اسلامی  و سیدحسن  دکامی  محمدجواد 
در  هم  دیگری  تحقیقات   .)1393( پرداخته‌اند  غزالی  ابوحامد  نگاه  از  اخلاقی  انگیزش  در 
این زمینه وجود دارد که از ذکر آن‌ها به صورت تفصیلی خودداری می‌شود. به طور کلی 
می‌توان گفت امتیاز این پژوهش نسبت به پژوهش‌های دیگر را در دو چیز دانست. نخستین 
امتیاز، در منابع تحقیق حاضر است که عمده منابعش قرآن و روایات است و دومین امتیاز هم 
در این است که این تحقیق به طور خاص نقش حبّ و بغض در انگیزش اخلاقی را بررسی 
می‌کند نه این‌که به طور کلی در باب انگیزش و یا انگیزش اخلاقی سخن بگوید. ضرورت 
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این تحقیق نیز با توجه به آنچه ذکر شد که علم اخلاق از اهمیتّ ویژه‌ای برخوردار است و 
یکی از مسائل مهم علم اخلاق بحث انگیزش اخلاقی است و این‌که در مسئله مورد بحث، 
این تحقیق، شناخت یک  فواید  از جمله  انجام نشده است، روشن می‌شود  پژوهش خاصی 
نبایدهای اخلاقی، افزایش مهارت‌های  مسیر انگیزشی صحیح و قوی برای تقیدّ به بایدها و 
رفتاری برای کنترل و تغییر رفتار خود و دیگران در جهت اخلاقی زیستن، ارائه یک شیوه 
تربیتی صحیح به منظور پرورش اخلاقی انسان‌ها اشاره کرد. پژوهش حاضر مورد استفاده تمام 
انسان‌هایی است که می‌خواهند متخلقّ به صفات نیکوی اخلاقی گردند و به طور ویژه، مورد 
استفاده گروه‌های فعال در زمینه تعلیم و تربیت و فعّال در زمینه‌های فرهنگی نظیر معلمّان و 

مربیان علم اخلاق است.

1- مفهوم‌شناسی
حبّ در لغت، مصدر و به معنای دوست داشتن و در مقابل آن، بغض مصدر و به معنای 
دشمنی است. فیروزآبادی حبّ را به معنای وداد و دوستی می‌داند )فیروزآبادی، 1373، 1: 
66( بغض ضد حبّ است )ابن‌منظور، 1374، 7: 121(؛ همان‌گونه‌که تبغیض، تباغض و تبغّض 
ضد تحبیب، تحابب و تحببّ است )فیروزآبادی،1373، 2: 497(. ابن‌منظور نیز در لسان‌العرب 
نوشته است که حبّ نقیض بغض و به معنای وداد و دوستی است )ابن‌منظور،1374، 1: 289(. 
طریحی در مجمع‌البحرین در توضیح این دو کلمه نوشته است که بغض ضد حبّ و بغاضه 
به معنای میل نفس به  شدیدتر از آن است )طريحى، 1375، 4: 197(. حبّ نقیض کراهت 
چیزی است که وقتی قوی باشد، عشق نامیده می‌شود )همان، 2: 32(. مصطفوی درباره رابطه 
نفسانی  بغض صفتی  است.  بغض ضد حبّ  است که  این  تحقیق  با عداوت می‌گوید  بغض 
است که وقتی شدّت پیدا کند و در مقام عمل ظاهر شود، از آن به عداوت تعبیر می‌کنند. بین 
بغض و عداوت عموم و خصوص من وجه است )مصطفو‏ى، 1388، 1: 330(. راغب اصفهانی 
می‌گوید که محبتّ یعنی اراده آنچه که می‌بینی و یا می‌پنداری که خیر است و بغض خلاف 
محبتّ است. بغض یعنی تنفّر و انزجار نفسانی و روحی از چیزی که به دوری از آن می‌انجامد 
)راغب اصفهانی، 1374: 214(. حبّ و بغض از مفاهیم وجدانی بوده و چون وجدانیاّت از 
بدیهیاّت هستند، این دو مفهوم بی‌نیاز از تعریف هستند؛ اماّ در تعریف اصطلاحی حبّ گفته 
شده است که حبّ عبارت از انجذاب نفس انسان به سمت چیزی است که به آن میل دارد 
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و در مقابل، بغض نفار نفس انسان از چیزی است که از آن روی گردان باشد و به آن میلی 
نداشته باشد )جمعی از نویسندگان، 1384، 9: 4073(. حبّ و بغض از صفات ذو مراتب هستند 
)قزوینی، 1380: 647(؛ یعنی حبّ و بغض از صفات مشکّک بوده و دارای شدّت و ضعف 
هستند. در تعابیر متعارف فارسی بالاترین درجه حبّ، »عشق« و بالاترین درجه بغض، »نفرت« 
نامیده می‌شود. نکته دیگر این‌که حبّ و بغض از مفاهیم جزییهّ غیرمحسوس هستند )حیدری، 
1384: 73(؛ یعنی ما نمی‌توانیم حبّ و بغض را به‌صورت مستقیم و با حواس ظاهری در خارج 
مشاهده کنیم، بلکه از روی آثار حبّ و بغض به وجود آن‌ها در خارج پی می‌بریم، البتهّ خود 
شخص محبّ و مبغض، وجود حبّ و بغض در درون خود را با علم حضوری می‌یابند. مطلب 
دیگر در مفهوم این دو، جایگاه آن‌ها در وجود انسان است. جایگاه حبّ و بغض در وجود 
انسان قلب است )قرائتی، 1386: 46(. ابن‌طاووس در بیان این‌که بین حبّ به خدا و طاعت 
او تفاوت وجود دارد، می‌گوید: »حبّ الهی عمل قلب است در حالی که طاعت او عمل با 
جوارح ظاهری است؛ بنابراین بین دو مفهوم محبتّ الهی و اطاعت از او تفاوت وجود دارد 
در  نکته  آخرین   .)112  :1365 )ابن‌طاووس،  است  متفاوت  هم  با  آنها  وجودی  کانون  زیرا 
مفهوم حبّ و بغض این است که وقتی این دو به عنوان صفات الهی استعمال می‌شوند، معنایی 
غیر از معنای عرفی دارند؛ زیرا لازمه این صفات در معنای عرفی آن‌ها وجود انفعال نفسانی 
است که خداوند متعال منزّه از آن است؛ بنابراین معنای حبّ در خداوند، رحمت و کرامت 

و معنای بغض، قهاریتّ و انتقام است )موسوی خمینی،1380: 463(. 

2- تاثیر حبّ و بغض در انگیزش اخلاقی

1-2. کافی نبودن شناخت برای ایجاد انگیزش اخلاقی و توجه به هیجانات
همان‌طور که در مقدمه مقاله بیان شد برخی منبع انگیزه را فقط شناخت می‌دانند. برخی 
دیگر به دنبال اموری مثل نیازهای انسان رفته‌اند. برخی به غرایز انسان‌ها توجه نموده‌اند. عدّه‌ای 
بحث الگوگیری، مشاهده و... را مطرح کرده‌اند و...؛ اماّ آنچه که می‌توان از جمع‌بندی تمام 
انجام کارهای  برای  انگیزه  ایجاد  این است که شناخت جهت  به دست آورد،  این نظریاّت 
خوب و اجتناب از بدی‌ها هر چند شرطی لازم است، اماّ کافی نیست. از اموری که بر تأثیر 
آن‌ها در انگیزش اخلاقی تأکید شده است، هیجانات انسانی است که از جمله آن‌ها می‌توان 
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هیجان‌های حیا، خوف، رجا، حبّ و بغض را نام برد. علامه مصباح یزدی در انسان‌شناسی 
در قرآن، ذیل بحث تعارض امیال انسان، این سؤال را مطرح می‌کنند که در تعارض امیال 
چه چیزی باعث می‌شود که انسان یک راه مشخّص را انتخاب کند. سپس ایشان می‌گوید 
فلاسفه قائل هستند که شناخت باعث این انتخاب است. این پاسخ به صورت منطقی سؤالی 
در پی دارد این‌که اگر شناخت باعث تعیین یک راه مستقیم است، چرا ما در موارد متعدّدی 
با وجود این‌که می‌دانیم چیزی برای ما ضرر دارد، باز هم به سراغ انجام آن می‌رویم؟ ایشان 
می‌گوید از فلاسفه نقل شده است که علتّ این اشتباه، ضعف در شناخت است؛ ولی ایشان 
این مطلب را نمی‌پذیرد و می‌فرماید که ما بالوجدان در بعضی موارد نظیر جایی که به انجام 
دادن فعلی عادت کرده‌ایم، در درون خود می‌یابیم که با وجود علم به این‌که این کار به ضرر 
ما بوده و هیچ سودی برای ما ندارد، باز هم این فعل را انجام می‌دهیم )مصباح یزدی، 1392: 
148(. این سخن علامه مصباح به روشنی بیانگر این مطلب است که صرف شناخت علتّ تامهّ 
انگیزش نیست، بلکه امور دیگری نظیر هیجان‌هایی مثل حبّ و بغض هم می‌توانند بر انگیزش 

تأثیرگذار باشند.

2-2. تأکید بر اهمیّت حبّ و بغض در آیات و روایات
در آیات و روایات بسیاری بر اهمیتّ حبّ و بغض به صورت مستقیم و غیرمستقیم اشاره 
شده است. گاهی روایات به نحو مطلق دین را همان حبّ و بغض معرفی کرده‌اند؛ برای مثال، 
در روایتی به نقل از فضيل بن يسار، از امام صادق علیه‌السلام سؤال شده است که آيا حبّ و 
بغض، عشق و نفرت با ايمان و دين ارتباطى دارد؟ امام فرمود: آيا ايمان به جز عشق و نفرت و 
حبّ و بغض است؟ سپس آيه‌ای از سوره حجرات را تلاوت فرمود كه مضمونش چنين است: 
»تحبيب ايمان، كسى يا چيزى را دوست داشتن است و اين دوستى و محبتّ در اثر پى بردن 
به زيبایي‌ها يا سودمندي‌هاى آن كس يا آن چيز پيدا مي‌شود و نيز ايجاد دوستى نمودن در 
دل كسى به وسيله توجه دادن به خوبی، زيبایى و سودمندى كي چیزی، تحبيب ايمان است«1 
)کلینی، 1366، 2: 102(. گاهی نیز حبّ به خداوند و بغض از دشمنان او از بسیاری اعمال 

بالاتر دانسته شده است؛ به عنوان نمونه در آیه 23 سوره توبه آمده است: }قُلْ إِنْ كانَ آباؤُكُُمْ 

1- عن فضيل بن يسار قال: سألت ابا عبد الّلّه عن الحبّ و البغض امن الايمان هو فقال و هل الايمان الاّ الحبّ و البغض 
ثمّ تلا هذه الآية حببّ الكيم الايمان و زينّه فى قلوبكم، و كرّه الكيم الكفر و الفسوق و العصيان اولئك هم الرّاشدون.
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وَ  كَسادَها  شَوْنَ  تَخْ تِجارَةٌ  وَ  فْتُمُوها  اقْتََرَ أَمْوالٌ  وَ  عَشِيَرتُكُمْ  وَ  أَزْواجُكُُمْ  وَ  إِخْوانُكُمْ  وَ  أَبْْناؤُكُُمْ  وَ 
الّلّهُ  يَأْتِيَ  حَتّّى  صُوا  بَّ فَتََرَ سَبِيلِهِ  فِِي  جِهادٍ  وَ  رَسُولِهِ  وَ  الّلّهِ  مِنَ  إِلَيْكُمْ  أَحَبَّ  تَرْضَوْنََها  مَساكِنُ 
دِي الْقَوْمَ الْفاسِقِيَن{)توبه: 23(؛ آرى اگر شما پدران، فرزندان، برادران، زنان،  بِأَمْرِهِ وَ الّلّهُ لا يََهْ
خويشاوندان، اموال انباشته و جمع‌شده، تجارتى كه از كسادى آن وحشت داريد و خانه‌هایى 
كه به آن دل‌خوش داشته‌ايد را بيش از خدا، رسول و مبارزه در راه حق دوست داشته باشيد 
و به آنان آن‌چنان عشق ورزيد كه از خدا، رسول و جهاد در راه خدا غفلت ورزيد، به شما 
بگويم كه اين چند روز گذرا را زندگى كنيد تا امر و قضاى حتمى الهى برسد و بدانيد كه 

خداوند آدم بيرون‌رفته از حقيقت آدميتّ را هدايت نميك‌ند. 
این آیه به خوبی نشان می‌دهد که محبتّ الهی باید مقدّم بر تمام محبتّ‌ها باشد.آیت‌الله 
مکارم در اخلاق در قرآن، بعد از ذکر روایات مربوط به تولیّ و تبرّی می‌گوید: »از احاديث 
الّلّه  فى  بغض  و  الّلّه  فى  حبّ  براى  مهمّى  حساب  اسلام  در  كه  م‌ىشود  استفاده  بالا  ده‌گانۀ 
نماز، روزه،  از  برتر  ايمان و  نشانۀ كمال  به عنوان افضل اعمال و  تا آنجا كه  باز شده است 
حجّ، جهاد و انفاق ف‌ىسبيل‌الّلّه معرّفى شده است، صاحبان اين صفت، پيشگامان در بهشتند و 
مقاماتى دارند كه انبيا و شهدا به حال آن‌ها غبطه م‌ىخورند« )مکارم شیرازی، 1385، 1: 381(.

3-2. اشاره به تاثیر حبّ و بغض در انگیزش در آیات و روایات
روش قرآن کریم در استفاده از حبّ و بغض برای تربیت انسان‌ها خود گواه بر این است 
که حبّ و بغض در انگیزش اخلاقی تأثیرگذار هستند. قرآن مجيد در بيشتر سوره‌ها به بيان 
صفات حق، كارگردانى الّلّه نسبت به آفرينش و خلقت، بیان نعمت‌هاى مادّى و معنوى حق 
برخاسته، توضيح ويژگي‌هاى پيامبران راستين و به خصوص رهبر بزرگ اسلام و اهداف عاليه 
آن حضرت، خصوصيات روحى و اخلاق‌ىاش اقدام كرده و همچنين به زيبایي‌هاى راه الهى و 
اينك‌ه تنها راه آزاد‌ىبخش، سعادت‌ساز و خوشبخت‌ىآفرين راه خدا است، بسنده كرده است 
تا خدا، رسول و راه ايشان را از طريق بيان ويژگي‌ها محبوب قلوب كرده و از راه عشق به 
الّلّه، رسول و معارف دينى، مردم را بهك‌مال انسانى هدايت نموده و آنان را از امنيتّ همه‌جانبه 
)انصاریان،  نمايد  برخوردار  آخرت  در  بهشتى  نعمت‌هاى  از  فيض‌گيرى  و  دنيا  زندگى  در 
1368، 1: 94(. بر اساس الگوی انگیزش اخلاقی در قرآن کریم می‌توان مراتب انگیزش را در 
سه مرحله جای داد که در پایین‌ترین مرحله سه عامل مقبولیتّ اجتماعی، مشاهده رفتارهای 



 76  فصلنامه علمی قرآن و علوم اجتماعی   سال اول/ شماره 1/ بهار 1400/ پیاپی 1

انسان‌های اخلاق مدار و ملکه نفسانی تقوای انسان را برای انجام عمل اخلاقی برمی‌انگیزند. 
در مرحله بعد، عامل تمایل به آسایش اخروی به موارد گذشته اضافه می‌شود و در سومین 
مرحله -که بالاترین مرحله است-، عامل محبتّ الهی افزوده خواهد شد. بنابراین طبق الگوی 

قرآنی محبتّ الهی بالاترین انگیزه انجام فعل اخلاقی است )وجدانی، 1395: 14(.
و  حبّ  می‌دهد  نشان  که  دارد  وجود  مختلفی  اشارات  باید گفت  هم  روایات  مورد  در 
از  فرازی  در  علیه‌السلام  علی  امام  نمونه،  به‌عنوان  است؛  مؤثرّ  اخلاقی  انگیزش  در  بغض، 
ندارم،  بازگردم،  نافرمانی‌ات  از  وسیله  بدین  که  قدرتی  »الهی،  می‌فرماید:  شعبانیهّ  مناجات 
مگر وقتی‌که برای بهره‌گیری از محبتّت بیدارم فرمودی و در این صورت بوده است؛ چنانکه 
خواستی همان‌گونه شدم« )مجلسی، 1363، 91: 97(. به نظر می‌رسد تعبیر به این‌که محبتّ 
موجب توانایی برای انجام عمل می‌شود، در این صراحت دارد که محبتّ یک محرّک است. 

به تعبیر دیگر، می‌توان گفت که محبتّ موجب ایجاد انگیزش است.
در روایت دیگری آمده است »أنتَ مَعَ مَن أحَببتَ« )غزالی طوسی، 1389، 9: 148( یعنی 
تو با کسی و چیزی که دوست داری همراه هستی.گر چه ظاهر روایت در مورد ثواب و عقاب 
در قیامت است و مراد این است که اگر کسی یا چیزی را دوست داشته باشی، در قیامت با آن 
محشور خواهی شد؛ ولی دقتّ در این روایت نشان می‌دهد علتّی که باعث می‌شود شخص 
با چیزی که دوست دارد، محشور شود، این است که انسان وقتی چیزی را دوست دارد، در 
او نیروی محرّکه‌ای به وجود می‌آید که خودش را به محبوبش برساند. حال برای مثال، اگر 
محبوبش یک فعل اخلاقی باشد، سعی می‌کند که آن فعل را انجام دهد و اگر آن محبوب، 
شخصی بااخلاق حسنه باشد، باز انسان سعی می‌کند برای رسیدن به محبوبش خود را متخلقّ 
به اخلاق نیکو گرداند. در نتیجه، این همانندی که حاصل این محبتّ است باعث می‌شود که 

انسان با محبوب خود محشور شود.
مُّ )ابن‌بابویه، 1363، ۴: ۳۸۰(؛ یعنی محبتّ  ْ ءِ یُعْمِی وَ یُُصِ کَ لِلشَّیَّ همچنین روایاتی مانند حُبُّ
به چیزی، تو را کر و کور می‌کند. نشان از این است که محبتّ انسان به چیزی باعث می‌شود 
که انسان عاقلانه تصمیم نگیرد و تصمیمش از روی فکر نباشد. در واقع محبتّ باعث می‌شود 
به  نیز  روایت  این  کند.  تصمیم‌گیری  و کور  کر  انسان  مانند  و  نکند  فکر  درست  اصلًا  که 
محرّک بودن محبتّ برای انجام فعلی اشاره دارد که مورد رضایت محبوب است، هر چند 

فکر از آن نهی کند و این همان انگیزش است.
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بنابراین با توجه به آنچه در مورد روش تربیتی قرآن کریم گفته شد و با توجّه به روایات 
مذکور، می‌توان نتیجه گرفت که حبّ و بغض در ایجاد انگیزش اخلاقی مؤثرّ است. حال 
می‌کند؟  ایجاد  اخلاقی  انگیزش  که  است  بغض  و  حبّ  کدام  که  است  این  بعدی  سؤال 

ویژگی‌های حبّ و بغض صحیح چیست؟

3- بایسته‌های حبّ و بغض برای ایجاد انگیزش اخلاقی

1-3. وجوب تعلق گرفتن حبّ به خدا و بغض به دنیا برای ایجاد انگیزش اخلاقی 
متعلقّ حبّ و بغض در تأثیر آن‌ها بر انگیزش اخلاقی بسیار مهم است. اصل وجود حبّ 
و بغض در انسان‌ها امری فطری است )ارفع، 1373، 1: 118(؛ یعنی تمام انسان‌ها چه خوب و 
چه بد دارای صفت حبّ و بغض هستند و اصل این دو هیجان، بالفطره در وجود همه انسان‌ها 
وجود دارد، اماّ وجه تمایز انسان‌های نیک از انسان‌های بد در این است که نسبت به چه چیزی 
محبتّ دارند و یا نسبت به چه چیزی بغض و عداوت داشته و از آن متنفّرند! متعلقّ حبّ در دو 
مورد فطری است؛ اول نسبت به حبّ ذات، یعنی هر انسانی ذاتاً خودش را دوست دارد، البتهّ 
با توجه به این‌که وجود ما از خدا است، در نهایت این دوستی امتداد پیدا کرده و به دوستی با 
خدا منجر می‌شود. مورد بعدی که فطری است حبّ به کمال و جمال است که این مورد هم 
با توجه به این‌که کامل‌ترین و زیباترین موجود خداوند متعال است، در صورتی‌که با شناخت 
خداوند متعال همراه شود، منجر به محبتّ او می‌شود )معن، 1370: 140(؛ به‌طور کلی می‌توان 
گفت متعلقّ محبتّ باید خداوند باشد، البتهّ این به معنای انکار دوستی با مؤمنان و... نیست، 
بلکه مراد این است که دوستی با مؤمنان و... هم در طول دوستی با خدا است. متعلقّ بغض هم 

باید غیرخدا باشد. در این‌جا هر چه غیرخدا است، به دنیا تعبیر می‌شود.

