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ABSTRACT Article Info 

The concept of "fiṭrah" (primordial nature) has long been a central theme in 

Islamic thought. However, the theological perspective on this concept has 

often overlooked its mystical dimensions, thereby highlighting the necessity 

of the present study. The central issue of this research relies on the premise 

within the Islamic mystical tradition that the universe is founded upon the 

divine names (asmāʾ Allāh). Accordingly, based on the name "al-Fāṭir" (the 

Originator), it emphasizes the need to reinterpret the mystical concept of fiṭrah 

within mystical and supplicatory texts. The research method is descriptive-

analytical, accompanied by a documentary study of mystical texts and 

supplications. The findings confirm that within the mystical worldview, 

"fiṭrah" is a reality which: firstly, serves as the primordial substance and 

original essence, latent both in the heart of the "Perfect Human" and as the 

foundation of the order of the "macrocosm." Secondly, this essence was 

deposited in the hearts of human beings prior to physical creation, in the 

"world of spirits," and through spiritual purification, it can re-emerge and exit 

its state of concealment. Thirdly, this primordial fiṭrah can be corrupted. In 

this regard, mystics analyze the corrupted fiṭrah in humans and its impact on 

the world under the category of "evil," attributing its origin to human free 

will—a will made possible by "possessing knowledge coupled with an 

instrument (the body)." 
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Extended Abstract 

Introduction 

The concept of "Fitrah" (primordial nature) has long held a central place in Islamic thought. However, 

prevalent theological approaches have often overlooked the profound mystical dimensions of this concept. 

This research gap highlights the necessity of re-examining the meaning of Fitrah from the perspective of 

Islamic mysticism. Relying on the fundamental premise in theoretical mysticism that the universe is 

founded upon the Divine Names, and focusing on the name "Al-Fāṭir" (The Originator), this study seeks to 

analyze the concept of Fitrah in mystical texts, particularly in the supplicatory traditions (Māʾthūrāt Duʾāʾī). 

Supplications, as the "ascending Qurʾan," serve as a mirror reflecting the deepest mystical concepts and 

practical spiritual conduct, offering an unparalleled treasury for understanding the inner layers of doctrines 

such as Fitrah. The research method is descriptive-analytical, based on a documentary (library) study of 

mystical texts and transmitted supplications. The primary objective is to extract and explain the semantic 

framework of Fitrah within the paradigm of mystical thought and to demonstrate its distinction from purely 

theological or philosophical readings . 

Discussion 

The findings indicate that from a mystical perspective, Fitrah is a multi-faceted and fundamental truth 

analyzable at three macro levels : 

First of all, Fitrah as the "Secret of Destiny" (Sirr al-Qadar) and the Primordial Trust: At this level, Fitrah 

is not a simple inclination but the primordial essence and original substance of existence, rooted in the 

"World of Spirits" or the "Covenant of 'Alastu' (the Day of 'Am I not your Lord?')". Based on supplications 

and mystical narrations, before physical creation, divine teachings (the Names of God) were deposited in 

the hearts of human spirits; this deposit is Fitrah. This essence holds the potential for reappearance and 

actualization in this world through spiritual purification. From a mystical viewpoint, "Sirr al-Qadar" refers 

to this inherent aptitude and unique capacity placed within each being according to divine wisdom. This 

perspective differs from a deterministic view of destiny and, by emphasizing doctrines such as "Badāʾ" 

(divine alteration), highlights the role of human free will and the impact of supplication in altering destinies. 

The name "Al-Fāṭir" in supplications manifests this divine role in establishing Fitrah as the secret of destiny 

within creatures . 

Second, Fitrah in the Hierarchy of Existence: From the Perfect Human to Ordinary People: Fitrah possesses 

a hierarchy within the mystical system. At its highest level, this truth is fully manifested in the "Perfect 

Human" (al-Insān al-Kāmil), (the Muhammadan Reality and the Infallible Imams, peace be upon them). As 

the mediator of divine grace (Wāsiṭat al-Fayḍ), the manifestor of the Greatest Name, and the axis of the 

possible world, the Fitrah latent within him also forms the basis for the order of the "macrocosm" (the entire 

existence). The inherent glorification of all beings, even inanimate objects, from this perspective, stems 

from the primordial order originating from the Perfect Human. At another level, this Fitrah is deposited as 

a "divine trust" within all human beings. The acceptance of this trust (as in the verse "Indeed, We offered 

the Trust..."), which is specific to humans, grants them dignity and makes them the subject of obligation 

and spiritual wayfaring. The goal of the mystical path is the flourishing of this latent essence and attaining 

a "content heart" (Qalb-i Muṭmaʾinn); a heart in which Fitrah is stabilized and actions emanate from this 

inner serenity . 

Third, the Afflictions of Fitrah and Its Relation to the Emergence of "Evil": From the mystical view, the 

primordial Fitrah can become corrupted. When a person, using their free will and under the influence of 

worldly attachments, deviates from the path of this luminous Fitrah, an "inverted Fitrah" (al-Fitrat al-

Mankūsah) or "lower Fitrah" (al-Fitrat al-Suflā) emerges. This deviation is synonymous with forgetting the 

Covenant of 'Alastu' and the obscuration of the inherent truth. This study, for the first time in a systematic 

framework, equates the concept of "evil" in Islamic mysticism with this corrupted and altered Fitrah. Evils 

in the world stem from incompatible conflicts among the manifestations of Divine Names in the world of 

multiplicity, which themselves result from humans deviating from their Fitrah and choosing a path opposed 

to the inherent "good." Therefore, evil is an non-existential reality arising from negligence toward the 
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existential good of Fitrah. The corruption of the primordial nature ("Mashāwih al-Fiṭrah") mentioned in 

supplications refers to this state. Returning to the "Ibrahimic and Muhammadan Fitrah" is the model for 

rectifying this deviation and exiting the orbit of evil . 

Conclusion 

This research, moving beyond common theological readings, has reconstructed the multi-layered and 

ontological meaning of Fitrah in Islamic mysticism, relying on supplicatory texts. In this view, Fitrah is a 

single truth with threefold manifestations: as the secret of destiny and the primordial trust in the World of 

Spirits; as the basis for the order of the macrocosm in the existence of the Perfect Human; and as a potential 

essence within all human beings for attaining perfection. The key distinction of this view from the 

theological perspective lies in the intimate connection between Fitrah and free will. Fitrah does not imply 

determinism but rather establishes the ground for obligation and spiritual wayfaring. Furthermore, an 

innovative finding of this research is explaining the root of evils in deviation from Fitrah and 

conceptualizing "evil as inverted Fitrah." Understanding this framework is not only effective in enriching 

studies of theoretical mysticism but also has fundamental implications for the domains of practical spiritual 

wayfaring, ethics, and mystical education, as it posits the ultimate goal of the spiritual path as reviving the 

primordial Fitrah and removing the tarnish resulting from corrupted Fitrah . 
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  ه مان حال، نگاه متکل ن یا قرار داشته است. با   ی اسلام   هش ی در کانون اند   رباز ی درک مفهوم »فطرت« از د

از همین رهگذر، ضرورت پژوهش حاضر    ، و   آن غافل مانده است   یاغلب از ابعاد عرفان   مفهوم   نی به ا 

ی است که  نظام عرفان اسلام   در   فرض ش ی پ   ن ی کا به ا پژوهش ات   ن ی ا محوری    هل ئمس .  د شو واضح می 

  مفهوم   ی ضرورت بازخوان بر    اسم »الفاطر«   براساس   ، لذا   . است   ه شکل گرفته اللّء اسما   ه ی پا بر   عالمَ 

همراه  و  یلی تحل  -  ی فی پژوهش توصروش  .د کن ی م  د ی تأک   یی دعا  -  ی در متون عرفان فطرت  عرفانی 

  فکری   ه آن است که در منظوم   د ی مؤ   ق ی تحق   ی ها افته ی   است.   ه ی و ادع   عرفانی   اسنادی متون   ه با مطالع 

هم در قلب »انسان کامل«   ،ه ی و گوهر اول  ره ی خم  منزلهبه  ، اوّلًا است که یقت ی »فطرت« حق  ن رفا ا ع 

  ی از خلقت جسمان   ش یپ   گوهر   ن ی ا ،  ثانیاً  نظم »عالم اکبر« قرار گرفته است.   ی نهفته است و هم مبنا 

د و خروج  امکان ظهور مجد   نفس   ه ی شده و با تزک   ده نها   عه ی به ود   ها در قلب انسان   و در »عالم ارواح« 

  که عارفان   بی ترت ن ی ا به  . دار شدن دارد امکان خدشه   لی فطرت اص  ن ی ا   ، ثالثاً از حالت کمون را دارد. 

  کرده و منشأ آن را   ل ی« تحل آن در عالم را تحت عنوان »شر  ر ی شده در انسان و تأث فطرتِ مخدوش 

 . است «  ( بدن )   ابزار   علمِ توأم باداشتن  »  دانند که این اختیار حاصل مختار بودن انسان می 

 فطرت، آفرینش، عهد الست، انسان کامل، شر   : ها اژه کلیدو 
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 مقدمه
گرایی  فطرت در قرآن به معنای حق  ،ی اصلی اثبات وجود خداست. از سوی دیگرهامایهفطرت یکی از بُن  ،در کلام اسلامی 

است آمده  نیز  بودن(  لغت  .(30/)روم  )حنیف  »شقالعرب  لساننامه  در  معنای  به  فطر  است،  شده  بیان  شکافتن  و   » 

بازمی  .(5/55  :1414  منظور،)ابن نیز به همین معنا  معنای شکافتن چیزی  فطرتگردد.  مفهوم فطرت  و گنجاندن    به 

  یِ ث قدسیحد  ، یعرفان  اتیدر رواگویند.  به آن »تخمیر« می  که در لسان عرفانی   یچیزهمان    ؛حقیقتی در آن شکاف است

با   معنای این حدیث به همین معنا دلالت دارد.  (4/98 :1405 جمهور،ین صباحا« )ابن ابیأربع یدِیب  آدم نةيط »خمّرتُ 

  ، ی عرفان  اتیدر ادب: من گِل آدم را با دو دست )جمال و جلال( خود در چهل روز شکل دادم.  این استتوضیح عارفان  

 :  بر همین معنا دلالت دارد  سروده حافظ نیا ،مثال برای

 کنندیر مآدم مخم نتیکاندر آنجا ط  یگو حیملک تسب یعشق ا خانهیسر م بر

  (199: 1403 ،یرازی)حافظ ش

شده به اوست.  این »فَطر« آماده شدن و استعداد یافتن هر موجود برای عمل در مدار خویش و مطابق استعداد عنایت  هثمر

که به    ست، این فَطرا  (14/انعامالْأَرْض« )  وَ  السَّماواتِ  »فاطِرِشود که خدا  اگر گفته می  ،ه( نیزدر عالمَ اکبر )و خلق ماد

امکان    با هدف   چیزی جز آماده شدن آسمان و زمین  ، (، با توضیح روایات30/)انبیاء  فتق بوده است  از  رتق بعد  تعبیر قرآنی

ظاهراً اطلاق این کلمه بر آفرینش آسمان و زمین در   .(3/815  : 1374)بحرانی،    نیست ها سکونت و رشد موجودات در آن

کما اینکه   ، واحدی بوده است و بعد از هم شکافته شده است  هابتدا تود جهان قرآن به خاطر آن است که طبق علوم روز، 

فطرت انسانی نیز این است که    ه( ثمر30/« )رومهایعَلَ   النَّاسَ  فَطَرَ   یالَّت  هِاللّ  فاً فِطْرَتَیحَن  نِ یلِلدِّ  کوَجْهَ  »فَأقَمِْ   هبنا بر آی

 به اختیار خویش، راه و منش خود را پیدا کند.  ،انسان بتواند

( برای »شکافته شدن کتم عدم و خروج انسان به مرحله وجود« نیز واژه »فطر« به کار 51/اسراءدر آیات قرآن کریم )

 کارگیری این واژه به سبب فصیح و بلیغ بودن آن در رساندن سه منظور با یک لغت است:بهرفته است. 

