
بــسم الله الرحمن الرحیم

انوار معرفت
دوفصل نامه علمي - پژوهشی

سال سیزدهم، شماره دوم، پياپي 27، پاييز و زمستان 1403

اعضای هیئت تحریریه

علي اميني نژاد
استاد سطح عالي فلسفه و عرفان حوزه علميه قم

حسن سعيدي
دانشيار دانشگاه شهيد بهشتي

عسكري سليماني اميري
استاد مؤسسة آموزشي پژوهشي امام خميني؟رح؟

احمدحسين شريفي
استاد مؤسسة آموزشي پژوهشي امام خميني؟رح؟

محمد فنايي اشكوري
استاد مؤسسة آموزشي پژوهشي امام خميني؟رح؟

غلامرضا فياضي
استاد مؤسسة آموزشي پژوهشي امام خميني؟رح؟

محسن قمی
دانشیار دانشگاه باقرالعلوم؟ع؟

يار علی کرد فيروزجايی
دانشیار دانشگاه باقرالعلوم؟ع؟

عليرضا کرمانی
دانشيار مؤسسة آموزشي پژوهشي امام خميني؟رح؟

محمد مهدی گرجيان
استاد دانشگاه باقرالعلوم؟ع؟

ــة  ــی، مؤسس ــوری اسلام ــوار جمه ــن، بل ــوار امي ــم، بل ــانی: ق نش
ــام خمينــی؟رح؟ ـــ طبقــه چهــارم، اداره كل  آموزشــی وپژوهشــی ام

ــی ــريات تخصص نش
 تحريريه 32113473 مشتركان 32113471 ـ دورنگار 32934483)025( 

صندوق پستي4333_37185
www.iki.ac.ir & www.nashriyat.ir

فروشگاه اينترنتي
http://eshop.iki.ac.ir

مؤسسة آموزشی و پژوهشی امام خمينی؟رح؟

دوفصلنامـه »انـوار معرفـت« بـه اسـتناد ماده 
واحـدة مصـوب 1397/09/06 شـوراي عالـي 
انقلاب فرهنگي و بر اسـاس نامه شـماره 889 
مـورخ 1397/09/17 شـوراي اعطاي مجوزها 
و امتيازهـاي علمـي وابسـته به شـوراي عالي 
حوزه هـاي علميـه، از شـمارة 12 حائـز رتبـة 

»علمـي ـ پژوهشـي« گرديد

سامانه ارسال و پیگیری مقالات:

www.nashriyat.ir

826- 298x :شاپا الكترونیكی

مدير مسئول

علیرضا کرمانی

سردبير
احمد حسین شریفی

مدير اجرايي
روح الله فریس آبادی

صفحه آر
یوسف آیت اللهی

ناظر چاپ
حميد خاني

چاپ
زمـــزم

ا



امروزه مجلات تخصصى در حوزه ها و رشته هاى مختلف علمى آينه تأملات، انديشه‌ورزى ها، نوآورى‌ها و پژوهش‌هاى 
روزآمد اصحاب دانش و پژوهش است. مؤسسة آموزشى و پژوهشى امام خمينى؟رح؟، به عنوان يكى از مراكز فعال در 
حوزه مناسبات دين با علوم انسانى ـ اجتماعى، انتشار مجله‌اى علمى ـ پژوهشى در زمينه علوم انوار معرفت را متناسب 
با اهداف خود مى يابد و از اين رهگذر، تلاش فكرى در نظريه پردازى، نشاط فعاليت هاى عقلانى، تضارب انديشه ها، و 
نقد عالمانه افكار صاحب نظران را دنبال مىكند. اين اساسنامه طرح كلى اين فعاليت علمى، چارچوب حركت و راهنماى 

عمل اين مجله خواهد بود.
1. ايجاد زمينه مناسب براى انجام پژوهش‌هاى تخصصى روزآمد در زمينه دانش عرفان و كمك به گسترش آن

2. انعكاس يافته‌هاى علمى صاحب نظران، استادان و پژوهشگران؛
3. پاسخ گويى به نيازهاى تخصصى فكرى به ويژه در حوزه الهيات با رويکرد عرفاني؛

4. ايجاد فضايى مناسب براى تضارب آراء در موضوعات و مسائل اساسى در دانش عرفان؛
5. نقد و ارزيابى مستمر ديدگاه ها، نظريه‌ها و آراء ارائه شده در موضوعات و مسائل مربوط؛

6. رفع نارسايى ها و كاستى هاى موجود در باب پژوهش هاى عرفاني؛
7. كمك به رشد و شكوفايى پژوهش هاى عالمانه در مناسبات ميان دين و عرفان ؛

8. معرفى آثار و پژوهش هاى مهم و نوين در حوزه مطالعات عرفاني.

اهداف و چشم‌انداز

ضمن استقبال از دستاورد تفكرات و تأمّّلات دين پژوهي، پيشنهادها و انتقادهاي شما را در مسير كمال و بالندگي 
 http://nashriyat.ir/SendArticle :نشريه پذيراييم. خواهشمنديم مقالات خود را از طريق تارنماي نشريه

ارسال فرماييد.
اشتراك: قيمت هر شماره مجله، 800،000 ريال، و اشتراك دو شماره آن در يك سال، 1،600،000 ريال است. در 
صورت تمايل، وجه اشتراك را به حساب شبايIR910600520701102933448010  بانك مهر ايران، واريز، 

و اصل فيش بانكي يا تصوير آن را همراه با برگ اشتراك به دفتر مجله ارسال نماييد.
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روان و رسا به زبان فارسی نگارش یافته باشند.
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بر این‌گونه مقالات اولویت خواهد داشت.
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الف ـ ارائهكننده نظریه و یافتة جدید علمی؛
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حق رد یا قبول و نیز ویرایش مقالات برای مجله محفوظ است..1	
مجله حداكثر پس از شش ماه از دریافت مقاله، نتیجه پذیرش یا عدم پذیرش را به نویسنده اطلاع خواهد داد..2	
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Abstract
This study aims to elucidate the impact of mystical-religious anthropology 
on Islamic humanities, focusing on the concept of the "Perfect Man." The 
research method is synthetic (traditional, rational, and intuitive), based 
on revelatory sources and mystical texts. The findings indicate that the 
Perfect Man (exemplified by the Infallibles) plays a fundamental role 
in three domains of Islamic humanities: as a source of knowledge, in its 
foundational principles and methodology, and in its ultimate purpose and 
function. As a manifestation of innate divine knowledge ('ilm ladunni), an 
heir to the knowledge of the prophets, and a locus for the manifestation 
of Divine Names, the Perfect Man, firstly, provides the authentic 
source—the teachings of the Infallibles—for extracting the foundations 
of the humanities. Secondly, this comprehensive anthropology transforms 
the ontological and epistemological foundations of the sciences and 
necessitates a synthetic (rational, transmitted, and intuitive) methodology. 
Thirdly, by presenting a comprehensive and transcendent image of human 
reality, this anthropology liberates the humanities from the confines of 
materialist approaches and orients them toward the production of a 
monotheistic, spiritual, and justice-oriented knowledge. The conclusion is 
that the realization of authentic Islamic humanities is not possible without 
reliance on mystical anthropology and the utilization of the knowledge of 
the infallible Perfect Man.

Keywords:mystical anthropology, perfect man, Islamic humanities, source of 
knowledge, foundations of science, methodology, purpose of science
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قاسم ترخان

چکيده
این پژوهش با هدف تبیین تأثیر انسان شناسی عرفانی ـ دینی بر علوم انسانی اسلامی و با تمرکز 
بر مفهوم »انسان کامل« انجام شده است. روش تحقیق، ترکیبی )نقلی، عقلی، شهودی( و مبتنیبر 
منابع وحیانی و متون عرفانی است. یافته ها نشان میدهد که انسان کامل )با مصادیق معصوم( 
به عنوان مظهر علم لدنی، وارث علوم انبیا و تجلیگاه اسماء الهی، نقش بنیادینی در سه عرصۀ 

منبعیت معرفتی، مبانی و روش شناسی و غایت و کارکرد علوم انسانی اسلامی ایفا میکند.
اولًاً معارف معصومین؟عهم؟ به عنوان علم لدنی، منبع اصیل برای استخراج مبانی علوم انسانی است. 
ثاناًًی تصویر جامع از انسان، مبانی هستیشناختی و معرفت شناختی علوم را متحول کرده و روش 

ترکیبی )عقلی، نقلی و شهودی( را ضروری میسازد.
ثالثاًً این انسان شناسی با ارائه تصویری جامع و متعالی از حقیقت انسان، علوم انسانی را از حصار 
روکیردهای مادیگرایانه خارج کرده، به سمت تولید دانشی توحیدی، معنوی و عدالت محور سوق 
انسان‌شناسی عرفانی و  به  اتکا  بدون  انسانی اسلامیِِ اصیل،  آنکه تحقق علوم  نتیجه  م‌یدهد. 

بهره گیری از معارف انسان کامل معصوم امکان پذیر نخواهد بود.

کليدواژه ها: انسان شناسی عرفانی، انسان کامل، علوم انسانی اسلامی، منبع معرفت، مبانی علوم، روش شناسی، غایت علم.

نقش انسان شناسی عرفانی ـ دینی در تولید و تحول علوم انسانی اسلامی:
 با تأکید بر مفهوم »انسان کامل«



9نقش انسان شناسی عرفانی ـ دینی در تولید و تحول علوم انسانی اسلامی

مقدمه

علوم انسانی رایج، عمدتاًً بر مبانی انسان شناختی سکولار و مادی استوارند که ناتوان از تبیین جامع ابعاد معنوی 
و متعالی انسان است. در مقابل، عرفان اسلامی با تیکه بر منابع وحیانی و سیرۀ معصومین؟عهم؟، انسان شناسی 
عمیق و چندبعدی ارائه میدهد که محور آن »انسان کامل« است )در این زمینه، ر.ک. جوادی آملی، 1402، 
ج7، ص30-31 و 34-53؛ حسن زاده آملی، 1381، ص46(. این تحقیق در پی پاسخ به این پرسش اصلی است 
که انسان شناسی عرفانی ـ دینی چه تأثیری در تولید و بازخوانی علوم انسانی اسلامی دارد؟ فرضیه پژوهش آن 
است که انسان شناسی عرفانی از طریق تعریف انسان کامل به عنوان محور هستی و منبع علم الهی، در منبعیت، 

مبانی، روش، غایت و کارکرد علوم انسانی اسلامی تحول بنیادین ایجاد میکند.