2-3. تعلق گرفتن حبّ به خداوند متعال
متعال است. در  به خداوند  از مضامین و دستورات در مورد محبتّ  پر  آیات و روایات 
روایات ما سه‌گونه تعبیر درباره محبتّ خدواند متعال به کار رفته است: 1- حبّ‌الله، 2- حبّ 
لِِله و 3- حبّ فی الله که در واقع مورد اول دوستی خداوند و دو مورد بعد دوستی غیرخدا، 
و  اخلاق  ارزش‌ها،  و  خوبی‌ها  دوستی  یعنی  خداوند  دوستی  واقع  در  است.  خدا  خاطر  به 
کمال؛ زیرا خداوند کامل‌ترین و زیباترین موجود است و این‌گونه است که محبتّ به خدا 
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افعال اخلاقی است؛ زیرا کسی که خداوند را دوست دارد سعی  انجام  محرّکی بزرگ در 
می‌کند تا می‌تواند موجبات رضایت او را فراهم آورد و رضایت خداوند هم در انجام اعمال 
صالح است. در آیات بسیاری با اشاره انسان را به محبتّ خداوند دعوت کرده است؛ برای 
مثال، با ذکر نعم الهی به انسان یادآور می‌شود که باید خداوند را دوست بدارد؛ چراکه تمام 
به این مطلب تصریح شده است؛ مانند آیه 165  انسان از او است. در آیاتی هم  نعمت‌های 
خداوند  به  نسبت  بیشتری  محبتّ  دارند  ایمان  که  کسانی  می‌فرماید  تصریح  که  بقره  سوره 

 ِ ا لِِلَّهَّ ذِينَ آمَنُوا أَشَدُّ حُبًّ ِ وَالَّ ْ كَحُبِّ الَلَّهّ ونََهُمُ بُّ ِ أَنْدَادًا يُحِ ذُ مِنْ دُونِ الَلَّهّ خِ اسِ مَنْ يَتَّ دارند: }وَمِنَ النَّ
َ شَدِيدُ الْعَذَابِ{)بقره: 165(؛  يعًا وَأَنَّ الَلَّهّ ِ جََمِ ةَ لِِلَّهَّ ذِينَ ظَلَمُوا إِذْ يَرَوْنَ الْعَذَابَ أَنَّ الْقُوَّ وَلَوْ يَرَى الَّ
بعضی از مردم، معبودهایی غیر از خداوند برای خود انتخاب می‌کنند و آن‌ها را همچون خدا 
دوست می‌دارند. اماّ آن‌ها که ایمان دارند، عشقشان به خدا )از مشرکان نسبت به معبودهاشان( 
عذاب  هنگامی‌که  برگزیدند(،  غیرخدا  معبودی  )و  کردند  ستم  که  آن‌ها  و  است  شدیدتر 
دارای  خدا  و  است  خدا  آنِ  از  قدرت،  تمامِ  که  دانست  خواهند  کنند،  مشاهده  را  )الهی( 
مجازات شدید است )نه معبودهای خیالی که از آن‌ها می‌هراسند(؛ همچنین در آیه دیگری از 
قرآن درحالی‌که قومی را ستایش می‌کند، یکی از ویژگی‌های آن قوم را محبتّ به خداوند 

هُمْ  بُّ ُ بِقَوْمٍ يُحِ ذِينَ آمَنُوا مَنْ يَرْتَدَّ مِنْكُمْ عَنْ دِينِهِ فَسَوْفَ يَأْتِي اللَّهَّ ا الَّ َ متعال معرفی می‌کند: }يَا أَيُّهُّ
لََائِمٍ  لَوْمَةَ  افُونَ  يَخَ وَلََا   ِ اللَّهَّ سَبِيلِ  فِِي  اهِدُونَ  يُجَ الْكَافِرِينَ  عََلَىَ  ةٍ  أَعِزَّ الْْمؤُْمِنِيَن  عََلَىَ  ةٍ  أَذِلَّ ونَهُ  بُّ وَيُحِ
ُ وَاسِعٌ عَلِيٌم{)مائده: 54(؛ ای کسانی که ایمان آورده‌اید، هر  هِ مَنْ يَشَاءُ وَاللَّهَّ ِ يُؤْتِيِ ذَلِكَ فَضْلُ اللَّهَّ
کس از شما از آیین خود بازگردد، )به خدا زیانی نمی‌رساند(؛ خداوند جمعیتّی را می‌آورد 
که آن‌ها را دوست دارد و آنان )نیز( او را دوست دارند، در برابر مؤمنان متواضع و در برابر 
کافران سرسخت و نیرومندند؛ آن‌ها در راه خدا جهاد می‌کنند و از سرزنش هیچ ملامت‌گری 
هراس ندارند. این، فضل خدا است که به هر کس بخواهد )و شایسته ببیند( عطا می‌کند و 

)فضل( خدا وسیع و خداوند دانا است.
يَن  بِّ ِ

الْْمُحُ آمَالِ  غَايَةُ  يَا  »وَ  می‌فرماید:  شعبانیه  مناجات  از  قسمتی  در  علیه‌السلام  مؤمنان  امیر 
ا  مِِمَّ إِلََيَّ  أَحَبَّ  عَلَكَ  تَجْ أَنْ  وَ  قُرْبِكَ  إِلََى  يُُوصِلُنِِي  عَمَلٍ  كُلِّ  حُبَّ  وَ  كَ  بُّ يُحِ مَنْ  حُبَّ  وَ  كَ  حُبَّ أَسْأَلُكَ 
دوستی  تو،  دوستی  تو  از  عارفان،  آرزوی  نهایت  ای  149(؛   :91  ،1363 )مجلسی،  سِوَاك« 
هرکسی‌که تو را دوست دارد و دوست داشتن هر عملی‌که من را به قرب تو می‌رساند، تقاضا 

می‌کنم و این‌که خودت را برای من دوست‌داشتنی‌تر از غیر خود قرار دهی.
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همچنین ایشان در قسمتی از خطبه وسیله1 می‌فرماید: »طُوبى لِِمنَْ أخْلَصَ لِِلّهّ عَمَلَهُ وَ عِلْمَهُ 
كَهُ وَكَلامَهُ وَصَمْتَهُ و فِعْلَهُ وَقَوْلَهُ« )مجلسی، 1363، 74: 289(؛ خوشا  هُ وَبُغْضَهُ وَأَخْذَهُ وَتََرْ وَ حُبَّ
به حال كسى كه عمل و علم، دوستى و دشمنى، گرفتن و رها كردن، سخن و سكوت و فعل 

و قولش را براى خدا خالص كند. خوش به حال کسی که حبّ و بغضش برای خدا باشد:

3-3. تعلّق گرفتن بغض به دنیا
در آیات و روایات بسیاری حبّ دنیا مذموم شمرده شده است تا جایی‌که در بعضی از 
به دنیا ریشه تمام گناهان و اشتباهات دانسته شده است. در واقع کسی که  روایات، محبتّ 
محبتّ به دنیا دارد، دنیا عامل حرکت و انگیزه او می‌شود و چون در مواردی به طور قطع 
تعارض بین خواسته‌های دنیایی و وظایف اخلاقی پیش می‌آید، چنین شخصی در این موارد 

از صراط مستقیم منحرف شده و وظایف اخلاقی‌اش را انجام نخواهد داد.
در بعضی از آیات قرآن، خداوند متعال زندگی دنیا را زینتی برای کافران معرّفی کرده 
است )بقره: 212(. در آیات دیگری می‌فرماید که زندگی دنیا و امور دنیایی برای همه انسان‌ها 
زینت داده شده است، ولی آنچه نزد خداوند هست، بهتر است )آل‌عمران: 15و16؛ اعراف: 
169؛ یونس: 58؛ قصص: 60و61(. در آیات دیگر قرآن کریم خداوند متعال دنیا را عامل 
فریب و گمراهی انسان‌ها معرّفی می‌کند )انعام: 32؛ یونس: 88؛ ابراهیم: 3(؛ همچنین در آیات 

نَ  دیگر می‌فرماید که فرجام کسانی‌که به دنیا گرویده‌اند، آتش و جهنم است؛ مانند آیات }زُيِّ
مَةِ  يْلِ الْْمسَُوَّ لْخَ ةِ وَا هَبِ وَالْفِضَّ سَاءِ وَالْبَنِيَن وَالْقَنَاطِيِر الْْمقَُنْطَرَةِ مِنَ الذَّ هَوَاتِ مِنَ النِّ اسِ حُبُّ الشَّ لِلنَّ
ُ عِنْدََهُ حُسْنُ الْْمآَبِ{)آل‌عمران: 14(؛ محبتّ امور  نْيَا وَالَلَّهّ لْحَيَاةِ الدُّ لْحَرْثِ ذَلِكَ مَتَاعُ ا نْعَامِ وَا وَالْْأَ
مادّی، از زنان و فرزندان و اموال هنگفت از طلا، نقره، اسب‌های ممتاز، چهارپایان و زراعت، 
در نظر مردم جلوه داده شده است )تا در پرتو آن، آزمایش و تربیت شوند؛ ولی( این‌ها )در 
صورتی‌که هدف نهایی آدمی را تشکیل دهند( سرمایه زندگی پست )مادّی( است و سرانجام 

ارُ الْْآخِرَةُ  وٌ وَلََلدَّ نْيَا إِلََّاّ لَعِبٌ وَلََهْ لْحَيَاةُ الدُّ نیک )و زندگیِ والا و جاویدان( نزد خدا است و }وَمَا ا
قُونَ أَفَلََا تَعْقِلُونَ{)انعام: 32(؛ زندگی دنیا، چیزی جز بازی و سرگرمی نیست! و  ذِينَ يََتَّ خَيْْرٌ لِِلَّ

سرای آخرت، برای آن‌ها که پرهیزگارند، بهتر است. آیا نمی‌اندیشید؟!

1- از خطبه‌های منسوب به امام علی‌‌‌‌)ع( است که هفت روز پس از وفات پیامبر اسلام‌‌)ص( در مدینه ایراد شد و به جهت 
سخن گفتن از »وسیله«، به خطبه وسیله مشهور شده است.
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در روایات بسیاری هم به این‌که دنیا سبب گمراهی انسان و دور شدن او از مسیر صحیح 
است، اشاره شده است. در روایات زیادی، دنیا ریشه تمام گناهان دانسته شده است )کلینی، 
1366، 2: 315(. علامه مجلسی در بحارالانوار ذیل روایتی که ریشه تمام اشتباهات را محبتّ 
به دنیا می‌داند، می‌فرماید: »این‌که محبتّ به دنیا ریشه تمام اشتباه‌های دانسته شده است به این 
علتّ است که تمام خصلت‌های شر در حبّ دنیا پیچیده شده است و تمام ذمائم قوه شهویه 
و غضبیه در ذیل میل به دنیا مندرج است )مجلسی، 1363، 70: 7(؛ بنابراین این دنیا است که 
منشأ تمام اشتباه‌های است. ایشان در ادامه بیان می‌کند که راه خلاصی از حبّ دنیا، تنها این 
است که علم به زشتی‌های دنیا و منافع آخرت را در وجود خود تقویت کنیم و با تصفیه نفس، 

در راه تعدیل قوه شهویه و غضبیه بکوشیم.
تعداد روایات در باب مذّمت دنیا بسیار زیاد است و حتیّ در کتاب‌های معروف حدیثی 
حوصله  از  آن‌ها  همه  ذکر  که  است  شده  داده  اختصاص  دنیا  مذّمت  به  بابی  سنی  و  شیعه 
به کتب حدیثی موجود مراجعه کرد.  باید  از آن‌ها  برای اطلاع  این پژوهش خارج است و 

»رَأْسُ كُلِّ خَطِيئَةٍ  امام صادق علیه‌السلام می‌فرماید:  به دو مورداشاره می‌شود.  تنها  اینجا  در 
نْيَا« )کلینی، 1366، 2: 315(؛ محبتّ به دنیا ریشه تمام گناهان است؛ همچنین از امام  حُبُّ الدُّ
سجاد‌‌‌‌)ع( پرسش شد که كدام عمل نزد خدا عزّوجلّ بهتر است؟ در پاسخ فرمود: هيچ عملى 
بعد از معرفت خداوند عزّوجلّ و معرفت رسول خدا، بهتر از بغض دنيا نيست. به راستى براى 
آن تيره‏هاى بسيار است و براى گناهان هم تيره‏هاى بسيار است، نخست چيزى كه براى آن، 
خدا نافرمانى شد، كبر و بزرگ‌منشى است كه نافرمانى شيطان است، هنگامك‌ىه سر باز زد 
و بزرگى به خود بست و از كافران گرديد و ديگر، حرص است كه گناه آدم و حوا است، 
درخت  اين  نزدكي  و  خواهيد  هرجا  از  »بخوريد  فرمود  آن‌ها  به  عزّوجلّ  خدا  هنگامك‌ىه 
نرويد تا از ستمكاران شويد«)بقره: 25( و آن‌ها از چيزى كه بدان نيازى نداشتند برگرفتند و 
اين حرص در نژاد آن‌ها تا روز قيامت به جا ماند و اين براى آن است كه بيشتر چيزى كه 
آدم‏ىزاده م‏ىجويد آن است كه بدان نيازى ندارد، سپس حسد است كه گناه پسر آدم است، 
هنگامك‌ىه به برادرش حسد برد و او را كشت و از اين حبّ زنان، حبّ دنيا، حبّ رياست، 
حبّ راحت]طلبی[، حبّ سخنورى و حبّ آقایی و ثروتمندى منشعب گرديد و هفت خصلت 
از دانستن آن گفتند که  پيغمبران و دانشمندان پس  شدند. همه در حبّ دنيا گرد آمدند و 
دوستى دنيا رأس هر گناهى است. دنيا دو تا است، ىكي براى رفع ضرورت زندگى و ديگر 
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دنياى ملعون و نفرين شده است )کلینی، 1366، 2: 316(.
با توجه به آیات و روایات مذکور، این نکته استفاده می‌شود که انسانی که قلبش از محبتّ 
به دنیا مملو باشد، نیروی محرّکه خود را برای انجام اعمال خیر از دست می‌دهد و برعکس در 
وجود او محرّکی قوی برای انجام اعمال شر به وجود می‌آید. همچنین باید به این نکته دقتّ 
کرد که آنچه از آن نهی و مذمتّ شده است، محبتّ و حرص نسبت به دنیا و امور مادّی و 
دنیوی است، وگرنه در مقابل، آیات و روایاتی هست که ما را به استفاده از زینت‌های الهی‌ای 
که خداوند در این دنیا برای ما قرار داده است، دعوت می‌کند. همچنین در روایات دیگری، 
به آبادکردن دنیا دعوت شده است که این خود نشان می‌دهد که دنیا به خودی خود بد نیست، 

ولی باید مراقب بود که شیفته و فریفته آن نشویم.

4-3. ضرورت همراهی حبّ و بغض برای ایجاد انگیزش اخلاقی
تبرّی  و  تولیّ  مبحث  ذیل  می‌توان  را  اسلامی  منابع  در  بغض  و  حبّ  همراهی  بحث 
جست‌و‌جو کرد. تولیّ و تبرّی، دو اصل مهم در دین اسلام است که هم در آیات و هم در 
روایات منعکس شده است. در واقع تولیّ همان دوستی با خدا و دوستان خداوند و تبرّی، 
دشمنی با دشمنان خدا است. بنابراین به نحوی می‌توان تولیّ را بر حبّ و تبرّی را بر بغض 
منطبق کرد. با توجه به این‌که آیات و روایات مربوط به دوستی و محبتّ را ذکر کردیم، در 

این‌جا نگاه کوتاهی به آیات وروایات مربوط به تبرّی انداخته می‌شود.
در قرآن کریم در مواردی بحث دشمنی و بغض با دشمنان خدا و پیامبر مطرح شده است 

 َ ونَ مَنْ حَادَّ الَلَّهّ ادُّ ِ وَالْيَوْمِ الْْآخِرِ يُُوَ دُ قَوْمًا يُؤْمِنُونَ بِالَلَّهّ که در این‌جا یک آیه ذکر می‌شود: }لََاتَجِ
به  ...{)مجادله: 22(؛ هیچ قومی که  ْ ْ أَوْ عَشِيَرتََهُمُ اءَهُُمْ أَوْ إِخْوَانََهُمُ وَرَسُولَهُ وَلَوْ كََانُُوا آبَاءَهُُمْ أَوْ أَبْْنَ
خدا و روز رستاخیز ایمان دارند را نمی‌یابی که با دشمنان خدا و رسولش دوستی کنند، هر 

چند پدران یا فرزندان یا برادران یا خویشاوندانشان باشند.
در روایات هم در موارد متعدّدی به این اصل تأکید شده است که به ذکر یک مورد بسنده 
409(؛   :11  ،1367 )عاملی،  ةٍ«  مُكْفَهِرَّ جُوهٍ  ُ

بِوِ الْْمعََاصِي  أَهْلَ  نَلْقََى  أَنْ  الِله  رَسُولُ  »أَمَرَنَا  می‌شود: 
پیامبر خدا به ما فرمان داده است که با گنه‌کاران با چهره گرفته روبه‌رو شویم.

انجام اعمال خیر  برای  نتیجه، می‌توان گفت همان‌گونه که محبتّ می‌تواند محرّکی  در 
باشد. بغض هم می‌تواند وسیله‌ای برای ایجاد انگیزه نسبت به دفع افعال شر باشد و اصلًا وجود 
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نداشته  بغضی  انسان‌های شرور هیچ‌گونه  و  افعال شر  به  نسبت  ما  اگر  است.  بغض ضروری 
باشیم، انگیزه خود برای دوری از شرور را از دست می‌دهیم. باید دقتّ کنیم که در این مسیر، 
راه افراط و تفریط را پیش نگیریم، نه مانند برخی از فرقه‌های مسلمان، جانب افراط را در 
بغض پیش بگیریم و نه مانند برخی از مکاتب غیراسلامی قائل به این شویم که باید نسبت به 
همه کس با محبتّ برخورد کرد. مسیر صحیح از نظر دین اسلام راه وسط و اعتدال است؛ 

یعنی باید هم دوستی و هم دشمنی باشد؛ ولی باید اعتدال را در هر دو مورد رعایت کرد.

 4- آثار و پیامدهای حبّ و بغض صحیح
با توجه به آنچه گفته شد که حبّ صحیح همان حبّ الله، حبّ لِِله و حبّ فی الله است و 
بغض هم باید به خاطر خدا باشد، در اینجا آثار حبّ و بغض به خاطر خداوند بیان می‌شود. 

حبّ به خاطر خداوند پیامدها و آثار زیادی دارد که در ادامه به پنج اثر آن اشاره می‌شود.
1-4. اطاعت از خدا و استقامت در راه او

این اثر، مهم‌ترین اثر عملی حبّ خداوند متعال است.کسی‌که خداوند متعال را دوست 
دارد، به طور قطع از دستورات او اطاعت خواهد کرد؛ چراکه عاشق به دنبال این است که 
او  اوامر  امتثال  در  هم  محبوب  رضایت  و  آورد  فراهم  را  خود  محبوب  رضایت  موجبات 
حاصل می‌شود. با توجه به این‌که طبق آیات قرآن، اطاعت از دستورات پیامبر همان اطاعت 
از خداوند است. اگر خداوند را دوست دارید باید از دستورات پیامبر اطاعت کنید. خداوند 

 ُ بِعُونِِي يُحْبِبْكُمُ الَلَّهّ َ فَاتَّ ونَ الَلَّهّ بُّ }قُلْ إِنْ كُنْتُُمْ تُحِ می‌فرماید:  آیه 31 سوره آل‌عمران  در  متعال 
می‌دارید،  دوست  را  خدا  اگر  بگو:  31(؛  ُ غَفُورٌ رَحِيٌم{)آل‌عمران:  وَيَغْفِرْ لَكُمْ ذُنُُوبَكُُمْ وَالَلَّهّ
از من پیروی کنید! تا خدا )نیز( شما را دوست بدارد و گناهانتان را ببخشد و خدا آمرزنده 

مهربان است. 
داشته  را دوست  اگر کسی خداوند  می‌خوانیم که  علیه‌السلام  امام صادق  از  روایتی  در 
باشد، معصیت او را انجام نمی‌دهد: »آیا اظهار محبت الهی می‌کنی؛ درحالی‌که معصیت او را 
انجام می‌دهی؟! به جانم قسم که این بدعت در فعل است. اگر دوستی و محبتّت واقعی راست 
بود، به طور قطع از خداوند اطاعت می‌کردی، چراکه انسان عاشق مطیع محبوب خود است«1 

)معن،1370: 141(. 

1- تعصي الإله و أنت تظهر حبه هذا لعمري في الفعال بديع لو كان حبك صادقا لأطعته إن المحب لمن أحب مطيع.
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2-4. راضی بودن در برابر خواست خداوند متعال
این اثر که در آیات و روایات ما از آن به رضای در مقابل قضای الهی تعبیر شده است، 
پیامدی بسیار مهم است که بر محبتّ الهی مترتبّ می‌شود. کسی‌که خداوند را دوست دارد، 
را  باشد-  او سخت  برای  بسیار  بداند - هر چند در ظاهر  او مصلحت  برای  هر چه که خدا 
می‌پذیرد. امام حسین در لحظات آخر عمر خود در روز عاشورا با آن همه مصیبت‌های شدید 
و عظیم باز به خداوند متعال عرض می‌کند: »خداوندا به رضایت تو راضی‌ام و در مقابل قضای 

تو تسلیم هستم.« )مقرم، 1383: 357( 
از آن‌ها راضی  از خدا و خداوند هم  این است که آن‌ها  از ویژگی‌های حزب‌الله  یکی 

ْ وَرَضُوا عَنْهُ  ُ عَنْْهُمُ هستند. خداوند متعال در بیان ویژگی‌های حزب‌الله می‌فرماید: }رَضِيَ الَلَّهّ
و  است  خشنود  آن‌ها  از  خدا  22(؛  الْْمفُْلِحُونَ{)مجادله:  هُُمُ   ِ الَلَّهّ حِزْبَ  إِنَّ  أَلََا   ِ الَلَّهّ حِزْبُ  أُولَئِكَ 
آنان نیز از خدا خشنودند. آن‌ها »حزب‌الّلّه« هستند. بدانید که »حزب‌الّلّه« پیروز و رستگار است.

3-4. انس با خداوند و دوست داشتن ذکر و یاد او
انسان عاشق دوست دارد همواره در کنار محبوبش باشد، با او سخن بگوید، با او خلوت 
کند، با او درد دل کند و به طور کلی به هر صورتی که شده است احساس قرب به او داشته 
لشکر دشمن آماده  علیه‌السلام در شب عاشورا وقتی مشاهده می‌کند که  امام حسین  باشد. 
جنگ شده است، از آن‌ها یک شب را مهلت می‌گیرد تا با خداوند راز و نیاز کند و می‌فرماید 
که من نماز، دعا، تلاوت قرآن و ذکر خداوند را دوست دارم )مجلسی، 1363، 44: 392(. 
شیخ مفید در الارشاد نقل می‌کند که امام کاظم علیه‌السلام هنگامی‌که در زندان بود، زیاد 
کَ تَعلََمُ اِنِِّیّ کُنتُ اَسئَلُکَ اِن تُفرِغَنی لِعِبادَتِکَ«؛ خداوندا تو  این دعا را تلاوت می‌فرمود: »الّلهُمَّ اِنَّ
می‌دانی که من از تو تقاضا کردم که وقت من را برای عبادت خودت خالی گردانی. سپس 
می‌گوید حضرت بیشتر روزها روزه بود و معمولاً در محراب عبادت بود. تمام شب را مشغول 

به نماز، دعا، قرائت قرآن، شب‌زنده‌داری و.. بود )مفید، 1371، 2: 240(.

4-4. دوستی با دوستان خدا و مؤمنان
نمی‌شود انسان کسی را دوست داشته باشد، ولی نسبت به دوستان او محبتّی نداشته باشد؛ 
زیرا اولاً همان‌طور که گفته شد عاشق به دنبال کسب رضایت محبوب خود است و رضایت 
محبوب در این است که با دوستان او دوستی کنی و ثانیاً معمولاً بین دوستان وجوه اشتراک 
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سبب  بدارد،  دوست  را  انسان کسی  است  شده  باعث  که  چیزی  هر  و  دارد  وجود  فراوانی 
دوست داشتن دوست‌های او نیز می‌شود. خداوند متعال در توصیف یاران پیامبر گرامی اسلام 
..{)فتح:  ْ بَيْنََهُمُ اءُ  رُحََمَ ارِ  الْكُفَّ عََلَىَ  اءُ  أَشِدَّ مَعَهُ  ذِينَ  }وَالَّ هستند.  مهربان  یکدیگر  با  می‌فرماید 

29(؛ و کسانی که با او هستند در برابر کفّار سرسخت و شدید و در میان خود مهربانند.