 ایاولیهه که در آفرینش ابتدایی هچ مادچرا ؛تر استعجیبمعاد   ازآفرینش ابتدایی  که  داردبه این نکته اشاره  .1

 شده بدن وجود دارند. ات تجزیه ذر در معاد  اماوجود نداشته است، 

چراکه در    ؛دارداشاره    و لازمش  ی ممکنها و استعداد  هابه خروج انسان به عالم وجود با عنایت تمام قابلیت .2

 شود.معنای فطرت گفتیم که در درون شکاف چیزی به ودیعه گذاشته می

قدرت    ه دهندنشانامر  دارد که همین  اشاره  میان عدم و وجود    ناپذیر با عقول ناقص بشریتوجیه  یشکافبه   .3

ان و لا من  ک الحمد للّه الذّى لا من شئ  : »در روز جمعه  )ع(متعال است که به تعبیر دعای امیرالمؤمنینخدای  

نه از درون چیزی )وجودی و عدم به طریق اولی(.    اما  ،گر عالمَ است( تکوین595:  1396ی،  جیهسما« )وّنکشئ  

 م پرداخت.یهند و در ادامه به آن خوااهقدر است که عارفان گفت خلقتِ نه از چیزی، همان ظهور از سرِّ

  ، گویی با آفرینش از بالاترین نقطه  ،ر نیز در قرآن به معنای از بالا شکافتن است. بر همین قیاسه انفطار و تفطدو ماد 

گیرد. فَطر بر وزن چیز در مدار خویش قرار میشود و همهیعنی از مخلوق اوّل، ظلمت عدم با نور وجود از هم شکافته می

نه و گاه ناخودآگاه برای هاآگا ی ه ی درونی است که گاها و جاذبه ها حاکی از کشش ، که فطرت نیز از آن گرفته شده ، بذر

 .(479ـ3/474 :1375)شریعتمداری،  کند او تعیین جهت می



 1404 زمستان، 85، شماره 25سال   معرفت(    نه ی)آ ی فلسفه و کلام اسلام یعلم هی نشر
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ه اللّنظام عالمَ نیز از نگاه عارفان بر مبنای اسماء ،»الفاطر« است هاللّیکی از اسماء ازآنجاکه :را دارد داعیهاین این پژوهش 

ی عرفان  هادر آموزه   ، متمایز با معنای کلامی آنیه در وجو  ،عرفانی و   یمعنای  فطرت  یاعطا  ، پس  .شکل گرفته است

آید  از استقراء آیات، روایات و ادعیه چنین به دست میتمایزی دقیق  با  معنای کلامی فطرت    . بنابراین، براساسنظری دارد

  دلالت دارد. آیه شریفه »فَأقَمِْ   که پس از خلقت ظاهر خواهد شد  درونی  یاعطای معرفتبر  بیشتر    که کلیدواژه »فطر«

  در ذیل آیه »حُنَفاءَ که  )ع( ( و روایت زراره از امام صادق 30/« )رومهایعَلَ النَّاسَ فَطَرَ  یالَّت هِاللّ فِطْرَتَ فاً یحَن نِیلِلدِّ کوَجْهَ

  على   الخلق  ه فطر اللّ  ها یعل فطر الناس  یالت  الفطرة  هیفرمایند: »می  در توضیح حنیف بودن(  31/حجنَ« )یکمُشْرِ  رَیغَ  لِلَّهِ

 . همچنین استاست  در آن نهفته شدهلّه  التی است که مبنای معرفتر( یعنی این همان فط1/241  : 1371برقی،)  «معرفته

عرضه می از دعای عرفه که   یالهمتَن بان کحجّت یعل اوجبتَ یمرت اعتدلت و یفطرت  تملتکا اذا یحتّداریم: »فرازی 

 معرفت هک نیا به کردی لازم من بر را خود حجت،  شد معتدل من مزاج و املک من خلقت هک ینگام« یعنی هکمعرفت

مساوق با    معرفت  یدارد که اعطااین امر  نشان از    همه این موارد.  (251:  1418  ،ی)کفعم  یفرمود الهام من به را شیخو

 تکمیل فطرت است. 

شده در سه حوزه کلام اسلامی، فلسفه و علوم تربیتی    خصوص آموزه »فطرت« گفتهبا عنایت به اینکه آنچه تا کنون در

شد. این پژوهش با مراجعه به مأثورات دعایی،  احساس می  جای خالی تقریری عرفانی از معنای فطرت کاملاً  ،بوده است

بیانی آن افق  روایی  ها که  از متون  بیشتر  عارفانه دارد  است و   بسیار  با  کرده است  سعی    ،بیان  را  پژوهشی  این خلأ  تا 

 .  کندی تحلیلی پر  اهمطالع

ران نظریات  ، در ذیل آیات مرتبط با فطرت، مفساست. در میان قدما   شده بررسی  آموزه فطرت بیشتر در تحقیقات کلامی 

 اثر ذیل است:مسئله ر در این ند. مشهورترین کتاب متأخاهکلامی خویش را مطرح کرد

اثر »مرتض  .صدرا  :تهران.  فطرت  .(1382)  یمرتض  ،یمطهرـ   ا  «یمطهر  یکتاب »فطرت«  خصوص کتاب در  ن یاست. 

کنت  ،باخریفو»فطری بودن دین« و مقایسه آن با نظریات فلاسفه غرب مثل    مسئلهبا بینش کلام اسلامی و  فطرت    یمعنا

که در آن با نگاه    د کتاب فطرتخاستگاه پیدایش ادیان است. افزون بر سه مجل  بارهدر  م یکدورو    مارکس،  راسل،  واسپنسر

 یمباحث فلسف  گوناگون بهدر موارد    نیز  با قرآن  ییآشنا   کتاب  در،  اند کاویدهرا  ی معنای فطرت  و فلسف  یریتفس  ،ی کلام

 . اندپرداخته  ی پیرامون معنای فطرتو معنو ی عرفان یو حت

فطرت.  (1395)  نیحس  پور،یعلـ   اشاره    .ارزو  :تهران  .کتاب  فطرت  مبنای  بر  تربیت  به  فوق  کتاب  در  مطهری  شهید 

که جاآناز  ،تر کردند. نویسنده اثر مذکور نیز معتقد استرنگمختصری داشته است، اما نویسندگان پس از او این معنا را پر

انسان  دهیآفر  دیانسان بر فطرت توح ناو بوده،    یدیفطرت توح  تیشده و جوهره و ملاک  او   اظهار در    زیفلسفه خلقت 

 است که در فطرت او نهفته است.  یدیکمالات توح

با نگاه کلامی به تحلیل معنای فطرت پرداخته است، درحالیبه نظر می  اما که امام خمینی  رسد شهید مطهری صرفاً 

  د،یمباحث توح  لی بحث فطرت را عمدتاً در ذ  ینیخم  امام کند.  های عرفانی، این مفهوم را واکاوی میبرعکس، با انگاره

ند  اعبارتند  اه به مفهوم فطرت داشت  یهکه در آن نگا  شانیآثار ا  نیترند. مهماهکرد  یریگیپ   یمعرفت نفس و عرفان نظر

  از:

در    .)ره(ینیو نشر آثار امام خم  می(. تهران: مؤسسه تنظثیحد  نیاربع)  ثیشرح چهل حد(.  1386)  هاللّروح  د یس  ،ینیخمـ  

  پردازندیانسان می«  دیفطرت توح»  چیستی  مبسوط به  یامام به شکل،  معرفت نفسدر ابواب مربوط به    ژهیوکتاب، به  نیا
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 آن را نابود کنند.  نکهینه ا اندازند، یبر آن پرده م   هاتن ها ن و غفلتهاکه گنا دانندیبشر م  نهاد ثابت در  یو آن را اصل

در بخش    خمینی  امام   .)ره(ینیو نشر آثار امام خم  می . تهران: مؤسسه تنظ هآداب الصلا  (.1378)  هاللّروح  دیس  ،ینیخمـ  

و   کنندیو مراتب آن اشاره م« هی هفطرت ال»به  لاًمفص اختصاص دارد روسلوکیکه به معرفت نفس و س کتاب این خاتمه

 . دانندیخدا م ریو باطن خالص از غ  م یفطرت را همان قلب سل

 . )ره(ینیو نشر آثار امام خم  می. تهران: مؤسسه تنظهیو الولا  هالخلاف  یإل  هیمصباح الهدا(.  1376)  هاللّروح  دیس  ،ینیخمـ  

انسان  »و  «  هیمحمد  قتیحق»   با توجه بهفطرت را    کتاب حاضردر    شانیامام است. ا  یعرفان نظر  قی کتاب از متون عم  نیا

گرفته    شکل  یدیهمان فطرت توح   براساس  و انسان  جهاندارند که خلقت    دینکته تأک  ن یو بر ا  کنند یم  یبررس«  کامل

 است.

ی استاد عرفان نظری خویش یعنی  هاتأثیر آموزهت تحتشدبه  رسد امام خمینی در بررسی معنایابی فطرتبه نظر می

شهوات و زخارف   به حب  یقیاز معشوق حقاحتجاب فطرت عشق    هیقصود از فطرت ثانم  ، ی است. از نظر اوبادآهشا  هاللّتیآ

ر دو  که د  آمدهی  بادآهشا  هاللّت یآ  شذرات المعارفخصوص فطرت در کتاب  ست. بیشترین تحقیق عرفانی درایو آمال دن

 است:  دادهو شرح کرده ترجمه آن را فاضل گلپایگانی  هاللّتیآچاپ شده و  جلد

  شهی. تهران: پژوهشگاه فرهنگ و اندیجعفر یمحمدمهد د یس قیتحق، شذرات المعارف(.  1386) ی محمدعل  ، یبادآهشاـ 

 . یاسلام

سازمان انتشارات پژوهشگاه  (. تهران:  یآبادشاه  اللّهتی آشذرات المعارف    شرح)  عشق  فطرت(.  1404)  ـ گلپایگانی، فاضل 

 . فرهنگ و اندیشه اسلامی

  کنندیو استدلال م  پردازند یبه اقسام فطرت )مانند فطرت عشق، فطرت علم، فطرت عجز( م  لیتفصکتاب به  نیدر ا  شانیا

 است.  اتیفطر نیاز ا یکیبرخاسته از  انسان یاریاخت یهاتمام حرکت هک

 اشاره است:در میان مقالات علمی پیرامون فطرت موارد ذیل قابل

،  یمتعال  تیترب  مجله  .ینید  یهابر آموزه  یمبتن  یاخلاق  تیو ترب  غیتبل  یمثابه مبنافطرت به  .(1403)  ینقیعل  ،هیفقـ  