1. انسان کامل به عنوان منبع و مرجعیت علمی در علوم انسانی اسلامی

یکی از بنیادیترین وجوه تأثیر انسان شناسی عرفانی بر علوم انسانی اسلامی، معرفی آن به عنوان منبع معتبر 
معرفت است. در پارادایم رایج علوم انسانی، منابع شناخت به عقل تجربی، حس و داده های مادی محدود م‌یشود. 
اما انسان شناسی عرفانی با معرفی »انسان کامل« ـ که در اوج مصداقی آن، وجود پیامبر اکرم؟ص؟ و اهل بیت 
معصوم؟عهم؟ است ـ منبعی وحیانی، شهودی و متعالی را به این منظومه اضافه میکند. این منبع، تنها کی منبع 
تاریخی یا نقلی صرف نیست، بلکه مجاری فیض الهی و مظاهر علم لدنی میباشد که به دلیل اتصال مستقیم 
به علم الهی، از اتقان، جامعیت و عصمتی برخوردار است که آن ذوات نوری را به مرجعی بیبدیل برای تولید 
هر دانشی درباره انسان تبدیل میکند. در این بخش، این مرجعیت علمی در سه محور کلیدی »وراثت علوم 

انبیا«، »مقام قلب و علم لدنی« و »تجسم امام مبین« تحلیل و تبیین میشود.
1ـ1. انسان کامل به عنوان وارث علوم انبیا و خلیفۀ الهی

از منظر متون اصیل اسلامی، مقام انسان کامل، مقام خلافت کلی الهی و وراثت تامّّ علوم پیامبران است. این 
وراثت، مفهومی عمیقاًً معرفتی و وجودی است، نه صرفاًً انتقالی تاریخی. آۀی شریفۀ »إَِنَّ اللَّهَ�َ یأْْمُُرُُكُُمْْ أَنَْْ تُُؤََدُُّوا 
ماناتِِ إِلِى‌ أَهَْْلِهِا« )نساء: ۵۸( در روایات متعددی، به »امانت های الهی« تفسیر شده که شامل علوم، اسرار نبوت  الْأَ�َ
و نشانه های امامت است و از پیامبری به پیامبر دیگر و در نهایت به خاتم الانبیاء و سپس ائمۀ اطهار؟عهم؟ به عنوان 
وارثان راستین منتقل شده است )کلینی، 1407ق، ج۱، ص۲۲۱(. امام باقر؟ع؟ میفرمایند: »خداوند آنچه را به 
انبیا داده بود، به حضرت محمد؟ص؟ عطا کرد و کتاب ها و صحف پیشین نزد ماست« )مجلسی، 1403ق، ج۲۶، 
ص۱۸(. این بیان، نشان دهندۀ امتداد زنجیرۀ وحیانی و جامعیت میراث علمی معصومین؟عهم؟ است که تمامی 
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معارف از کلان ترین اصول هستیشناسی تا ظریف ترین احکام فردی و اجتماعی را دربر میگیرد.
این وراثت، دو پیامد عمده برای علوم انسانی اسلامی دارد:

الف( ایجاد پیوند عمیق معرفتی: علوم انسانیِِ برآمده از این منبع، در امتداد جریان وحیانی تاریخ قرار م‌یگیرد و 
گسست معرفتی با علوم انبیای گذشته پیدا نمیکند. برای مثال، کی نظرۀی اقتصاد اسلامی در تبیین مفهوم »عدالت 
توزیعی«، میتواند خود را وارث دیدگاه های اقتصادی پیامبرانی چون حضرت شعیب یا حضرت سلیمان؟ع؟بداند و 

از آن مبانی بهره جوید.
ب( تأمین جامعیت و عمق: علوم انسانی رایج، عمدتاًً بر تجربۀ محدود بشر عادی استوار است. اما معارف 
منبعث از انسان کامل، افزون بر این تجربیات، از دستاوردهای وحیانی مربوط به تاریخ انبیا نیز بهره میبرد. این 
موضوع، عمق و گستره ای بینظیر به مبانی علوم انسانی میبخشد. براي نمونه، در روان شناسی رشد اخلاقی، 
را شناسایی و  از تحول شخصیت اخلاقی  پیامبران در قرآن، مراحل عمیق تری  به سیرۀ  با رجوع  میتوان 

نظریه پردازی کرد که فراتر از الگوهای سکولار است.
2ـ1. انسان کامل به عنوان صاحب »قلب« و علم لدنی

در انسان شناسی عرفانی، »قلب« تنها کی عضو فیزیولوژکی یا مرکز عواطف نیست، بلکه مرکز ادراک باطنی، 
مظهر اسم اعظم الهی و آینه ای برای تجلیات حق است. انسان کامل به کمال »قلب سلیم« دست یافته و آن 
را به »عقل مستفاد« یا »روح قدسی« تبدیل کرده است )حسن زاده آملى، 1381 ، ص139-142(. این مقام، 
امکان دریافت بیواسطه )علم حضوری( و مستقیم )علم لدنی( از معارف الهی را فراهم میآورد. قرآن کریم از 
این علم با تعبیر »عِِندََهُُ عِِلْمٌٌْ مِِنََ الْكِِْتََابِِ« )نمل: ۴۰( دربارۀ آصف بن برخیا و به طور گسترده تر در مورد خضر 
)کهف: ۶۵( یاد میکند. امیر المؤمنین علی؟ع؟ که بر اساس روایات معتبر مصداق »وََ مََنْْ عِِنْْدََهُُ عِِلْمُُْ الْکِِْتاب« 
)رعد: 43( است )مجلسی، 1403ق، ج35، ص430(، نیز به صراحت به این گنجینۀ علمی اشاره میفرمایند: »هََا 
إَِنَّ هََاهُُنََا لَعَِِلْمًًْا جََمًًّا لَوَْْ أَصَََبْْتُُ لَهَُُ حََمََلَةًًَ« )نهج البلاغه، 1414ق، حکمت ۱۴۷(؛ آگاه باشید! همانا در اینجا )اشاره 

به سینه( دانش فراوانی است، اگر حاملانی برای آن مییافتم!
این ویژگی انسان کامل، دو تأثیر مبنایی بر علوم انسانی دارد:

الف( معرفی روش شهودی به عنوان کی روش معتبر: علوم انسانی رایج، غالباًً به روش های تجربی ـ حسی 
و تحلیلی ـ عقلی محدود است و عوالم باطنی و تجارب معنوی را یا انکار میکند یا آنها را صرفاًً به پدیده های 
روان شناختی فرو میکاهد. انسان شناسی عرفانی با اثبات وجود »قلب« به عنوان مرکز ادراک شهودی، کشف و 
شهود عرفانیِِ برآمده از سلوک عملی و طهارت باطن را به عنوان روشی معتبر برای شناخت ابعاد عمیق وجود 
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انسان )مانند فطرت، گرایش به تعالی، تجربۀ عشق حقیقی، مراحل سلوک معنوی( معرفی میکند. بنابراین، در 
کی روان شناسی دینی، داده های حاصل از تجارب عارفان حقیقی )با معیارهای صحت‌سنجی درون دینی( م‌یتواند 

به غنای این علم بیفزاید.
انسانی مانند سعادت، آزادی،  بنیادین علوم  از مفاهیم  ب( تأمین عمق بخشی به مفاهیم کلیدی: بسیاری 
کرامت، عشق، سلامت روان، در گرو تصویری است که از حقیقت انسان ارائه میدهیم. علم لدنی انسان کامل، 
عمیق ترین لایه های این مفاهیم را آشکار میسازد. به عنوان مثال، »سعادت« در روان شناسی مثبت نگر سکولار، 
عموماًً به احساس رضایت و لذت تعریف میشود، اما از منظر علم لدنی، سعادت حقیقی در »قرب به خدا« و 

»فناء فی الله« معنا مییابد. این تعریف، جهت گیری کل نظام علوم تربیتی و روان شناسی را متحول میکند.
3ـ1. انسان کامل به عنوان تجسم »امام مبین«

انسان کامل در انسان شناسی عرفانی معدن و مخزن تمام اسرار و علوم الهی هستند و امام مبین وجودی 
است که همۀ محاسبات الهی و اعداد و ارقام عالم در قلب او قرار دارد )کاشانی، 1379، ص305(. عرفا بر 
این باورند که »امََامٍٍ مُُبِيِنٍٍ« و »کتاب مبین« اشاره به حقیقتی نورانی و روحانی است که همانند »لوح محفوظ« 
همۀ حقایق عالم وجود را دربر م‌یگیرد که این حقیقت در هر عصری به امام زمان یا حجت خداوند اطلاق 
می شود، که به عنوان راهنما، راهبر، حامل و حافظ تمامی علوم و حقایق الهی عمل میکند. قرآن در آیاتی 
از امام مبین )یس: 12( و ام‌‌الکتاب )زخرف: 4؛ رعد: 39( و کتاب مبین )مائده: 15؛ انعام: 59؛ هود: 6؛ یونس : 
61؛ نمل: 1و75؛ سبأ: 3( و لوح محفوظ‌ )بروج: 22( نام برده است که بین آنها شباهت و اشتراک معنایی 
وجود دارد. به هرحال امام مبین همان وجودی است که فرشتگان در شب قدر تمام محاسبات عوالم وجود، 
را  المؤمنین؟ع؟  امیر  تقدیم میکنند.  را محضرشان  تمام هستی  در  کائنات  تا همۀ  انسان  از سرنوشت  اعم 
به عنوان امام مبین معرفی کرده‌اند، جزو بطن قرآن و اشارات آن م‌یدانند و مي فرمایند: هیچ مانعى ندارد که 
خداى تعالى به بنده‌اى از بندگانش که داراى توحید و عبودیت خالص براى اوست، علم به همه معلوماتى 
که در کتاب مبین است بدهد و آن کس بعد از رسول خدا؟ص؟  سیدالموحدین امیر المؤمنین على؟ع؟ است 
را  امیرالمؤمنین؟ع؟  که  روایاتی هم   .)182-179 و  1393، ج17، ص102؛ ج7، ص127-124  )طباطبائی، 
به عنوان »امام مبین« معرفی کرده‌اند، مصداقی برای تعمیم این عنوان به همۀ امامان معصومین؟عهم؟ هستند 
که در هر عصری انسان کاملی با این عنوان و عناوینی مانند »خیلفۀ الله« و »حجۀ الله«، نمونۀ کامل از 
زیارت جامعه  آنان میگذرد که در  از مجرای وجودی  تمام مقدرات عالم  بر روی زمین هستند که  خداوند 