5-4. محبّت متقابل خداوند به بندگان
شاید بزرگ‌ترین اثر و پاداش محبتّ انسان به خداوند این باشد که متقابلًا خداوند متعال 
نسبت  به‌صراحت  را  دوستی خویش  قرآن  در  خداوند  داشت.  خواهد  دوست  را  آن‌ها  هم 
به مجاهدان، نیکوکاران، بسیار توبه‌کنندگان، پرهیزگاران، عدالت‌پیشگان، صابران، پاکان و 
مطهّران و توکّل و اعتمادکنندگان به پروردگار، اعلام می‌دارد )صف: 4؛ بقره: 195و 222؛ 
آل‌عمران: 76، 146و 159؛ مائده: 42؛ توبه: 108( و »قل ان كنتم تحبوّن الله فاتبعوني يحببكم 
الله«)آل‌عمران: 31( ؛بگو اگر خدا را دوست مي‌داريد )عاشق خدا هستيد(، از من پيروي كنيد 

تا او نيز شما را دوست بدارد )عاشق شما شود(.

نتیجه‌گیری
یافته‌های پژوهش نشان می‌دهد که هیجان‌های انسانی در ایجاد انگیزش اخلاقی دارای اهمیتّ 
هستند. در این میان، نقش دو هیجان حبّ و بغض اهمیتّ ویژه‌ای دارد. این مطلب هم از آیات 
قرآن کریم و روایات و هم از روش تربیتی قرآن کریم و روشی که اهل بیت برای تربیت استفاده 
می‌کردند، استفاده می‌شود؛ همچنین دانش روز روان‌شناسی آن را تأیید می‌کند. حبّ و بغض 
برای این‌که انگیزش اخلاقی ایجاد کند، باید شرایطی را دارا باشد؛ از جمله این‌که آن‌ها باید به 
خداوند تعلقّ بگیرند؛ یعنی انسان‌ها هر چه دوست دارند، برای خداوند دوست بدارند و از هرچه 
نفرت دارند، برای خداوند نفرت داشته باشند. از طرف دیگر، این دو هیجان باید با هم همراه 
باشند تا بتوانند انگیزش اخلاقی ایجاد کنند. وجود یکی از این دو به تنهایی، نه تنها انگیزشی 
برای فعل اخلاقی ایجاد نمی‌کند، بلکه می‌تواند سبب بسیاری از شرور باشد. در صورتی که حبّ 
و بغض صحیح باشد و ویژگی‌های مورد نیاز را دارا باشد، پیامدهای مثبتی در بردارد؛ از جمله 
اطاعت از خدا و استقامت در راه او، راضی بودن در برابر خواست خداوند متعال، انس با خداوند 
و دوست داشتن ذکر و یاد او، دوستی با دوستان خدا و مؤمنان و محبتّ متقابل خداوند به بندگان. 
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ABSTRACT
One of the concerns of building a society is political education, which re-
quires a change in vision, behavior and motivation. In fact, it is a victorious 
government that can grow the people on these three levels. Now, if it wants 
to achieve its goal, what axis should it base its first education program on 
and what plan should it have for training people in this field? In this article, 
based on the library method and analytical-descriptive approach, it is con-
cluded that in order to strengthen national cohesion and resistance to foreign 
assaults, it is necessary for the government to focus its efforts on education 
based on rightness and in this regard, calling to the truth and testifying it, 
avoiding falsehoods, not remaining silent in the face of the oppressor, jihad 
as well as emigration should be the characteristics of political education.
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چکیده
یکی از دغدغه‌های ساخت جامعه، تربیت سیاسی است که لازمه آن تغییر در 
بینش، رفتار و انگیزش است. در حقیقت، حاکمیتی پیروز است که بتواند مردم 
را در این سه سطح به رشد برساند. حال اگر بخواهد به هدف خود برسد، باید 
برنامه اول تربیتی خود را بر چه محوری قرار دهد و چه برنامه‌ای برای تربیت 
و  کتابخانه‌ای  روش  اساس  بر  مقاله،  این  در  باشد.  داشته  زمینه  این  در  افراد 
رویکرد تحلیلی- توصیفی این نتیجه حاصل شده است که برای تقویت انسجام 
مقابل هجمه‌های خارجی لازم است که حاکمیتّ، همّت  ملی و مقاومت در 
خود را بر تربیت حق‌محور قرار دهد و در این راستا دعوت و شهادت به حق، 
اجتناب از سخن باطل و کذب، عدم سکوت در مقابل ظالم، جهاد و هجرت 

باید شاخصه‌های تربیت سیاسی قرار گیرد.

واژگان کلیدی: تربیت سیاسی، حق‌محوری، شهادت به حق، جهاد، هجرت
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مقدمه
اهتمام واقع می‌شود، تربیت  از تشکیل جامعه مورد  از مهم‌ترین ارکانی که حین و پس 
سیاسی افراد جامعه است. در این راستا، مبانی، روش‌ها و موانع تربیت سیاسی مسائلی است 
که باید بررسی شوند. ارائه یک تعریف صحیح و روشن از سیاست و به تبع آن، تربیت سیاسی 
به نحوی که مطابق با آیات قرآن کریم و سیره معصومان علیهم‌السلام باشد، کمک شایانی 
سیاست،  موضوع  نظریه‎ّها  از  بسیاری  مطابق  آیا  این‌که  می‌کند.  اسلامی  حکمرانی  مدل  به 
قدرت است و یا این‌که خود قدرت تنها سببیتّ دارد، بحث مهم دیگری در سیاست است که 

پرداختن به آن وابسته به تعریف صحیح از تربیت سیاسی است.
در مبحث تربیت سیاسی نیز پرداختن به اولویتّ‌ها و روش‌ها نیز از مباحث مهم است. با 
توجه به معنی تربیت که پروراندن استعدادها است و با توجه به ظرفیت‌های وجودی انسان، 
پرداختن به تربیت سیاسی وی برای ساخت جامعه اسلامی و به دنبال آن تشکیل تمدن اسلامی 

نیز باید از اولویتّ‌های پرورشی حکومت اسلامی باشد.
در راستای ارائه مقدمات مدل حکمرانی اسلامی و همچنین بررسی اولویت تربیت سیاسی 
با این  به سیاست و تربیت،  این مقاله ضمن بررسی تعاریف مربوط  از منظر قرآن کریم در 
قرآن  منظر  از  تربیت سیاسی  داده شده است که حق‌محوری چه جایگاهی در  پاسخ  سؤال 

کریم دارد و چه روش‌هایی برای نهادینه کردن آن در قرآن پیشنهاد شده است؟ 
در این مقاله با جمع‌آوری کتابخانه‌ای و روش تحلیلی، ابتدا تمامی آیات سیاسی در قرآن 
تأثیرگذار  تربیت حق‌محور  آیاتی که در  داشتند و سپس  تربیت  مفهوم  با  ارتباط  کریم که 
هستند، استخراج شدند و پس از آن، با توجه به مفهوم تربیت سیاسی، تحلیل شدند و در هر 
موردی هم که لازم بود از سیره سیاسی امیر مؤمنان علی علیه‌السلام که در نهج البلاغه ذکر 

گردیده است، استفاده شده است.
ابتدا در بخش تعریف، یک تعریف جامع ارائه شده است  برای تشخیص آیات سیاسی 
برای  زیر  معیارهای  تعریف،  اساس  بر  کلی  صورت  ؛به  است  شده  انتخاب  آیات  سپس  و 

استخراج آیات سیاسی در نظر گرفته شده است:
الف- مربوط به تنطیم روابط اجتماعی باشد؛

ب- مربوط به نحوه ارتباط با اهل کتاب باشد؛
ج- مربوط به نحوه ارتباط با کفّار و مشرکان باشد؛
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هـ- در رابطه با جاری ساختن حق در جامعه و مقابله با باطل باشد.
زمینه  این  در  مقالات  و  پایان‌نامه‌ها  کتاب‌ها،  برخی  به  می‌توان  تحقیق  پیشینه  مورد  در 
اشاره کرد؛ از جمله تربیت سیاسی در اسلام تألیف سیدمحمد رادمنش که بیشتر به مباحثی 
همچون جهاد، آزادی، تقویت حس نوع‌دوستی و وطن‌خواهی با دیدگاهی تربیتی پرداخته، 
اصول  و  منابع  »بررسی  ارشد  پایان‌نامه کارشناسی  است.  نکرده  ارائه  را  منسجمی  نظام  ولی 
از منظر  از منظر قرآن و روایات«، نوشته یاسر ملکی، مبانی تربیتی را فقط  تربیت اجتماعی 
اعتقادی و عرفانی بررسی می‌کند که در آن نه نظام خاصی مشاهده می‌شود و نه روشی ارائه 
گردیده است. پایان‌نامه کارشناسی ارشد »بررسی و شناخت نظام تربیت اجتماعی در قرآن 
مجید«، نوشته حوا معتمدی برآبادی نیز برخی از مفاهیم تربیتی قرآن را بررسی کرده است که 
شامل مفاهیم کلی مانند صبر، نماز و مانند این‌ها می‌شود که پردازش کم و کلی بودن موضوع 
جهت بررسی در همه زمینه‌های اقتصادی، خانوادگی، سیاسی و فرهنگی، نقطه ضعف این 
تحقیق است. پایان‌نامه »روش‌های عملی تربیت سیاسی در سیره نبوی و علوی«، نوشته مهدی 
حاجی‌باباییان در مقطع کارشناسی ارشد که نظام خاصی ارائه نکرده است و محور تحقیق نیز 
در سیره نبوی و علوی است؛ هرچند برخی از روش‌هایی که در این رساله ذکر شده است، در 
آنجا نیز بدان‌ها پرداخته شده است. پایان‌نامه »الگوی تربیت اخلاقی مبتنی بر آموزه‌های امام 
سجاد‌‌‌‌)ع(«، نوشته حسین مهدوی‌منش در مقطع کارشناسی ارشد که به ذکر مبانی، اهداف و 
روش‌ها بر اساس آموزه‌های امام سجاد ‌‌‌‌)ع( پرداخته است که در این اثر هم حرکت نظام‌مندی 

مشاهده نمی‌شود.
تحریر  رشته  به  ذیل  شرح  به  بحث  مورد  موضوع  با  ارتباط  در  نیز  مقاله‌هایی  همچنین 
داراب  نوشته  قرآن(«  بر  تکیه  )با  دینی  تربیت  روش‌های  و  »اصول  مقاله  مانند  درآمده‌اند؛ 
کلایی، اصولی در قرآن را مانند توحید، تعبدّ عمل‌گرایی، اعتدال‌گرایی و روش‌های تربیتی 
از  بهره‌گیری  الگوگیری، موعظه حسنه، روش نظارت مداری،  الگودهی و  از جمله  روش 
در  اجتماعی  تربیت  اصول  و  مبانی  »تبیین  مقاله  معرّفی می‌کند.  را  و تخویف  تشویق  روش 
نهج‌البلاغه« نوشته سعید بهشتی و محمدعلی افخمی اردکانی به مبنای کرامت، تأثیرگذاری 
بر شرایط و تأثیرپذیری بر شرایط و مبنای حسن بر اساس سخنان گردآوری شده امیر مؤمنان 
علی علیه‌السلام در نهج‌البلاغه اشاره می‌نماید. مقاله »مبانی سیاسی قرآن کریم در تفاسیر«، 
نوشته غلامرضا بهروزی لک و مصطفی دهقانی فیروزآبادی، نحوه رفتار سیاسی در روابط 
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داخلی و خارجی، نحوه برخورد در سیاست‌های مالی و اقتصادی، شرط عدالت در رهبری و 
حکمرانی، تفکیک‌ناپذیری دین از سیاست، لزوم مشورت، حق مداری و عدالت‌گستر بودن 
سیاست‌های جنگی، فصل‌الخطاب بودن حرکت رهبر، عزت و آگاهی را بررسی می‌کند. در 

این مقاله نیز به مبحث حق‌مداری تنها در جهاد و برخوردهای فرامرزی پرداخته شده است.
در هیچ‌یک از منابع فوق، ارتباط بین حق و تربیت سیاسی و نگاه نظام‌مند به این مسئله 
تربیت  در  مسئله  این  به  نظام‌مند  نگاه  و  تربیتی  ارائه روش  مقاله درصدد  این  نشد که  یافت 

سیاسی است.

1- مفهوم‌شناسی

1-1. تربیت
بر اساس نوع نگرش به انسان و در نظر گرفتن جایگاه وی تعاریفی از تربیت ارائه شده 
است؛ اگر انسان بما هو انسان و بدون جهت‌گیری خاصی در نظر گرفته شود، تربیت به معنای 
کشف استعدادها است؛ یعنی هر کس در هر زمینه‌ای که استعداد داشته باشد موفق شده و 
به سمتی حرکت کند که  آموزشی  نظام  است که  این  می‌رسد. لازمه‌اش  نتیجه  به  سریع‌تر 
استعدادها را کشف و شکوفا سازد که به تبع آن رشد و تکامل فرد و جامعه سرعت می‌یابد، 
در غیر این صورت استعدادها به تدریج تعطیل گشته و سرانجام بی‌حاصل می‌ماند )غزالى، 
بی‌تا، 1: 141 و 201( و اگر انسان را همچون فارابی و بر اساس طرح مدینه فاضله‌ که هرکس 
اندیشه‌ای  نقشه جامع مدینه فاضله عمل می‌کند و  به مقتضای جایگاه ویژه خود در  در آن 
متناسب با جایگاه عملی خویش در این مجموعه دارد تا به برترین کمالات انسانی دست یابد 
در نظر گیریم؛ جهت‌گیری تعلیم و تربیت به این سمت است که هدایت بر عهده فیلسوف و 
حکیم است و هدف از آموزش دست‌یابی به سعادت و کمال اول در این دنیا و کمال نهایی 
در آخرت است؛ همچنین وی معتقد است سعادت واقعی آن است که در حقیقت، شخص 
پس از رسیدن به آن، غایتی دیگر را فرا روی خود نبیند و در جستجوی آن برنیاید )فارابی، 

بی‌تا: 180(. طبق چنین تعریفی تربیت امری حکیمانه و برای رسیدن به کمال نهایی است.
به گرایش‌های درونی‌اش مورد  با توجه  نصیرالدین طوسی  را همانند خواجه  انسان  اگر 
مطالعه قرار دهیم، انسان دارای شئون وجودی گوناگون، توانایی‌ها، استعدادها و آمادگی‌های 
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متنوّع است و در درون وی گرایش به خیر و شر و سعادت و شقاوت است و زمینه‌های صعود 
و سقوط در سرشت او نهاده شده است؛ به همین دلیل، به پرورش نیروها، هدایت گرایش‌ها 
و شکوفاسازی قوای خود نیازمند است تا برای وی کمال علمی و عملی حاصل گردد و به 
بی‌تا: 29-30(؛ چنانچه  یازد )خواجه نصیرالدین طوسى،  الهی دست  نهایی و قرب  سعادت 
تربیت را همانندابن‌ مسکویه هدف‌محور مطالعه نماییم، هدف نهایی از تربیت انسان، توجّه، 
تشبهّ، و تقرّب به حق‌تعالی است. مقصود از توجّه معرفت انسان درباره مبدأ حقایق جهان است 
که خود مراتبی دارد و بالاترین مرتبه آن یقین است و مراد از تشبهّ، دوری از زشتی‌ها، اعم از 
صفات و افعال و اتصّاف به خوبی‌ها است؛ به‌گونه‌ای که انسان خداگونه و خلیفه خدا روی 
زمین گردد. مقصود از تقرّب، ارتقای رتبه وجودی است، به طوری‌که فیض دایم بر انسان 
نازل شود، انسان از اضطراب و نگرانی رهایی یابد، به اطمینان نایل آید، با پاکان و فرشتگان 

همنشین شود و به بهشت خداوندی وارد گردد )ابن‌مسکویه، 1413ق: 27، 36 و 60-57(.
استعدادهایی است  انسان دارای  این‌که  اول  به چشم می‌خورد؛  نکته  تعاریف دو  تمام  در 
فطری و برای تربیت چیز جدیدی به انسان ارائه نخواهد شد، بلکه همان استعدادهای خدادادی 
کشف و تقویت می‌گردند و توسط انسان کامل به سمت مطلوب هدایت می‌شود و دوم اینکه 
در همه تعاریف هدف سعادت و کمال نهایی و انسان کامل شدن در نظر گرفته شده است که 
لازمه آن رشد همه استعدادهای انسان به طور هماهنگ است؛ بنابراین تربیت را این‌گونه تعریف 
می‌کنیم: »کشف و رشد عادلانه همه استعدادهای فطری انسان، توسط پیامبر و یا جانشینان وی 
در جهت ‌هدایت به سوی توحید«. بدین ترتیب، تربیت دارای دو مرحله است: الف- شناسایی و 

کشف استعدادها و ب-پرورش و شکوفایی آن‌ها به وسیله هادی )انسان کامل(.

1-2. سیاست
و رسیدگی چهارپايان  تربيت  تيمار،  معناى  به  »سَوَسَ، ساس«  ريشه  از  لغت  در  سياست 
)طریحی،  امر  اصلاح یک  به  قیام   ،)336  :7 فراهيدى، 1409ق،  685؛   :2 )موسی، 1929م، 
1375، 4: 78؛ ابن‌سیده، بی‌تا، ‏8: 539؛ زبیدی، 1414ق، 8: 322؛ ابن‌منظور، 1414ق، ‏6: 108( 

و به عهده گرفتن امور مردم )مطرری، بی‌تا، ‏1: 421( است.
نیازهای فطری و رشد استعدادهایش، به  به  بالطبع است و برای پاسخ‌گویی  انسان مدنی 
زندگی اجتماعی نیاز دارد. اماّ اگر به صورت طبیعی رها باشد، بر حسب قدرت و حرص بیشتر 
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در تعدّی به حقوق دیگران مانعی نخواهد یافت و در این بین، باید کسی باشد که به تدبیر امور 
بین افراد و اصلاح ارتباطات ایشان بپردازد تا هر یک به رتبه‌ای که مستحقّ است، دست یابد، 
حق هر کسی داده شود و از تصرّف در حقوق دیگران منع گردد. این تدبیر همان سیاست 
است )خواجه نصیرالدین طوسى، بی‌تا:210(. بنابراین سياست‏ یعنی كشور، جامعه و مردم را با 
توجه به اهداف و نيازهاى آن‌ها اداره كردن و به نيازهاى آنان رسيدگى نمودن و جامعه را در 
مسير درست قرار دادن. به همین سبب، به ائمه »ساسة العباد«  خطاب م‏ىشود )مؤسسه آینده 

روشن، 1388، 3: 250(. 
سیاست الهی، معرفت حفظ شریعت در بین امتّ و احیای سنتّ در بین آن‌ها با استفاده از 
امر به معروف و نهی از منکر، اقامه حدود و اجرای احکام شریعت، ردّ مظالم، از بین بردن 
دشمن و دور کردن  اشرار است )اخوان صفا، بی‌تا، 1: 273( در مسیری که حفظ نوع و بقای 
ایشان ممکن باشد )ابن‌خلدون، 1398: 303(. غرض علم سیاست خیر حقیقی و اعلی برای 
انسان است )ارسطو، بی‌تا، 1: 167( و این خیر حقیقی همان سعادت انسان است )ارسطو، بی‌تا، 
1: 175؛ غزالی، بی‌تا: 88(؛ همچنین فارابی می‌گوید سعادت خیر مطلق است و هر چیزی که 
بنابراین  بی‌تا: 50(؛  )فارابی،  است  یاری می‌دهد خیر  را  انسان‌ها  به سعادت،  راه رسیدن  در 

سعادت را به خیر و خیر را به سعادت تعریف کرده است. 
بقیه  اماّ  گرفت؛  صورت  دانشمندان  از  برخی  منظر  از  سیاست  علم  تعریف  این‌جا  تا 
توحیدی  و  الهی  ایدئولوژی  در  که  بدین سؤال عرضه خواهد شد  پاسخ  قالب  در  تعاریف 
چه ویژگی‌هایی وجود دارد که در دیگر ایدئولوژی‌ها و مکاتب نمی‌توان بدان دست یافت؟

یا  توصیفی  و  هنجاری  مفاهیم  بین  تفاوت‌گذاری  دشواری  سیاست  علم  نهایی  مسئله 
که  ارزش‌هایی  می‌کنند  توصیف  ارزش‌ها  عنوان  به  اغلب  را  هنجاری  مفاهیم  است.  تبیینی 
اصول اخلاقی یا آرمان‌ها را باز می‌گویند و آن‌ها هم بایدها را مطرح می‌کنند. در این معنا 
برابری، مدارا، و  مانند آزادی، عدالت،  ارزشی دارند؛  بار  از مفاهیم سیاسی  بزرگی  ردیف 
یا  را مطرح  رفتار  از طرز  معینّی  مفاهیم هنجاری شکل‌های  یا  ارزش‌ها  بنابراین  مانند آن‌ها. 
تجویز می‌کنند نه این‌که توصیف‌گر رویدادها و رخدادها باشند. در نتیجه، گاه دشوار است 
را  آن‌ها  که  کسانی  ایدئولوژیک  و  فلسفی  اخلاقی،  اعتقادات  از  را  سیاسی  ارزش‌های  که 
مطرح می‌کنند، جدا و آزاد کرد )Heywood، 2004: 4(. سیاست را به‌عنوان اعمال قدرت یا 
اقتدار، روند تصمیم‌گیری جمعی، تخصیص منابع کمیاب، عرصه حیله و فریب یا دست‌کاری 
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فکری و مانند آن توصیف کرده‌اند. با این حال، در بیشتر این تعاریف شماری از موضوع‌ها 
و موارد شاخص ظاهر می‌شوند. در وهله نخست، سیاست یک فعالیتّ است. دوم، سیاست 
سیاست  سوم،  می‌شود.  پدیدار  مردم  میان  و  مردم  بین  تعامل  از  که  است  اجتماعی  فعالیتّی 
می‌شود.  زاده  منافع  یا  نیازها  خواست‌ها،  عقاید،  از  ردیفی  وجود  از  تنوّع،  و  گوناگونی  از 
چهارم، این گوناگونی با تضاد پیوند تنگاتنگ دارند؛ به‌طوری‌که سیاست متضمّن بیان عقاید 
متفاوت، رقابت بین هدف‌های متعارض یا برخورد منافع سازش‌ناپذیر است. جایی که توافق 
خود به خود یا هماهنگی طبیعی وجود داشته باشد، اثری از سیاست نمی‌توان یافت. سرانجام، 
سیاست درباره تصمیمات جمعی است که به صورتی برای گروه یا مردم الزام‌آورند. تضادها 
را از راه همین تصمیم‌ها حل و رفع می‌کنند؛ اماّ همین‌جا توافق نظریهّ‌ها به پایان می‌رسد و 
بین چه کسانی رخ می‌دهد و کدام  اختلاف‌نظرهای مهمی درباره تضادها و این‌که کجا و 