  ای مرتبط بامقالهآموزش و تربیت پرداخته است و لذا در  عنصر فطرت  جایگاه این مقاله صرفاً به بررسی    . 53-68،  (11)3

 شود. حوزه علوم تربیتیِ اسلامی قلمداد می

  . یقیو فطرت در فلسفه ملاصدرا؛ مطالعه تطب  دگریها شهیوجدان در اند یندا .(1403)  کوکب ، یدارابو  دیوح ،یرستمـ 

 . بررسی کرده استفطرت را از نگاه فلسفی   یاهساین مقاله با ادبیات مقای .27-14، ( 1)5، یفلسف شهیاند همجل

قرآن  نییتب  .(1403)  محمود  ،ینوذرو  محسن    ،یمیهابراـ   اند  یدیتوح  ییگرافطرت  یمفهوم    یهاشهیبراساس 

قرآن  مجله  .)ره(یآبادشاه  هاللّتیآ  یشناختانسان نگاه    (.60)15،  ی مطالعات  بررسی  سبب  به  گرچه  مقاله    هاللّتیآاین 

 . داندمیکه فطرت را مبتنی بر توحید عرفانی   فقط در این حد است  بوی عرفانیورنگ ،دارد ی عرفانی اهآبادی، صبغشاه

  ی جواد  هاللّتیآدر منظر    ی نیتجربه د  یبرا  یهفطرت ال  تیمصداق  یبررس  .(1403)  احمد  ،ی یابرقو  ی عیولو    اسری   ، یشمهاـ  

کار   تنها   خصوص فطرتاین پژوهش شاید در میان مطالعات عرفان نظری در . 62-35، (2)16، حکمت اسراء مجله . یآمل

 مصادیق تجربه دینی قرار دهد. در زمره را  لّهالبوده است که درصدد برآمده تا فطرت اینوآورانه 

معنای عرفانی    لاًاو کرده  لین بار سعی  ی است برای اواهرشتژوهش حاضر که یک تحقیق عرفان نظری و با ادبیات بیناپ 

 ی نو بپردازد که:هاو سپس به اثبات این فرضیهکند فطرت را استخراج 
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 ؛ ـ فطرت از نگاه صوفیان و عارفان ریشه در تعالیم عالمَ ارواح دارد

شده در قلب انسان کامل و امانت مکنونه در روح انسان سالک  نهادهدر دو معنای ودیعه    ـ فطرت از منظر عرفان نظری

 ؛ گرفته شده است

عالَم اکبر را نیز   شده در وجود اونهادهواسطه فیض است، فطرت    ـ از نگاه صوفیان و عارفان، از آن لحاظ که انسان کامل 

 ؛ی جمادات از نگاه عرفانی دقیقاً همین استو معنای مختار بودن و تسبیح همه موجودات حتاست، نظم داده 

یافته مساوق با معنای فطرت منکوسه و تغییر  « را با تبیین عرفان نظریمفهوم »شر  بارلیناین پژوهش برای او  ،نهایتدرـ  

 دانسته است. 

تحلیلی نگاشته  - و با روش توصیفی  متکی است  ی )اسنادی( و متون عرفانی و ادعیه مأثورهاهبه منابع کتابخاناین پژوهش  

 شده است. 

 ادعیه عرفانی، خاستگاه معنایابی فطرت
  ی عرفان نظر  میهمفا   نیترژرف  ی نماتمام  هنیبلکه آ  ستند،ین  ها از درخواست   یاه مجموع   ها تن  ی ت اسلامدر سن  یی دعا  متون

  م یهمفا  ،یآموزش  ی مثابه متنبه،  )ع(نیمأثوره از ائمه معصوم  هیادع   ژهیومتون، به  نی. اندی آیبه شمار م  یعمل  روسلوکیو س

امام از همین رهگذر است که  .کنندیبازگو م نیو دلنش یانس یرا در قالب زبان یشناختو معرفت یشناختیهست هدیچیپ 

کامل   هنمون  منزلهبه  هیادسج  فهیصح  کتاب دعایی  از  و  اندگذاری کردهنام  «قرآن صاعد»ادعیه را    ،عرفانی  یهی، با نگا نیخم

در خلوتگاه انس    ی مناجات عرفان   نیترنمونه کامل قرآن صاعد است و از بزرگ   هیادسج  کامله  فهی: »صحکنندآن یاد می

  قه یت گرفته و طرئ ه نشاللّ که از سرچشمه نور  یهاست ال  یآن کتاب   .به برکات آن است  لیاست که دست ما کوتاه از ن

اول اوص  یایسلوک  المیعظ  یایبزرگ و  به اصحاب خلوتگاه  را  نری ها   .(21/209  : 1385  ،خمینی« )آموزدیم  یهالشأن 

، چندین صفحه را به دعا اختصاص داده است و در فصل پنجم از بخش دوم  یعربابن  عرفان در  ق خلا  لیتخدر   ،کربن نیز

:  1390)کربن،    آوردتحت عنوان »نیایش انسان و نیایش خداوند« از همین دوسویگی دعا و نیایش سخن به میان می

نویسد:  نیز در تبیین وجه عرفانی دعا چنین می  ،یمعزدعلی امیرشناسی و جانشین کربن، محمصاحب کرسی شیعه  .(362

گویی که اغلب  دعا )نیایش( را از حالت تک این بُعد ، راستیبه .سازدترین بُعد دعا )نیایش( را میشاید بنیادی »دوسویگی

شوق با انسان مخاطب به وشورعنوان گفتمانی پربستگی عمیق که به وار است به یک دل روح و عملی ماشیننواخت، بییک

 . (426: 1401ی، « )امیرمعزدهدخواند تغییر میکربن »موقعیت گفتمانی« میآنچه را 

مفهوم »فطرت«   وضوح دنبال کردآن را به   ی ردپا   توانی م   عرفانی   ه ادعی   ه ن یکه در گنج   ی م ی ه مفا   ن ی تر ی د ی از کل   ی ک ی 

عرفانی   است. در  تن   ه، ی ادع  وجه  معنا   ها فطرت  ن   ی درون   ش ی گرا   نوعی   ی به  و    ی وجود  « ی ها ر یبلکه »خم   ست، ی ساده 

شده است.    نهاده   عه ی انسان به ود   نهاد عالم اکبر است و هم در    نش ی آفر   ی که هم مبنا   شود ی م   ف ی تعر   ی ه ال  « ی »امانت 

  ی ن ییتب   سازد؛ ی رهنمون م   شناسانه ی هست   ی ن یی و به تب   برد می فراتر    ی ما را از نگاه صرفاً کلام   متون   ن ی فطرت در ا   ی بررس 

و انحراف از آن منشأ   رسد ی در انسان کامل به کمال م   انسان با عهد الست است   وند ی »سرِّ قدر« و پ  که در آن، فطرت 

 همنظوم   ه جانبفهم همه   ی برا   ر ی انکارناپذ   ی ضرورت   ه یادع  ی واکاو   ن، ی « در وجود انسان و عالم است. بنابرا »شر  ی دار ی پد 

این پژوهش در ادامه به توصیف و تحلیل فطرت عرفانی و لوازم آن در ادعیه  در باب فطرت است.  ی عرفان اسلام  فکری 

 خواهد پرداخت.
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 ن ینخست ثاقیمثابه سرِّ قدر و مفطرت به

 شدهشده و آموخته نهاده : امانت هیفطرت در ادع  یمعناشناس
خَرق    ،: نخستدیآی( فطرت در دو معنا به چشم م هاآن  ی)صرف نظر از بحث وثاقت سند  ی عیثوره شأ م  هیدر ادع   با استقرا

دارد و »طوعاً«  یترع موس یمعنا شانیبرا اریکه اخت یموجودات درخصوص در درون موجود، به یامانت  نهادن)شکافتن( و 

  یاهشدشده و آموخته هادهن  ء یفطرت همان ش  ی معنا  گر یو د  دارد  یتردرکمفهوم قابل  شانیهاتی« بودن افَعال و نهاً»کُر  ای

از    م یشده است که در قرآن کرهمان امانت عرضه   نیشده است. ا   نهاده و امانت   عهیموجودات به ود  نیاست که در وجود ا

 .شده است هبه آن پرداخت اریبسعارفان  ی و هم در اشعار عرفان ری( و در تفاس72/)احزاب  شدهآن صحبت 

 : از جمادات تا انساناریفطرت و اخت
نظم داده    ها به آن  میدانیرا مجبور محض م  هاکه عموماً آن  یموجودات در وجود  یی غا  یقت یشدن حق  نهادهی،  نگاه کلام   از

(، بلکه عارفان  34/ )اسراء  ستین  یذات  حیو تسب  یهدادن نظم کُر  یفطرت داشتن آنان به معنا  ،ینگاه عرفان   از  اما  .است

نکته است. راغب خلق    نیدر هم  قاًیرا دارند. تفاوت خلق با خرق دق  اریاز اخت  یارهیدا  ،جمادات   ولو  ،یمعتقدند هر موجود

معنا به  اندازه  براساس  نشیآفر  ی را  و  معنا  یی معنا  ؛داند یم   یریگنظم  به  »خرق«  واژه  آن  مقابل  در    اساسیب  یکه 

«  رِ عِلْمٍینَ وَ بَناتٍ بِغَی»وَ خرَقَُوا لَهُ بَنِ  هفیشر  هیبه آ  برای توضیح آن به( و  3/44:  1368  ،ی )مصطفو  کردن است  یبندسرهم

القرآن  ی ف  قیحقالت  سندهینو   اما .  دکن یماستناد  (  100/)أنعام خَلَقَ    هیبا شاهد آوردن سه آ  کلمات  فَقدََّرَهُ  یلَّ شَ ک»وَ  ءٍ 

)نظم دادن    ریتقد  د یگوی( م11/مْ« )اعرافکمْ ثمَُّ صَوَّرْناکلَقدَ خَلَقْنا  »وَ(  2/یخَلَقَ فَسَوَّى« )اعل  ی(، »الَّذ2ِ/راً« )فرقانیتَقدِْ

 بعد از خلقت است. یابه عالمَ( مرحله

 ه یفطرت در ادع تیاسم »فاطر« و نوران
ََرَضِ  ن ی خدا فاطر آسمان و زم   که   -   ه یاز ادع   ی ا ه روست که در پار ن ی هم از  نَ وَ فاَطِرُهُماَ ی دانسته شده است: »نُورُ السَّماَوَاتِ وَ الْأ

دآورنده یو پد   افندهو شک  ها ن ی و زم   هاآسمان   هکنند و واضح   ز ی چ   ن تری واضح   یعنی  « رِ عَمدٍَ خَلَقَهُماَ وَ فَتَقَهُماَ فَتْقاًی وَ مُبْتَدِعُهُمَا بِغَ

 - (  124:  1411طاووس،  « )ابن ر ی چشمگ   یگشودن   ،از هم گشود   ها را آن   د، ویستون آفر ی ن را ب ی ست، آسمان و زم ا   آن دو

شد. خدا با نور خود   ان یفطرت ب   یو قرآن   یلغو   یمعنا   نیی در تب   ترش یبه همان مناسبت است که پ فطر و فتق    هآوردن واژ

دانست که عارفان   دی ند. مختصراً باا م و منظ  ندگوی ی او را م  ح ی تسب   ار ی عالمَ با اخت   ه کرده و لذا هم   رتفط   یعالَم را دارا   ن ی ا 