منزلت و جایگاه وجودی آن ذوات نوری به طور کامل بیان و تبیین شد.
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خداوند متعال در آۀی شریفۀ »وََ كُُلََّ شََءٍٍی أَحَْْصََیناهُُ فِِی إِمِامٍٍ مُُبِنٍٍی« )یس: ۱۲( میفرماید: و هر چیز را در امام 
آشکار به شماره درآورده ایم. اگرچه برخی مفسران، »امام مبین« را به »لوح محفوظ« تفسیر کرده اند، اما روایات 
متواتر از شیعه و سنی، مصداق اتم و اکمل این آیه را وجود مبارک امیر المؤمنین علی؟ع؟ و سایر ائمه معصومین؟عهم؟ 
معرفی میکنند. برای نمونه، پیامبر اکرم؟ص؟ در حدیث غدیر فرمودند: »هیچ علمی نیست، مگر آنکه خداوند آن 
را نزد من جمع کرده... و هیچ علمی نیست، مگر آنکه من آن را به علی آموخته ام. پس اوست امام مبین« 
)طبرسی، 1403ق، ج۱، ص۶۶(. همچنین، پیامبر اکرم؟ص؟ پس از نزول آیه به امیر المؤمنین؟ع؟ اشاره کرده و 
َلَّذِِی أَحَْْصََى اللَّهُ�ُ تََبََارََكََ وََ تََعََالَىَ فِهِِی عِِلْمََْ كُُلِِّ شََيْْ ءٍٍ« )عیاشی، 1380ق، ج۲، ص۲۱۳(.  مََامُُ ا ِ فرمودند: »هُُوََ هََذََا! إَِنَّهُُ الْإِ�
همچنین در خطبۀ غدیر دربارۀ امیر المؤمنین؟ع؟ فرموده اند: هیچ علمی نیست، مگر اینکه خداوند آن را در من 
جمع کرده است و هیچ علمی نیست، مگر اینکه آن را به علی آموخته ام و اوست امام مبین! )مجلسی، ۱۴۰۳ق، 
نُُّیِّ الْحََْقَّّ مِِنََ الْبْاطِِلِِ وََرِِثْتُُْهُُ منْْ رََسُُولِِ  ِ�ل��مامُُ الْمُُْبِیِْْنُُ أُُبَ ج35، ص428( و امیرالمؤمنین؟ع؟ خود نیز فرمود: »أَنََاَ وََ ا

« )عروسی حویزی، 1415ق، ج4، ص379(. اللّهه
دلالت این محور بر علوم انسانی، فوق العاده بنیادین است:

الف(‌ انسان کامل، محضر و مظهرحاضر علوم: این روایات نشان میدهند که انسان کامل، تنها حامل علوم 
نیست، بلکه خود محضر علم و مظهر جامعیت حقایق است. او »کتاب تکوینی« است که تمامی شئون هستی 
در او »محصی« )شمارش و ثبت( شده است. بنابراین، استناد به معارف او، استناد به کی نظام منسجم و کیپارچۀ 

معرفتی است که در وجود او متجلی شده است، نه مجموعه ای پراکنده از سخنان.
ب( پاۀی علوم انسانیِِ کل نگر: علوم انسانی مدرن، به دلیل تخصصی شدن افراطی، از ارائه تصویری جامع 
او، کلید فهم  به  انسان کامل، »امام مبنِِی« همه چیز است، پس معرفت  اگر  اما  انسان عاجز مانده است،  از 
پیوندهای عمیق بین ابعاد مختلف انسان )فردی، اجتماعی، اقتصادی، سیاسی، روانی و معنوی( خواهد بود. از 
این رهگذر، علوم انسانی اسلامی م‌یتواند از پراکندگی و جزئینگری رهایی یافته و به سمت تولید دانشی کل‌نگر 
و کیپارچه حرکت کند که ارتباط ساحت های گوناگون زندگی انسان را در پرتو غایت نهایی او تبیین مینماید.

بر این  اساس، معارف انسان کامل معصوم؟ع؟ ـ به مثابۀ وارث تام علوم انبیا، صاحب مقام قلب و علم لدنی، 
و تجسم امام مبین ـ منبعی اتقانی، جامع و متصل به سرچشمۀ وحی برای علوم انسانی اسلامی به شمار میآید. 
این مرجعیت، علوم انسانی را از انحصار روش های تجربی ـ حسی خارج کرده، روش شهودی را به عنوان روشی 
مکمل و معتبر به رسمیت میشناسد. همچنین، با ارائه تصویری عمیق و کیپارچه از انسان و ابعاد وجودی او، 
اقتصاد، روان‌شناسی،  مانند  افق های گسترده تری پیش‌روی دانش هایی  بنیاد‌یتر و  مبانی غنیتر، مفاهیم 
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جامعه شناسی و علوم تربیتی قرار م‌یدهد. بنابراین، هر گونه ادعای تولید »علوم انسانی اسلامی« بدون بهره‌گیری 
جدی و روشمند از این منبع یگانه، فاقد اعتبار لازم و عمق مطلوب خواهد بود. مرحلۀ بعدی تحقیق، چگونگی 

تبدیل این منبعیت بالقوه به مبانی و روش های عملیاتی در هرکی از شاخه های علوم انسانی است.

2. نقش انسان شناسی عرفانی در مبانی علوم انسانی اسلامی

به  این معارف چگونه م‌یتوانند  این پرسش مطرح م‌یشود که  انسان کامل،  تبیین منبعیت معرفتی  از  پس 
انسان شناسی عرفانی  انسانی تبدیل شوند؟ پاسخ در جایگاه  بنیادین و چارچوب های نظری علوم  ساختارهای 
به عنوان پیش فرضی سازنده در شکل دهی به مبانی علوم نهفته است. مبانی علوم انسانی، اعم از عام )مشترک 
در همه شاخه ها( و خاص )ناظر به کی رشته(، متأثر از تصویری است که از ماهیت، غایت و قابلیت های انسان 
ارائه م‌یدهیم. انسان شناسی عرفانی با ارائه تصویری چندبعدی، فطری و متعالی از انسان، به‌مثابه موجودی دارای 
روح مجرد، کشش ذاتی به توحید و ظرفیت وصول به خلافت الهی )ر.ک. صدرالمتألهين، ۱۳۸۳، ج۳، ص۴۳۵؛ 
این  را در عمیق ترین لایه ها دگرگون میسازد.  این مبانی  جوادی آملی، 1380، ج6، ص129ـ130 و 160(. 
دگرگونی، نه تنها نگرش به موضوع علم را عوض میکند، بلکه اهداف، ارزش ها و چارچوب های تبیینی آن را 

نیز متحول مینماید.
1ـ2. تحول در مبانی عام: نگاهی کلان به انسان و جامعه

مبانی عام علوم انسانی، همچون مبانی هستیشناختی )حقیقت انسان چیست؟(، شناخت‌شناختی )چگونه م‌یتوان انسان 
را شناخت؟( و ارزش شناختی )غایت زندگی انسان چیست؟(، مستقیم ترین تأثیر را از انسان شناسی عرفانی میپذیرند.

الف( هستیشناسی انسان: در برابر دیدگاه های مادیگرا که انسان را »حیوانی تکاملیافته« یا »مجموعه ای 
از غرایز« میدانند، عرفان اسلامی انسان را »صورت الهی« )ر.ک. صدوق، 1398ق، ص158؛ آملی، 1381، ج2، 
ص58؛ ابن‌عربی، بیتا، ج2، ص152؛ موسوي خمینی، 1406ق، ص60 و 160ـ161؛ یزدان‌پناه، 1388، ص597(، 
»حی متأله« و »خیلفۀ الله« )ر.ک. جوادی آملی، 1384، ص44 و 136ـ137 و 149ـ155( معرفی میکند که 
دارای مراتبی از وجود )طبیعت، نفس، عقل، قلب( است و باطنی ملکوتی دارد. این نگاه، مبنای هستیشناختی 
مشترکی برای تمام علوم انسانی ایجاد میکند که بر اساس آن، هر علمی نمیتواند بعد مادی انسان را تنها 

واقعیت او قلمداد کند.
انسان، بعد ملکوتی اوست، روش های صرفاًً تجربی و کمّّی برای  انسان: اگر حقیقت  ب( شناخت شناسی 
شناخت تمامی ابعاد او کافی نخواهد بود. این مبنا، روش شناسی ترکیبی )عقل، تجربه، شهود و نقل( را به عنوان 

کی اصل شناخت شناختی عام برای علوم انسانی ضروری میسازد.
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ج(‌ ارزش شناسی و غایت‌انگاری: غایت نهایی انسان در این دیدگاه، »قرب به خدا« و »تخلق به اخلاق الهی« 
است. بنابراین، هر علم انسانی، حتی در کاربردیترین سطوح، نمیتواند نسبت خود با این غایت نهایی را نادیده 
بگیرد. مبنا قرار گرفتن سعادت اخروی و معنوی در کنار رفاه دنیوی، کی اصل ارزش شناختی کلان ایجاد میکند

2ـ2. تحول در مبانی خاص: نمونه های کاربردی در شاخه های علوم

این مبانی عام، در هر رشته از علوم انسانی، به صورت مبانی خاص و مشخصی تجلی مییابد:

الف( جامعه شناسی: از تحلیل مادی تا فهم فطریات

روانیِِ زمینی تحلیل  تاریخی و  اقتصادی،  بر اساس عوامل  را عمدتاًً  اجتماعی  پدیده های  رایج،  جامعه شناسی 
میکند. انسان شناسی عرفانی با طرح مفهوم »فطرت توحیدی« )روم: ۳۰؛ موسوي خمینی، 1373، ص168 و 
272( به عنوان زیرساخت مشترک و ثابت در نهاد انسان، کی »مبنای انسان شناختی« جدید به جامعه شناسی 
عرضه میدارد. بر این اساس، پدیده هایی مانند دین داری، گرایش به عدالت، زیباییطلبی و حقیقت جویی، صرفاًً 
برساخته های اجتماعی یا واکنش های روانی نیستند، بلکه نمودهای اجتماعی همان فطرت الهی هستند. برای 
مثال، در تحلیل »جنبش های عدالت خواهانه«، جامعه شناسی عرفانیمبنا، افزون بر عوامل سیاسی ـ اقتصادی، 
به کشش فطری انسان به سوی عدل به عنوان کی محرک درونی پایدار نیز توجه میکند و پیش بینیها و 

راهکارهای خود را بر این اساس تنظیم مینماید.

ب( روان شناسی و پزشیک: از روان تنی به روح تنانی

متون دینی و عرفانی، روح و ساحت ملکوتی انسان را میپذیرد و برای آن اصالت قائل است )برای آگاهی تفصیلی 
از ادله این بحث، ر.ک. ترخان، 1402، ص101-104( و بر تأثیر متقابل هرکی از نفس و بدن بر همدیگر تأکید 
میکند. آیات شریفه )بقره: 10؛ احزاب: ۳۲؛ انفال: 49؛ محمد: 20؛ حج: 53؛ توبه: 125؛ مائده: 52( از بیماری 
قلب سخن میگوید و از سویی دیگر، روایات بیماری جسمی را مؤثر در روح میدانند )ر.ک. تميمي آمدی، 
1410ق، ح9942 و 8458 و 8459؛ مجلسی، ۱۴۰۳ق، ج77، ص22؛ ج62، ص293(، ازجمله اینکه پرخوری و 
پرخوابی زیان‌آور و تباه‌کننده نفس شمرده شده است )تميمي آمدی، 1410ق، ح7120(.‌ همان‌طوری که آسیب‌های 
روحی، جسم را نیز متأثر میکند )ر.ک. مجلسی، ۱۴۰۳ق، ج73، ص256، ح29؛ حر عاملی، 1414ق، ج15، 

ص368( و اساساًً کمال و نقص روح انسانی در ساۀی کنش های انسانی شکل میگیرد.
این معارف، نشان م‌یدهند که انسان موجودی روح تنانی )Psychosomatic-Spiritual( است. انسان‌شناسی 
عرفانی با تأکید بر حاکمیت روح مجرد بر جسم و تأثیر متقابل سلامت قلبی ـ روحانی بر سلامت جسمانی، 
مبنای کیپارچه نگری را در روان شناسی و پزشیک تقویت میکند. در این الگو، »سلامت« صرفاًً فقدان بیماری 
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جسمی یا آشفتگی روانی نیست، بلکه حالتی از تعادل و انسجام در تمام سطوح وجودی انسان )جسم، نفس، 
عقل، قلب( است که در پرتو اتصال به مبدأ هستی تحقق مییابد. بنابراین، کی روان درمانی اسلامی نمیتواند 
اختلالاتی مانند اضطراب یا افسردگی را بدون توجه به ابعاد معنوی )مانند احساس پوچی، دوری از خدا، ناامیدی 

از رحمت الهی( تحلیل و درمان کند.