.)52 :2004 ،Heywood( تضادها را می‌توان سیاسی نامید، رخ می‌دهد
برخی از دانشمندان بر این باورند که اساس سیاست را حکمت و اخلاق تشکیل می‌دهد 
نظریهّ  باب سیاست،  نظریاّت در  از قدیمی‌ترین  ابن‌خلدون، 1398: 303(.  (فارابی، بی‌تا: 4؛ 
افلاطون است. وی معتقد است که حکومت باید در دست حکیم باشد. فلسفه عین سیاست 
باید به تعلیم و تربیت افراد و  است و برای داشتن سیاستی متعالی و رسیدن به مدینه فاضله 
اداره‌کنندگان آینده آن توجه داشت. آنچه باعث به وجود آمدن شهروندان خوب می‌شود، 
تعلیم و تربیت و فداکاری در راه مدینه است. محبتّ و همکاری، مردم مدینه را به یکدیگر 
پیوند می‌دهد و جامعه را توانایی و نیرو می‌بخشد. وی راه جلوگیری از استبداد و خودکامگی 
برای  قانون می‌داند )کویره، 1360: 12، 13 و 117(.  اساس  بر  احترام و عمل  را  در جامعه 
اجرای کامل همه مفاهیمی که تا این‌جا ذکر گردید، نیاز به هدف است. این‌که چرا باید به 
دیگری محبتّ نمود؟ چرا در جامعه ایثار لازم است؟ ماکیاول بر این عقیده است که برای 
شهریاریش  برقراری  به  بهتر  که  طریقی  هر  از  می‌تواند  سیاستمدار  و  حاکم  قدرت،  حفظ 
به  مواقع  از  بسیاری  در  اخلاقی  مسائل  رعایت  که  آن‌جایی  از  و  کند  اقدام  می‌شود،  منجر 
نفع حاکمیتّ و حاکم نیست، استفاده از مفهوم مقابلش )مفاهیم غیراخلاقی( مناسب‌تر است 
)ماکیاولی،1380: 100-110(. بنابراین در سیاست ماکیاولی برخلاف سیاست افلاطون چه بسا 
ایثار و محبتّ در مواردی مذموم باشد؛ چراکه هدف حفظ حکومت است و نه پاس‌داشت 

خوبی‌ها.
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ابن‌خلدون خواستار حکومتی است که با توجه به همه امیال و خواسته‌های انسانی و صفات 
رذیله و حمیده آن‌ها به طور نسبی و نه مطلق دارای نظامی معتدل باشد )ابن‌خلدون، 1398: 

141و142(.
درست است که سیاست رشته‌ای از امور اجتماعی است که موضوع آن حکومت، اجتماع، 
کیفیت اجرای قدرت سیاسی و نحوه تعیین یا انتخاب فرمانروایان جامعه است )علومی، 1344: 

5(، ولی در مبانی اسلامی بحث درباره کیفیت اجرای قدرت سیاسی است.
منافع  آن،  طریق  از  که  است  فعالیتّی  »سیاست  می‌گوید:  سیاست  درباره  کریک  برنارد 
متفاوت واحد معینّی از حکم‌رانی، با دادن سهمی از قدرت متناسب با اهمیتّ آن منافع در 
منظر، پخش  این  در   )21 :2000 ،Crick( می‌شود.«  است، حاصل  اجتماع  بقای کل  و  رفاه 
گسترده قدرت نکته اصلی سیاست است. کریک با پذیرش ناگزیر بودن درگیری، استدلال 
می‌کند که وقتی گروه‌های اجتماعی و شرکت‌ها، قدرت به دست می‌آورند راهی جز سازش 
ندارند. آن‌ها نمی‌توانند فقط از راه برخورد اقدام کنند. بدین دلیل، او سیاست را این‌چنین 
توصیف کرده است: »سیاست آن راه‌حل مسئله نظم است که سازش را می‌پذیرد و خشونت 
و اعمال زور را نمی‌پذیرد )Crick، 2000: 30( و این همان چیزی است که در سیاست قرآنی 

فَيُدْهِنُون{ تُدْهِنُ  لَوْ  وا  }وَدُّ می‌فرماید:  قرآن  در  خداوند  است.  شده  نفی  علوی  سیره  در  و 
)قلم: 9(‏؛آن‌ها دوست دارند نرمش نشان دهى تا آن‌ها )هم( نرمش نشان دهند )نرمشى توأم 
با انحراف از مسير حق(. ادهان به معنای روغن‌کاری است که بین دو سطح را نرم می‌کند. 
با  بدین معنا که در سیاست اسلامی عدّه‌ای تمایل دارند برای این‌که معارضه و اصطکاکی 
حکومت‌ها به وجود نیاید، دائماً با سازش‌کاری برخورد کنند. در سیره علوی نیز امیر مؤمنان 

الْْمطََامِعَ«  بِعُ  لََايَتَّ وَ  ارِعُ  يُُضَ لََا  وَ  انِعُ  لََايُُصَ مَنْ  إِلَّاَّ  سُبْحَانَهُ   ِ اللَّهَّ أَمْرَ  »لََايُقِيُم  می‌فرماید:  علیه‌السلام  علی 
)سیدرضی، بی‌تا، ح110: 488(؛ فرمان خدا را تنها كسى م‏ىتواند اجرا كند كه سازشك‌ار 

نباشد، به روش اهل باطل عمل نكند و پيرو فرمان طمع نگردد.
بیسمارک، صدراعظم آلمان گفته بود: »سیاست علم نیست، بلکه هنر است.« هنری که 
بیسمارک در ذهن داشت هنر حکومت کردن بود؛ یعنی اعمال نظارت از درون جامعه از راه 
اتخّاذ و اجرای تصمیم‌های جمعی )Heywood، 1997: 5(. در این نظر نیز اعمال نظارت از 
درون جامعه اشاره به فریضه امر به معروف و نهی از منکر دارد، ولی سؤال در این تعریف 
این است که تصمیم‌های جمعی که اجرای آن به عنوان یک راهبرد مطرح شده است، مبتنی 
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بر چیست؟ آیا امری سلیقه‌ای و یا دارای اصول است و آن‌گاه این اصول مبتنی بر چیست؟
بدین ترتیب در تعاریفی که صورت گرفت، دو مسئله به وضوح به چشم می‌خورد. اول، 
در مبانی‌ای که خواست مردم و مفاهیم بر آن استوار است، برای همین سیاست عموم مردم 
در شریعت بر عهده امام و نبی گذاشته شده است؛ چراکه ریشه و محتوای سیاست تنها در 

مفهوم دین به درستی بنا نهاده شده است. امام رضا علیه‌السلام در صفات امام می‌فرماید: »عا‏لم 
يَاسَةِ.« )کلینی، 1407ق، 1: 202( و در کلام دیگری نیز امام صادق علیه‌السلام می‌فرماید  بِالسِّ
که امر دین و امتّ به نبی واگذار شد تا بندگان را سیاست نماید )کلینی، 1407ق، 1: 266(. 
ابزار پیامبر، قرآن کریم و وحی است و هدفش نیز برقراری توحید است. دوم، در مآل‌نگری 
آن است که تفاوت سیاست اسلامی با دیگر مکاتب در این دو امر کلیدی است. امیر مؤمنان 

ِ لََا‏نْ ابيتَ عََلى‏حَسَكِ  علی علیه‌السلام خود به عنوان كي سياستمدار اسلامى م‏ىفرمايد: »وَاللَّهَّ
ظالِِماً  الْقِيامَةِ  مَ  يََوْ رَسُولَهُ  وَ   َ الْقََى‏اللَّهَّ مِنْ‏انْ  الََىَّ  احَبُّ  داً،  مُصَفَّ فِى‏الْْاغْلالِ  اجَرَّ وَ  داً  مُسَهَّ عْدانِ  السَّ
طامِ ...« )سیدرضی، بی‌تا، خ 224: 346(؛ به خدا سوگند، اگر  لْحُ ‏ءٍ مِنَ‏ا لِبَعْضِ‏الْعِبادِ وَ غاصِباً لِشََىْ
شب را بر روى خارهاى سخت سعدان به صبح آورم يا در غل و زنجيرم بسته و بكشند برايم 
محبوب‌تر از آن است كه روز قيامت در حالى به ديدار خدا و پيامبرش بشتابم كه به برخى از 

بندگانش ستم كرده و چيزى از حطام دنيا را به ناحق برگرفته باشم. 
این تفاوت دیدگاه اسلامی با نظر امثال ماکیاول در باب سیاست است. به عنوان جمع‌بندی، 
این تعریف از سیاست در اسلام قابل ارائه است: سیاست فعالیتّی اجتماعی، دارای قدرت تدبیر 
امور مردم در راستای ایجاد عدالت بر اساس ارزش‌های مطرح‌شده در کتاب و سنتّ است 
که همّت آن، پیروزی جبهه حق بر باطل و هدف آن، رساندن جامعه به سعادت -که همان 
هدایت و ایصال جامعه به صراط  مستقیم است- است. بنابراین در سیاست اسلامی، خواست 
مردم مبتنی بر توحید و عدالت‌خواهی و هدف حکومت، سعادت‌خواهی در صراط مستقیم 

است.

1-3. تربیت سیاسی
تربیت سیاسی  از  نیز  تعاریف مختلفی  تربیت،  و  از سیاست  تعاریف مختلف  به  توجه  با 
ارائه شده است؛ تربیت سیاسی طرحی است که به ایجاد شخصیت عقلانی، منتقد، توانا در 
گفت‌وگوهای سازنده و توانمند در عملکردهایی که به بهبود هر چه بیشتر وضعیت می‌انجامد. 
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به این معنا، تقویت بینش انسان به صورتی که اهل نظر بوده، توانایی تحصیل و کسب بینش 
سیاسی را برای خود به ارمغان آورد که هدف از آن، پرداختن به رشد و گسترش روزافزون 
عواطف  و  اعتقادات، جهت‌گیری‌ها  ارزش‌ها،  برگیرنده  در  که  است  دیدگاه‌هایی  و  بینش 
محلی،  قضایای  سیاسی،  موضع‌‌گیری‌های  به  نسبت  شخص  به‌صورتی‌که  است؛  سیاسی 
دقیق در صحنه‌های  مشارکت  و  فعالیت  بر  باشد؛ همچنین  مطّلع  و  و جهانی آگاه  منطقه‌ای 
سیاسی و اجتماعی به طور کلی توانا باشد و نیز از اهداف آن، تقویت بنیه مشارکت سیاسی 
اسلام است؛ به نحوی که بر مشارکت و فعالیت سیاسی را در جامعه با احساس مسئولیت و 
داشتن شوق و علاقه برای ایجاد تغییر و تحول در تمام اشکال و عناوین موجود که به ایجاد 

تغییر و تحوّل بهتر بینجامد، قدرت و توانایی داشته باشد )محمدطحان، 1381: 35(.
این‌چنین  جهان  در  زندگی  برای  شدن  آماده  و  استعداد  پرورش  نگاه  با  دیگر،  تعریف 
است: »تربیت سیاسی، پرورش فضایل، دانش و مهارت‌های مورد نیاز برای مشارکت سیاسی 
و  است  خود  جامعه  آگاهانه  بازسازی  در  آگاهانه  مشارکت  برای  اشخاص  کردن  آماده  و 
سیاسی،  همبستگی  یک  ایجاد  سیاسی،  رهبران  گزینش  شهروندان،  تربیت  همچون  اموری 
حفظ قدرت سیاسی، اجتماعی کردن افراد برای نظام‌های سیاسی، نقد نظام سیاسی موجود و 
تربیت شهروندان جهانی از جمله اهدافی است که برای تربیت سیاسی ذکر می‌شود )الیاس، 

.)180 :1385
در تعریف دیگر، با دیدگاه پرورشی و ارزشی آمده است که تربیت سیاسی یا پرورش 
سیاسی، جریانی است که شخصی از طریق آن جهت‌گیری سیاسی خود را در جامعه کسب 
می‌کند و به این ترتیب، ارزش‌های سیاسی و اجتماعی از یک نسل به نسل بعدی منتقل می‌شود. 
بنابراین می‌توان گفت که تربیت سیاسی، جذب و درونی کردن هنجارها و ارزش‌های نظام 
سیاسی جامعه است )اداره کل امور فرهنگی و هنری وزارت آموزش و پرورش، 1379: 22(.

و  زمینه‌سازی  سیاسی،  تربیت  که  نمود  بیان  این‌گونه  می‌توان  تعاریف  جمع‌بندی  در 
فرصت‌آفرینی به منظور کسب دانش سیاسی، پرورش بینش، قدرت تحلیل سیاسی، ارتقای 
انگیزش، تقویت توان مشارکت و هم‌گرایی افراد جامعه در امر اجتماعی سیاسی در یک روند 

تدریجی، مستمر و نظام‌مند است )رک: مرکز مطالعات تربیت اسلامی، 1379: 463-443(.
برای  فعالیتّی  تنها  سیاسی  تربیت  این‌که  است،  اهمیت  دارای  نکته  تعاریف چند  این  در 
همراه کردن افراد جامعه با سیاست‌های سیاست‌ورزان نیست تا مردم کورکورانه در خدمت 
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دولت‌ها در بیایند و فقط افراد مطیعی باشند، بلکه در بستری عقلانی صورت می‌گیرد تا افراد 
ابزارهایی همچون امر به معروف و نهی از  با استفاده از  بتوانند مسائل را نقد و در مواردی 
تعریف سیاست هم ذکر شد  بگیرند. همان‌طورکه در  را  انحراف دولت‌مردان  منکر جلوی 
بنای سیاست بر اعتقادات و ارزش‌هاست و بر همین مبنا، نتیجه تربیت سیاسی، رشد مردم در 
جهت‌گیری‌های بینشی به منظور بهبود اوضاع اجتماعی است. حضور در جامعه و آگاهی از 
وضع موجود برای رفع مشکلات و تلاش برای تغییر وضع موجود به موقعیتّ برتر از نشانه‌های 
مثمر ثمر بودن تربیت سیاسی است. تربیت افراد برای حضور در زندگی جهانی از آن جهت 
که تأثیرگذار باشند و بتوانند در آینده تمدن بزرگ اسلامی را مدیریت کنند هدف تربیت 

سیاسی است.
از  پذیرد.  صورت  انگیزشی  و  رفتاری  بینشی،  سطح  سه  در  باید  سیاسی  تربیت  بنابراین 
جهت بینشی سطح درک و عقلانیتّ مردم پرورش داده می‌شود، از جهت رفتاری افراد خود 
را مسئول می‌دانند، در مقابل کوتاهی‌ها و انحراف سکوت نمی‌کنند، وضع موجود را به سمت 
کمال تغییر می‌دهند و در جهت انگیزشی نیز خود را برای تمدّن بزرگ اسلامی در سرتاسر 

عالم آماده می‌کنند. 
همان‌طورکه در پیش از این اشاره شد، همّت سیاست اسلامی، پیروزی جبهه حق بر باطل 
است که لازمه این اتفاق، شناخت حق و تربیت افراد بر اساس حق‌محوری است که در ادامه 

به شرح آن پرداخته می‌شود.

2- اصل حق‌محوری
رفتاری، حق‌طلبی است که ریشه آن در سطح  تربیت سیاسی در عرصه  از اصول  یکی 
بینشی به مبنای توحید محوری بازمی‌گردد؛ چراکه خداوند خود، حقّ مطلق است و هر چه 
از سوی او وجود یابد، بر اساس حقّ و حقیقت است. بنابراین بدون اعتقاد به توحید، عمل بر 
اساس حق، امری ناممکن است؛ چراکه با حذف منشأ حق، معیاری برای شناخت وجود ندارد.

از مجموع مطالبی که در بیان معنای واژه حقّ و مشتقات آن بیان شده است، می‌توان چند 
عنصر اصلی را به عنوان شاخصه‌های تشکیل‌دهنده حوزه معنایی واژه حق بر شمرد. این عناصر 
شامل استواری و استحکام، مطابقت با خارج )مصطفوی، 1430ق، 2: 261(، وجوب، ثبات و 

ظهور )فراهیدی، 1409ق، 3: 6( هستند.
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است.  »باطل«  یعنی  آن  مقابل  واژه  مفهوم  به  توجّه  مستلزم  حقّ،  مفهوم  کامل  درک 
قاموس‌های لغت پس از ذکر تضاد واژه باطل با واژه حق، عناصر و مفاهیمی همچون تلف 
7: 431(، عدم  )فراهیدی، 1409ق،  بودن  غیرواقعی  رفتن، هلاکت،  میان  از  نابودی،  شدن، 
ثبات، نااستواری و تزلزل )راغب اصفهانی، 1412ق: 129( را در معادل‌یابی برای باطل مدّنظر 

قرار داده‌اند. 
در چندین جای قرآن به این مطلب پرداخته شده است که منظور از حقّ مطلق، خداوند 
لْحَقُّ وَ أَنَّ ما يَدْعُونَ مِنْ دُونِهِ هُوَ الْباطِلُ{ )حجّ:  َ هُوَ ا باری تعالی است و در آیات }ذلِكَ بِأَنَّ اللَّهَّ
لْحَقُ‏{)يونس: 32( بدان تذکّر داده شده است؛ همچنین آیاتی اشعار  كُُمُ ا ُ رَبُّ 62( و }فَذلِكُمُ اللَّهَّ
‏{)قصص: 75( و دعوت به حق هم برای او  ِ لْحَقَّ لِِلَّهَّ دارد که حق برای خدا است: }فَعَلِمُوا أَنَّ ا

لْحَقِ{)رعد: 14( و در پایان خداوند فرستاننده و آورنده حق است: }... بَلْ  است: }لَهُ دَعْوَةُ ا
 ُ اللَّهَّ إِلَّاَّ  إِلهَ  لا  مْ  لََهُ قِيلَ  }إِذا  آیه  همچنین  و   )90-88 لَكاذِبُُون‏‏{)مؤمنون:   ْ ُ إِنَّهُمَّ وَ  بِالْحَقِ  ناهُُمْ  أَتََيْ

ونَ...‏ بَلْ جاءَ بِالْحَقِ{ )صافات: 35 و 37( به همین موضوع پرداخته است. يَسْتَكْبِِرُ
تا این‌جا خداوند و هر آنچه منتسب به خدا و از جانب او است، حق دانسته شد. در ادامه 

ا  خداوند در آیه 119 بقره اشاره به حق بودن پیامبر صلوات الله علیه می‌کند و می‌فرماید: }إِنَّ
ا جاءَهُُمْ بِالْحَقِّ مِنْ  أَرْسَلْناكَ بِالْحَقِّ بشَِيراً« و بنابر دو آیه »وَ لَقَدْ أَرْسَلْنا مُوسى‏ بِآياتِنا وَ سُلْطانٍ مُبِين‏ فَلَمَّ
عِنْدِنا{ )غافر: 23و25(، هر آنچه را که پیامبران از معجزه و بینه با خود می‌آورند نیز حق است. 

يَن  بِيِّ ُ النَّ کتابی که خداوند بر پیامبر نازل می‌کند نیز حق است که برخی آیات مانند }فَبَعَثَ اللَّهَّ
اسِ فِيَمَا اخْتَلَفُوا فِيه{)بقره: 213(  رِينَ وَ مُنْذِرِينَ وَ أَنْزَلَ مَعَهُمُ الْكِتابَ بِالْحَقِّ لِيَحْكُمَ بَيْْنَ النَّ مُبَشِّ
اشعار  آن  بر   )105 {)نساء:  اللَّهَّ أَراكَ  بِِما  اسِ  النَّ بَيْْنَ  لِتَحْكُمَ  بِالْحَقِّ  الْكِتابَ  إِلَيْكَ  أَنْزَلْنا  ا  }إِنَّ و 

َ قِياماً وَ قُعُوداً وَ  ونَ اللَّهَّ ذِينَ يَذْكُُرُ دارند و دست آخر، درباره خلقت این‌گونه آمده است: }الَّ
فَقِنا  سُبْحانَكَ  باطِلًا  هذا  خَلَقْتَ  ما  ا  رَبَّنَّ رْضِ  الْْأَ وَ  ماواتِ  السَّ خَلْقِ  فِِي  رُونَ  فَكَّ يََتَ وَ   ْ

جُنُوبِِهِمِ عََلى‏ 
ار{)آل‌عمران: 191( که اگر از جمله »پروردگارا این‌ها را باطل نیافریده‌ای« مفهوم  عَذابَ النَّ

مخالف گرفته شود، نتیجه حاصل می‌گردد که نظام خلقت بر اساس حق است.
بنابراین خداوند و هر آنچه منتسب به خداوند است اعم از رسولان، کتاب، خلقت و دین، 
حق هستند. بر این اساس، رسول و کتاب مسئولیتّ دعوت به حق را دارند و رویکرد مؤمنان 
به حق، تصدیق، پذیرش و تبعیتّ از آن است و رویکرد کفار، تکذیب، تمسخر، تحریف و 
روی‌گردانی از آن است. مؤمنان چون حق را واقعیتّی یگانه و از جانب خدای احد می‌دانند، 



 102  فصلنامه علمی قرآن و علوم اجتماعی   سال اول/ شماره 1/ بهار 1400/ پیاپی 1

وحدت‌نظر داشته و با وحدت در مقابل باطل ایستادگی می‌کنند و در مقابل، کفار حق را در 
در  تشتت  برخلاف  ولی چون هدفشان  هستند،  تفرقه  اهل  بنابراین  پراکنده می‌جویند؛  امور 
نظراتشان، یکی است و آن مقابله با حق است، در مقابل جبهه حق متحّد به نظر می‌آیند که 

این اتحّاد پوچ با ایستادگی و جهاد در مقابل کفر شکننده است. 
بر اساس آیات قرآن کریم و شاخصه‌هایی که در مورد کتاب، رسول و دین حق از آن 
استخراج گردید در تربیت حق محور بر شش روش و اصل تأکید می‌شود تا این استعداد در 
افراد رشد نماید؛ در رأس آن دعوت همگانی به سوی حق است؛ ولی این دعوت مؤثر واقع 
نمی‌گردد، مگر این‌که شهادت نیز بر اساس حق باشد، حتیّ در صورتی‌که به ضرر شخصی 
از استعمال قول زور اجتناب کنند، عدم  تثبیت گردد و داعی و مؤمنان  تا حق  منجر گردد 
سکوت در مقابل ظلم و جهاد کمک می‌کند تا موانع دعوت به سوی حق برداشته شود و 
شکنندگی کفار از درون برای اهل حق اثبات گردد و دیگران به ایستادگی در مقابل ظلم 
تشویق و ظالم شناخته شود. در وهله آخر در صورتی‌که امکان مبارزه با موانع و حذف آن‌ها 

نباشد جهت حفظ حقیقت و عدم رضایت به باطل، روش هجرت تبیین شده است.