متعال   یهمان خدا   ی عرفان  ه ی ور« در ادع آنکه »نورالن   ح ی . توض دانندی ممرتبط  فطرت    مسئله با  است    یه »نور« را که از اسماء ال 

 ، ست ی ن   سه ی مقاقابل محسوس ما    ی ها با رنگ او    رنگ ظل   ی ول  ،دارد   ارتباط با کثرت    ی عنی   ؛دارد  ظل   ت ی است که در مرتبه احد 

« همان فطرت دانسته شده، هاللّصبغة»   ات ی در روا   را ی ز   ؛ است   ی و وجود   ی ق صبغه از نوع تحق   ن ی است. ا   هاللّصبغةبلکه از نوع  

 .( 169/ 2 :1368  ،ی مشهد   ی)قم   شده است  ر ی تفس   ثاق ی در عالم م   تی ولا   به د به تعه   هاللّصبغة  ثی کما آنکه در احاد 

 محض هیاز تشب  ییهاو ر  یدیشناخت توح یفطرت، مبنا
  مبنای  بر را هاانسان یوجود  هریکه اگر خدا خمچرا ؛کرده استفاطر« ارتباط برقرار با اسم » ح«ی»تسب انیم گری د ییدعا

و   شناختیم هیبشناسد و خدا را صرفاً با تشب هیاو را در مقام تنز توانستیانسان نم ،آوردیعالَم ارواح به وجود نم  میتعال
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  نیکه حاضر بودن خدا به ا  شدیه نمو متوج  افت ییراه نم   ،است  هیو تنز  هیتشب  انیم  معکه ج  ،کامل   دیبه توح  گاه چیه

 ه یتنز-یحیصرف و آن اعتقاد تسب  یهینوع اعتقاد تشب  ن ی. عارفان معتقدند ام یدور بدان  هیتنز  که او را از علو   ستیمعنا ن

تَعاَلَی  ک: »سُبْحاَنَ میببر  اهاز آن به خدا پن  د یند که ما باایهر دو آتش  صرف النَّارِ  یتَ  یا فَاطِرُ  أَجِرْناَ مِنَ  رُ« یا مُجِیا حَاضِرُ 

 . (364: 1418 ،ی)کفعم

 و بداء   اریمثابه »سرِّ قدر« و نسبت آن با اختفطرت به
همان    شود، ی شناخته م   « ر ی تقد » به نام    ی که در کلام اسلام   ، ی وجود انسان   ه ر ی در خم   م ی شدن تعال   نهاده آنکه    گر ی نکته د 

با    ، ی نظام هست   ن یدر ا   ی معناست که هر انسان . »سرّ قدر« بدان ند گوی ی قدر« م   است که در عرفان به آن »سرِّ   ی زی چ 

 سرِّ  ، ی عرب است. از نظر ابن نهاده پا به منصه ظهور  یه و قهر و لطف ال  ه یلال و ج  ه ی از صفات جمال  ی ن یّ مع  ه استعداد و بهر 

  یی ها یبه ناهموار قدر   سرِّ   ی ن در معنا ها پژو عرفان   ، . البتهست ی ن   نش ی آفر   ان ی ثابته بر جر   ان ی اع  ت ی جز حاکم   ی ز ی چ   قدر 

بوده است.   تام   ار یبا اخت  قدر   سرِّ ل  ی تشک  ات، ی به روا   ت ی با عنا   اما .  د کن ی م   ی تداعجبر را    ی معنا   ی ه اند که گا دچار شده

که    کند ی م   ت ی حکا   « عالَم ارواح» به اسم    از عالم ذر   ش ی پ  ی است که از وجود عالَم   ی ا ضهی مستف  ات ی عا روا اد   ن ی شاهد ا 

قرار   م تعلی   تحت   ها شده بود و همه انسان   ده ی آفر   ها آن ای  ه ذر   ی ها بدن   از   قبل   سال   هزار دو   ها در آن روح همه انسان 

، ارواح به در عالم ذر   ، ی بنا بر اعتقاد عرفان   . ( 11- 3:  1393  ، ی پورجواد)   شد   ده ی که بعداً »فطرت« نام   ی م ی تعال   ؛ گرفتند 

و عالم عهد    ثاقی عالم م   اعتبار به آن عالم   نی به ا   ، . لذاشود و عهد اخذ    ثاقیم   ها ملحق شدند تا از آن   ی ا هذر   ی ها بدن 

 . ند ی گو ی هم م 

ارواح همه موجودات را   یاهذر  یهابدن  ن یاز خلقتِ ا  شیهزار سال پ صراحت آمده است که خدا دود بهمتعد  ثیدر احاد

 اتیدر روا  عالم را  نی. ارندی قرار بگ  ،است  هیدمحم  قتیکه همان حق  ،ضیف  ه و واسطه اللّاسماء  میتا تحت تعل  کردهخلق  

همه ارواح   ،(8و    7/« )شمسهاوَ تَقْوا  هافُجُورَ   هافَأَلْهمََ***    هاوَ ما سَوَّا  فسٍْ»وَ نَآیه  مفاد    براساساند.  گفته   «عالم ارواح»

 اضافههب  ،که علمآنجااز  امااست،    یکیهمه    علمِ  ،نیداده شد. بنابرا  میتعل  هابه آن   یخلق شدند و به صورت مساو  یمساو

لحظه  اریاخت  سازنده  ،ابزار از  ا  یااست،  متعل  نیکه  ابارواح  به  زمان   شدند  یاهذر  دانق  پا  یتا  دن  ی که    گذارند یم  ایبه 

مْ لا تَعْلَمُونَ  کتِهامْ مِنْ بُطُونِ أُمَّکهُ أَخْرَجَ»وَ اللّ  هیآ  براساسمهربان    یحال، خدانیع خود را بسازند. در  قدر   سرِّ   توانندیم

  نیدر اخود را رقم بزند.    قدر  سرِّدوباره    و   را فراموش کند   عالم ذر   حیات خود در کرد که بشر    ی( کار78/ئا« )نحلیشَ

  ه دعا هم  ، یعرفان  یهاآموزه  براساسرا باز گذاشته است.    شده در عالم ذرساخته   راتیامکان برطرف شدن تقد  یحت  ،انیم

عوض    اندتویم  می خودمان رقم بزن  یقرار است برا  ایدن   نیدر ارا  و همه آنچه    می اهخودمان رقم زد  یدر عالمَ ذر برارا  آنچه  

:  1407  ،ینیون« )کلکیقدر قال حتى لا  یقدر قلت و ما قد قدر عرفته فما لم  یرد ما قد قدر و ما لم  یکند: »إن الدّعاء  

2/469). 

 و جایگاه آن در تعیین فطرت  عالم ذر قتی حقباره در نرفااع دگاه ید
از آن  یو بخش داندیاز حضرت مثال مطلق م ی، عالم ذر را بخشصرىیشرح فصوص قخود بر  هیدر حاش، )ره(ینیامام خم

  د دان یو مکان ائتلاف ارواح م  ثاقیعالم ذر را موطن م  ز یمرحوم جلوه ن  .( 609:  1375  ،یصری)ق  د نامیم   «عالم عهد»  عالم را

ثابت در آن قرار    نی که ع   یه گایعالم را جا  نیا  نیهمچن  شانیدارند. ا  ییاحساس آشنا  گری کدیبا    ایخاطر در دنکه بدان

در تمام  را    عالم ذر  ر،یاخ  یمعنا  نی، به هممشارق مه  در مقد  یانیمرحوم آشت  .(1058:  1375  ،یصریق)  نددایگرفته م
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  وجود عالم ذر   گر،ید  یدر جا شان،یا  .(38:  1379،  )فرغانى  ایدن  یاز عالم ارواح گرفته تا عالم جسمان  ، ددانیم  یجارعوالم  

پ   اما  ،(65:  1376  ،ینیخم  ؛ 142:  1360،  هکتر)ابن  ردیپذیمستقل م  یعالم  مثابهرا به  اکبر، آن را نه   خی از ش  یرویبه 

 . داندیممربوط ثابت آنان   نیبه ع که  ،از عالم شهود یبخش

 تا بداء  ییسرِّ قدر: از جبرگرا مثابهی فطرت بهعرفان  لیتحل
از مسائل    سرِّ قدر » که  قائل شوند    ناقاز محق  یکه باعث شده برخ  سرِّ قدر  ی به مفهوم عرفان  شانهیاندساده  نگاه خلاف  بر

  ان یرا بر اع   یهال  تیفاعل  ،ی عربمانند ابنبه  ،اقلحد  ا ی (  79:  1399  ، یثربیاست« )  یدر عرفان اسلام  آوردردناک و حزن

  ن یدر ع   ضیمر  یماریاز ب  بیطب  ت یمانند تبعبه  متعال  یثابته بر خدا  انیاع   تیبه حاکمو    بدانند   ی تبع  ت یفاعل  ثابته

مفهوم وجود دارد. آن نکته   نیدر ا  یفینکته ظر  ،(97: 1946  ،یعرب )ابن  شوندقائل    او  یماریو ب  ضیبر مر  بیطب  یاستعلا

در    یریتأث  چ یهسمت    ن یسمت آن در دست موجودات است. ا  ک یاست که دو سر دارد.    یارشته  ریاست که تقد  نیا

ا  راتیتقد  رییتغ زبان فلسف  یریناپذلیتبد  نیندارد.  از ذوالذ  کیتفکو عدم  یف ذاتامکان تخلبه عدم  یبه    ر یتعب  اتآن 

 یشتریاست تا فقر ب  ییدعا ای  یطلب استعداد  ر،یتقد  مسئلهدر    ،هاللّیسلاح ماسو  هاتن  .(195:  1402  ان،یمی)رح  شودیم

وجود   رشته  نیا  گرید  سوی  در  سرِّ قدر  اما   . (65:  1406  نجف،)  المؤمن«  سلاح   »الدعاء :  اندگفته  کهاز خود نشان دهد  

 ن یکه آن سر ا ییاست. او یو مخف بیبر موجودات غ   اما ،است که بر خدا ظاهر است یهمان بدائ نهفته در قدر دارد. سرِّ

( دو دست )جمال و جلال( او باز است 64/« )مائدهداهُ مَبْسُوطَتانی دستش باز است که فرمود: »بَلْ    رشته را در دست دارد

آن را   انیعیو ش  ندگوییبه آن بداء م  یعیکه در معارف ش  یقتیحق  ؛کندظاهر    بوده  ی مخف  گرانیآنچه بر د  تواندیو م

 نیبه چن  یعیش  ی قیحق  فعار  . (1/146،  1407  ،ینیمثل البداء« )کل  ء یه بش: »ما عبداللّدانندیم   تیعبود  حد  نیبالاتر

که انتخاب    مینیبی. م ردیگیقرار نم زیثابته ن انیاع   ییِولو استعلا  تِیتحت حاکم  یمعتقد است که حت  یمندقدرت  یخدا

  ی راز یحافظ ش  بیالغنبوده است. لسان حسابیگَتره و ب  عارفان  یاز سو  سرِّ قدر  دواژهی ساخت کل  یدو کلمه برا  بیو ترک

:  د یگویم  سرِّ قدر  براساس  ،ما را گذر ندادند«  ینامکی ن  یکه »در کو  کندی عنوان م  ر«ی »تقد  یبر مبنا  کهرغم آنیعل  ،زین