ج( اقتصاد و سیاست: از نفع فردی به کرامت و عدالت اجتماعی

مبانی لیبرال اقتصاد و سیاست، اغلب بر محور »نفع گرایی فردی« و »حداکثرسازی لذت / قدرت« استوار است. 
انسان شناسی عرفانی، با تعریف انسان به عنوان خلیفۀ الله و عبدِِ پروردگار، مبانی این علوم را بر عدالت، خدمت‌گزاری 

و عبودیت بازمینشاند.
در اقتصاد: مبنای »مالیکت«، از حقی مطلق و فردی به امانتی الهی تبدیل م‌یشود که مسئولیت‌های اجتماعی 
)انفاق، زکات، احترام به حقوق دیگران( را به دنبال دارد. »هدف فعالیت اقتصادی« نیز از حداکثرسازی سود 
شخصی، به تأمین معاش حلال برای زندگی و خدمت به خلق تغییر مییابد. نظریه هایی مانند »قناعت« و 

»اقتصاد مبتنیبر اخلاق«، از چنین مبانیای سرچشمه میگیرند.
در سیاست: »مشروعیت قدرت« تنها به ریأ مردم محدود نمیشود، بلکه باید در راستای تحقق عدالت الهی 
و اجرای احکام شرع باشد. »کارکرد حکومت«، حکمرانی به معنای سیطره نیست، بلکه خدمت گزاری )خادم بودن 
به مردم( و مهیا کردن بسترهای تکامل معنوی شهروندان است. این نگاه، مبانی نظرۀی ولایت فقیه یا هر نظرۀی 

حکومت دینی را شکل میدهد.
3ـ2. امتیاز مبناسازی عرفانی: ترکیب منابع و محوریت الگوی کامل

امتیاز انسان شناسی عرفانی در تولید این مبانی، دو ویژگی منحصربه فرد است:
1. استفاده از منظومۀ ترکیبی معرفتی: این انسان شناسی، داده های خود را از ترکیب هماهنگ و سلسله‌مراتبی 
سه منبع استخراج میکند: نقل معصوم )به عنوان عالیترین منبع(، عقل برهانی )برای نظام بندی و استنباط( و 
کشف و شهود عرفانی اصیل )برای ادراک حضوری حقایق(. این ترکیب، ازکیسو از خطر اصالت تجربه گرایی 

افراطی و از سوی دیگر از خطر ذوق گرایی غیرقابل کنترل جلوگیری میکند.
۲. الگوگیری از انسان کامل معصوم؟ع؟: این مبانی، در کی سیستم انتزاعی صرف تولید نمیشوند، بلکه با محوریت 
وجود عینی و تاریخی انسان کامل )پیامبر و اهل‌بیت؟عهم؟( شکل م‌یگیرند. سیرۀ نظری و عملی آنان، مصداق عینی و 
تجسدیافتۀ همان مبانی هستیشناختی و ارزش شناختی است. برای نمونه، نحوۀ تعامل امام علی؟ع؟ با بیت المال، 

عینیترین تجلی مبنای »اقتصاد عادلانه و خدمت محور« است.
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از »انسان« )موسوي خمینی، 1385، ج13،  بنیادین  تغییر تصویر  با  انسان شناسی عرفانی  این‌ اساس،  بر 
ص285؛ ۱۳۸۰، ص262(، هستۀ مرکزی مبانی علوم انسانی را دگرگون میسازد. این تحول، از کلان‌ترین مبانی 
هستیشناختی و غایت شناختی آغاز شده و تا مشخص ترین اصول راهبردی در رشته هایی چون اقتصاد، سیاست، 
روان شناسی و جامعه شناسی امتداد مییابد. ثمرۀ این نگاه، خروج علوم انسانی از حصار توصیف صرف وضع 
موجود یا تأمین حداکثر لذت مادی و هدایت آن به سمت تبیین مسیر تکاملی انسان و طراحی سازوکارهای 
اجتماعی برای تحقق عدالت و تعالی معنوی است. این مبانی، زمانی از قوه به فعل درمیآیند که در روش شناسی 

این علوم نیز تأثیر خود را نشان دهند، که موضوع بخش بعدی این مقاله خواهد بود.

3. نقش انسان شناسی عرفانی در روش شناسی علوم انسانی

پس از تبیین تحول در مبانی علوم انسانی تحت تأثیر انسان شناسی عرفانی، نوبت به بررسی دقیق تأثیر این 
دیدگاه بر روش شناسی یا »چگونگی کسب معرفت« در این علوم م‌یرسد. اگر موضوع علم )یعنی انسان( موجودی 
چندبعدی، دارای ساحتی ملکوتی و مرتبط با عالم غیب شناخته شود، بدیهی است که روش های تحقیق منحصر 
در حس و تجربه، برای شناخت تمامیت او ناکافی و ناقص خواهند بود. انسان شناسی عرفانی، با ارائه تصویری 
جامع از انسان، دامنۀ روش های معتبر پژوهش را گسترش داده و با تنظیم رابطه‌ای منطقی بین آنها، کی مهندسی 
معرفت شناختی منسجم ارائه میدهد. این روکیرد، روش شناسی علوم انسانی را از تکروشیِِ اثبات گرایانه به 

سمت روش شناسی ترکیبی مسئله محور سوق میدهد.
1ـ3. روش شهودی: اعتباربخشی به ادراک باطنی و کشف اصیل

در علوم انسانی رایج، داده های »قابل مشاهده، اندازه گیری و تکرارپذیر« تنها داده های معتبر تلقی میشوند. 
انسان شناسی عرفانی با تیکه بر بعد »قلب« و »روح قدسی« انسان، روش شهودی یا کشف و اشراق را به عنوان 

روشی معتبر برای دستیابی به لایه های عمیق تر معرفت انسانی به رسمیت میشناسد.
الف( تعریف و ماهیت: این روش، مبتنیبر ادراک حضوری و علم لدنی است که از طریق تهذیب نفس، 
سلوک عملی و اتصال به عالم معنا حاصل میآید. این کشف، امری شخصی و ذوقیِِ صرف نیست، بلکه با 

معیارهای عقلانی و شرعی )مانند عدم تعارض با قرآن و سنت قطعی( قابل سنجش است.
ب( قلمرو کاربرد: این روش برای شناخت پدیده هایی که ذاتاًً جنبه‌ای باطنی و کیفی دارند، ضروری است. برای مثال، 
فهم عمقِِی تجربۀ عرفانی دین‌داران، ماهیت عشق حقیقی، مراحل سلوک اخلاقی، یا کشف انگیزه های ناخودآگاهِِ متعالی، 
با پرسشنامه و آمار به تنهایی ممکن نیست. در روان‌شناسی دینی، گزارش های عارفان واصل از تجربه های های عرفانی خود، 

میتواند به عنوان »داده های کیفی عمیق« برای نظریه پردازی درباره »اوج های تجربه انسانی« مورد استفاده قرار گیرد.
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ج( ضابطه مندسازی: برای جلوگیری از ورود مدعیات سلیقه ای، این روش نیازمند ضوابط سنجش صحت و 
سقم است که مهم ترین آنها عبارتند از: هماهنگی با کتاب و سنت معتبر، سازگاری با عقل برهانی، و تأیید توسط 
استادان صلاحیت دار سلوکی )برای مطالعه بیشتر، ر.ک. ابن ترکه، 1382، ص248 و 249 و 406؛ یزدان پناه، 
1388، ص79؛ جوادی آملي، 1381الف، ج3، ص33ـ35؛ 1381ب، ص35ـ40؛ رودگر، 1397، ص255ـ308(.

2ـ3. روش تلفیقی )جمع سالم(: ضرورتی برآمده از مراتب وجود انسان

در عرفان اسلامی انسان اعم از انسان کاملِِ مکمل و انسان متکامل که در مسیر استکمال وجودی و در پرتو 
هدایت و عنایت انسان کامل مکمل از قوه به فعل میآید، دارای درجات وجودی است؛ زیرا انسان مؤمنِِ آگاه 
در اثر اعتقاد صائب )یعنی توحید، نبوت، رسالت و ولایت / بینش توحیدی ولایی(، اخلاق صادق )منش الهی / 
توحیدی( و عملِِ صالح )کنش الهی / توحیدی و عمل مبتنیبر تقوای الهی( از »لَهَُُمْْ دََرََجََاتٌٌ عِِندََ رََهِِّبِّمْْ« )انفال: 
« )آل عمران: ۱۶۳( اوج و عروج مییابد )ر.ک. جوادی آملی، 1403، ج۷۶، ص۵۵٠(.  ۴( به »هُُمْْ دََرََجََاتٌٌ عِِنْْدََ ا�للَّهِِ
انسان این گونه از دانایی و توانایی خاصی در ساحت معرفت برخوردار شده و ظرفیت جمع سالم بین معقول، 
منقول و مشهود شده و در این »شدن« و صیرورت وجودی تجلیگاه مدل ترکیبی معارف تجربی، نیمه تجریدی 
و تجریدی تحت ولایت وحی خواهد شد. همان گونه که خدای سبحان می فرماید: »وََ مِِنََ الّنَّاسِِ مََنْْ يُُجََادِِلُُ فِِي 
اللَّهِ�ِ بِغََِيْْرِِ عِِلْمٍٍْ وََلَاا هُُدًًى وََلَاا كِِتََابٍٍ مُُنِيِر« )حج: 8(. بنابراین تربیتیافتگان و به فعلیت رسیدگان در حوزه ادراک 
تَِلَّیِ هِِیََ  عقلی و اشراق قلبی مبتنیبر آۀی شریفۀ »ادْْعُُ إِلَِىَ سََبِلِِی رََبِِّكََ بِاِلْحِِْكْْمََةِِ وََالْمََْوْْعِِظََةِِ الْحََْسََنََةِِ وََ جََادِِلْهُُْمْْ بِاِ
أَحَْْسََنُُ« )نحل: ۱۲۵(، الگویی کلاسکی از روش‌شناسی ترکیبی را در تعلیم معارف ارائه م‌یدهد. این آیه، متناسب 
با مخاطب و مرتبۀ وجودی او، سه روش را به کار میگیرد: حکمت )استدلال عقلی و برهان(، موعظۀ حسنه 
)خطاب به عواطف و فطرت( و جدال احسن )مناظره و دیالوگ منطقی(. این روکیرد، به علوم انسانی میآموزد 

که برای شناخت موجود چندبعدی انسان، باید از ترکیب هوشمندانه و غیرمتناقض روش ها استفاده کرد.
الف( الگوی عملی: سیرۀ معصومین؟عهم؟ تجلی کامل این روش ترکیبی است. آنان در تربیت افراد و حل 
مسائل اجتماعی، گاه با استدلال عقلی )مانند مناظرات امام صادق؟ع؟(، گاه با تحرکی عواطف پاک )اشک ریختن 

بر مصیبت سیدالشهداء( و گاه با بیان احکام نقلی عمل میکردند.
ب( کاربرد در پژوهش: کی پژوهشگر علوم انسانی اسلامی، بسته به سطح تحلیل مسئله، از روش مناسب 
استفاده میکند. برای مثال، در بررسی »علل گسترش معنویت در جامعه مدرن«، محقق میتواند به طور همزمان 
از: ۱( روش تجربی )پیمایش و آمارگیری(؛ ۲( روش تفسیری ـ هرمنوتیکی )تحلیل متون دینی و گفت وگوهای 
عمیق(؛ ۳( روش عقلی )بررسی سازگاری درونی پدیده( و ۴( روش شهودی )با تبدیل شهود عرفانی به دانش 
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حصولی از طریق براهین عقلی و تبیین فلسفی( بهره ببرد. نکته کلیدی در اینجا همانا تعیین نسبت و ترتیب این 
روش ها و عدم تقلیل کی بعد به بعد دیگر است.