1-2. دعوت به حق
اولین اصل برای شکوفا کردن تربیت حق‌محور این است که همواره در جامعه نسبت به آن 
داعی وجود داشته باشد. در شريعت الهي، اصل حاكميتّ با كتاب و سنتّ است، ولی طريقه و 
شاكله ظاهري آن با توجه به مقتضياّت زمان و مكان بر عقلانيتّ استوار است. تنها امتياز نظام 
ديني بر دیگر نظام‌ها و حكومت‌ها در اين است كه مشروعيتّ حاكميتّ در نظام اسلامي از ناحيه 
خدا است و آنچه جامعه اسلامي را سامان مي‌بخشد و در تمام ابعاد، آن را از تمام لغزش‌ها حفظ 
ميك‌ند، قانون الهي است كه از سرچشمه زلال وحي بر پيامبر صلوات‌ الله‌ علیه و آله نازل شده 
است. قرآن كريم و سنتّ معصومان علیهم‌السلام دو منبع فيض الهي هستند و سازنده شالوده 
حكومت اسلامي و اصول اولي مستفاد از اين دو است، به همين جهت گفته شد رعايت و عمل 

به اين قوانين بر همه افراد جامعه لازم است )جوادی آملی،1390: 151(.
شكوفايي  نيست.  توانا  زندگي  تداوم  به  بي‌هم‌نوع  كه  است  اجتماعي  موجودي  انسان 
استعداد آدمي در پرتو تعامل و تعاون اجتماعي متجليّ است. استمرار حيات در رهبانيتّ و 
زندگي به سبك غارنشيني، زيست حيواني است؛ از اين رو، حيات اجتماعي براي انسان، لازم 



 103  فصلنامه علمی قرآن و علوم اجتماعی   سال اول/ شماره 1/ بهار 1400/ پیاپی 1

و ضروري است و چون انسان‌ها داراي طبايع و سلايق مختلف و غريزه فزون‌خواهي هستند، 
ظهور اختلاف و بروز منازعات ميان ايشان بديهي است.

بر اين پايه، وجود قوانين كه معيار حق و باطل باشند، مقوله‌اي عقلاني است؛ زيرا عدم 
ضوابط اجتماعي براي زوال نزاع‌ها و رفع چالش‌ها مساوي با اختلال مجتمع انساني است و 
قرآن كريم به همه اين موارد تصريح دارد: درباره اجتماعي بودن انسان كه به صورت انفرادي 

ا النّاسُ اِنّا خَلَقنـكُم مِن ذَكََرٍ و اُنثى و جَعَلنـكُم شُعوبًا  َ نمي‌تواند ادامه حيات دهد، مي‌فرمايد: }يـااَيُّهُّ
و قَبائِلَ لِتَعارَفوا{)حجرات: 13(. مفاد آيه اين است كه اگر انسان مي‌توانست انفرادي زندگي 
كند، نياز به تكوّن قبايل و تشكّل ملت‌ها نبود. وجود اقوام و ملل براي بازشناسي و نظام‌مندي 

اجتماع است.
ةً  عَلَ النّاسَ اُمَّ كَ لَجَ }و لَو شاءَ رَبُّ مي‌فرمايد:  نیز  افراد  ميان  اختلاف  بودن  درباره ضروري 
اگر خداي  كَ و لِذ‌لك خَلَقَهُم{)هود: 118 و 119(؛  و‌حِدََةً و لایَزالونَ مُختَلِفين  اِلّا مَن رَحِمَ رَبُّ
مناّن مي‌خواست و خللي در سنتّ الهي ايجاد نمي‌شد، جلوي همه اين اختلافات و نزاع‌ها را 
مي‌گرفت و با امتّ واحده و ايجاد امنيتّ كامل، جوامع بشري را از هر گزندي در امان نگه 
مي‌داشت؛ ولي اين كار از جانب خدا نوعي اجبار و اكراه به شمار مي‌رود و با تكليف و كمال 

انسان منافات دارد، از اين رو اين سنتّ ثابت گرديد.
بر اين اساس، هر اختلافي مذموم نیست، بلكه اختلاف نكوهيده اختلاف پس از علم است؛ 
يعني طرفين پس از روشن شدن حقايق با هم اختلاف و نزاع كنند. پس وجود اختلاف در 
مسير زندگي اجتماعي امري طبيعي است و زمينه‌اي براي نيل به كمال و سعادت انساني. معيار 
حلّ اين اختلافات قرآن كريم است، به همين دليل تمام اهتمام اولياي دين بر پايه آشنايي 
جامعه با قرآن براي تهذيب نفس و تعليم آن قرين است )جوادی آملی،1390: 14( و قرآن 

کریم خود از مظاهر و مصادیق حق است.
در همین راستا وظیفه حکومت اسلامی دعوت به حق است و حق مطلق که معیار دعوت 
را درآیه 62 سوره حج حق  الله است؛ همان‌گونه که خداوند خود  فقها است،  ائمه و  انبیا، 
معرفی می‌کند. پس همان‌گونه که ذکر شد، چنانچه محور قوانین و عملکردها حق نباشد، این 

مهم به سرانجام نخواهد رسید و به نسبت دوری از حق نزدیکی به باطل حاصل خواهد شد.
وظیفه حاکم اسلامی نیز همین است که دیگر حکومت‌ها را به سوی حق مطلق دعوت 
نماید، همان‌گونه که در سیره پیامبر‌‌)ص( ذکر گردید و خداوند نیز در سوره نمل از آیه 24 تا 
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31 به همین مسئله اشاره می‌فرماید؛ هنگامی که سلیمان متوجه شد که قومی خورشیدپرست‌اند 
فوراً برای دعوت ایشان به حق اقدام نمود.

حضرت موسی نیز مأموریت یافت تا ‌فرعون را به حق دعوت نماید. بر اساس سوره والعصر 
توصیه و دعوت به حق وظیفه انسان‌هایی شمرده شده است که می‌خواهند از خسران و زیان 

به دور باشند. که چنین کسانی تربیت‌یافتگان مکتب وحی هستند. 
بنابراین اگر حکومت اسلامی بخواهد با ثبات بماند و در کنار آن پیشرفت نماید باید اصل 
دعوت به حق و قانون‌گذاری حق‌مدارانه و اجرای حق محور را در رأس کار خود قرار دهد و 
بداند که همه حق به خداوند و توحید باز می‌گردد و در مقابل هر آنچه از باطل با آن مخلوط 

شود به شرک بازمی‌گردد.
همگی  می‌کند  نازل  کتاب  و  معجزه  و  بینه  از  آنچه  و  خداوند  گردید  ذکر  آنچه  بنابر 
تمام  چنانکه  است  حق  همین  بر  دعوت  محور  حق  تربیتی  روش  در  اول  گام  و  است  حق 
پیامبران و چه بسا برخی از مردم یک قوم در ابتدا مردم را به سوی حق مطلق یعنی خداوند 
فرامی‌خواندند )طباطبایی، 1417ق‏، ‏8: 285؛ فضل الله، 1419ق، 10: 266( و پیغمبران نیز در 
مدت تبلیغ خود در برخورد با اهل باطل دائماً در حال مدیریت جدال بین حق و باطل بودند 

)طوسی، بی‌تا، ‏9: 55؛ فخر رازی،1420ق، ‏21: 476(.
در جامعه و سیاست برای تربیت حق‌محور یا باید داعی به سوی حق و یا باطل‌ستیز بود، 
وگرنه کسانی‌که دل به سکوت خوش می‌نمایند و در هیچ‌یک از دو گروه فوق قرار نمی‌گیرند 

و بعد از مدّتی بازیچه دست خواص و زیرکان منافق صفت قرار می‌گیرند.

2-2. شهادت به حق
جامعه‌ای به سمت رشد حرکت می‌کند که وجدان و درک آن جامعه همواره بیدار باشد 
و خدا و خواست او را بر هر منفعتی ترجیح دهد. خداوند در آیه 135 سوره نسا می‌فرماید: 

قْرَبِيَن إِنْ  ِ وَ لَوْ عََلى‏ أَنْفُسِكُمْ أَوِ الْوالِدَيْنِ وَ الْْأَ امِيَن بِالْقِسْطِ شُهَداءَ لِِلَّهَّ ذِينَ آمَنُوا كُونُُوا قَوَّ ا الَّ َ }يا أَيُّهُّ
َ كانَ  وى‏ أَنْ تَعْدِلُوا وَ إِنْ تَلْوُوا و تُعْرِضُوا فَإِنَّ اللَّهَّ بِعُوا الْْهَ ما فَلا تََتَّ ُ أَوْلى‏ بِِهِ ا أَوْ فَقِيراً فَاللَّهَّ يَكُنْ غَنِيًّ
بِِما تَعْمَلُونَ خَبِيرا{؛ نشانه قیام به عدالت و قسط در جامعه این است که مردم آن جامعه به خاطر 
خداوند شهادت به حق دهند و این شهادت هم به نحوی باشد که حتیّ اگر به ضرر خودشان و 
یا پدر و مادر و یا خویشاوندانشان هم باشد دست بر ندارند و حتی به سمت افراد غنی به خاطر 
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رسیدن سودی و یا به سمت افراد فقیر به خاطر دلسوزی متمایل نشوند، در غیر این صورت 
ذِينَ  ا الَّ َ روز به روز حق‌گرایی در جامعه ضعیف‌تر می‌گردد. این آیه در معنا متناظر با آیه }يا أَيُّهُّ
كُمْ شَنَآنُ قَوْمٍ عََلى‏ أَلاَّ تَعْدِلُوا اعْدِلُوا هُوَ أَقْرَبُ  رِمَنَّ ِ شُهَداءَ بِالْقِسْطِ وَ لایَجْ امِيَن لِِلَّهَّ آمَنُوا كُونُُوا قَوَّ

َ خَبِيٌر بِِما تَعْمَلُونَ{)مائده: 8( است. َ إِنَّ اللَّهَّ قُوا اللَّهَّ قْوى‏ وَ اتَّ لِلتَّ
امیر مؤمنان علی علیه‌السلام بعد از ماجرای حکمیتّ این‌گونه می‌فرماید: »برترين مردم در 
نظر خدا كسى است كه عمل به حق نزد او محبوب‌تر از باطل باشد، گر چه حق از نفع او 
بكاهد، برايش مشكلاتى پيش آورد و باطل براى او منافعى فراهم سازد« )سیدرضی، بی‌تا، 
نتیجه گرفت که  افراد است و می‌توان چنین  برترین  از  خ 125: 182( در این خطبه، سخن 
نزد  افراد  برترین  است،  ایشان  تقواترین  با  خداوند  نزد  در  افراد  کرامت‌ترین  با  همچنان‌که 
خداوند کسی است که عمل به حق برایش محبوب‌تر از منفعت حاصل از باطل باشد و این 

خود اشعار بر این مسئله دارد که تربیت حق‌محور، عامل پرورش فضایل انسانی است.
هَلُوعا...إِلَّاَّ  خُلِقَ  نسْانَ  الْْإِ }إِنَّ  آیات  در  چنانچه  نمازگزاران  واقعی  ویژگی‌های  از 
به شهادات  قیام  است  )معارج: 19، 22 و33( آمده  ْ قائِمُون{ 

ذِينَ هُُمْ بِشَهاداتِِهِمِ ين‏...وَ الَّ الْْمصَُلِّ
ادا  نکند و هم در مرحله  از زیر آن شانه خالی  یعنی هم در مرحله تحمل  به شمار می‌رود 
از حضور در دادگاه استنکاف نورزد)طبری، 1412ق، ‏29: 53؛ ابن‌عاشور، بی‌تا، 29: 161( 
و به گفته فخر رازی نظر اکثر مفسرین این است که در حضور حکام آن را به حق ادا کنند 

)فخررازی، 1420ق، ‏30: 646(.
خداوند در آیه 283 سوره بقره بعد از آن‌که به بیان احکام قرض می‌پردازد، یک نکته کلی 

هادَةَ وَ مَنْ يَكْتُمْها  و دستور جامع را نیز مطرح می‌فرماید و آن این است که}لاتَكْتُمُوا الشَّ
آگاهند  ديگران  از حقوق  )بقره: 283(؛ ‏یعنی كسانك‌ىه  ُ بِِما تَعْمَلُونَ عَلِيم{  هُ آثِِمٌ قَلْبُهُ وَ اللَّهَّ فَإِنَّ
موظف‏اند به هنگام دعوت براى اداى شهادت آن را كتمان نكنند، بلكه بسيارى معتقدند در 
مورد حقوق مردم بدون دعوت نيز بايد اداى شهادت كرد تا حقی از طرفین ضایع نگردد و از 
آن‌جا كه كتمان شهادت و خوددارى از اظهار آن، به وسيله دل و روح انجام م‏ىشود، آن را 
به عنوان كي گناه قلبى معرفى كرده و م‏ىگويد: »كسى كه چنين كند قلب او گناهكار است« 
)دخیل، 1422ق: 66( و قلب گناهکار از تزکیه و یا به عبارت دیگر از تربیت روحی به دور 

است چرا که مرکز تأثیر پذیرفتن از آیات الهی و فهم حکمت قلب است. 
بنابراین در شهادت به حق که قسمتی از روش تربیتی حق محور است هم مربوط به بحث 
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عدالت است و هم تقوا که بزرگ‌ترین کرامت نزد خداوند است و برترین فضیلت است و 
جامعه‌ای که در آن شهادت به حق نباشد دیگر امیدی به اقامه عدالت و یا مدیریت بر اساس 

کرامت و فضایل انسانی نیست.

3-2. اجتناب از سخن باطل و کذب
به  زور  لغت  در  است.  زور  قول  از  اجتناب  محور  حق  تربیت  مؤلفه‌های  از  دیگر  یکی 
معنی باطل و کذب است )طریحی، 1375، ‏3: 319؛ فراهیدی، 1409ق، 7: 380( و قول زور 
و  نگردد  گفتار  در  حقیقت  و  صداقت  رعایت  آن  در  که  است  گفتاری  گونه  هر  معنی  به 
خداوند در آیه 30 سوره حج بعد از پرداختن به تعظیم حرمات در حج این‌گونه می‌فرماید: 
از  اجتناب كنيد و  پليدي‌هاى بت‌ها  از  ور{؛  وْثانِ وَ اجْتَنِبُوا قَوْلَ الزُّ جْسَ مِنَ الْْأَ }فَاجْتَنِبُوا الرِّ
سخن باطل بپرهيزيد که امت اسلامی در همان جهت تعظیم حرمت‌ها از گفتن هرگونه کلام 
باطل و حتی فکر و نوع رفتار باطلی که موجب انحراف است خودداری نمایند تا امتّ اسلامی 
ضمن حرکت در مسیر، اتحاد خود را حفظ نماید )ابن‌عطيه اندلسى، 1422ق، 4: 120؛ ثعلبی 
نیشابوری، 1422ق، 7: 21؛ فضل‌الله، 1419ق، ‏16: 62(؛ چراکه در تربیت اجتماعی دو نکته 
بین  اتحّاد ممدوح  به  ایمانی رسیدن  دارای اهمیتّ است. اول این‌که هدف میانی در جامعه 
افراد است و دوم این‌که در این آیه، اجتناب از قول زور در رتبه بعدی اجتناب از بت‌ها و 
عبادت آن‌ها ذکر شده است؛ یعنی در مسیر وحدت جامعه پس از دوری از بت‌ها، مهم‌ترین 
چیزی که از آن اجتناب می‌شود، سخنان باطل، حاشیه‌ساز و انحرافی است که مردم را از حق 
به دور می‌سازد؛ چنانکه در ماجرای غدیر شاهد بودیم که چگونه با تفاسیر انحرافی از کلام 
پیامبر صلوات‌الله‌علیه و آله، نه تنها حق را از ائمه سلب کردند، بلکه خود را نیز از حق تربیت 

شدن در ظلّ ولایت‌پذیری ائمه علیهم‌السلام محروم کردند.

4-2. عدم سکوت در مقابل ظلم
عدم سکوت در مقابل ظلم ظالم و افشای آن، یکی دیگر از مؤلفه‌های تربیت حق‌محور 
باشد  واقع شده  از موضع خودش  غیر  در  است که چیزی  معنا  بدین  ظلم  می‌رود.  به شمار 
)ابن‌منظور، 1414ق، ‏12: 373؛ ابن‌فارس، 1404ق، 3: 468( و ظالم کسی است که از حدود 
الهی تجاوز کند )طریحی، 1375، 6: 110(؛ همچنین ظلم به معنی از بین بردن حق و عدم ادای 
به‌جای آن است چه در مورد خود فرد باشد یا دیگران یا در مورد عدم رعایت حدود الهی و یا 



 107  فصلنامه علمی قرآن و علوم اجتماعی   سال اول/ شماره 1/ بهار 1400/ پیاپی 1

در مورد عقلا باشد یا غیرعقلا و در حقوق مادّی، معنوی یا روحانی باشد )مصطفوی،1340، 
7: 205(. با توجّه به معانی ذکر شده هر کجا ظلمی اتفاق بیفتد یعنی حقی بر پا نشده است 
از  مقابل ظلم  به جای رخوت و سکوت در  باشد که  تربیت شده  به گونه‌ای  باید  و جامعه 

روش‌های مختلف از جمله جهاد و هجرت در مقابل آن بهره ببرد.
وءِ مِنَ الْقَوْلِ  هْرَ بِالسُّ لْجَ ُ ا بُّ اللَّهَّ در اهمیتّ عدم سکوت در قبال ظلم خداوند در آیه }لايُحِ
يعاً عَلِيما{)نساء: 148( می‌فرماید که دوست ندارد بدى افشا شود، ولی  ُ سََمِ إِلَّاَّ مَنْ ظُلِِم‏ وَ كانَ اللَّهَّ
 ُ در مورد كسك‌ىه مظلوم واقع شده است، مانعى نيست درباره ظالم افشاگرى نمايد »وَ كانَ اللَّهَّ
سَمِيعاً عَليِماً« و خداوند م‏ىداند افشاگرى یا به حق است يا باطل؛ بنابراین مظلوم م‏ىتواند ظالم 
را رسوا كند )طبرسی،1372، 3: 202؛ قرشی، 1377، 2: 478؛ مراغی، بی‌تا، 6 : 4(. برخی از 
مفسّران مطلب را توسعه داده و ذکر کرده‌اند که حتیّ مظلوم می‌تواند به ظالم ناسزا گفته، 
تهرانی،  253؛ صادقی   :11 )فخررازی،1420ق،  سازد  آشکار  را  او  بدی‌های  و  بزند  تهمت 
1365، ‏7: 408؛ آلوسی، 1415ق، 3: 177(. در چنین صورتی آیا جایز است شخصی مسلمان 
چه در جامعه اسلامی و چه در جامعه غیراسلامی اقدام به فحاشی و تهمت و بهتان کند؟ با 
بررسی آیاتی که در آن‌ها واژه سوء به کار رفته است مانند آیات 24 سوره یوسف و  169 
سوره بقره و همنشینی آن با واژه »فحشا« بدین نتیجه می‌رسیم که سوء در مقابل فحشا استعمال 
325؛  1414ق، ‏6:  )ابن‌منظور،  است  بینّ  قبیح  عمل  معنی  به  فحشا  که  آن‌جا  آن  از  و  شده 
طریحی، 1375، ‏4: 148( بنابراین »سوء« یا عام است که فحشا، ذکر خاص بعد از عام بوده و 
یا این‌که در معنا مکمل یکدیگر هستند. در حالت اول، سوء به معنای هر عملی است که ذاتاً 
خوب نیست )مصطفوی،1430، 9: 35( و آن‌گاه فحشا می‌شود عمل بدی که ظاهر است و اگر 
تکمیل‌کننده باشد، با توجه به کاربرد سوء در آیات 121 سوره طه و 20 و 27 سوره اعراف 
سوء به معنی هر بدی پنهانی می‌شود و فحشا به معنی هر بدی آشکار است. از سوی دیگر، 
خداوند درباره مشرکان به‌ عنوان دشمن می‌فرماید که اگر ایشان به شما دست پیدا کنند زبان 
به بدگویی و ناسزا نسبت به شما می‌گشایند )طوسی، بی‌تا، ‏9: 578؛ قرطبی، 1364،‏ 18: 55؛ 

طباطبایی، 1417ق، ‏19: 228(.
اگر بنا بر بعضی تفاسیر، رفتار مردم یک امتّ در مقابل ظالم دقیقه تکرار رفتار دشمن با 
مسلمان باشد آیا دیگر می‌توان آن جامعه را اسلامی خواند؟ آیا می‌توان امیدوار به وحدت، 
به‌عنوان ظالم( روزی مورد  ایمانی بود؟ آیا کسی که )حتیّ  هم‌یاری و همکاری در جامعه 
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و  وحدت  به  نیاز  جامعه  که  حساس  مواقع  در  است،  شده  واقع  آبروریزی  و  تهمت  بهتان، 
همدلی دارد، می‌تواند حضور مثبتی داشته باشد؛ در صورتی‌که خداوند دستور فرموده است 
ثْْمِ وَ الْعُدْوان{‏)مائده: 2(؛ و در هر كار خير  قْوى‏ وَ لاتَعاوَنُُوا عََلَىَ الْْإِ که }وَ تَعاوَنُُوا عََلَىَ الْبِِرِّ وَ التَّ
و تقوا كيديگر را يارى دهيد و بر گناه و تجاوز همكارى نكنيد؛ همچنین در آیه 149 سوره 
نسا و 40 سوره شوری تکلیف را با پیشنهاد عفو و یا حداکثر پاسخ بدی به مثل همان بدی 
مشخص نموده است. بنابراین در تفسیر الجهر بالسوء باید گفته شود که منظور صرفاً گفتن 
همان ظلمی است که به فرد شده است و نه اینکه مجاز به فریاد زدن همه بدی‌های یک فرد 
در اجتماع باشد )طبرسی، 1372، ‏3: 202؛ مراغی، بی‌تا، 6: 4 و 5(که این عمل مصداق نهی 
از منکر و حفظ افراد از انحراف است که به‌واسطه مانع شدن افراد از گناه به تدریج در نفوس 

افراد تأثیر می‌گذارد و مانع از اشاعه ظلم در جامعه می‌شود.