 .(5: 1403 ،یرازیده قضا را« )حافظ ش رییتغ یپسندی»گر تو نم

 ی و »سرِّ سرِّ القدر« از منظر عرفان قدر سرِّ  انیم زیتما
معتقدند. به    زیالقدر« ن  سرِّ   به »سرِّ  کنند کامل را هم سلب    ضیتفو ،ییعلاوه بر سلب جبرگرا ،منظور اینکهبهالبته عارفان  

  ان یهمان دست باز خدا در عالمَ اع   ی عنیقدر    سرِّ  همان فطرت و سرِّ  ا ی شده  نهاده  عهیود  تیقابل  ی عنی  سرِّ قدر  ، ر جامىیتعب

ظهر فى  یأن    ةيالخلقان  ی ن من الأع ین لعکمیالقدر انّه لا    باشد: »سرِّ  ی و مهربان  کمتح   ی جز بر مبنا  تواند یثابته که نم

ست أمورا  یل  الثابتةان  ی القدر أنّ هذه الأع   سرِّ  و سرِّ  ته و استعداده الذاتىیقابل  ةيخصوصو فعلاً إلاّ بقدر    صفةالوجود ذاتاً و  

 .(211: 1370عن الحق« )جامى،  خارجة

 )خوف و رجاء(  یتعادل روح  جادیآن در ا تأثیرعلم به سرِّ قدر و  
اسم   یبر مبنا  تواندیم  ضیواسطه ف  نداعارفان قائل  اماآورد،    ادیبه    توانی را نم  سرِّ قدراعتقاد دارند    یآنکه برخ  گرینکته د

:  1402  ان،یمی)رح  و سرنوشتشان علم داشته باشد  هاخلق افراد و بر منت  یقدر را بشناسد و هم بر ابتدا  »الظاهر« سرِّ

عدم    تنهانه  قدر  اعتقاد به سرِّ جهیه گذاشته شده است. نتما صح  اتی»لولا البداء« در روای  مطلب با استثنا  نیبر ا  .(197
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 نیبه مناسبت هم  . (80:  1399  ، یثربی)  شود یکه باعث تعادل دو صفت »خوف و رجاء« مبل  ،ستین  ییعمل و جبرگرا

شده   دهی»فاطر« نام و به صورت مطلق یدیق چیهخدا بدون  ،ریجوشن کب یقدر در فقره چهلم دعا از سرِّ یمفهوم عرفان

ا قَادِرُ  یا ساَتِرُ یا غَافِرُ ی کبِاسْمِ کأَسْأَلُ یهمه موجودات رقم زده است: »اَللَّهمَُّ إِنِّ یقدر را برا سرِّ نیمعنا که او ااست، بدان

فاَطِرُ« خدایا قَاهِرُ  ی ایا  از تو خواستارم به نامت  ا  یا!  اپرده  یآمرزگار،    ، یننده! )کفعمیآفر  یره، ایچ  یا  توانا،  یپوش، 

در    گریکدین سبقت گرفتن از  هاخوا  ی عنی  ؛ دارند  یتقابل اسمائ   در دو محل   یهال  ءاسما  ،ی از نظر عرفان  .(405:  1418

  و در هر دو  یهال  یقضا  براساسصعود و    ریو دوم در س  یهال  ریتقد  براساسنزول و    ریدر س  ،هستند. نخست  یظهور اسمائ

را    یو کمال هر اسم  حَکمَ، اقتضا   مثابهبه  شود،یم   دهی اعتبار اسم اعظم هم نام  نیکه به هم  ،ضیف  واسطه  زین  لمراح  نیا

است که از    یزیهمان چ  نیو ا  رساندیرا به حالت تعادل م  ءنزول، تمام اسما  ریاسم، در س  نی. اکند یم   ءبه آن اسم اعطا

 . کنندیم اد ینظام احسن است،   هکه سازند ،«یهال ری»تقد با اصطلاح نامآن در عُرف متکل

 نزول و صعود   ریدر س یه ال یو قضا  ریتقد گرمی: تنظضی واسطه ف
  شیفرد خوبه خلق منحصر  ی عنی  -  ر کرده او مقد  یکه خدا برا  یاز مدار  یصعود، آنگاه که مظهر  ریواسطه در س  نیهم

خارج شده باشد و    -  آن صحبت شده است  خصوص ( در50/ءٍ خَلْقَهُ ثمَُّ هدَى« )طهیلَّ شَک  أَعْطى  ی»رَبُّناَ الَّذ  هیکه در آ

 ی و با وساطت خود مظهر شود  میظاهر    عیشفدر نقش    ،دشو  شیبر خو  یهال  یشدن حکم و قضا  یمشمول قضاوت و جار

س  سرداب مقد  ارتیاست که در ز  یی همان معنا  نی. اگرداند یمباز  رشیتقد   ریمنحرف شده به مس  شتنیرا که از مدار خو

ما قررته   کمکو وافق ح  لعقوله ایما فطرت عل  کث طابق صنعیح  ک ما أعدل  ک وارد شده است که: »لا إله إلا أنت من مل

فل  یف المنقول  و  تقد  کالمعقول  على  لیالجم  الحسن  کریالحمد  و  قضائکالش  کل  على  بأ   کر  التعلکالمعلل  «  لیمل 

که ساخته تو مطابق با آن  چرا  ؛ یعدل هست  نهایتدر  ی  ه که پادشا  ستیجز تو ن  یمعبود  یعنی   (115:  1403  ،ی)مجلس

  یو نقل  ی عقل   هاست که در ادل  ی قیحکمت تو موافق با آن حقا  ، ایخدا  .یاعقول را بر آن سرشته   ه یمااست که بن  یزیچ

نقص( است و تو را شکر بر  ی)ب  بای( و زنیری که خوب )ش  رتیتقد  یبرا  شیپس تو را ستا  .یاگذاشته   عهیبشر به ود  یبرا

به  که    یکست را از هرو حج  بهانهکه    ایگونه )به  ستها تعل  نیترکامل  ت آنقام بلکه( علتهوا و ان  یت که )نه از رویقضا

   .( خواهد ستد نباشد یراضاو ی قضا

  ن ی ترنقصیو ب  نینزول بهتر  ریس  ریدر مس  ضینخست آنکه واسطه ف  فراز از دعا به چند نکته مهم اشاره شده است:   نیدر ا

که با درک حَسَن و   میبرس  یکه به حد  میهخوایه ماللّنیام  ارتی)و لذا در ز  زند یرقم م  یمظهر هر اسم  یرا برا  راتیتقد

ّفقره »  ی و بر مبنا  می حالت آرامش داشته باش  هاآندر مقابل    یهال  راتیبودن تقد  لیجم ن   : 1410  ، یبقدرک« )ثقف  ةمطمئ 

 ن ی بهتر  ع،یشف  منزلهبه  ،یصعود  ریس  انیدر جر  ضیواسطه ف  دوم آنکه .میبرس  یهال  راتیبه تقد  نهی( به مقام طمأن2/847

 م یهخوایه ماللّنیام   ارتیدر ز  ، یرو  نی)از هم  کرد خواهد    خود  به کمال خاص   یرساندن مظهر هر اسم  یقضاوت را برا

  نیترو بلکه کامل  ستین  ت علیب  حَکمَِ عدل   نیا  یکه قضا آنجاشد، از  یبر ما جار  یهال  ی که قضا  م یکرد  یکه اگر کار

  : 1410  ، یثقف)  «بقضائک  ةيراضکه از فقره »همچنان   کند،   تیبه ما عنا   تیرضا  هی، روحآن قضا  در مقابل را دارد،    ها تعل

و   قضا ریمس مهمان اسم اعظ ای شیخو ضیواسطه ف هلیوسبه متعال یسوم آنکه خدا . شودیمعنا استفاده م نی( ا2/847

  ن یرمهاو چ  دهد یند، در حالت تعادل قرار م اثابته  انیدر مرتبه اع   ء و حاصل از تقابل اسما  ی خارج  یقدر را، که هر دو حُکم

  ان یدر عالم اع   یهکه مطابق حکمت ال  یبا وجود معقولات و منقولات  ز، ین  یخارج  انیتعادل در عالم اع  نیا  آنکه  مسئله

عالم،    نیخاطر است که در ابدان  یخارج  انیوقوع شرور در عالم اع   ،. لذاماند یحالت تعادل محفوظ م  نیثابته است، به هم
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استفاده از معقولات و منقولات    براساسخود آن مظهر و    اریعموماً با اخت  اوست  رب  که  یاسم  یسومظهر به   کیخروج  

  ی شرور عارض  دیخود و تول  یدور افتند که با استفاده از تقابل اسمائ   شیاز مدار خو  یبه حد   مظاهر  نیاگر ا  ،البته  است.

اسم »الوارث«، اساس کار را در دست خواهد  یمقتضامتعال، به  یبخواهند اساس عالمَ را به هم بزنند، خدا در عالم کون

شاءُ  یمَنْ    هاورِثُ ی»إِنَّ الْأَرْضَ لِلَّهِ    فهیشر  هیمعنا از آ  نی . اکردخواهد    تیعنا  خواهدیکه م  یگرفت و آن را به بندگان صالح

مِنْ عِبادِهِ وَ 
ُ
عاقِبَة

ْ
 استفاده است.  ( قابل160/« )اعرافنیلِلْمُتَّق ال

الَّذِ   یگرید  یدر دعا  نکهیا  ،نیبنابرا لِلَّهِ  حِیلمَْ    یوارد شده است که »اَلْحَمدُْ  أَحدَاً  الأََْرْضَ«  یشْهدِْ  وَ  السَّماَوَاتِ  فَطَرَ  نَ 

صاً واسطه  تخص  را گواه نساخت  ین احدیو زم  هانش آسمانیه هنگام آفرکرا    یش خدای ستا  یعنی  (117:  1418  ،ی)کفعم

 است. «یبلکه در مقام »أو أدن  ،ه« و در مقام »قُرب«مظهر اسم »اللّ ضیواسطه ف رایز ؛شودیرا شامل نم  ضیف

 تا انسان کامل رمختاریمراتب فطرت: از موجودات غ سلسله

 یه بر صنع ال یه« و شاهداللّمثابه »کلماتفطرت به 
را در درون خود دارند و لذا    یا ه ع یموضوع شده که همه مخلوقات ود  نی ا  رامونی پ   ی مأثوره گاه اشارات  هی گفته شد که در ادع 

لِماَتهِِ سبُحْاَنَ اللَّهِ  کدعا: »سبُحْاَنَ اللَّهِ مدِاَدَ    نی ا  ،نمونه  رای . ب ند یخدا  گرحی اساس تسب   نی را دارند و بر هم   اریاز اخت   یا هذر 

شش  ک اندازه تداوم  ه است خدا به منز  یعنی  (324:  1413  د،یمف   خی )ش   «نَ سُبحْاَنَ اللَّهِ فاَطِرِ السَّماَواَتِ وَ الأَْرَْضِ یالْعاَلمَِ   ربَِّ

که در عرفان    مدانیی م  .نی و زم  هادآورنده آسمان یه است خدا پد، منزجهانیانه است خدا پروردگار  منز  ،انشیپای لمات بک

رهگذر است که    نی کردند و هم از ا  دایراه پ   یه« هستند که با امر »کُنْ« به منصه ظهور و تجلاللّ کلمات همه موجودات »