3ـ3. مهندسی معرفت شناختی: قلمروشناسی و مسئولیت روش مند

انسان شناسی  بینجامد.  به آشفتگی معرفتی  توسعۀ دامنۀ روش ها، بدون تعیین حدود و ثغور هرکی، میتواند 
عرفانی )قیصری، 1375، ص101و 245ـ246( با تأکید بر آیاتی مانند: علم‌ لدن‌ی یا علم‌ اعطا‌یی )یوسف: 12؛ 
کهف: 65؛ طه: 114؛ انبیا: 79 و 74؛ نمل: 15؛ قصص: 14؛ مطففین: 18ـ21( و برخ‌ی آیات ـ که به‌ معرفت‌ی 
یقین آور که‌ هیچ‌ نوع‌ ش‌ک و شائبه در آن‌ یافت‌ نمیشود، اشاره‌ میکند‌ )تکاثر: 5ـ7؛ واقعه: 95؛ حاقه: 51؛ مدثر: 
بَُذَّوُا بِمََِا لَمَْْ یُُحِِیطُُوا بِعِِِلْمِِْهِِ«  47؛ حجر: 99( ـ و مبتنیبر آیات »وََ لَاا تََقْْفُُ مََا لَیَْْسََ لَكَََ بِهِِِ عِِلْمٌٌْ« )اسراء: ۳۶( و »بَلَْْ كََ
)یونس: ۳۹( و روایاتی )نهج البلاغه، 1414ق، حکمت 147، خطبه: 210( بر مهندسی معرفت شناختی تأکید 
میورزد )ر.ک. ابن عربي، بیتا، ج 1، ص56؛ ج2، ص114 و 298؛ طباطبائی، 1388، ص63 و 64؛ 1393، ج9، 
ص56؛ ج8، ص118 و 119؛ ج16، ص151ـ165؛ جواد‌ی آملی، 1397، ص114 و 115؛ آملی، 1394، ص490(. 

این مفهوم منتج سه نکتۀ زیر است:
الف(‌ تعیین قلمرو اعتبار هر روش: هر روش معرفتی، دایرۀ شمول خاص خود را دارد. روش تجربی در شناخت 
پدیده های مادی تکرارپذیر معتبر است، اما در قضاوت دربارۀ غایات زندگی یا احکام ارزشی ناتوان است. روش شهودی 
برای دریافت حقایق کلی و باطنی کارآمد است، اما نم‌یتواند جایگزین روش تجربی در پزشیک یا فیزکی شود. تخطی 

از قلمرو )مانند اثبات خدا با آزمایشگاه یا انکار روح به دلیل عدم مشاهده حسی( خطایی روش شناختی است.
به  تولید علم،  یا  اظهارنظر  از  ب( مسئولیت اخلاقی و معرفتی پژوهشگر: پژوهشگر موظف است پیش 
محدودیت های روش انتخابی خود واقف باشد و ادعاهایش را متناسب با ظرفیت همان روش طرح کند. این 

مسئولیت، علم را از جزمیت نادرست و نسبیت گرایی مطلق میرهاند.
ج( نقش انسان کامل به عنوان معیار سنجش: سیرۀ نظری و عملی معصومین؟عهم؟، نمونۀ عینی کاربرد صحیح 
و هماهنگ همۀ روش ها در کی کل منسجم است. آنان با رعایت کامل قلمرو هر روش )مثلًاً استفاده از تجربه 

در امور دنیوی، عقل در استدلال ها، و وحی در تعیین غایات(، الگویی زنده از مهندسی معرفت ارائه داده اند.
بر این  اساس، انسان شناسی عرفانی، روش شناسی علوم انسانی را در کی تحول سه بعدی قرار میدهد: از 
کیسو با افزودن روش شهودی، غنای کیفی و عمق بخشی به داده های پژوهش را ممکن میسازد. از سوی 
دیگر، با ترویج روش تلفیقی مسئله محور، انعطاف و جامعیت لازم برای مواجهه با پیچیدگ‌یهای موضوع »انسان« 
را فراهم م‌یآورد. و سرانجام با تأکید بر مهندسی معرفت شناختی، از افتادن در دام »تکساحت‌ینگری« یا »شیفتگی 
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روش محور« جلوگیری کرده، نظم و انضباطی منطقی بر کل فرایند پژوهش حاکم میکند. محصول نهایی این 
تحول روش شناختی، تولید علوم انسانی است که هم از دقت روشمند برخوردار است و هم به دلیل بهره گیری 
از تمامی مجاری شناخت، از غنای معرفتی بیشتری برای تبیین حقیقت انسان و جامعۀ انسانی بهره میبرد. این 
علوم، با عبور از روش شناسی تقلیلی رایج، قادر خواهند بود هم »وضع موجود« را دقیق تر تحلیل کنند و هم 

»وضع مطلوب« را مبتني بر تصویر متعالی از انسان ترسیم نمایند.

4. نقش انسان شناسی عرفانی در غایت و کارکرد علوم انسانی اسلامی

هر علمی، به ویژه علوم انسانی، در پاسخ به پرسش های »به کجا؟« و »برای چه؟« شکل میگیرد. غایت )هدف 
ارائه م‌یدهد،  انسان  از  بنیادینی که  از تصویر  دانشی، مستقیماًً  )نقش عملی در جامعه( هر  نهایی( و کارکرد 
سرچشمه میگیرد. علوم انسانی متعارف، غایت خود را عموماًً در »تفسیر رفتار انسان«، »مدیریت کارآمد جامعه« 
یا »افزایش رفاه مادی« تعریف میکند. انسان شناسی عرفانی با تعریف انسان به عنوان موجودی با هویت و 
صورت الهی که غایت خلقتش »قرب به خدا« و »خلافت الهی« است )ر.ک. قیصری، 1375، ص338؛ فرغانی، 
1379، ص166ـ167؛ طباطبائی، 1393، ج8، ص20ـ21؛ ج4، ص142؛ رحیمیان، 1383، ص225-226(، این 
اهداف را به کلی دگرگون ساخته و کارکرد علوم انسانی را از سطح توصیف و مدیریت وضع موجود، به سطح 
هدایت و مهندسی وضع مطلوب ارتقا میدهد. این تحول، علم را از حالت ابزاری صرف برای زندگی دنیوی، به 

وسیله ای برای تعالی و تکامل حقیقی انسان و جامعه تبدیل میکند.
1ـ4. تحول در غایت علوم انسانی: از اهداف افقی به آرمان های عمودی

در این منظومه، غایت نهایی علوم انسانی، نه صرفاًً شناخت یا تسلط بر انسان، بلکه همراهی و کمک به او برای 
نیل به کمال ذاتیاش است. این غایت متعالی در چهار محور اصلی تجلی مییابد:

الف( توحیداندیشی: علم در این دیدگاه، ابزار کشف تجلی وحدت در کثرت است )ر.ک. طوسی، 1361، ص156؛ 
حسن‌زاده آملی، 1387، ج1، ص646(. غایت هر شاخه از علوم انسانی، کمک به انسان برای دیدن »یدالله« در همۀ 
عرصه هاست. اقتصاد، علم کشف قوانین توحیدی در معیشت و توزیع ثروت، و دانش سیاست، علم اقامۀ »عدل 
الهی« در جامعه و حتی هنر و ادبیات، غایتشان تجلی جمال حق و بیداری حس خداجویی تعریف م‌یگردد. این نگاه، 

مانع از تخصصی شدن ویرانگر میگردد که در آن اقتصاد از اخلاق و سیاست از معنویت جدا میشود.
ب( عبودیت محض: غایت علوم انسانی، تربیت »بنده ای آگاه و مسئول« است که تمام شئون زندگی فردی 
تِایِ وََنُسُُُکِِی وََمََحْْیایََ وََمََمََاتِیِ �لِلَّهِ�ِ رََبِِّ الْعََْالَمَِِینََ«  و اجتماعی خود را عبادتی در پیشگاه الهی بداند: »قُُلْْ إَِنَّ صََلَا
)انعام: ۱۶۲( و از رهگذر عبادت به مقام عبدیت و آنگاه عبودیت برسد و از طریق عبودیت به منزل ربوبیت دست 
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یابد )ر.ك. مطهری، 1387، ج16، ص414ـ415(. بنابراین، روان شناسی باید به انسان کمک کند تا عواطف و 
انگیزه هایش را در مسیر بندگی تنظیم کند. علوم تربیتی، غایتشان پرورش عبدی خلیفه پرور است. مدیریت، هنر 

تدبیر امور به نیابت از مالک حقیقی )خدا( معنا مییابد.
ج( معنویت متعالیه: انسان شناسی عرفانی، حیات انسان را کی »سفر روحانی« از خاک به افلاک میداند. 
غایت علوم انسانی در این نگاه، بسترسازی برای این سفر تکاملی است. این علوم باید چراغ راه انسان در عبور 
از مراحل نفس اماره به لوامه و از لوامه به مطمئنه باشند )مطهری، 1383، ج23، ص135و 136؛ 1387، ج24، 
ص259؛ طباطبائی، 1387، ج1، ص171(. جامعه‌شناسی نباید صرفاًً به توصیف ساختارها بپردازد، بلکه باید شرایط 

اجتماعیای را طراحی کند که گذار از »زندگی طبیعی« به »حیات طیبه« )نحل: ۹۷( را تسهیل نماید.
د( ولایت گرایی: ازآنجاکه سلوک بدون تمسک به ولایت معصوم؟ع؟ به گمراهی میانجامد )ر.ک. عروسی 
حویزی، 1373، ج2، ص11؛ حسینی تهرانی، 1395، ص2(، غایت علوم انسانی اسلامی، ایجاد انطباق و هماهنگی 
یا سیاسی، میزان  اقتصادی  تولیدی و مسیر ولایی است. معیار صحت کی نظرۀی روان شناختی،  بین دانش 
همخوانی آن با بینش، اخلاق و سیرۀ انسان کامل است. این اصل، علوم انسانی را از التقاط با مکاتب غیرالهی 