5-2. جهاد
جهاد و داشتن روحیهّ جهادی، یکی از ارکان مؤثرّ در تربیت روحیه اجتماعی و عملی 
در راستای حکم‌فرما کردن حق بر روی زمین است. جهاد از ریشه جَهد )به فتح ج( به معنی 
خستگی و سختی و یا از کلمه جُهد) به ضم ج( به معنی استقامت و صبر مشتق شده است و 
مراد از جهاد در کتب فقهی، جنگیدن برای حمایت از دین، اعتلای اسلام و اقامه شعائر ایمان 
است )حسینی عاملی، بی‌تا، 1: 469؛ تبریزی، 1426ق: 369، مازندرانی، 1428ق، 112و 470؛ 
حسینی روحانی قمی، 1412ق، 9: 13(. هرگاه جهاد را از ریشه جُهد بدانیم در آن صورت، 
مجاهد به کسی می‌گویند که هر آنچه از قدرت، توان و نیرو به کف دارد تا آخرین حدّ وسع 
و امکاناتش، در راه هدف خود به کار می‌گیرد و اگر جهاد از ریشه جَهد در نظر گیریم، 
در رابطه با آن مجاهد کسی است که با طیب‌خاطر در فراخنای دشواری‌ها و مشکلات گام 
بگذارد، برای رسیدن به اهداف خود در سنگلاخ هستی پیش تازد و سرافرازی خود را در 

عرصه پیکارها جست‌وجو کند )ابن‌منظور، 1414ق، ‏3: 133؛ نوری، 1375: 19و20(.

2-5-1. آثار تربیتی جهاد در مسیر حق محوری
جهاد برای مؤمنان و مجاهدان دارای آثار تربیتی بسیار مهمی است که به برخی از آن‌ها 

که در جهت تبیین و تثبیت حق محوری است، می‌پردازیم.
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2-5-1-1. جهاد و عذاب استیصال )برداشتن مانع حق به دست مؤمنان(
هنگامی‌که قومی کاملًا در فساد غوطه‌ور شود، سنتّ الهی بر این است که عذاب خداوند 
بر آن قوم نازل گردد و آن را از صفحه روزگار محو گرداند. این نوع عذاب، عذاب استیصال 
است. یکی از انواع آن، این است که خداوند چنین قومی را به دست صالحان و مؤمنان از 
میان بردارد. توضیح این‌که گاهی ممکن است مردم با داشتن قدرت اختیار و اراده در مسیر 
شرک، کفر، فساد، ظلم و طغیان گام بردارند و موجبات آزار و اذیت مؤمنان را فراهم و مسیر 
حق را سدّ کنند. در چنین وضعی، اراده خداوند بر نابودی آن‌ها قرار می‌گیرد. خداوند در 
رْض{)فتح: 4 و7(. آری، صاعقه، صیحه، باد،  ماواتِ وَ الْْأَ ِ جُنُودُ السَّ این باره می‌فرماید: }وَ لِِلَّهَّ
باران، سیل و طوفان همگی سپاهیان خداوند و در اختیار و به فرمان او هستند، ولی قسِم دیگر 
سپاه خداوند، گروه‌های مجاهد هستند. این دقیقاً مطلبی است که در آیات ذیل خداوند به 
زِهِِم{)توبه: 14(؛ با آن‌ها پكيار كنيد  ُ بِأَيْدِيكُُمْ وَ يُخْ ُ اللَّهَّ بْْهُمُ آن تصریح نموده است: }قاتِلُوهُُمْ يُعَذِّ

صُ  كه خداوند آنان را به دست شما مجازات مك‏ىند و آن‌ها را رسوا م‏ىسازد. }وَ نحَنُ نَتَربَّ
نْ عِندِِهِ أَوْ بِأَيْدِينَا{)توبه: 52(؛ ما انتظار داريم كه خداوند، عذابى  ُ بِعَذَابٍ مِّ يبَكمُ‏ اللَّهَّ بِكُُمْ أَن يُُصِ
از سوى خودش )در آن جهان( به شما برساند يا )در اين جهان( به دست ما )مجازات شويد( 
)طباطبایی، 1417ق، ‏9: 160؛ مدرسی، 1419ق، 4: 130؛ ابن‌عاشور، بی‌تا، ‏10: 119؛ صابونی، 

1421ق، ‏1: 503(.

2-5-1-2. ترویج اسلام و مسلمانان )گسترش حق و حق‌طلبی(
ایثارها و  به سبب کوشش‌ها،  ایثارگر  این است که مؤمنان مجاهد و  نتیجه دیگر جنگ 
فداکاری‌هایی که از خود نشان می‌دهند، شهرت پیدا می‌کنند و مردم دنیا نسبت به آنان و 
دین، آیین، اهداف و عقاید ایشان حساسیتّ و شناخت بیشتری پیدا می‌کنند. این امر به نوبه 
خود سبب می‌شود تا مردم دنیا انگیزه‌های انسانی و الهی مؤمنان را برای اداره و شرکت در 
جنگ و پرداخت هزینه‌ها و تحمّل خسارت‌های آن مورد توجّه قرار دهند و این خود روح 
اسلام‌خواهی و خداپرستی را در مردم دنیا برمی‌انگیزد؛ یعنی آن مؤمنانی که مورد تاخت و تاز 
قرار گرفته‌اند، در بین مردم دنیا موقعیتّی ممتاز می‌یابند و وسیله تبلیغ دین حق فراهم می‌شود 
)مصباح یزدی، 1383، 66-70(. بنابراین جهاد هم دفاع از حق است، هم موجب گسترش حق 

است و هم باعث استواری طرفداران جبهه حق می‌شود.
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26-2. هجرت
تربیت حق‌محور در قرآن کریم  اثبات حقیقت و در مسیر  برای  از روش‌هایی که  یکی 
به آن پرداخته شده است، مبحث هجرت است که در آیاتی چند بدین مسئله اشاره و مورد 
تشویق قرار گرفته است که در این مجال آیاتی که از منظر حق‌محوری و دفاع از حق در 

مسئله هجرت مطرح شده‌اند، مورد بررسی قرار می‌گیرند.
هجرت در لغت به معنای ترک کردن چیزی با وجود ارتباط با آن و روی‌گردانی از آن 
است )فراهیدی، 1409ق، ‏3: 386؛ ابن‌منظور، 1414ق، 5: 251(. هجرت از مکانی به مکان 
دیگر با رویکرد الهی نشان از عدم تعلق و وابستگی به مادّیات و ابراز محبتّ نسبت به خداوند 

و خواسته‌های حضرت حق است که تنها از افراد تربیت‌شده در مکتب الهی سر می‌زند.
در آیات پایانی سوره انفال سخن از مسئله هجرت و ولایت مؤمنان بر یکدیگر به‌واسطه 
ترک ارتباط با کفار است و این ترک ارتباط، با هجرت است که صورت می‌گیرد )رک: 

جاهَدُوا  وَ  هاجَرُوا  وَ  آمَنُوا  ذِينَ  الَّ }إِنَّ   )141  :9 1417ق،‏  طباطبایی،  233؛  1415ق:  آلوسی، 
آمَنُوا  ذِينَ  الَّ وَ  بَعْضٍ  أَوْلِياءُ  بَعْضُهُمْ  أُولئِكَ  رُوا  نََصَ وَ  آوَوْا  ذِينَ  الَّ وَ   ِ اللَّهَّ سَبِيلِ  فِِي  أَنْفُسِهِمْ  وَ  مْ  بِأَمْوالِِهِ
ْ مِنْ شَيْ‏ءٍ حَتَّىَّ يُُهاجِرُوا...{)انفال: 72(؛ بنابراین در این آیه، 

وَ لََمْ يُُهاجِرُوا ما لَكُمْ مِنْ وَلايَتِِهِمِ
کفار به‌عنوان نماد باطل و قطع ارتباط با ایشان موجب پیوستن به حق است و خداوند در ادامه 
می‌فرماید که مؤمنان واقعی کسانی هستند که ايمان آوردند، هجرت كردند، در راه خدا جهاد 
نمودند و آن‌ها كه پناه دادند و يارى كردند که خود نشان‌دهنده این است که هجرت تمام 
کار نیست، بلکه هجرت مقدّمه‌ای برای جهاد و مبارزه در مسیر حق‌طلبی است. همچنان‌که 

مِنْ  كَ  رَبَّ إِنَّ  وا  صَبََرُ وَ  جاهَدُوا  ثُُمَّ  فُتِنُوا  ما  بَعْدِ  مِنْ  هاجَرُوا  ذِينَ  لِِلَّ كَ  رَبَّ إِنَّ  }ثُُمَّ  آیه  در  خداوند 
بسیار زیاد و اذیت  از شکنجه‌های  بعد  بَعْدِها لَغَفُورٌ رَحِيم‏{)نحل: 110( می‌فرماید کسانی‌که 
کفار هجرت کردند، سپس جهاد نمودند و صبر کردند، خداوند نیز به واسطه حرف‌هایی که 
باب میل کفّار، علیه اسلام و در حال تقیهّ زدند، از آن‌ها می‌گذرد و با غفران و رحمتش با 

ایشان برخورد می‌نماید )ابن‌عاشور، بی‌تا، 13: 241؛ ابن‌کثیر، 1419ق، 4: 521(.
ندهد،  انجام  را  آن  کسی  اگر  که  فضیلت  با  است  امری  یا  است،  ضروری  هجرت  آیا 
معصیتی مرتکب نشده است، ولی فضایل بسیار زیادی را از دست داده است؟ بر اساس آیه 
97 سوره نسا، چنانچه کسانی‌که مورد ظلم قرار می‌گیرند و در محیط خفقان باطل اجازه انجام 
مناسک عبادی خود را نمی‌یابند و حتیّ ممکن است به خاطر فشارها دست از حق بردارند، 
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بر ایشان ضروری است که از محیط باطل به سوی حق هجرت کنند و هیچ‌گونه عذری مانند 
استضعاف نیز از ایشان پذیرفته نمی‌شود؛ چراکه استضعاف اين مستضعفان به‌طور مطلق نبوده، 
با كوچ  و م‏ىتوانستند  به آن دچار كردند  را  است كه خودشان خود  بوده  استضعافى  بلکه 
كردن از سرزمين شرك به سرزمين ديگر، خود را از آن برهانند؛ بنابراین فرشتگان ادّعاى 
فراخ‏تر  »زمين خدا  و م‏ىگويند:  تكذيب مك‏ىنند  را  بوديم«  مستضعف  »ما  آنان كه گفتند: 
از آن بود كه شما خود را در چنان شرایط قرار دهيد. شما م‏ىتوانستيد از حومه استضعاف 
درآیيد و به جاى ديگر كوچ كنيد. پس شما در حقيقت مستضعف نبوديد؛ چون م‏ىتوانستيد 
از آن حومه خارج شويد، بنابراین اين وضع را خود براى خود و به سوء اختيار خود پديد 
آورديد« )حوی، 1424ق، 2: 1159؛ صابونی، 1421ق، 1: 276؛ شوکانی، 1414ق، 1: 582(. 
امیر مؤمنان علی علیه‌السلام می‌فرماید که نام مستضعف بر کسی که حجّت برایش اقامه شده، 
گوشش آن را شنیده و قلبش آن را حفظ کرده است، صدق نمی‌کند. حضرت در این خطبه 
می‌فرماید: »هجرت بر حدّ نخست خود باقى است« )سید رضی، بی‌تا، خ 189: 279(؛ یعنی در 
اين زمان هر كس براى احياى دين خدا و شناخت معارف حقّه اسلام حركت كند و به امام و 
رهبر توحيدى خود بپيوندد، مهاجر حساب م‏ىشود؛ زيرا او نيز ترك باطل كرده و به جانب 
حقّ شتافته است و اين مطلب به دو دليل اثبات م‏ىشود. ىكي دليل نقلى و ديگرى دليل عقلى. 

رْضِ مُراغَماً  دْ فِِي الْْأَ ِ يَجِ دليل نقلى خود، دو راه دارد: اول آيه قرآن }وَ مَنْ يُُهاجِرْ فِِي سَبِيلِ اللَّهَّ
كَثِيراً وَ سَعَةً{)نساء: 99(. در اين قسمت از آيه، خداوند هر كس كه وطن و زندگانى خود را 
براى به دست آوردن دين خدا و اطاعت فرمان او ترك كند را مهاجر خوانده است و چون 
واژه »مَن« دلالت بر عموميتّ دارد و همه كس را شامل م‏ىشود، بنابراین تمام كسانى كه در 

راه دين خدا مسافرت مك‏ىنند، مهاجر خواهند بود. 
دليل نقلى ديگر، سخن پيامبر اكرم صلوات‌الله‌علیه است كه م‏ىفرمايد: »مهاجر كسى است 
كه از آنچه خدا بر او حرام كرده است، دورى كند.« )طریحی، 1375، ‏3: 516( و اين واضح 
است كه هر كس از گناه و مخالفت با پيشوايان دين دست بردارد و به اطاعت و پيروى آنان 

رو آورد، از حرام خدا هجرت كرده و مهاجر به حساب م‏ىآيد. 
اماّ دليل عقلى آن است که همچنانك‌ه هر كس وطن خود را براى رسيدن به حضور پيامبر 
از  او  به حضور جانشين  تا  ترك كند، مهاجر است. كسى هم كه وطن خود را ترك كند 
خانواده طاهر و مطهّرش برسد نيز مهاجر خواهد بود؛ زيرا مطلوب و هدف در هر دو مورد 
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ىكي است و آن سفر در راه خدا و طلب دين او است، خواه به سوى پيامبر باشد يا جانشينان 
او؛ زيرا ميان آن حضرت و امامان معصوم‌‌)ع( جز مقام نبوّت و امامت، تفاوتى نيست و اين هم 
دليل بر اين نم‏ىشود كه هجرت مورد نظر منحصر به رفتن حضور پيامبر باشد. حال اگر اشكال 
از فتح مكّه  »بعد  پيامبر اكرم تطبيق نمك‏ىند که فرموده است:  با سخن  اين مطلب  شود كه 
هجرتى نيست« )کلینی، 1407ق، 5: 443( تا آن‌جا كه عمويش عباس از آن حضرت خواهش 
كرد كه نعيم بن مسعود اشجعى را از اين عموم نفى و استثنا كند و پيامبر هم به وى اجازه 
خروج داد، در پاسخ م‏ىگوييم که براى جمع بين دو دليل )سخن امام و قول پيامبر صلوات 
الله علیه( نفى حكم هجرت در سخن پيامبر را بر هجرت از مكّه حمل مك‏ىنيم و سلب اين 
مورد خاص دليل بر سلب تمام موارد نخواهد بود و در نتيجه، اين فرمايش امام علیه‌السلام كه 
ياد از هجرت مك‏ىند، م‏ىخواهد مردم را به اين امر متوجّه كند كه براى كسب معارف دين 
و عمل به آن بكوشند و به اين منظور از درياى معنويت او و خاندان معصومش كسب فيض 
به‏ درجات و ثواب  اين دليلك‌ه فضيلت مهاجرت در راه خدا نصيبشان م‏ىشود و  به  كنند، 

هجرتك‌نندگان صدر اسلام خواهند رسيد )بحرانی، 1362: 193 و 194(. 
فرموده  نازل  پیامبران  توسط  را  است که خداوند آن  دین که حقّی  برای حفظ  بنابراین 
است، هجرت ضروری است و خود هجرت هدف نیست، بلکه تنها دور زدن، مانع برای مدّت 

موقتّی است تا مقدّمات ازاله باطل، جهاد و سرکوب کردن دشمنان خداوند فراهم گردد.

نتیجه‌گیری
در تربیت سیاسی مسئله اصلی، پرورش بینش و بصیرت جامعه در بستر عقلانیتّ است که 
به منظور بهبود اوضاع اجتماعی بوده و نشانه تربیت سیاسی صحیح است. حضور در جامعه 
به سمت  موجود  وضع  تغییر  برای  تلاش  و  مشکلات  رفع  برای  موجود  وضع  از  آگاهی  و 
است  باطل  بر  جبهه حق  پیروزی  اسلامی،  سیاست  همّت  راستا،  همین  در  است.  مطلوب‌تر 
که لازمه این اتفاق شناخت حق و تربیت افراد بر اساس حق‌محوری است. به منظور تربیت 
صحیح سیاسی باید حق‌محوری گفتمان غالب جامعه گردد و بر اساس آن برنامه‌ریزی گردد. 
از جهت روشی برای این‌که تک‌تک افراد جامعه خود را ملزم به اجرای حق بدانند لازم است 
باشند و حق را  به سوی حق  مسئولان و مدیران جامعه اسلامی در گفتار و اعمالشان داعی 

محور برخوردهای خود قرار دهند و ضوابط را بر روابط ترجیح دهند. 
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شهادت به حق در مواضعی که لازم است باید در جامعه نهادینه گردد. تشویق به این کار 
و تأمین جانی شاهد می‌تواند به این روند کمک کند، البتهّ مراد از شهادت به حق، تنها ادای 
آن در دادگاه نیست، بلکه شهادت به نفع حق در هر موضعی موجب گسترش آن می‌شود. 
عدم استفاده از دروغ در رسانه، مطبوعات و سخنرانی‌ها و اجتناب از آن روش دیگر برای جا 
انداختن حق در جامعه است. در کنار آن دادن حق اعتراض و مشخص کردن نحوه اعتراض 
در قانون به صورت سریع در مقابل فعل ظالمان در جامعه هم باعث رضایت جمعی و هم مانع 

گسترش ظلم و به تبع آن گسترش حق می‌شود.
یا در  و  مانع حقیقت  برداشتن  پایه جهاد و هجرت در  اجتماع دو  نهایت، در عرصه  در 
صورتی‌که قدرت کافی برای برداشتن مانع نباشد با هجرت آن را دور بزنیم تا مقدّمات حذف 

آن فراهم شود، در قرآن کریم تأکید شده است.
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نقش عقل‌‌‏ورزی در جلب محبّت خداوند در قرآن و حدیث
با رویکردی بر نظرات آیت‌‌الله جوادی آملی
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چکیده
است  ایشان  اوصیای  و  پیامبران  بعثت  اهداف  جمله  از  خداوند  محبتّ  جلب 
که معلول عوامل فراوانی از جمله رشد فضایل اخلاق فردی است.عقل‌‌ورزی 
به‌‌عنوان یکی از فضایل اخلاق فردی، امروزه برای بهره‌‌گیری از شناخت جهان 
هستی ضرورت دارد. پژوهش حاضر با روش توصیفی- تحلیلی و جمع‌‌آوری 
کتابخانه‌‌ای و نرم‌‌افزاری و استناد به آیات قرآن و روایات معصومان‌‌)ع( و تأکید 
بر نظرات آیت‌‌الله جوادی آملی  در بررسی نقش عقل‌‌ورزی بر جلب محبتّ 
الهی و معصومان‌‌)ع(،  اوامر  از  یافته است کهتبعیتّ  نتایج دست  این  به  خداوند 
در دعوت به تدبرّدر مورد جهان هستی، عامل مهم دستیابی به محبتّ ومعرفت 
خداوند است که با افزایش آن ایمان واقعی حاصل می‌‌شود؛ بنابراین عقل‌‌ورزی 
که  است  امور آخرت  اصلاح  و  زندگی  امور  در  تدبیر  برای  الهی  سرمایه‌‌ای 

منجر به بروز ایمان واقعی و پذیرش حق به‌‌عنوان تنها محبوب می‌‌شود.

واژگان کلیدی: محبتّ خدا، عقل، عقل‌‌ورزی، آیت‌‌الله جوادی آملی
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مقدمه
وجود انسان از دو بعُد مادی)بدن( و بعد روحی تشکیل شده است. بعد روحی انسان نیز به 
نوبه خود دارای دو جنبه شناختی و عاطفی است. از بعد شناختی با عنوان‌‌های مختلفی چون 
فکر، ذهن، ادراک و... و از بعد عاطفی نیز با تعبیرات مختلفی مانند قلبی، گرایشی و انگیزشی 
یاد می‌‌شود. بعد شناختی یا قوه عاقله، عهده‌‌دار شناخت جهان هستی است که انسان با تکیه 
بر آن می‌‌تواند جهان هستی را درک کند. آیات و روایات بسیاری وجود دارد که به تبیین 

جایگاه و اهمیتّ به‌‌کارگیری قوه عاقله اشاره دارد. خداوند متعال در این زمینه می‌‌فرماید: }وَ 
تََصریفِ  وَ  مَوتِِها  بَعدَ  الارضَ  بِهِ  فَأحیاء  رِزقٍ  مِن  السَماءِ  مِنَ  الُله  أنزَلَ  مَا  وَ  النَهارِ  وَ  الیلِ  اختِلافِ 
الریاحِ آیاتٌ لِقومٍ یَعقِلونَ{)جاثیه: 5(؛ و در رفت و آمد شب و روز و آنچه خدا از آسمان 
روزى )براى خلق از برف و باران( م‏ىفرستد و زمين را پس از خزان مرگ ديگر بار بدان‌‌ها 
زنده م‏ىسازد و در وزش بادهاى عالم، در همه اين موجودات براى خردمندان جهان آياتى 
)از قدرت صانع( پيدا است‏. پس کسانی را که از عقل خود بهره نمی‌‌برند، توبیخ می‌‌کند و 
بر  و  بر شما  }أفٍ لَکُم وَ لِِماَ تَعبُدونَ مِن دُونِ الِله أفَلا تَعقِلونَ{)انبیاء: 67(؛ اف  می‌‌فرماید: 
آنچه به جز خداى كيتا م‏ىپرستيد، آيا شما عقل خود را هيچ كار نم‏ىبنديد؟زیرا آن‌‌ها به دلیل 
عدم استفاده از قدرت عقل و اندیشه در انتخاب معبود واقعی، دچار گمراهی شده، به بیراهه 

رفتند و غیر خدا را پرستش کردند.
با توجه به اهمیتّ و جایگاه استثنایی عقل‌‌ورزی، به‌‌عنوان یکی از فضایل اخلاق  بنابراین 
فردی و نقش تعیین‌‌کننده آن در زندگی فردی و اجتماعی انسان، این سؤال مطرح می‌‌شود که 
چگونه می‌‌توان با توسعه آن محبتّ خداوند را جلب کرد؛ زیرا در جامعه امروزی نیز به دلیل 
اشتغال بیش از حد به امور مادّی، توسعه فناوری و پرداختن به امور ظاهری، انسان‌‌هاکمتر مجالی 
برای تفکر پیدا می‌‌کنند؛ یعنی عقل‌‌ورزی و بهره‌‌گیری از قدرت اندیشه و استدلال کم‌‌رنگ 
شده و آثارش به وضوح در عواقب و پشیمانی‌‌های بعد از انجام دادن عمل به‌‌خوبی قابل حس 
و درک است. از این رو لازم است که به عوامل مؤثر در تقویت و گسترش این سرمایه الهی 
بیشتر پرداخته شود. بنابراین بررسی نقشرشد عقل‌‌ورزیدر افراد به جهت کسب محبتّ خداوند 
ضرورت دارد؛ پس در این پژوهش سعی شده است که علاوه بر بررسی جایگاه عقل‌‌ورزی از 
نظر آیات و روایات و کلام بزرگان علم اخلاق چون آیت‌‌الله جوادی آملی، به این سؤال نیز 