وِّنهُُ وَ  ک أَنتَْ اللَّهُ لاَ إلهََ إلاَّ أَنتَْ مُ  کهِ بِأَنَّی فِ   کند: »فنَطََقتَْ شوَاَهدُِ صُنْعِ اش ی»مکوِّن و بارء و فاطر« خو  یبرا   یمظاهر شاهد

فاَطرُِهُ   باَرِئهُُ جز تو    یخدا، معبود   ییه توک نی ا شد، بر اینشت در آن گوی شواهد آفر  یعنی(  299:  1419  ،یمشهد )ابن «  وَ 

مخلوقات عالمَ با سه اسم »مکوَّن، مبروء و    ،یگر یمأثور د  یدر دعا.  اش ننده کاش و خلق ننده یاش و آفر دآورنده یست، پدی ن

  ،یمشهد ابن مَفْطوُراً تحَتَْ ظِلِّ العْظََمهَِ )   های وَّناً مَبرُْوءاً عَلَکالعْاَلمَُ مُ   هاصدَرََ عَنْ  یالَّتِ  دْرهَِالقُْ  ذاَ  ای  »الَلَّهمَُّ:  اندشده  ادیمفطور«  

د آورده شد،  یب پدی افت، و بر آن قدرت بدون ع ی  یاز آن قدرت هست   جهانه  ک   یصاحب قدرت  یا ا یخدا  یعنی  (299:  1419

 . م یصحبت کن  زی « نء ی اسم »بار یمعنا  خصوص ر د  یدارد کم یجا  ،لذا ده گشت.یه عظمت آفری ر سای و در ز

 ه یدر ادع نشیآفر  ءاسما گریبا د  ء«ی تفاوت اسم »بار
)ب ر أ(   هسد: مادینوین واژه میا  یمعنا  خصوصبعد از نقل گفتار اعاظم اهل لغت در  لمات القرآنک  یق فیحقالت  هسندینو

شه یبدان ر  هاآن   ه هر دوک  یشه واحدیر  یشناختاز نظر زبان  و  گرفته شده است  یگری از د  یکی  ،اندشهیر( همیو )ب ر  

در مرحله به منصه ظهور    یمبود و نادرستکاز    یدور  ی« است، البته گاه یو نادرست  بودمکاز    ی»دور  ی معنابه  گردند  یبرم

ا  مبودکو    یاز نادرست  ی دور  یدن و گاه ینش رسیو آفر از   سخن صاحب  .(1/240  :1368،  ی)مصطفواست    جادیبعد 

«  یزاری« و »بی»دوریمعنا  یه دارا ک  ا«ء«، »مبری«، »بری همچون »برائت«، »تبر  یی هاواژه   یاه شیبه تقارب ر  قی حقلتا

فروق  صاحب    اما.  کنداشاره می  هستند  نش«ی»آفر  ین معنا ه متضمک«  هاه« و »نبرأ یء«، »بریچون »بار  یلمات کبا  هستند  

د خدا خلق را یگویم و    هاافتن صورت ین  یّز و تعیتم  یعنیه »برء«  کسد  ینویشه )ب ر ء( و )خ ل ق( میدر تفاوت ر  اللغة

دن« ی»بر  یبه معنا  »برء«  ،یشناختد. از نگاه زبانیبخش  ییجدا  یگریرا از صورت د  کیصورت هر  یعنی  ردک)برء(    دجایا
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صال«  ن اتیترک وچک  یحت  ها یدن همه وابستگی»بر  ی ه به معناکگرفته شده    شهین ریاز هم  هم   واژه »برائت«است و  

ن  یده و قطع شده است. بر همیاز او بر  یماریعوامل ب ی یگو  هکاء شد به آن معناست مبر  یماریند از بیگویه مکنیاست. ا

ا »از آن فرد  ی  گوشت از استخوان  جدا شدن  یعنی»برء گوشت از استخوان«    ،اء شدم«مبر یمانند: »از بده   ی عبارات  ، اق یس

 یقت معنایحق .(131: 1400 ،ی)عسکر ند حرمت او را نگه داردیبینم  یگر لزومیه دکآن است   یبه معناجست«  یتبر

و    لیبر تکمآن است که »برء« و »تبرئه«    د نداردلالت    نش یآفر  ند یبر فراکه   ی ئاسما  گری با د   ء«ی»برء« و تفاوت اسم »بار

  ی »قالَ رَبُّناَ الَّذِ  فهیشر  هیآ  یپس از خلقت آنان به فحوا  حیصح  ریدر مس  ها دهیآفر  تیرفع نقص و ضعف و قرار دادن و هدا

 نیا  ه استفاده شده استماد  نیاز ا  هاکه در آن  یاتیبه آ  یه. نگا دارددلالت  (  50/ءٍ خَلْقَهُ ثمَُّ هدََى« )طهیشَ  لَّ ک  أَعْطىَ

 هکه مرحل  د یوگیمصراحت  به   (24/هُ الْخالِقُ الْبارِئُ الْمُصَوِّرُ« )حشر»هُوَ اللّ  فهیشر  هیآ  ،مثال  رای. بکندیم  د ییبرداشت را تأ 

عوالم وجود    یریگآنچه موجب شکل  ،ی از منظر عرفان  .(1/240:  1368  ،ی)مصطفو  است  ری»برء« بعد از خلق و قبل از تصو

 است  )ع(ن یرالمؤمنیکه مظهر آن اماست  « یاست با اسم »ول )س(که مظهر آن حضرت زهرا ء«یبوده است تناکح اسم »بر

 .(128- 99: 1404 ک،یاجو ت انی)مقداد

 و نقش انسان کامل  یه فطر عالم توسط اسماء ال
از   تیو به ظهور رحمان  شهادتبه    بی( از غ یاراتیس  ی هاو پهنا  ها است که باعث فَطر عالَم )آسمان  ی تناکح اسمائ  نیهم

عبارت   کیدر    م«ی« و »رحمن« و »رح الشهادةو    بی اسماء »فاطر«، »عالمِ الغ  هیدر ادع   نکهی. اشودی م  تیمیکمون رح 

رْضِ. »اَللّهمَُ فاطِرَ اَلسَّمواتِ  شدبا  هیحکمت عرش  نیهم  یمبنا  بر  تواند یم  دنآییم
ْ
مَ« یدَهِ الرَّحْمنَ الرَّح هابِ وَالشَّیعالمَِ الْغَ  وَالأ

ایخدایعنی  (  2/56:  1404  ،ی)قم بخشنده مهربان. در منطق    یدا، این و پ هاپن  ین، دانایو زم  ها ننده آسمانیآفر  یا، 

)در بدو    هیدمحم  قتیحق  یعنی که انسان کامل  چرا  ؛ دیاب یم  یواسطه انسان کامل به تمام عالَم تسررحمت به  نیا  ، یعرفان 

  ی نید  اتیمخلوق را در ادب  نیل. مکان اوستینمکانمند    یناسوت  یبه معناکه    است  یتیدر هباء( حامل رحمان  نشیآفر

  ی عرفان  اتیدر ادب  و ستیبردار نزیتح هیدمحم قتیکه حقچرا ؛ستین دار بُعدمحصور و   ی که البته مکان ند اهدی»عرش« نام

آن   توص  یمکان   ،ندگوییم  «هباء»به  عدم  و  وجود  به  به صورت حق    نیز  موجود  نیا  جادیا  لیدل.  شودینم  فیکه  که 

قة يالحق هیبوده است. »بدء الخلق: الهباء، و أوّل موجود ف  یدر عالمَ اکبر ناسوت  یهال  قی حقا  اظهار  افتینمود    یالامرنفس

( لا تتّصف بالوجود و لا  ی)الّت  قة المعلومةيالحقز، و ممّ وجد؟ وجد من  یلعدم التح  ها حصر ین  یلا أ  و،  ةية الرحمانيالمحمّد

ر الحقائق  هانفس الحقّ، و لم وجد؟ لإظ  یف  الصورة المعلومةمثال وجد؟ )على(    یالهباء، و على أ  یم وجد؟ ف یبالعدم، و ف

 .(5/290 :1422 ،ی« )آملةيالإله

 فطرت در عالَم اصغر )انسان( و عالَم اکبر 
  یی هانیو زم  هاامکان سکونت در آسمان  جادیشده است. فَطر عالَم اکبر ا  نییف به دو صورت تبدر تصو  ی نگرش عرفان   نیا

همان فَطر قلب انسان   ریعالَم صغ اما  است،افلاک شناخت عالمَ اکبر    ن یسکونت داشته باشند و شناخت ا  تیاست که قابل

انسان باعث شده  نگا  ، کامل است که  عالَم قلمداد شود: »  هاز  الأ  کأفلا  معرفةعارفان، روح  الصغ  ...بر  کعالم  العالم  ر یو 

 ن یحضرت آدم )در بدع ناسوت( اول  ه،یمنطق ادع   براساس  .(5/289  :1422  ،یالإنسان روح العالم« )آمل  یعنی)الأصغر(  

  کعِ فِطْرَتِیناَ آدَمَ بدَِیأَبِ  یاَللَّهمَُّ صَلِّ عَلَ»دارد:    مشده که فطرت ناامانت نهفته   نیا  یناسوت  داریپد  نیلهر فطرت است و اومظ

 یه او را گرامکنشت، یده آفریا! درود فرست بر پدرمان آدم، پدیخدایعنی  «کوَ أَبحَْتَهُ جنََّتَ کتِکرَّمْتَهُ بِسُجُودِ ملَاَئِک یالَّذِ



 70-47  یی »فطرت« براساس مأثورات دعا  یعرفان  ی معنا یبررس

61 

 

 .(2/808 :1411 )طوسی، یدیو بهشت را به او بخش با سجده فرشتگانت یداشت

 هاهمه انسان نهاددر   یهمثابه امانت الفطرت به
بنا    رهیخم  نی. استیو مخلوق اول ن  امبرانیپ   یفقط برا  یفطرت انسان   نیو ا  رهیشده در خمنهاده  عهیود  قتیحق  نیا  اما

خلاف بر  ،است که انسان  یهشده و همان امانت ال  نهاده  عهودی  به  هاانسان   هدر هم  مرصادالعباد  انهیو صوف  یداستان  تیبر روا

فطرت ارواح«   انیدر باب »ب   العباد مرصاد. صاحب  رفتیآن را پذ  ، باز زدند  آن سر  لاز حم  که  نزمی  و   ها آسمان  و   ها کوه

به کمال دارد    یت و بندگکه هم آلت محب  یو جسمان  یاز هر دو عالم روحان  ستیبایم  یاه ع : »بدان که مجموسدنوییم

رنگ انسان دو  تیجز ولا   نیجان کِشد و ا  فتمردانه و عاشقانه در سُ  و هم آلت علم و معرفت به کمال دارد تا بار امانت

و صفا نور  به  بر  یت صفات جسمانقو  اما   دند، یبد  یروحان  ینبودَ. ملائکه  و  قو  واناتینتوانستند گرفت. ح  نداشتند،  ت 

امانت ند   یروحان  ینور و صفا  اماداشتند،    یاستعداد صفات جسمان بارِ    قبول نکردند. چون انسان   دند،ینداشتند؛ شرفِ 

که   زین  ی انسان   .(55:  1388  ،ی)راز  «دندیم گرداناو را به کرامت حمل امانت مکر  ،بود   یو جسمان   ی دو عالم روحان  جموعهم