مصون میدارد و آن را در مسیر »صراط مستقیم« الهی قرار میدهد.
2ـ4. تحول در کارکرد علوم انسانی: از نظریه تا تحول اجتماعی

انسان شناسی  این اهداف متعالی، زمانی محقق م‌یشوند که در کارکرد عملی علوم در جامعه متجلی گردند. 
ابن عربی، بي تا، ج2،  از اعتدال مزاج جسمانی و روحانی )ر.ک.  با نظر به قاعدۀ »اعتدال مزاج« اعم  عرفانی 
ص568؛ ج3، ص554؛ فرغانی، 1379، ج1، ص122؛ کاشانی، 1426ق، ج2، ص480؛ طباطبائی، 1393، ج12، 

ص154(، کارکرد این علوم را در سه حوزۀ کلان متحول میسازد:

الف( ارزش گذاری برای جسم و جان: نگاهی یکپارچه به کرامت انسان

در نگاه عرفانی، جسم و روان انسان، مرکب روح و مزرعۀ آخرت است. این دیدگاه، کارکرد علوم مرتبط با انسان 
را دگرگون میکند:

در پزشیک و سلامت: درمان بیماریها تنها برای رفاه مادی نیست، بلکه برای حفظ »ابزار سلوک« )جسم 
سالم( و بازگرداندن توان عبادت و خدمت به بیمار است. پزشیک، حفظ امانت الهی میشود. پیشگیری و درمان، 

با توجه به تأثیر متقابل اخلاق و جسم )مانند تأثیر گناه بر بیماری و تأثیر صبر و دعا بر شفا( صورت م‌یگیرد.
در روان شناسی و روان‌درمانی: کارکرد اصلی این علم، نه صرفاًً کاهش رنج یا تطبیق فرد با جامعه، بلکه کمک 
به تحقق »نفس مطمئنه« است. درمان اختلالاتی چون اضطراب و افسردگی، با تیکه بر تقویت ارتباط با خدا، 
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معنا بخشی به زندگی و اتصال به منبع آرامش مطلق »الا رکذب الله طتمئن اللقوب« )رعد: 28( تعریف میشود.
در علوم ورزشی و تربیت بدنی: تقویت جسم، به عنوان آماده سازی برای انجام بهتر تکالیف شرعی )مانند 

حج و جهاد( و افزایش توان خدمت رسانی به خلق، توجیه مییابد.

ب( خدمت به خلق: بازتعریف رابطۀ علم و قدرت

در منطق عرفانی، خدمت به مردم که »عیال الله« هستند، از بزرگ ترین عبادات و شرط لازم برای تقرب به 
خداست. این اصل، کارکرد علوم انسانی کاربردی را زیرورو میکند:

در مدیریت و حکمرانی: کارکرد نظام های سیاسی و اداری، خدمت گزاری محض و »گره‌گشایی از کار مردم« 
تعریف میشود. مدیر، »خادم« مردم است، نه »ارباب« آنان. شاخص موفقیت کی مدیر، رضایت الهی از طریق 

رضایت خلق است.
در اقتصاد: کارکرد نظام اقتصادی، فراتر از تولید ثروت، تأمین شرایط حیات طیبه برای همۀ آحاد جامعه و 
رفع فقر و محرومیت است. الگوهای مصرف، تولید و توزیع، باید به گونه ای طراحی شوند که بیشترین نفع را به 

محرومان برسانند و پیوندهای اخوت اجتماعی را تقویت کنند.
در علوم تربیتی و اجتماعی: پژوهش ها و نظریه ها معطوف به حل مسائل واقعی جامعه، مانند شکاف طبقاتی، 
آسیب های اجتماعی و بحران معنویت خواهند بود. عالم علوم انسانی، خود را متعهد به بهبود وضعیت محرومان م‌یداند

ج( عدالت اجتماعی: تجلی خلافت الهی در جامعه

را خلیفۀ خدا م‌یداند، عدالت‌خواهی و  انسان عرفانی خود  و  الهی است  انسان کامل، مظهر عدل  ازآنجاکه 
عدالت گستری به کارکرد ذاتی علوم انسانی تبدیل میشود:

در حقوق و قضاوت: کارکرد قانون و دستگاه قضا، »احیای حقوق مظلومان« و »إماتۀ باطل« است. قانون گذاری 
و قضاوت، ابزاری برای تحقق »قسط« در جامعه میشود: »لَقَََدْْ أَرَْْسََلْنََْا رُُسُُلَنَََا بِاِلْبََْیِِّنََاتِِ وََأَنَْزََْلْنََْا مََعََهُُمُُ الْکِِْتََابََ وََالْمِِْیزََانََ 

لِیََِقُُومََ الَنَّاسُُ بِاِلْقِِْسْْطِِ« )حدید: ۲۵(.
در سیاست و روابط بین‌الملل: دیپلماسی و سیاست خارجی، در جهت استیفای حقوق مستضعفان جهان و مقابله 
با استکبار جهانی شکل م‌یگیرد. کارکرد حکومت، ایجاد جامعه‌ای عادلانه به‌عنوان بستر تکامل معنوی انسان‌هاست

در جامعه شناسی و اقتصاد: این علوم موظف میشوند سازوکارهاي تولید و توزیع ظلم را تحلیل کرده و 
راهکارهای عینی برای تحقق عدالت توزیعی و مشارکتی ارائه دهند.

بر این  اساس، انسان شناسی عرفانی، با تغییر غایت علوم انسانی از اهداف دنیویمحور به اهداف الهی و 
اخروی، و دگرگون ساختن کارکرد آن از ابزار مدیریت وضع موجود به ابزار تحقق عدالت و تعالی، کی انقلاب 
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پارادایمی در این عرصه ایجاد میکند. این تحول، علوم انسانی را از حصار »بودن ها« به افق »شدن ها« و از 
توصیف »آنچه هست« به ترسیم »آنچه باید باشد« رهنمون میسازد. محصول نهایی، دانشی است که هم 
نظری است )چون حقایق ثابت هست‌یشناختی را مبنا قرار میدهد( و هم انقلابی است )چون خواهان دگرگونی 
وضع موجود در جهت آرمان های متعالی است(. چنین علمی، نه تنها به فهم انسان کمک میکند، بلکه او را به 
حرکت به سوی کمال حقیقیاش فرا میخواند و جامعه را به سمت تجلیبخشی ارزش های الهی سوق میدهد. 

این همان رسالت خطیری است که علوم انسانی اسلامی بر عهده دارد.

نتیجه گیری

ایفا  انسانی اسلامی  با محوریت »انسان کامل«، نقش بیبدیلی در تولید علوم  انسان شناسی عرفانی ـ دینی 
میکند. این نقش در سه حوزه تجلی مییابد:

۱. در حوزۀ منبعیت: معارف معصومین؟عهم؟ به عنوان علم لدنی، منبع اصیل برای استخراج مبانی علوم انسانی 
است.

۲. در حوزۀ مبانی و روش: تصویر جامع از انسان، مبانی هستیشناختی و معرفت شناختی علوم را متحول 
کرده و روش ترکیبی )عقلی، نقلی، شهودی( را ضروری میسازد.

۳. در حوزۀ غایت و کارکرد: علوم انسانی در جهت توحید، عبودیت، معنویت و عدالت هدایت شده، کارکردی 
متعالی و خدمت گزارانه پیدا میکند.

در نهایت، تحقق علوم انسانی اسلامیِِ اصیل، بدون بهره گیری از انسان شناسی عرفانی و جایگاه انسان 
این تأثیر در رشته های  کامل، امکان پذیر نخواهد بود. پژوهش های آتی میتواند به استخراج مصادیق عینی 

خاصی مانند اقتصاد اسلامی، روان شناسی مثبت گرای توحیدی یا جامعه شناسی عدالت محور بپردازد.
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Abstract
This study, employing an analytical-descriptive method and drawing 
upon Quranic texts, hadith, and the views of mystics such as Ibn Arabi, 
Kashani, Najm al-Din Razi, and Ayatollah Javadi Amoli, aims to explain 
the concept of the "Primordial Homeland" from the perspective of Islamic 
mysticism and examine its applications in addressing the contemporary 
crisis of spirituality. The findings reveal that the "Primordial Homeland" 
is not a geographical location but an existential reality, consubstantial with 
the "divine innate nature", residing within the layer of the human heart as 
the "special face." This homeland is the heritage of human pre-mundane 
realms (such as the world of particles and the covenant), which, through 
the arc of descent and the traversing of luminous and dark veils, becomes 
subject to neglect. This neglect is identified as the source of contemporary 
spiritual crises such as identity loss, rootlessness, and existential anxiety. 
The path of return to the primordial homeland is facilitated through 
"remembrance" (tadhakor) and "purification of the self" (tazkiyat al-nafs), 
which pave the way for the flourishing of the "illuminated intellect"—
as the criterion and guide for the spiritual path—and the retrieval of 
the primordial nature's spiritual memory. This mystical framework, by 
offering practical solutions in individual and social spheres, can provide 
a fundamental response to the spiritual challenges of contemporary 
humanity.

Keywords:primordial homeland, Islamic mysticism, innate nature, heart, 
illuminated intellect, crisis of spirituality
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چکيده
این پژوهش با هدف تبیین مفهوم »وطن اصلی« از منظر عرفان اسلامی و بررسی کاربردهای آن 
در مواجهه با بحران معنویت در جهان معاصر، به روش تحلیلی ـ توصیفی و با استناد به متون قرآنی، 
حدیثی و آرای عارفانی چون ابن عربی، کاشانی، نجم الدین رازی و آيت الله جوادی آملی انجام شده 
است. یافته ها نشان میدهد که »وطن اصلی« نه کی مکان جغرافیایی، بلکه حقیقتی وجودی و 
هم تبار با »فطرت الهی« است که در لاۀی قلب انسان و در قالب »وجه خاص« جای گرفته است. 
این موطن، میراث عوالم پیشین انسان )مانند عالم ذر و میثاق( است که در قوس نزول و با عبور 
از حجاب های نورانی و ظلمانی، مورد غفلت قرار میگیرد. غفلت از این حقیقت، منشأ بحران های 
معنوی معاصر از قبیل بیهویتی، بیتعلقی و اضطراب وجودی شناسایی شده است. راه بازگشت به 
وطن اصلی، از طریق »تذکر« و »تزکیه نفس« میسر میشود که زمینه ساز شکوفایی »عقل منور« 
ـ به مثابه معیار و راهنمای سلوک ـ و بازیابی حافظۀ معنوی فطرت میگردد. این چارچوب عرفانی 
میتواند با ارائه راهکارهای عملی در عرصه های فردی و اجتماعی، پاسخی بنیادین به چالش های 

معنوی انسان معاصر ارائه دهد.