پاسخ دهد که تقویت عقل‌‌ورزی، چه نقشی در جلب محبتّ خداوند دارد؟
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در مورد پیشینه تحقیق می‌‌توان به مواردی اشاره نمود؛ از جمله مقاله »نسبت عقل و ایمان 
در آموزه‌‌های اسلامی« از آقای محمد فنایی اشکوری که در مجله معرفت )شماره 133، سال 
1387( چاپ شده است، ضمن معرّفی ایمان به عنوان مؤلفه‌‌ای مبنی بر معرفت، عقل به معنای 
قوه فهم و تفکّر بشری را راه عادی و عام برای دست‌‌یابی به معرفت می‌‌داند. متکلمّان اسلامی 
و فلاسفه نیز با اتکّا بر توانایی عقل بشری در فهم دین، به تبیین مفاهیم دینی و اثبات باورهای 
بنیانی دین می‌‌پردازند. با این‌‌که عقل آدمی نیز مانند وجودش محدود و متناهی است و درک 
همه حقایق نامتناهی فراتر از توان عقلایی بشر است، اماّ عرفای اسلامی نیز علاوه بر تأکید بر 
محدودیت عقل آدمی، بدون انکار ارزش‌‌های آن، راه تجربه باطنی و دل را برای شناخت 
حقایق قدسی در پیش گرفته‌‌اند که هر چند فراتر از درک عقل است، اماّ رازی که ناسازگار 

با عقل و در تعارض با آن باشد، وجود ندارد.
همچنین مقاله »تبیین مفهوم عقل و عقل‌‌ورزی از منظر روایات به عنوان مبنایی برای سرمایه‌‌های 
سازمان )انسانی، اجتماعی، روان‌‌شناختی، معنوی(« از آقایان احسان رحیمی، حسن زارعی متین 
و حسین پرکان در نشریه مدیریت سرمایه اجتماعی)دوره5، شماره 4، زمستان 1397( به چاپ 
انواع سرمایه‌‌های سازمانی معرّفی  رسیده است که عقل و عقل‌‌ورزی را به‌‌عنوان مبنایی برای 
می‌‌کند و روایات مطرح‌‌شده در زمینه ویژگی‌‌های عقل و مشتقات آن را با بهره‌‌گیری از دو 
الگوی راین و برنارد و کینگ و هولوکس تحلیل می‌‌کند که نشان می‌‌دهد همه ویژگی‌‌های عقل 
و عقل‌‌ورزی مطرح در روایات، نه تنها متضمّن ویژگی‌‌های سرمایه‌‌های یادشده بود، بلکه فراتر از 
آن‌‌ها است؛ به‌‌طوری‌‌که می‌‌توان گفت سرمایه معنوی جلوه‌‌ای از عقل‌‌ورزی در ساحت اندیشه، 
سرمایه روان‌‌شناختی جلوه‌‌ای از عقل‌‌ورزی در ساحت گرایش‌‌ها و صفات و سرمایه اجتماعی از 

عقل‌‌ورزی در ساحت اعمال و رفتارهای انسان است.
مقاله دیگر با عنوان »عقل نظری و عقل عملی از نظر ملاصدرا« نوشته خانم اکرم عسکرزاده 
مزرعه که در دو فصلنامه علمی، فرهنگی و اجتماعی ساو اندیشه )سال دوم، شماره5، سال 
1398( چاپ شده است، عقل فطری را شامل دو قوه عقل نظری و عقل عملی می‌‌داند که 
اکتسابی هستند و فاعل شناسا با طی کردن مراحل مختلف، قوه عقلایی نظری و عملی را از 
مرحله بالقوه به مرحله بالفعل می‌‌رساند. سیر استکمالی عقل نظری و عملی، موجب استکمال 
فاعل  در  ایجاد و شکل‌‌گیری درک صادق  برای  مناسب  بستر  و  فاعل شناسا می‌‌شود  نفس 

شناسا را مهیا می‌‌کند.
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با بررسی پیشینه تحقیقات انجام‌‌شده در زمینه عقل‌‌باوری در آیات و روایات، این نتیجه 
حاصل شد که تاکنون پژوهش مشابهی با موضوع مقاله پیش‌‌رو انجام نشده است.

1- مفهوم‌‌شناسی

1-1. محبّت
دوست  مودّت،  دوستی،  مهر،  معنای  به  لغت  در  و  بغض  متضاد  »حُبّ«  ریشه  از  محبتّ 
داشتن )ابن‌‌منظور، 1414ق، 1: 298؛ فیوّمی، 1414ق، 2: 117؛ ابن‌‌سیده، 1421ق، 2: 542( 
وعشق و دل‌‌دادگی )جوهری، 1404ق، 1: 105( است و در اصطلاح نیز به معنای اتحّاد میان 
محبّ و محبوب است که جز به سبب ملایمت با طبع حاصل نمی‌‌شود )نراقی، 1386: 566(؛ 
ارتباط وجودی بین محبّ و محبوب که نوعی جذب‌‌‌‌شدن آگاهانه و ویژه بین انسان و کمال 
شده  گرفته  دانه  معنای  به  »حبه«  و  »حَببََ«  از  »حبّ«   .)114  :1  ،1360 )طباطبایی،  است  او 
است؛ چون محبوب در تخم و دانه مرکزی قلب محب رخنه می‌‌کند که از آن به سودای دل 
یاد می‌‌شود )جوادی آملی، 1394، 7: 98؛ جوادی آملی، 1388، 8: 268(. میل به چیزی که 
می‌‌بینی و آن را خیر می‌‌پنداری بر سه وجه است:1-محبتّ برای لذّت‌‌جویی 2-محبتّ برای 
منفعت‌‌طلبی و 3- محبتّ به خاطر فضیلت و خصوصیتّ ارزنده؛ مانند محبتّ الهی بر بنده که 
عطای نعمت‌‌ها است و محبتّ بنده به خدا که درخواست تقرّب و نزدیکی به پروردگار است 

)راغب اصفهانی،1387: 169(. در پژوهش حاضر منظور از محبتّ، نوع سوم  محبتّ است.

2-1. عقل
عقل در لغت به معنای فهم، معرفت و درک )قرشی‌‌بنابی، 1307، 5: 28(، علم)حسینی‌‌زبیدی، 
اصفهانی،  )راغب  پایبند  با  شتر  بستن  مانند  ایستادن  باز  و  کردن  بند    ،)504  :15  ،1385
1387:578(، منع، جلوگیری و بازداشت )ابن‌‌منظور، 1414ق، 11: 458؛ جوهری، 1404ق، 
به  اختیاری  به صورت  به معنای ملکه و حالتی در نفس است که  5: 1769( و در اصطلاح 
خیرات و منافع دعوت می‌‌کند و از شرور و ضررها اجتناب می‌‌نماید)مجلسی، 1404ق، 1: 
25(.به نیرویی که آماده برای پذیرش علم است)همان( و دانشی که با آن نیروی باطنی انسان 
و عقل  فطری  طبیعی  است: عقل  بر دو گونه  نیز عقل گفته می‌‌شود که  می‌‌برد  از آن سود 
اکتسابی از مسموعات. هرگاه عقل فطری در انسان نباشد، عقل اکتسابی و شنیده‌‌ها هم سود 
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نمی‌‌بخشد)همان(؛ همچنین به معنای غریزه‌‌ای است که به‌‌وسیله آن، انسان برای فهم خطاب 
مهیا می‌‌شود)فیوّمی، 1414ق، 2: 423( و نیرویی در دل آدمی است که او را از کار زشت باز 

می‌‌دارد و به‌‌عنوان یک نیروی شناختی، زشت و زیبا را جدا می‌‌سازد)ورام،1436ق: 554(.

2- اقسام محبّت به خدا
یکی از بالاترین اقسام محبتّ، محبتّ اهل معرفت از بندگان نسبت به خداوند است که 
به خداوند است.  از قلب آدمی و فراهم‌‌شدن زمینه نزدیکی  ثمره برداشته‌‌شدن موانع غفلت 
این نوع محبتّ به سه شکل فطری، اکتسابی و موهبتی قابل دست‌‌یابی است )نراقی، 1386: 

.)570-590

1-2. فطری
به شکل فطری در درون خودش دارد،  به خدا را  ابتدای خلقت، محبتّ  از همان  انسان 
ولی به خاطر دل‌‌مشغولی به دنیا در حجابی از غفلت قرار گرفته است. علمای اخلاق معتقدند 
که هیچ دلی نیست که از لمعه محبتّ در آن نوری نباشد و از نشئه آن در او شوری نباشد. 
پس بیشتر اقسام محبتّ، فطری و طبیعی است و به اختیار آدمی نیست. بنابراین نیاز به کسب 
در  هر کس  مصنوع. پس  و  محبتّ صانع  و  معلول  و  علتّ  محبتّ  مانند  ندارند؛  تحصیل  و 
این قسم از محبتّ ناقص باشد، به همان اندازه فطرت او معیوب است )نراقی، 1386: 570(. 
بنابراین همه اشیا و پدیده‌‌های عالم همراه با تسبیح‌‌گویی پروردگار، به او محبتّ تکوینی دارند 
که مانند کیفیت تسبیح آنان از فهم انسان به دور است )جوادی آملی، 1388، 8: 307(. در 
حقیقت، فطرت حق‌‌پویی، حق‌‌شناسی و حق‌‌خواهی، نحوه هستی و هویتّ انسان است و هیچ 
انسانی بدون چنین فطرتی خلق نشده و نمی‌‌شود )جوادی آملی، 1385: 55(؛ یعنی همان‌‌طور 
که اصل دین محبوب انسان است، خداوند سبحان نیز که اعتقاد به توحید او در رأس دین 
است، محبوب انسان است و هر چه به‌‌طور ذاتی محبوب انسان باشد، فطرت نیز به او گرایش 
اولیه  بنابراین طبق آیات قرآن1و روایات وارده، هسته  دارد)جوادی آملی، 1398الف: 28(. 
محبتّ به حق در روح نوع انسان، به شکل فطری و تکوینی به ودیعه نهاده شده است و هر 
انسانی خواسته یا ناخواسته از این محبتّ الهی بی‌‌بهره نبوده و جرعه‌‌ای از آن را چشیده است، 

1- . روم: 30؛ یس: 60 و 61؛ اعراف: 171.
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البتهّ انسان مؤمن با پرورش این حبّ الهی، عشق و محبتّش را نسبت به خداوند روزبه‌‌روز بیشتر 
کرده و به‌‌واسطه آن زمینه را برای کسب توفیقات بیشتر فراهم می‌‌کند.

2-2. اکتسابی
دراین نوع از محبتّ، خود انسان باید مراحل مجاهدت و سلسله مراتب را پشت سر بگذارد؛ 
یعنی با تلاش و ریاضت فراوان، زمینه دست‌‌یابی به آن را فراهم کند. علمای اخلاق نیز در این 
زمینه معتقدند که محبتّ به اختیار و کسب نادر است؛ مانند محبتّ به احسان و انعام )نراقی، 
1386: 57( تحصیل این نوع محبتّ، به معرفت خدا، تقویت آن و مسلطّ ساختن آن بر خزانه 
دل و تحصیل معرفت نیز بر مواظبت بر طاعات و عبادات، ابتهال به درگاه خداوند و پی‌بردن 
به وجود خداوند از طریق مصنوعات وابسته است که تحصیل این نوع محبتّ و معرفت برای 
همه کس مقدور است و نرسیدن بعضی از افهام به آن، به جهت کوتاهی در تفکّر و تدبرّ 
و اشتغال به شهوات دنیا و لذّات نفسانیه است )همان: 591-590(؛ بنابراین این نوع محبتّ، 
نیازمند مجاهدت و تلاش فراوان آدمی در میدان زندگی است. پس هر کس باید بتواند با 
مهار نفس بر قوای علمی و عملی خود چیره شود؛ یعنی در استدلال، حس، خیال و وهم را 
تحت سیطره عقل نظری دربیاورد و در عمل نیز قوای شهوت و غضب را مهار و تحت نفوذ 
عقل عملی درآورد که زمینه دست‌‌یابی به محبتّ الهی برایش فراهم شود و بتواند از آثار و 

برکات آن در زندگی بهره‌‌مند شود.

3-2. موهبتی
و  موهبت  حقیقت  در  و  می‌‌شود  تعالی حاصل  عنایت حق  اساس  بر  محبتّ  از  نوع  این 
برای  لازم  شایستگی  و  استحقاق  زیرا  است؛  واقعی  محبوبان  به  متعال  خداوند  ویژه  عنایت 
لذّت و محبتّی  بزرگان علم اخلاق، هیچ  دریافت چنین رتبه و درجه‌‌ای را دارند. در کلام 
او  عطیتّ  و  احسان  خوان  از  که  نیست  احسانی  هیچ  و  نباشد  او  نعمت  ثمره  از  که  نیست 
نباشد )همان: 572(. این الطاف و کرامات الهیهّ مخصوص بندگانی است که نسبت خود به 
پروردگار را شناخته‌‌اند و دانسته‌‌اند که شرافت و کمالی نیست، مگر معرفت به او.بنابراین با 
مواظبت بر طاعات و عبادات، اجتناب از گناهان کبیره، متصّف شدن به اوصاف فاضله و شوق 
به لقای الهی، خود را به این سعادت رسانده‌‌اند )همان: 600(؛ بنابراین، عنایت ویژه خداوند 
منحصر به کسانی است که سراسر عمر خود را در راه معرفت خداوند به کار گرفته‌‌اند، در 
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از این طریق، شأنیت لازم برای کسب موهبت و  به درجه کمال رسیده‌‌اند و  طریق معرفت 
عنایت ویژه خداوند متعال را به دست آورده و خود را از دیگران ممتاز ساخته‌‌اند.

3- راه‌‌های دست‌‌یابی به محبّت خداوند
انسان از دو طریق می‌‌تواند محبتّ به خدا را کسب کند: به شکل مستقیم، با انجام اموری 
همچون ترک گناه، قطع علاقه از دنیا، یاد خدا، نماز شب، ترک هوا، تفکّر و پذیرفتن ولایت 
طهارت،  و  توبه  همچون  اموری  انجام  با  غیرمستقیم،  شکل  به  و  معصومان‌‌)ع(  و  رسول‌‌)ص( 
نیکوکاری، صبر، جهاد در راه خدا، شکرگذاری، توکّل، تقوا، عدل، یاد مرگ، سوز دل، 
خدمت به خلق، دوستی به خاطر خدا و کم‌‌خوری، کم‌‌خوابی و کم‌‌حرفی )خلیلی،1432ق: 
564-574( که به علتّ گسترده بودن بحث، در این پژوهش فقط به شکل موردی به آن‌‌ها 

اشاره شد.

4- بررسی نقش عقل‌‌ورزی در جلب محبّت خدا
خداوند متعال نیز در آیات متعدّدی از قرآن و ائمه‌‌)ع( در کلام خویش، پیروان خود را به 
اندیشیدن و عقل‌‌ورزی دعوت می‌‌کنند و از آنان می‌‌خواهد که با تفکّر در عالم خلقت و جهان 
هستی، به وجود خالق عظیم و قادر مطلق پی ببرند و فقط او را لایق محبتّ و عشق‌‌ورزیدن 
بدانند؛ زیرا فقط او غنیّ مطلق و برآورنده همه نیازهای بشری است.بنابراین اندیشیدن و به 
کار گرفتن عقل، یکی از دستورات موکّد الهی و معصومان‌‌)ع( است که بی‌‌شک نتایج پرباری 
را در زندگی دنیا و آخرت به دنبال خواهد داشت.در حقیقت، می‌‌توان گفت که عقل انسان 
عهده‌‌دار سامان دادن به همه ابعاد، رفتارها و شناخت جهان هستی است که با درک برتری 

آخرت بر دنیا، از دنیا برای رسیدن به سعادت نهایی در آخرت، بهره می‌‌گیرد. 

1-4. در آیات قرآن
کرده  اشاره  انسان  سعادت  در  آن  نقش  و  عقل  جایگاه  فراوانیبه  آیات  متعالدر  خداوند 

لحیاهُ الدُنیا إلّّا لَعِبٌ وَ لََهوٌ وَ لََلدارُ  }وَ مَا ا می‌‌فرماید:  انعام  آیه 32 سوره  در  مثال  عنوان  است؛به 
هوس‌‌رانى  و  بازى  جز  دنيا  زندگى  و  32(؛  )انعام:  أفَلاتَعقلون{  قوُنَ  یََتّ ذینَ  لِِلَ خیٌر  الاخرهِ 
یعنی خداوند  نمك‏ىنيد؟  تعقّل  آيا  است،  نكيوتر  تقوا  اهل  براى  و همانا سراى ديگر  نيست 
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برترى  به  خود  تا  مك‏ىند  دعوت  انديشيدن  به  را  مردم  آخرت،  و  دنيا  ميان  مقايسه  از  پس 
آخرت بر دنيا پى ببرند )جعفری، 1376، 3: 374(. در حقیقت مقایسه بین دو چیز است که 
به آن خیر  برتر و نسبت  از دیگری  از آن‌‌ها  اماّ یکی  از خیر و خوبی دارند؛  هر دو سهمی 
است)زینلی، 1398: 140(؛ يعنى با عقلى كه خدا در آنان به وديعت سپرده بين حق و باطل و 
خوب و بد تمييز می‌‌دهند)موسوی همدانی، 1374، 18: 23(. بنابراین اندکی تأملّ و تعقّل در 
آیات کافی است که انسان، خدا را دوست بدارد؛ زیرا از آثار توحید ناب و مبتنی بر دلیل، 
محبتّ خالص است)جوادی آملی، 1388، 8 : 271(. اندیشیدن درباره نعمت‌‌های خداوند از 
بالاترین عبادت‌‌هاست؛ زیرا اگر مردم درباره عظمت خداوند می‌‌اندیشیدند، نافرمانی خدا را 
نمی‌‌کردند)ورام، 1436ق: 457(؛زیرا نگرش صحیح در کارها باعث نجات از غرور و تصمیم 
با  مشورت  و  نشانگر هوشیاری  اندیشه  و  دقتّ  است.  پشیمانی  و  تفریط  از  رهایی  رأی،  در 
دانایان باعث استواری یقین و نیروی بینش است. پس انسان باید پیش از تصمیم به کاری در 
آن اندیشه کند و قبل از اقدام به کاری، به آن کار فکر کند و پیش از دست به کار شدن، 
به عنوان یکی از راه‌‌های شناخت خداوند  بنابراین، عقل‌‌ورزی  مشورت نماید)همان: 485(. 
اتکّا بر توانایی‌‌های این قوه، توانسته‌‌اند به  با  است که همه بزرگان دین، متکلمّان و فلاسفه 
بندگان  نیز  بنابراین خداوند متعال  بپردازند.  اثبات باورهای اساسی آن  تبیین مفاهیم دینی و 
خود را همواره به عقل‌‌ورزی دعوت می‌‌نماید تا علاوه بر تبعیتّ از فرمان خدا و معصومان‌‌)ع(، 
با معرفت پیدا کردن نسبت به خداوند، زمینه کسب محبتّ الهی را فراهم کنند؛ چون تا وقتی 

انسان کسی را خوب نشناسد، نمی‌‌تواند او را دوست داشته باشد. 
با توجه به دیگر آیات قرآن نیز، استفاده از نعمت عقل و به‌‌کارگیری آن در امور زندگی 
آثار بی‌‌شماری مانند پیروی از بهترین آرا )زمر: 17-18(، درس گرفتن از حقایق موجود در 
عالم )بقره: 164(، موعظه‌‌پذیری)قصص: 60، انعام:32 ( وعبرت‌‌گیری از گذشتگان)صافات: 
136-138( دارد. همچنین عقل و عقل‌‌ورزی از نظر معصومان‌‌)ع(، سرمایه‌‌ای است که خداوند 
متعال برای انسان خلق فرموده است تا انسان بتواند با به‌‌کارگیری آن در دنیا و آخرت، سعادت 
خود را ایجاد کند. با این بیان می‌‌توان سرمایه‌‌های مطرح‌‌شده )یعنی انسانی، اجتماعی، معنوی و 
روان‌‌شناختی( را از جمله ارزش‌‌افزوده‌‌های عقل در زندگی دنیا دانست؛ به‌‌علاوه طبق روایات، 
همین سرمایه میزان سنجش و ارزیابی انسان خواهد بود)رحیمی و دیگران، 1397: 598(، البتهّ 
قرآن بر اندیشه‌‌ای صحه می‌‌گذارد که به موجب آن انسان به سوی خداوند حرکت نموده و 



 129  فصلنامه علمی قرآن و علوم اجتماعی   سال اول/ شماره 1/ بهار 1400/ پیاپی 1

در پرتو آن به سعادت ابدی نایل گردد؛ بنابراین انسانی که از تعالیم پروردگار فاصله بگیرد، 
به همان اندازه اندیشه‌‌اش رو به زوال می‌‌نهد و فضای روحش در تاریکی فرو رفته و در نهایت 
به خسران ابدی دچار می‌‌شود )خوشخو و دیگران، 1391: 17(. بر این اساس می‌‌توان گفت 
اندیشه و تعقّلی مورد تأکید آیات و روایات و بزرگان دین است که موجب رسیدن به خداوند 
شود و یاد خدا را در رأس همه امور قرار دهدکه ثمره و بهره نهایی محبتّ داشتن به خداوند 

متعال است.