را بنهند که او را به مقام    ی از کمال برسد که قلبش را بشکافند و در آن فطرت  یبه حد  تواندیکمال است م  ریدر مس

ه نده ب کر خلقت منتشر و پرایبکتمام مراتب وجود و آنچه در عالم  جامع ،قتى است وحدانىیبرساند: »انسان حق نهیطمأن

خواهى    ،ت خود برسىیمال انسانکو اگر به    ...نحو وحدت و بساطت موجود است  ه  انسانى ب  د در نسخه جامعیآینظر م

 .(15/372: 1361 ن،یام « )بانوچرخندیدور سمع وجود تو مه وار بز وجود و تمام موجودات را پروانه کد خود را در مرید

 ی قلب مطمئن: ثبات فطرت در برابر عمل ظاهر
هِ  فَرَ باِللّک»مَنْ    هیآ  ل یدر ذ  شیخو  لات یدر تأو  ی زاق کاشان . عبدالرردگییقرار م  ریتأثتحت   زیقلب اگر مطمئن باشد، عمل ن

م«  یهمِْ غَضَبٌ مِنَ اللهِ وَ لَهمُْ عَذابٌ عَظیفْرِ صدَْراً فَعَلَکنْ مَنْ شَرَحَ بِالْ کمانِ وَ لیرِهَ وَ قَلْبُهُ مُطْمَئِنٌّ باِلْإکمانِهِ إِلاَّ مَنْ أُ یمِنْ بَعْدِ إ

 ن یقلب به ثبات و تمک اماقلب او نداشته باشد،    هنیاگر عمل سالک تناسب با طمأن  یکه حت دگوییم  گونهنی( ا106/)نحل

  بودنو به سبب    یقلب است و کفر و حجاب عرض  یاست و نور ذات   ی نوران  قلب  یی ابتدا  هریباشد، چون فطرت و خم  دهیرس

شرح صدر نشان    م یاسلام و تسل  در مقابل آنکه    یجابه  یمگر آنکه کس  ،شودیزائل م   یحجاب عارض   نیا  است،یدن  هدر نشئ

  ؛عمل کافرانه انجام دهد   به کفر  نهیو طمأن  تیخاطر و رضا  بیو با ط  د یخود را گشاده نما   هنیس  ،کفر  در مقابل   ، دهد

همان کفر بوده   ،دارد  شهیکه در آن ر ،عهد الست او ریو تقد یاصل مستقرو   گاهیمشخص است که جا یفرد نیکه چنچرا

ش عرفانى  یه گراک  یناسوى از مفسربرحقی    (.3/276  :1422  کاشانی،)  هست  زیغضب ن  هستیشا  یفرد  نیچن  نیاست. ا

چه در عمل    ،یباطن  ت یبدون قصد و ن  یکه عمل ظاهر  د کنیرا عنوان م  مسئله  نیا  لبیاناروح  ریتفسدر    . وی دارد  زین

ر متصو  یاهدی فا  یقلب   ت یبدون قصد و ن  ریکه اگر در عمل خچرا  ؛ نخواهد داشت  ی، چندان اثرباشد و چه در عمل شر  ریخ

.  کردیاز قلبشان برنخاسته است، شماتت نم  اما  ،زنندیخاطر که حرف خوب مرا بدان  ی اهمتعال در قرآن عد  یخدا  ،بود

به    زین  هیتق  هیسر بزند، مورد عفو خداست و آ  یاز فرد  ،ستین  یکیطور که اگر عمل نادرست، که قلب انسان با آن  همان

مجبور معتقدات    نیمخالف ا  یبه عملانسان    امابود،    حهیاشاره دارد که اگر قلب مطمئن به معتقدات صح  مسئله  نیهم

عمل و    و  یو جوارح مانند ادوات کشاورز  است و اعضا  یزراع   نیخاطر است که قلب مانند زمبدان  نیمعفو است. ا  شد

زراعت و قلب مستعد    ه آماد  نیتا در زم  زیمانند بذر است. بذر ن  د شونیو جوارح انجام م  اعضا   نیا  هواسطکه به  یگفتار

 (1/351: 1926سوى، )حقى بر  نخواهد داشت یرشد نبوده باشد 
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 شر  یدار یفطرت و نسبت آن با پد یهاآفت

 ی مثابه شکاف در نظام فطر»فُطور« به ی معناشناس
مِن فُطور«    ی»فارجع البَصرََ هل تر  هیآمده است. در آ  زیاختلاف و فساد ن  یه فطر در واژه »فطور« در قرآن به معناماد

و شکاف    یخلل و ناموزون  نیکمتر  ،ی هعالمَ را مورد مطالعه و مشاهده قرار د  هاباروها سخن از آن است که اگر بار  ،(3/)ملک

  ن یا  فیتوص  یشده و برا  ینظام سماو  ختنیسخن از به هم ر  زین  امتیدر ق  نکهیکما ا  ،ینبییآن نم  یاجزا  نیب  یو اختلاف

باشد    یشکاف با نظم  یبه معنا  تواندی مهمچنین  ماده فطر    ،نیبنابرا  .(18/ل)مزم  شکاف از ماده انفطار استفاده شده است

 زین  یانسان  رهیشده در خمنهادهو فطرت    صغرمعنا در عالمَ اکبر معنا داشته باشد، در عالمَ ا  نی. حال اگر اباشد  د یکه با

که سخن از   ، (5و    4/نی« )تنیثُمَّ رَددَْناهُ أَسْفَلَ سافِل  ***   میأَحْسَنِ تَقْو  ی»لَقدَْ خَلَقْناَ الْإِنْسانَ ف  ات یمعنا دارد؟ ظاهراً آ

 یاریدلالت دارد. اگرچه بس  مسئله  نیاست، بر هم  ینوع زندگ   نیترحالت و بازگرداندن او به پست  نیخلقت انسان در بهتر

نَ آمَنُوا وَعَمِلُوا الصاَّلِحاَتِ فَلَهمُْ  ی: »إِلاَّ الذَِّد گوییبعد که م  هیآ ی هگوا به  ند،اهمعنا کرد یریرا پ  ن«یاز مفسران »اسفل سافل

.  شوندینم  یریدچار پ   دهند یم  ام دارند و عمل صالح انج  مانیکه ا  ی کسان  مییبگو  متوانیی( نم6/نیرُ مَمْنُونٍ« )تیأَجْرٌ غَ

گه آن را نخست در  همان »فطرت« است: »آن  م«یآمده »احسن تقو  الاسرارکشف  یعرفان  ریکه در تفسچنان آن  ،نیبنابرا

يطِ  رَمَّه )خَکن آورد  یوکر تی«، پس آن را در تخممٍ  تَقوِی ِأَحسَن   فیِ َالإِنسان  ه گفت: »لَقدَ خَلَقناَ کچنان  ، نهادم یقالب تقو
َ
ن
َ
 ة

  ،گری د  یاز سو  .(6/189  : 1371  ،ی بدی(« )مشیبا دست خو  د ی: گِل وجود آدم را چهل روز ورزباحاً صَ  نَیعِربَاَ  هِ دِیَبِ  آدمَ

ت که به عل یانحراف ؛همان انحراف از فطرت است ( آمده1422کاشانی، ) یعربابن  ریکه در تفسچنان آن  ن«ی»اسفل سافل

ل  یو فضا هایاز برتر یو دور اخلاقی  لیرذا و  هایباعث از دست دادن نور و ماندن در پست ی قرار گرفتن در حجاب ظلمان

( هم  میدانستینم  ز یچچیهقرآن در آن زمان    ریخلقت )که به تعب  یابتدا  یکه از پست  رساندیم   ییشده و کار را به جا

  من عن النور و الوقوف مع رذائل الأخلاق و الإعراض عن الفضائل أسفل    بالظلمة»ثم رددناه لاحتجابه    م شویمی  ترپست

 .(2/443: 1422 ، ی« )کاشانسفل خلقاً

 سفلی  شرح صدر به کفر: فطرت
ی آن رایکه خود را در برابر کفر گشوده و پذ زین یو قلب نهیس م،یدار مانیهمچنان که ما قلب مطمئن به ا ،گرید یاز سو 

  ، انسان است  ک ی  یاست و نور هم ذات   ی. عارفان معتقدند فطرت در اصل خود نورانمیداردور شده    شیو از فطرت خو  شده

  رساندیم  نیاز اسفل سافل  یرا به حد  یآدم  با شرح صدر در برابر کفر  ایدن  هدر نشئ  یذات  قتیحق  نیا  یپوشاندن عارض  اما

که چرا؛  هم دارد  هنیاست و با آن آرامش و طمأن  یو به آن راض  دآیی( خوشش مقتیحق  یکه نفس او از کفر )پوشاندن رو

از نور فطرت به ظلمت حجاب تغ  شیخو  یاصل  گاه یجا   ، ی )کاشان   آمده استدرشدگان«  داده و در جرگه »غضب  رییرا 

1422: 1/367). 

 ن یبازگشت به فطرت نخست ی: الگوی دو محم یم یهفطرت ابرا
در قلب    ،در وجود حضرت آدم  یناسوت  نشیشد و در بدع آفر  نهاده  هیمحمد  قتیحقدر  ی لاهوت  نشیفطرت که بدو آفر  نیا

  ی با توف   یوقت  ،میهخوایاز خدا م  هیکه در ادع است  اساس    نیبر هم  .ابدییادامه م  هاللّفةيخلو    ی ول  ی عنی  ، قطب هر زمان

.  می برو ایاز دن ،فطرت است نیمطابق ا ین یکه د ،دمحم  نیبر دو  میباش میهابر فطرت ابر  م،گردی یمخدا باز یسوبه کاملاً 
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  ، ینیهِ وَ آلِهِ وَ سُنَّتِهِ« )کلیاللَّهُ عَلَ  ینِ مُحَمَّدٍ صَلَّیدِ  یمَ وَ فِطْرَتِهِ وَ عَلَ یمِلَّهِ إِبْرَاهِ یعَلَ   یا حَسَنَ التَّجاَوُزِ تَوفََّنِی مَ الْعَفْوِ  یرِکا  ی»

د  ن محمیو بر د  م و بر فطرت اوین ابراهییمرا بر آ  ،ش(و درگذر )از حقکین  یا  ،بزرگوار در گذشت  یا  یعنی  (4/73:  1407

 ران.یبم ها ن مرگیو بر بهتر )درود خدا بر او و خاندانش باد( و روش او

 ی هحکمت ال افتیکمال فطرت و استعداد در 
  ی عن ی  ؛ دهد ی کامل و اقطاب هر زمان قرار م  ی ها انسان   ر ی ما را در مس  ی کمال اکتساب  ن ی ا   د گوی ی م  ه ی ادع  ی عرفان  نش ی ب 

جمال    ء از تعادل اسما   ی و به حد   یابد می مرور فطرت انسان کمال  به   ی سلوک و با کسب مقامات عرفان و ر ی س   ر ی در مس 

داشته باشد و  به او بدهند    ی ت حج   منزله که قرار است به را    ی ا ه ع ی آن ود   افت ی توان در و که قلبش تاب   رسد ی و جلال م 

همچنان که در دعای عرفه آمده    ، کند   راب ی او را س   ی ه و حکمت ال   شود   الهام دل    ن ی از آن لحظه به بعد معارف به ا 