کليدواژه ها: وطن اصلی، عرفان اسلامی، فطرت، قلب، عقل منور، بحران معنویت.
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مقدمه

مفهوم وطن اصلی در فلسفه و عرفان اسلامی، تنها به عنوان کی تعبیر مجازی یا حالت روحی نیست، بلکه 
حقیقتی وجودی و کانونی در ساختار هستیشناختی و نهاد انسان محسوب میشود. این مفهوم، فراتر از مرزهای 
جغرافیایی و سیاسی، به اصل و منشأ وجودی انسان برمیگردد. منشأ يي که در عوالم پیشین و در مراحل مختلف 
خلقت در قوس نزول شکل گرفته و در عمق جان او به عنوان »فطرت الهی« باقی مانده است. در این نگرش، 
انسان نه موجودی بیریشه، بلکه موجودی با کی تاریخ وجودیِِ ازلی است که سفرش از وطن اصلی به دنیای 
فانی، سفری است نزولی و آزمایش محور، و بازگشت به آن، هدف اصلی سیر و سلوک معنوی اوست. این مقاله 
با هدف تحلیل عرفانی مفهوم وطن اصلی و بررسی تأثیر آن بر احساس تعلق معنوی در انسان معاصر، به تبیین 
این حقیقت از منظر متون قرآنی، حدیثی و آرای عارفان بزرگ اسلامی مانند ابن عربی، کاشانی، فناری، نجم‌الدین 

رازی و صاحب نظران معاصر میپردازد.
در چارچوب نگرش عرفانی، وطن اصلی به معنای مکان فیزیکی نیست، بلکه حالتی از وحدت و اتصال با 
مبدأ و تجرد از کثرت است که در مرتبۀ قلب و در ارتباط با مراتب طولی وجودی انسان جای دارد. این وطن، 
تَلَّي‌ فََطََرََ الَنَّاسََ‌ عََلَيَْْها« )روم: ۳۰( مینامد و عارفان آن را  همان فطرت الهی است که قرآن آن را »فِِطْْرََتََ اللَّهِ�ِ ا
حقیقتی میدانند که در نهایت سیر و سلوک و با عبور از حجاب های نفسانی، ژرفای قلب )هویت تجردی قلب( 
کشف میشود )رازی دايه، ۱۴۲۵ق، ص۱۶۸(. آیت الله جوادی آملی فطرت را »بینش شهودی انسان به هستی 
محض و گرایش آگاهانه و کشش شاهدانه و پرستش خاضعانه نسبت به حضرت او« تعریف میکند و بر این 
نکته تأکید دارد که فطرت از سنخ ماهیت نیست، بلکه از سنخ هستی است و بنابراین فاقد تعریف ماهوی و 
حدی است، بلکه تعریفی شرح الاسمی دارد: »خلقِِ ویژه انسان که در نهاد او گرایش و شهود خاص نهفته است« 

)جوادی آملی، ۱۳۸۴، ج۱۲، ص۲۶-۲۵(.
رٌٌّكِّ« )غاشیـه: ۲۱( و احادیـثی از قبیل »ّنّإ  تََ مُُذََ رّْْكِّ إِّنَّما أَنـ� عارفـان مسـلمان با اسـتناد بـه آیاتی چـون »فََذََ
ورٍٍ وََ ظُُلْمََْـة« )رازی، ۱۳۲۲ق، ص۱۵۴(، بر ایـن باورند که فطرت، گنجِِ داشـته و  فََ حِِجـاب مِِنْْ نـ� َلبْْعِِيـنََ لـ�أ ��
مخـفی انسـان اسـت و تنهـا نیاز بـه پاکسـازی از غبارهـای نفسـانی و حجاب های نـورانی و ظلمـانی دارد. به 
گفتـۀ رازي، »قـوه و اسـتعداد ایـن هفتـاد هـزار عالم بـه صورت اجمالی در نهاد انسـان موجودسـت و بحسـب 
هـر عالـم، انسـان را دیده ای اسـت که آن عالم بـدان دیده مطالعه توانـد کرد در حالت کشـف آن عالم« )رازی 
دايـه، ۱۳۲۲ق، ص۱۵۴(. ایـن حجاب هـا، نـه حواجـز خـارجی، بلکه مراحـل طولیِِ نـزول انسـان از عوالم علیا 

به عالم ماده هستند که در ساختار وجودی او حک شده اند.
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از این منظر، سیر انسان از وطن اصلی تا دنیای فانی، در قالب »قوس نزول« تبیین میشود؛ قوسی که در 
آن انسان، در عبور از مراتب استیداعیه و استقراریه، رنگ و بوی کثرت را به خود میگیرد و در اثر غلبه احکام 
طبیعت مادی، از فطرت ذره ای خویش ـ یعنی بینش ها و گرایش هایش در عوالم ذر و میثاق ـ غافل میشود. 
فناری در مصباح‌الانس توضیح میدهد که انسان در اثر عبور از این مراحل، از فطرت خویش غافل میشود، 
»مانند انسانی که در اثر به خواب رفتن، از حوادث رخ داده در اطراف خویش در غفلت است« )ابن فناری، ۲۰۱۰، 
ص۱۵۰(. این غفلت، موجب سقوط به »اسفل سافلین« میشود؛ نه به معنای سقوط اخلاقی ساده، بلکه به معنای 
دوری از حضرت حق و افتادن در حجاب های کثرت. ازاین رو انسان از دو جهت قابل تحلیل است: از کیسو 
»أقرب الاقربین« به حضرت حق به لحاظ فطرت و تکون اولیه، و از سوی دیگر، »أبعد الأبعدين« به لحاظ بدن 
عنصری و توجه به اسفل سافلین )رازی دايه، ۱۳۲۲ق، ص۱۰۷(. این دو جهت، حکمت جمع »نزدکیترین 
نزدکیها« و »دورترین دورها« در کی جان را تبیین میکند، که نجم الدین رازی آن را این گونه بیان میکند: 
»حکمت جمع دو جنبه در آدمی آن است که چون انسان بایستی بار امانت عظیم را به دوش بکشد، پس لازم 

است قوت هر دو عالم در او باشد« )رازی دايه، ۱۳۲۲ق، ص۳۸(.
در این چارچوب، »عقل« نیز دارای دو وجهه است: عقل فکری و عقل منور. عقل فکری، ابزاری در خدمت 
نفس و نیازهای مادی است و در چارچوب داده های حسی و مادی کارکرد مییابد. ازاین‌رو اگر بر انسان حاکم شود، 
خود میتواند به حجابی در برابر ادراکات والاتر تبدیل گردد، درحالیکه عقل منور، همان فطرت نورانی در مرتبۀ 
قلب است که به نور روح منور شده و هم در حکمت نظری و هم در حکمت عملی، راهبر و معیار است. عبدالرزاق 
کاشانی توضیح م‌یدهد که »الوهج اليذ ليي الروح من اللقب موضع منور بنور الروح يسمى اللقع و هو الباعث لعى 
الخير و المرطق لإلهام المكل و الوهج اليذ ليي النفس منه مملظ لظبمة صفاتها يسمى الدصر و هو ملح وسوسة 
الشيطان« )کاشانی، ۱۴۲۲ق، ج1، ص۳۹۹(. در این منظومۀ فکری، آنچه م‌یتواند هم سنجه تشخیص باشد و هم 
رهبر مسیر تخلق به صفات الهی، عقل منور است که از جنس کشف و شهود است. این بدان معنا نیست که عقل 
فکری به کلی تعطیل میشود، بلکه باید قلمرو و محدودیت آن به‌درستی شناخته شود. سیدحیدر آملی با تصریح بر 
اینکه »یجب یحنئذ اسعتمال اللقع یف أداء قح البعودیة لا یف إدراک قح البروةیب«، برای عقل فکری نقش اساسی 
در حوزۀ عمل به تکالیف بندگی )قح البعودیة( قائل است، اما ادراک حقیقت ذات الهی )حق الربوبیة( را خارج از 
توان آن م‌یداند و تصریح میکند: »هذا لایعرفُُهُُ عقلٌٌ بطریق نظر فکری، بل هذا الفن من الإدراک لا کیونُُ إلا 
عن کشف إلهی« )آملی، 1382، ص727(. بنابراین، در منظری عالیتر، شناخت نهایی و نزدیکی به حضرت حق. 

مستلزم گذر از انحصار طلبی عقل فکری و شکوفایی قوه ادراکی برتر )عقل منور( از طریق کشف الهی است.
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هدف این پژوهش، تحلیل عرفانی مفهوم »وطن اصلی« با تمرکز بر این مبانی نظری است، به گونه‌اي‌که نشان 
دهد چگونه فطرت الهی به عنوان میراث عوالم پیشین، اساس احساس تعلق معنوی انسان است؛ چگونه غفلت از 
این فطرت، موجب بحران معنویت در جهان معاصر شده است و چگونه بازگشت به آن از طریق »تذکر«، »تزکیه 
نفس« و میسر گردیده که نتیجۀ آن، شکوفایی همان فطرت در قالب »عقل منور« است. این پژوهش با روش 
تحلیلی ـ توصیفی و با استناد به متون اصلی عرفان اسلامی، به دنبال ارائۀ چارچوبی نظری است که بتواند نه تنها 
بحران هویت و بیتعلقی معنوی امروز را تبیین کند، بلکه راهکارهای عملی برای بازیابی هویت اصیل انسان معاصر 
ارائه دهد. در این زمينه مفهوم »حب الوطن من الإیمان« در عرفان اسلامی، بر اصلی عمیق تر از عشق به سرزمین 
جغرافیایی دلالت دارد و به عشق به عوالم ازلی و مبدأ وجود تأویل میشود. همان گونه که روزبهان بقلی میگوید: 
»حب الونط من ايلامان، أراد هب ونط اللقب في حضرة البر عتالي« )بقلي شيرازي، 1426ق، ص۱۴۳(. این 
بازتعریف، امکان ارتباط مفاهیم عرفانی با چالش‌های فلسفی، روان شناختی و اجتماعی جهان معاصر را فراهم م‌یآورد

در ادامه، مقاله در چهار بخش اصلی سامان یافته است: بخش اول به تبیین مبانی عرفانی وطن اصلی در 
متون اسلامی، با تمرکز بر فطرت و حافظه معنوی انسان میپردازد. بخش دوم، سفر وجودی انسان از وطن 
اصلی تا غربت مادی را در قالب قوس نزول و حجاب های نورانی ـ ظلمانی تحلیل میکند. بخش سوم، نقش 
»عقل منور« و »تزکیه نفس« را به عنوان راهکارهای بازگشت به وطن اصلی بررسی میکند. بخش چهارم، 
کاربردهای این دیدگاه را در مواجهه با بحران بیتعلقی معنوی و نیاز به بازتعریف هویت در عصر مدرنیته مورد 
تأمل قرار میدهد. نتیجه گیری، بر ضرورت بازگشت به فطرت توحیدی و شکوفایی قلب به عنوان موطن الهی 

تأکید خواهد کرد و چشم اندازی از انسانی فراتر از مادیت و کثرت ارائه خواهد داد.
مقالۀ حاضر با اتکا به کی روکیرد تلفیقی از متون عرفانی و فلسفه وجود، سعی دارد نشان دهد که »وطن 
اصلی« تنها کی ایدۀ عرفانی نیست، بلکه حقیقتی است که میتواند پاسخی عمیق و جامع به بحران هویت و 

معنویت در جهان معاصر ارائه دهد.