2-4. در روایات
را که خداوند خلق  اولین چیزی  علی!  »یا  می‌‌فرماید:  علی‌‌)ع(  امام  به  پیامبر‌‌)ص(در وصیت 
شو،  دور  فرمود:  و  آمد  نزدیک  عقل  آی،  نزدیک  فرمود:  عقل  به  بعد  است.  عقل  فرمود 
پس دور شد. آن‌‌گاه فرمود: به عزت و جلالم مخلوقی محبوب‌‌تر از تو نیافریده‌‌ام. به‌‌وسیله 
تو عقاب می‌‌کنم، بخشش می‌‌نمایم و ثواب می‌‌دهم« )طبرسی، 1370، 2: 403(. امام علی‌‌)ع( 
فیض  27؛   :1 1407ق،  بِالَاموات«)کلینی،  إلا  لایُقاس  وَ  لحَیاهِ  فَقدُ ا العَقلِ  »فَقدُ  می‌‌فرماید:  نیز 
با مردگان  نبودن زندگی است؛ زیرا بی‌‌خردان فقط  نبودن عقل،  کاشانی، 1383، 8: 258(؛ 
مقایسه می‌‌شوند و »اعقلَ الناسُ مَن غَلَبَ جدّّه هزلُه و استظهَرَ عََلی هَواهُ بِعَقلِه« )انصاری قمی، 
بی‌‌تا: 171؛ محمدی ری‌‌شهری، 1384، 10:518(؛ خردمندترین مردم کسی است که جدی 
نیز  و  بگیرد  کمک  عقلش  از  خود  هوس  برابر  در  و  باشد  چیره  مسخرگی‌‌اش  بر  بودنش 
می‌‌فرماید: »رأیُ الرَجُلِ میزانُ عَقلُه« )تمیمی آمدی، 1366، 6: 95(؛ رأی مرد ترازوی عقل 
او است؛ یعنی به‌‌وسیله رأی یک نفر می‌‌توان میزان عقل او را سنجید و از میزان استحکام و 

ضعف رأی و اندیشه هر کس قدر عقل او را می‌‌توان معلوم کرد.
لَهُ  »مَن کانَ عاقِلًا کََانَ  می‌‌فرماید:  عاقله  قوه  به‌‌کارگیری  اهمیتّ  بیان  در  نیز  امام صادق‌‌)ع( 
نّة« )کلینی،1407ق، 1: 11(؛هر که عاقل است، دین دارد و هر  لجَ دینٌ وَ مَن کََانَ لَهُ دینٌ دَخَلَ ا

که دین دارد، به بهشت می‌‌رود.امام علی‌‌)ع( نیز می فرماید: »أفضَلُ النّاسِ عقلًا أحسَنََهُمُ تقدیراً 
کسی  مردم  عاقل‌‌ترین  52(؛   :1366 آمدی،  )تمیمی  مَعادِهِ«  بِإصلاحِ  اهتماماً  هُُم  أشَدُّ و  لِِمعَاشِه 
است که در امور زندگی‌‌اش بهتر برنامه‌‌ریزی کند و در اصلاح آخرتش بیشتر همّت نماید. 

از امام باقر‌‌)ع( و امام صادق‌‌)ع(نیز در جواب پرسش از دلیل خلقت عقل روایت شده است: »لما 
خَلَق الُله العقلَ ...فقالَ: و عزتی و جلالی مَا خَلَقت خَلقاً أحسَنُ مِنکَ، إیاکَ آمِر وَ إیَاکَ أنَهی و 
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إیَاکَ اُثیِبُ وَ إیاکَ اُعَاقِبُ« )مجلسی،1387، 1: 96(؛ وقتی خدای سبحان عقل را آفرید...به او 
فرمود: به عزّت و جلالم سوگند که موجودی بهتر از تو نیافریدم، تو را امر و نهی خواهم کرد 
و ثواب و عقابم متوجه تو است؛ همچنین از ایشان مروی است که: »به سبب جولان دادن فکر، 

رأی پرمنفعت فراهم می‌‌شود« )نراقی، بی‌‌تا، 1: 166(.
 از امام رضا‌‌)ع( نیز سوال شد که حجّت خدا بر خلق در این زمان چیست؟ فرمود: »عقل 
است که انسان به کمک آن پیامبر و امام راستین را از مدّعی دروغین نبوّت و امامت تشخیص 
می‌‌دهد و اوّلی را تصدیق و دومی را تکذیب می‌‌کند« )حرانی، 1382: 450(و نیز از ایشان 
روایت شده است که فرمود: »عبادت به زیادی نماز و روزه نیست، بلکه عبادت تفکّر کردن 
در امر پروردگار است« )کلینی، 1407ق، 2: 55(.بنابراین با توجه به روایات رسیدهاز پیامبر‌‌)ص( 
و معصومان‌‌)ع(، عقل سرمایه‌‌ ای ارزشمند است که خداوند متعال در اختیار انسان قرار داده 
است تا با به‌‌کارگیری آن در جهت شناخت معبود و محبوب واقعی و فانی بودن دنیای مادّی، 
مقدّمات لازم برای کسب معرفت الهی را فراهم کند و به ثمره این معرفت و شناخت، خود 
را در زیر چتر محبتّ الهی قرار دهد و با بهترین برنامه‌‌ریزی برای زندگی، تمام همّت خود را 

صرف اصلاح و آبادانی آخرت خود کند.

5- در کلام دانشمندان علم اخلاق
در نظر بزرگان دین و علمای علم اخلاق نیز، عقل به‌‌عنوان ابزار فهم و وسیله‌‌ای برایادراک 
جهان هستی معرفی می شود و در حقیقت مایه بصیرت و فهم عمیق است که می‌‌تواند طریقی 
نیرو  باشد. آیت‌‌الله جوادی آملی معتقد است کهدو  برای شناخت و کسب محبتّ خداوند 
در انسان وجود دارد که با یکی از آن‌‌ها می‌‌فهمد و با دیگری عمل می‌‌کند. به نیرویی که 
عهده‌‌دار فهم و اندیشه انسانی است، »عقل نظری« و به نیرویی که عهده‌‌دار عزم و اراده است، 
»عقل عملی« می‌‌گویند؛ پس احساس، تخیلّ و توهّم در برابر شک، از شئون عقل نظری و 
نیتّ، اراده و عزم در مقابل تردید از شئون عقل عملی است )جوادی آملی، 1383: 642(. در 
فرهنگ قرآن، عقل به‌‌منزله چشم دیگری است که مایه بصیرت نفس نسبت به حقایق برتر 

است )جوادی آملی، 1378الف: 240(.
گاهی  که  است  ظاهری  رسالت  مدّعی  و  خداوند  باطنی  رسول  همان  حقیقت  در  عقل 
صادق است؛ یعنی واقعاً رسولالهیاست و زمانی کاذب و متنبیّ است. عقلی که رسول باطنی 
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برهان  با شرایط ویژه  ادای رسالت صادق است و آن وقتی است که  خدا است، گاهی در 
بیندیشد و زمانی کاذب است و آن وقتی است که گرفتار مغالطه گردد. در این حالت، همانند 
متنبیّ هیچ سهمی از رسالت الهی ندارد، البتهّ رسول واقعی در عالم ظاهر همواره معصوم است 
و هرگز نبی متنبیّ نخواهد شد، ولی رسول باطن چنین نیست؛ زیرا ممکن است گاهی متنبیّ 
گرفتار اشتباه شود)جوادی آملی، 1387-1389، 1: 170(. بنابراین، یکی از راه‌‌های شناخت 
خداوندعقل است که انسان با به‌‌کارگیری درست آن می‌‌تواند به شناخت عالم ربوبی نزدیک 
شود و معرفت فطری را تقویت نماید. عقل می‌‌تواند با رفع شک و پاسخ به شبهه راه را برای 
ایمان هموار سازد؛ چون به‌‌عنوان حجّت معتبری است که در اختیار همگان قرار دارد و به 
کمک آن می‌‌توان به حقانیت اصل دین پی ببرد و وجود خدا را به عنوان اصل محوری دین 

پذیرفت )فنایی اشکوری، 1387: 2(.
عقل دو ویژگی ممتاز دارد: 1- بر تمام قوای انسان احاطه دارد و ملازم و همراه تمامی 
قوای آدمی است و 2- در میان تمام قوای انسان، این قوه مورد قصد و عنایت ویژه است و 
شایستگی دارد که در تمام امور به آن توجه شود)جوادی آملی، 1394، 2: 16(. ایمان داشتن 
به آنچه عقل به آن باور منطقی دارد، همان ایمان صواب و صحیح است. این ایمان موجب 
می‌‌شود تا قوای مادون عقل نیز به مشایعت آن آمده و همگی وظیفه خود را به نیکی انجام 
دهند، حتیّ وهم نیز به مشایعت و تبعیتّ از عقل، به ادراک معانی جزیی می‌‌پردازد و متخیلّه 
نیز صور مناسب با آن را ترسیم می‌‌نماید)همان: 284(. ادراک‌‌های سه‌‌گانۀحس، وهم و خیال 
مربوط به امور جزیی است، اماّ اگر از این مراحل جزیی بگذرد و به ادراک کلیّ برسد )یعنی 
به  ادراک کند(،  و...  مادّی، زمانی، مکانی  افراداز جهت  نظر گرفتن خصوصیات  بدون در 
مرحله تعقّل رسیده است و آن قوّه‌‌ای که در این مرحله کار می‌‌کند و انسان به کمک آن 
می‌‌تواند آن معانی کلی را ادراک کند، عقل نامیده می‌‌شود) جوادی آملی، 1394، 2: 23(. 
احتیاج به عقل از دو جهت است: 1- برای دریافت صحیح آنچه عالمِ القا می‌‌کند و 2- برای 

شناخت عالمی که شایستگی آموزش دادن دارد )مجلسی،1407ق، 1: 138(.
لذا همه کارها مبدأ عقلی دارد؛ چرا که عقل سلطان قوای نازله و حاکم بر آنهاست، حس 
و خیال و وهم گروه مورد نظر را تعدیل می کند، وقتی تعدیل کرد، عقل دستور می دهد و به 
دستور او وهم، خیال، تخیلّ، حس، احساس، اعضا و جوارح به تلاش برمی‌‌خیزند و چون در 
این صور، مبدأ نخست و فرمانروای کل عقل است، پس معیار سنجش نیز عقل است)جوادی 
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برخوردار است  نیرویی  از  به‌‌طورکلی  نعمت عقل،  با داشتن  انسان  یعنی  آملی،1387:134(؛ 
حیوانات  سایر  آنبر  به‌‌واسطه  و  کند  پیدا  بصیرت  کند،  درک  را  حقایق  آن  با  می‌‌تواند  که 
برتری یابد، نفس را مهار کند، در مقابل آرا و اندیشه‌‌ها عکس‌‌العمل نشان دهد، از ارتکاب 
به زشتی‌‌ها اجتناب کند، قوای دیگر بدن را با خود همراه کند و آن‌‌ها را تحت تسلط خود 

دربیاورد.
 بنابراین کسی که برخلاف فتوای عقل و فطرت رفتار کند، عهد خدا را نقض کرده است 
و خداوند با همان عقل بر او احتجاج می‌‌کند)جوادی آملی، 1389، 2: 550(؛ بنابراین بر پایه 
شناخت عقلی، محبتّ فقط به موجودی تعلقّ می‌‌گیرد که اصل هستی و کمال انسان را تأمین 
می‌‌کند؛ یعنی فقط خدای سبحان شایسته محبتّ است. بنابراین محبتّ خدای سبحان اصل و 
متبوع و محبتّ شرایع، احکام و اولیای الهی، فرع و تابع است و انسان را به محبوب حقیقی 
نیازمند فضای صاف و پاک از دام‌‌های  البتهّ قوه عاقله برای تعقّل،  می‌‌رساند )همان: 303(، 
وهمی و خیالی است و پس از ایجاد شرایط و رفع موانع، نیاز به آن است که سمت نظر و آنچه 
مطلوب است، مشخص شده، حدّ وسط مناسب با آن پیدا شود و شرایط درونی قوه عاقله برای 
تعقّل فراهم گردد )جوادی آملی، 1378الف: 267(. بنابراین انسان عاقل بر اساس برهان عقلی 
و نقلی، تنها رافع نیاز و در نتیجه تنها محبوب خود را خدا می‌‌داند)جوادی آملی،  1388، 8: 
266(. پس اگر انسانی دنیاپرست باشد و در واقعیت‌‌ها و در مورد قیامت و آخرت نیندیشد، از 
نظر قرآن عاقل و خردمند محسوب نمی‌‌شود و همانند خردورزان محشور نخواهد شد)جوادی 

آملی،1378ب، 4: 91(.
  عقل به وجوب محبتّ خداوند حکم می‌‌نماید؛ زیرا به موجب آن به انسان نفع می‌‌رسد 
و فرمان عقل جز برای جلب نفع و دفع ضرر نیست؛ پس به وجوب محبتّ منعم و محسن و 
اندیشه تعقّلی  با  وجوب شکر در ازای نعمت حکم می‌‌کند )کاشی، بی‌‌تا: 223(. عاقلی که 
به سر می‌‌برد، قبض و بسط، جذب و دفع، ارادت و کراهت، محبتّ و عداوت او در محور 
ظریف عقلی دور می‌‌زند و چون هر چه ادراک قوی‌‌تر باشد، آثارش در اندوه و نشاط بیشتر 
خواهد بود و ادراک عقلی قوی‌‌تر از ادراک حسی است، پس تألمّ حاصل از اشارت بیش از 
درد ناشی از ضرب و جرح است؛ زیرا یکی با حس ادراک می‌‌شود و دیگری با عقل. بنابراین 
رنجوری عاقلان از کنایت، اشارت، استعارت و مانند آن، بیش از دردمندی جاهلان از چوب، 
به نقش مهم عقل در تحقّق  باید  نظایر آن است)جوادی آملی، 1394، 2: 29(. پس  نیزه و 
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سعادت توجه کرد؛ زیرا نقش عقل تبعی است و در کنار نقل معتبر عمل می‌‌کند و به‌‌عنوان 
معبری برای سعادت است )مصباحی جمشید، 1398: 27(؛ زیرا ثمره عقل، علم است و نتیجه 
آن ایمان است)جوادی آملی، 1397: 341(، البتهّ گروهی از صاحب‌‌نظران معتقدند که عقل 
مانند کتاب و سنتّ از منابع دین است، اماّ کارآمد نیست؛ یعنی هیچ موردی نیست که عقل به 
مطلبی برسد و فتوا بدهد، مگر این‌‌که در همان منطقه دلیلی از قرآن و روایات هم وجود دارد؛ 
یعنی اگر چه عقل از منابع دینی است، ولی اثر عملی ندارد؛ زیرا هر جا دلیل عقلی هست، 

دلیل نقلی نیز وجود دارد)جوادی آملی، 1389ب: 97(.
 بنابراین آیت الله جوادی آملی، با تفکیک عقل نظری و عملی به عنوان دو قوه از قوای 
انسان می‌‌داند)صالحی ساداتی و دیگران،  به عمل  امور مربوط  نفس، عقل عملی را مجری 
1397: 67(. ایشان برای این گفته خود دو دلیل را مطرح می‌‌کند: اول این‌‌که برهان‌‌های قاطع 
عقل نظری، در دسترس فهم همه مردم نیست و دوم این‌‌که همه انسان‌‌ها اعم از علما، خواص، 
توده مردم و کسانی که با براهین عقل آشنایند، نیازمند مسائل عقل عملی هستند و همراه جاذبه 
و دافعه حرکت می‌‌کنند. به همین دلیل، بشارت به بهشت و ترس از جهنم، در قرآن مکرّر ذکر 
شده است؛ چون فراگیرتر از بخش نظری است)جوادی آملی، 1387: 300(. کارکرد عقل 
نظری، درک و فهم، اتصال با مبادی عالیه و دریافت علوم از آن‌‌ها و رسیدن به مرتبه تجرّد 
عقل فعال است. کارکرد عقل عملی، استکمال و رشد عملی و اخلاقی نفس است)عسکرزاده 
مزرعه، 1398: 15( ملاصدرا نیز انسان را تنها موجودی دانسته است که در برابر خود، خداوند 
و هم‌‌نوعان و طبیعت دارای مسئولیتی بس عظیم است و بر این اساس، غایت فلسفه را استکمال 
نفس انسان از جهت عقل نظری و عقل عملی می‌‌داند )سلطانی کوهانستانی، 1398: 22(، البتهّ 
اهل معرفت، عقل متعارف را برای یک مرحله لازم می‌‌دانند، اماّ در مرحله دیگر، همین عقل، 
عقال می‌‌شود که جلوی غرایز و امیال سرکش را بگیرد؛ یعنی انسانی که بخواهد به اوج لقای 
به او می‌‌گوید سلامت خود را از دست مده؛  حق برسد، عقل متعارف مانع آن است؛ زیرا 
برای مثال،اگر بخواهد شهید شود، به او می‌‌گوید: دیگران هستند، تو فرزند داری و در مقابل 
تربیت آن‌‌ها مسئول هستی. تو می‌‌توانی از راه‌‌های دیگری به جامعه‌‌ات خدمت کنی)جوادی 
آملی، 1398ب: 70( در نزد اهل معرفت، جهاد اکبر، جنگ بین عقل و عشق است. کسی 
که عارف و مشتاق لقای حق باشد، جهاد اکبرش، جهاد بین عقل و عشق است. آن‌‌گاه او 
می‌‌کوشد تا عشق و محبتّ را بر عقل پیروز کند، عقل در مقابل عشق، عقال شده است؛ زیرا 
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عقل مصطلح در ساحت عشق در مصاف با عقل مصطلح عاقلان،چونان وهم و خیال است 
)همان: 71(. بنابراین افرادی که خداوند را عاشقانه می‌‌پرستند و برای لقای او لحظه‌‌شماری 
می‌‌کنند، در مصاف عقل و عشق، عشق را پیروز میدان می‌‌کنند و با تمام وجود برای وصال 
محبوب، تلاش می‌‌کنند؛ زیرا رسیدن به محبوب حقیقی و کسب رضایت او در نظر آنان برتر 

از تمام دنیا و محبوب‌‌های دیگر است.
آیت‌‌الله جوادی آملی معتقد است کهعقل انسان فقط عهده‌‌دار فهم واقعیت‌‌ها نیست، بلکه 
تحریک  و  رفتارهای صحیح  با شناخت  و  مدیریت کند  را  رفتارها  نیز  در حوزه عمل  باید 
نفس به انجام بهترین و نافع‌‌ترین آن‌‌ها، مؤثر باشد. بنابراین انسان عاقل در قدم اول بر اساس 
برهان‌‌های عقلی و نقلی، فقط کسی را شایسته محبتّ خود می‌‌داند که غنی مطلق و رافع همه 
اثبات محبتّ خود،  برای  واقعی،  انتخاب محبوب  از  اساس، پس  این  باشد.بر  نیازهای خلق 
ابتدا به دستور محبوببا به‌‌کارگیری عقل، بهترین برنامه‌‌ریزی را برای زندگی خود و اصلاح 
آخرت انجام می‌‌دهد و قوای مادون عقل را نیز با آن همراه می‌‌کند تا همگی وظایفشان را به 
خوبی انجام دهند و برای دست‌‌یابی به بهترین نتایج، با تبعیتّ از حق و گوش دادن به کلام 
اولیا و خردمندان، دنیا و همه محبوب‌‌های دیگر را به منزله ابزاری برای دست‌‌یابی به رضایت 
محبوب واقعی قرار می‌‌دهد؛ چون استفاده ابزاری از دنیا، او را بصیر می‌‌کند و قلبش را با نور 
محبتّ و معرفت خداوند روشن کرده و از محبتّ غیرخدا تهی می‌‌کند، البتهّ چنین خواسته‌‌ای 
در ابتدا فقط لقلقه زبان است، اماّ پس از مدّتی تعقّل و فهماندن آثار محبت به خدا به دل، نتایج 
خداپسندانه‌‌ای  را به دنبال دارد. بنابراین به‌‌کارگیری عقل در جهت کسب خشنودی خداوند، 
محبتّ او را نیز به دست خواهد آورد؛ زیرا انسان عاقل خواسته خود را فدای خواسته محبوب 
می‌‌گرداند و به جز حدیث او چیزی نمی‌‌شنود و نمی‌‌گوید تا علاوه بر تجدید عهد و اثبات 

محبتّ به محبوب، بتواند زندگی ثمربخشی داشته باشد.
از  ابزاری  استفاده  و  اخلاق،اندیشیدن  علم  بزرگان  و  معصومان‌‌)ع(  کلام  طبق  بنابراین   
تعقّل  و  تفکّر  مجال  می‌‌کند،  متعالی  را  انسان  فهم  و  درک  غیر‌‌حقیقی،قدرت  محبوب‌‌های 
می‌‌شود.  زندگی  امور  در  واقع‌‌نگری  و  دوراندیشی  باعث  و  می‌‌شود  فراهم  برایش  بیشتری 
داشتن چنین روحیه و انگیزه‌‌ای سبب می‌‌شود که انسان به کمک نیروی عقل و تدبیر، سعادت 
ابدی و جاودانی خود را فدای امور فانی و زودگذر ننماید و قبل از اقدام به هر کاری در مورد 
آن خوب اندیشه کند و با دیگران نیز مشورت کند، پس باید منفعت‌‌ها و ضررهای احتمالی 
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آن را کنارهم بگذارد و با ترازوی عقل خویش آن‌‌ها را بسنجد و با در نظر گرفتن عواقب آن، 
عاقلانه و عالمانه وارد هر کاری شود. بنابراین با چنین دیدگاهی بعد از اقدام و تلاش خالصانه، 

توکّل کرده و نتیجه کار را به خدا واگذار می‌‌کند و هرگز پشیمان نخواهد شد.

نتیجه‌‌گیری
اوامر  از  تبعیتّ  بر  علاوه  خداوند،  شناخت  جهت  در  خود  عقل  به‌‌کارگیری  با  انسان 
الهی و معصومان‌‌)ع(، راه را برای معرفت به حق که مقدمه محبتّ و عشق به خداوند است،از 
طریق شناخت عالم ربوبی هموار می‌‌کند. بنابراینبر پایه این شناخت عقلیمحبتّ فقط شایسته 
ابزاری برای  موجودی است که اصل هستی و کمال انسان را تأمین کند و سایر محبوب‌‌ها 
به  بر رفع شک و پاسخ  نیروی عقل، علاوه  از  این محبوب حقیقی است.استفاده  به  رسیدن 
شبهات از طریق منطقی، راه را برای دست‌‌یابی انسان به ایمان حقیقی هموار می‌‌سازد. بنابراین 
آقای جوادی آملی با تفکیک عقل عملی و نظری و اختصاص دادن برهان‌‌های عقل نظری 
به خواص،فقط عقل عملی را  به دلیل آشنایی توده مردم با آن،مسئول اجرای امور مربوط به 

عمل انسان معرفی می‌‌کند.
است،  بشریتّ  سعادت  کسب  و  آخرت  دنیا،  شناخت  برای  الهی  عقل‌‌ورزیسرمایه‌‌ای 
بنابراین به‌‌کارگیری آن در جهت خواسته‌‌های خداوند متعال و معصومان‌‌)ع(، علاوه بر تقویت 
معرفت الهی، موجب بروز ایمان واقعی و پذیرش خداوند به‌‌عنوان حقیقی‌‌ترین محبوب واصل 
محوری دین می‌‌شود و با تقویت و توسعه بیشتر عقل‌‌ورزی در امور زندگی، بستر لازم برای 
رسیدن به هدف خلقت فراهم می‌‌شود. بنابراین انسانمؤمن، خود رابه زیور عقل آراسته و از 
آن به عنوان حجّتی معتبردر نیل به مقاصد الهی، بهره خواهد گرفت که ثمره آن حصول علم 

و ایمان واقعی و در نهایت جلب محبتّ خدا است.
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