(  ی اَلْهَمَتن   ی )أ   ی وَ رَوَّعْتَنِ   ک تَ مَعْرِفَ   ی بِأَنْ أَلْهَمْتَنِ   ک حُجَّتَ   ی أَوْجَبْتَ عَلَ   ی وَ اعْتَدَلَتْ مِرَّتِ   ی تَمَلَتْ فِطْرَتِ ک إِذَا ا   ی : »حَتَّ است 

فطرت من کامل  یعنی )خدایا آفرینش من ادامه پیدا کرد( تا جایی که    ( 251:  1418  ، ی « )کفعم ک مَتِ ک بِعَجَائِبِ حِ 

معرفت خود   به این صورت که  ی، حجت خود را بر من واجب کرد )اینجا بود که(  د، ی من استوار گرد  ی وخو شد و خُلق 

حکمت  به حرکت )در مسیرت( درآوردی. این بدان معناست که  حکمتت    ی ها ی و مرا با شگفت   ی را به من الهام نمود 

است که عقل    ی کاملاً مطابق با فطرت   شود ی م   نده یا ه نما اللّ   ی سلوک به سالک ال و ر ی س   ن ی در ا   ه ی که مطابق ادع  ی ه ال 

ال   براساس   ز ی ن   ی انسان  عدالت  اصولاً  ک   ن ی هم   ی ه همان سرشته شده است.  از هوا   ه است  انسان دور  با    ی آنچه  نفس 

عقل   رش ی پذ  م   ی فطرت  ال   ی همان   رسد ی به آن  ادع  ی ه است که در حکمت    ه ی به آن حُکم شده است، چونان که در 

  ، ی )مجلس   « ک مُ ک حُ هِ الْعُقُولَ وَ وَافَقَ  ی مَا فَطَرْتَ عَلَ   ک ثُ طَابَقَ صُنْعُ ی حَ   ک مَا أَعْدَلَ   ک »لَا إِلَهَ إِلَّا أَنْتَ مِنْ مَلِ   م خوانی ی م 

1403  :99 /115 ) . 

 ی عت فطر ی طب فراموشی و زشتیمثابه به شر
فطرت   یفراموش  براساس   شر  جادیا  ،ه شده استبه آن توج  هیکه در ادع   ،یاز مسائل عرفان  یکیرهگذر است که    نیاز هم

 نیشود. از هم  یآدم   یفطر  عتیباعث زشت شدن طب   تواندیم  هی ادع   ریاست که به تعب  یزیهمان چ  یعرفان  است. شر

اجْعَ  نیچن  هیرهگذر است که در ادع  الْخِلْقَهِ وَ مَشاَوِ  یالْمسُْتَوْدَعَهَ فِ  کلَعاَئِنَ  لْآمده است که »وَ  الْفِطْرَهِ دَائِرَهً یمَنَاحسِِ  هِ 

آفرکگذاشته در مراعتیبه ود  یهالعنت  یعنی(  99/70:  1403  ،یهِمْ« )مجلسیعَلَ عت یو مناظر زشت طب  نشیز نحس 

فطرت از تعادل اسماء جمال    نخارج شد ،نخست .ت زشت شده استفطرت به دو عل ن یا .را دائم بر آنان بچرخان یفطر

  ی کثرت  چیهمطلق، چون    بیو عالم غ   یجمع  تیاسماء. در حضرت احد  ن یا  انیمذموم م  یو جلال و دوم تخاصم عارض

به    ،یو ملأ اعل  تی. در مرتبه واحدستین زین یاسمائ یولو تخاصم اعتبار یتخاصم چیه ،وجود ندارد یکثرت اعتبار یحت

  ی تخاصم عارض  نی وجود دارد. ا  ی( تخاصم ممدوح عارض69ص/خْتَصِمُون« )یإِذْ    عِلمٍْ بِالْمَلَإِ الْأَعْلى  مِنْ  ی انَ لِک »ما    یاقتضا

 ن یدر عوالم کثرات، ا  امااز نهفته بودن وحدت در کثرت است.    یخبریت بکه به عل  ، نه به سبب غلبه کثرت بر وحدت

  چیهکه    ،متا در جهن  دهد یقرار م  ش یالشعاع خود را چنان تحت یتوح  و غلبه کثرت  گیردمیبه خود    یقیحق  جنبه  تخاصم

و تخاصم    ماندینم یاز وحدت باق  یاثر  چیهیعنی  (  64/لَحَقٌّ تَخاصمُُ أهَْلِ النَّار« )ص  کذلِ  »إنَِّ  یبه اقتضا  ،ستین  یدموح

 .(2/195: 1422 ،ی)کاشان  دهد یرخ م یقیحق
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 ی هشرور در تقابل اسماء ال یابیه شیر
  اد ی  «شرور »   ا عنواندر عالم شهود است که ما از آن ب  یاریو اخت  یعیتخاصمات طب  حاصل تقابل اسماء در عالم خارج

  ی هااست و رفتار   یخارج  انی اع   یهارفتار   براساس  ی تخاصمات عالم خارج  نیکه اآنجااز  ،معتقد است  یعرب. ابنمیکنیم

اند و  کرده  ءرا به مظاهر اعطا  اتیقابل  نیخود ا  یهو اسماء ال  استی  هال  ءاز اسما  هاآن  ی برخوردار  براساس  یخارج  انیاع 

  ها مانند اینو    را مظهر اسم ضار  یگریرا مظهر اسم نافع و د  یک ی  ،را مظهر اسم مضل  ی گریو د  یدهارا مظهر اسم    یکی

هم    یاهفاصل  مسئله  نیچند در اهر  ،همه اسماء تاًیاهن   د یپس با   . است  یعارض و شر  یذات  هادر آن  ریخ  ، لذا  .قرار داده است

به    یعربابن  دنیباعث رس  شهیاند  نیهم  .(3/183  :تایب  ، یعرب )ابن  برسند  شیمحض خو  ریخارج و به خ  از شر  فتد،یب

  ی ت و عذب و گوارا شدن عقاب بعد از گذشت مد  یقائل شدن به عدم عذاب دائم  ی عنیقرآن    حیصرنص  مخالف با    یاه ینظر

  هیاز ناح  ی ذات  عدم شر  شود  حیتصح  د ی: آنچه با دیگویمطلب م  نیبر ا  یاهدر تکمل  یس زنوزمدر  ی آقا عل  . شودیاز عذاب م

ندارد و بلکه با استناد آن    یمشکل  چیه  مو در جهن  ایبالعرض در دن  وجود شر  امااز اوست،    راتیاست که همه خ  یضیمف

 . (498: 1397 ،یس زنوز)مدر شودینسبت داده م  هیبه مفاض عل

 در نظام احسن  و شر ری از نسبت خ  یعرفان نیی تب
 : کشدیم ریرا به تصو ی ئتقابل و تخاصم اسما تیریخ بایز اریبس یمولو

 ن یدو باشد اصل هر اسکنجب نیکا  ن یلطف همچون انگب سرکه قهر

 آن تخالف را بدان تخالف نیز  ن هاهست از جنگ ن یجنگ فعل

 ( 926/دفتر ششم  :1403  ،ینگر تا حل شود )مولو  در عناصر در بُوَدیجنگ قائم م نین زهاج نیا

  ،«»شر  یمعنا  نیا   که  صنع بندگان  هیاز ناح  شر  یک یدارد.    هیسومورد امعان نظر است دو  شر  یمعنا  یآنچه در بررس

وجود   گرید  هیمعنا اشاره دارد و سو  نیو سوره فلق به هم  شودیم  دهییاذن خدا زایب  یریاز خلقت غ   ،میگونه که گفتناهم

است و    یمسائل مجاز  نیبه ا  ق عنوان شر. تعلدهدیت عمرش آزار ماست که بشر را در طول مد  نش یدر آفر  ی مسائل

برهه از زمان مشاهده    کیرا در    هاکه آن  شودیم  جادیا  بودن  شر  م و پندارِمسائل توه  نوع  نیاز ا  در ذهن انسانخاطر  بدان

به مرحله تمکیحالدر  ،کند یم اگر  را    نیکه  امور  را   )ع(نیرالمؤمنیاممنظور    ، ندیبب  و کشف غطا  نیقی  براساسبرسد و 

در آنچه   خوبی و خیری  چ یهیعنی  (  8/24  :1407،ینی« )کلالجنةر بعده النار و لا شر بشر بعده  یر بخیکه: »ما خ  فهمد یم

که شما   زیچچیهو    ستین  گذاردیم  یم را باقانسان آتش جهن  یبرا  اشی پس از تمام شدن خوش  یول  ،دپندارییم  ریخ

 . ستین شر گذاردیم یبهشت را باق  تانیبرا  شیهایبعد سخت  اما ، دپندارییو ناخوش م شر

همان    ؛ د آییاز باب فطرت منکوسه و منحرفه به وجود م  و شر   ریخ  یالامرو نفس  یو عرفان  ی واقع  ی درک معناعدم  نیا

که مطابق    شریریعمل افراد    یبا تسر  ،و   شودمیدر عالَم اصغر    و عامل شرخارج    شیکه از مدار خو  یاه سفطرت منکو

 .شودیم زیعالمَ اکبر ن  در شر جادیدر عالمَ، عامل ا کنند یفطرت عمل نم

 ی ریگجهینت
. با ریزبینی  شدبررسی  فاطر« متفاوت از نگاه متکلمان  نگاه عرفانی و با تکیه بر اسم »  براساسفطرت    مسئله  ،در این نوشتار
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اثبات شد که عارفان فطرت را در عالمَ اکبر به معنای نظم آفرینش و در عالَم اصغر در دوگانه    لغتی در معنای فطرت

لین مخلوق و واسطه فیض است، عالمَ  آنکه او  ی. انسان کامل، به اقتضااندکردهلحاظ  انسان کامل و کمال انسان سالک  

است، نظم داده و همین معنا از نگاه عارفان    یهاکبر را نیز مطابق فطرتی که همان ودیعه امامت و امانت در وجود خلیفه ال

مأثورات دعایی، فطرت    براساس.  استولو مخلوقات به ظاهر مجبور و بدون اختیار    یه تفسیر مسبِّح بودن همه مظاهر ال

ی صوفیان و عارفان گزارش شده است. ربوبیتی که در عهد الست و در عالَم ذر  هابه معنای تعالیم عالمَ ارواح نیز در انگاره

فطرت در دنیا شناخته  منزله  لیت آن گرفته شده همان امانتی است که او قبول کرد حملش کند و بهئواز انسان مختار مس

قدری   و او را به سرِّیابد  مینشود، در بُعد عقلانی بشر نمود  تبدیل  به فطرت منکوسه  شود. فطرت اگر با حجاب ظلمانی  می

دار خدشه   بشر  هشده در خمیرنهادهفطرت  وقتی    حال،بااینرساند.  که در همان ابتدای آفرینش برای او مشیت شده می

یی که  هااعمال انسان  قطریازو  شود  میدر وجود بشر پدیدار    وجودی  خیرعدمی است در تخاصم با    یحقیقتکه    شر  ،شود

 شود.  در عالمَ اکبر نیز پدیدار میند  اهشددور از فطرت خیر خویش 

 ی سپاسگزار
 نشده است.  یافتدر   یکمک مال  ی، نهاد   یاسازمان   یچ مقاله انجام شده و از ه یسنده پژوهش به صورت مستقل توسط نو   ین ا 

 منابع
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 . و فرهنگى
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