۱. مبانی عرفانی وطن اصلی در متون اسلامی

در فلسفه و عرفان اسلامی، مفهوم »وطن اصلی« تنها به عنوان کی تجربۀ عاطفی یا کی تعبیر مجازی قابل درک 
نیست، بلکه حقیقتی وجودی است که ریشه در ساختار عمیق هستیشناسی انسان و عوالم الهی دارد. این وطن، نه 
مکانی در فضا، بلکه حالتی از وحدت با مبدأ است که در باطن انسان حک شده و در قالب »وجه خاص«، »قلب« 
و »فطرت« تجلی مییابد. در این بخش، با استناد به متون قرآنی، حدیثی و آراء برجستۀ عارفان مسلمان مانند 

ابن عربی، کاشانی، نجم‌الدین رازی و قیصری، به تبیین این مبانی از پایه ترین سطح وجودی پرداخته میشود.
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۱-۱. وجه خاص؛ جوهر اصیل انسان

مهم ترین مبنای عرفانی در تبیین مفهوم »وطن اصلی«، »وجه خاص« است. این مفهوم به حضور ذاتی و ب‌یواسطۀ 
حق تعالی در درون ترین لاۀی وجود انسان ـ معروف به »غیب‌الغیوب« ـ اشاره دارد که پاۀی ارتباط مستقیم انسان با 
خدا را تشیکل م‌یدهد. به بیان دیگر، هر موجودی ـ ازجمله انسان ـ افزون بر ارتباط طولی و سلسله مراتبی با مبدأ 

هستی، پیوندی ب‌یمیانجی نیز با او دارد که در احادیث، از آن با عنوان »قرب وریدی« یاد شده است.
شاهد این ارتباط ب‌یواسطه را میتوان در متون عرفانی، به‌ویژه در آراء ابن عربی یافت. وی در بیان مسئلۀ »عالم 
ذر« و میثاق نخستین، تأکید میکند که حق‌تعالی برای هرکی از انسان ها در ازل، وجه خاصی به سوی خود قرار 
داده است؛ وجهی یگانه که خطاب الهی از آن سو دریافت میگردد و پاسخ و عبادت بنده از آنجا صادر میشود: »... 
َنَّهُُ لِلِْْحََقِِّ فِِي كُُلِِّ صُُورََةٍٍ لَنَََا وََجْْهٌٌ خََاصٌٌّ إِلَِيَْْهِِ، مِِنْْ ذََلِكََِ الْوََْجْْهِِ يُُخََاطِِبُُنََا وََمِِنْْ ذََلِكََِ الْوََْجْْهِِ نَرَُُدُُّ عََلَيَْْهِِ...« )ابن عربی، بیتا،  وََإِ
ج3، ص۲۴(. قیصری نیز با تأکید بر همین حضور همگانی و در عین حال وحدت‌بخش حق، پشتوانه هست‌یشناختی 

شْْيََاءِِ اخْْتِفََِاؤُُهُُ فِِيهََا مََعََ إِظِْْهََارِِهِِ إِيَِّاَهََا« )قیصری، 1375، ص۱۷(. این رابطه را تبیین میکند: »إِجََیادُُهُُ لِلِْأَ�َ
بر این اساس، آفرینش اشیا نه به معنای تعدد یا تجزۀی ذات حق، بلکه نمودی از اختفای او در مخلوقات و 

ظهور همزمانش در آنهاست.
این حضور هستیبخش، زمانی در انسان به صورت »وجه خاص« آشکار میگردد که همۀ لایه های نفسانی 
و مظاهر کثرت، با سلوک عملی )ریاضت شرعی( یا جذبۀ الهی زدوده شوند. آگاهی از این پیوند ب‌یواسطه، تأثیری 
بنیادین بر دو ساحت »شناخت« و »اراده« میگذارد؛ به گونه ایکه انسان در پرتو آن، هم به فهمی عمیق از 
این شناخت  نتیجۀ  ارزش های اخلاقی می‌یابد، و در  از  نائل میشود و هم درکی اصیل  با خدا  نسبت خود 

متحول کننده، اراده و خواست او تابع اراده و مشیت الهی میگردد.
بر این اساس، دستاورد اصلی این آموزۀ هستیشناختی در سه عرصۀ »خودشناسی«، »ارزش شناسی« و 
»مدیریت اراده« ـ که در نظام اخلاق هنجاری از بالاترین نقش آفرینی برخوردارند ـ تجلی مییابد. همین تمایز 
در تبیین رابطۀ انسان با خدا، سبب شده تا انسان شناسی عرفانی از نظایر آن در دیگر مکاتب فلسفی متمایز گردد. 
بنابراین، از منظر عرفان اسلامی، »وطن اصلی« چیزی جز همین »وجه خاص« نیست؛ حضوری که از ازل در 

نهاد انسان نهفته و تنها با »تذکر« و »تزکیه نفس« میتوان آن را از قید حجاب ها رهانید و آشکار ساخت.
2ـ1. لایه های طولی انسان و رابطه با فطرت

ساختار وجودی انسان در عرفان اسلامی به صورت لایه های طولی تحلیل میشود که از عوالم عِِلْوْی به سوی 
عالم ماده کشیده شده است. برخی این لایه های طولی را هفت تا ـ موسوم به لطائف سبعه ـ )همائی، ۱۳۸۵، 
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ج۱، ص۱۷۲(؛ و برخی چون کاشانی ـ در برخی عباراتش ـ ده لایه و برخی سه لایه تقسیم کرده اند. بر اساس 
دیدگاه مشهور ازجمله کاشانی و قیصری لایه ها را میتوان در سه مرتبه کلی تقسیم کرد: نفس، قلب و روح.

روح، که از آۀی »نَفَََخْْتُُ فِِيهِِ مِِن رُّّوحِِي« )حجر: ۲۹( نشئت میگیرد، بالاترین مرتبۀ وجودی انسان و از جنس 
عالم تجرد و مفارقات است )جیلی، ۱۴۱۸ق، ص۱۵۹(. این لایه، ذاتاًً نورانی و معنوی بوده و نزد عارفانی چون 
فرغانی به »سرّّ« تعبیر شده است )فرغانی، 1379، ص۶۸۲(. از منظر عرفانی، روح همان حظّّ وجودی انسان از 
حقیقت مطلق است و »وجه خاص« الهی نیز بر آن منطبق میشود. به گفتۀ فرغانی، هر موجودی ـ حتی ذرات 
ّلَّذِِي  مادی ـ بهره ای از عالم ارواح در باطن خود دارد که در آن، روحانیت و ملکوت اشیاء، که مصداق »فََسْْبِحََِانََ ا
بِيََِدِِهِِ مََلَكَُُوتُُ كُُّلِّ شََيْْءٍٍ« )یس: 83( است، متجلی میشود. این حصه ها، مظهر ظهور همان سرّّ وجودی هستند 
که از فیض وجود محض به هر ذره افاضه شده و وحدت، نوریت و صفای حقیقی، از ویژگیهای آن محسوب 

میشوند )فرغانی، 1379، ص682ـ683(.
آيت الله ملیک تبریزی نیز در بیان مقام روح اشاره میکند که برای برخی سالکان، حتی حجاب های نوری 
اسماء و صفات نیز کنار میرود و آنان به تجلی ذاتی حق نائل میشوند. در این مقام، انسان احاطۀ قیومی حق 
و فناء ذاتی خویش را شهود میکند و همۀ موجودات را ساۀی وجود او میبیند. چنانچه در حدیثی آمده است: »إِّنَّ 
مّْْشَّسِِ بِهََِا«. همچنین، در »مناجات شعبانیه« آمده: »إِلَِهَِِي  شََّدُّ اّتِّصََاالًا بِرُُِوحِِ اللَّهِ�ِ مِِنْْ اّتِّصََالِِ شُُعََاعِِ ال رُُوحََ الْمُُْؤْْمِِنِِ �لَأََ

نْالِاقِِْطََاعِِ إِلَِيَْْكََ« )ملیک تبریزی، 1385، ص288ـ289(. هََبْْ لِيِ كََمََالََ ا
اگر انسان با اراده و اختیار خویش در این لایه قرار گیرد، وحدت جویی فطری او به کمال رسیده و به »کمال 
الإنقطاع« نائل میشود. در این مقام، اخلاق و رفتارش، همانند خُُلق پیامبر؟ص؟ ـ چنان که در روایت آمده ـ »کان 

خُُلقُُه القُُرآن« تجلیبخش اخلاق الهی میگردد )ترمذی، 1428ق، ص3ـ4(.
قلب در منظومۀ وجودی انسان، به عنوان فرزند امتزاج روح و بدن، دارای جایگاهی بینابین است. بر اساس 
دیدگاه کاشانی، هنگامیکه قلب به سوی روح متمایل شود، نورانی و معرفت بخش میگردد و اگر به نفس گرایش 
یابد، تارکی میشود )کاشانی، ۱۴۲۶ق، ص۶۵(. با تزکیه و تصفیه از شوائب هوای نفس، قلب  صیقل مییابد 
و بستر و »محل« ظهور »عقل منور« میگردد. عقلی که اکنون توانایی استدلال به آیات الهی و شهود تجلیات 
اسماء و صفات حق را مییابد. این تحول قلبی، نفس ناطقه را به تخلق به اخلاق الهی وادار میکند. ابن  ترکه 
در تمهید  القواعد به درستی بر این نکته تأکید دارد که ادراک این معارف کشفی که در مرحله ای فراتر از عقل 
فکری قرار دارد، مستلزم استعانت از »قوة اخری هی أشرف منه« و اقتباس نور از »مشکاة الجزاةج الإنسانةی« 
است؛ قوه ای که او از آن به »اللقع المقلط المنور بنور الاطلإق الذایت« تعبیر میکند و پس از این تحول، عقل 
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قادر به ادراک آن حقايق متعالی میگردد )ابن ترکه، ۱۳۶۰، ص248ـ249(. بنابراین، تزکیه قلب به عنوان جایگاه 
فطرت الهی، کلید شکوفایی عقل منور و بازگشت به »وطن اصلی« محسوب میشود.

نفس، مرتبه پایین تر، منطبع در بدن و تابع احکام طبیعت مادی است. کلیه ارتباطات نفس ناطقه ـ قلب ـ 
با بدن از طریق نفس حیوانی انجام میشود. برخلاف قلب که به دلیل عدم انطباع در بدن دارای گرایشات سِِفلی 

نیست، لاۀی نفس دارای گرایشات دانی و مادی است.
در باب ارتباط هرکی از این سه لایه با فطرت میتوان گفت، نفس با داشتن سودای تأدیه غرایز مادی و 
قلب با داشتن گرایشات معنوی و فطری، محور شکل گیری صف بندی دو جبهۀ متقابل در درون انسان گشته اند. 
این همان جدال میان نفس اماره و فطرت است که به حسب خاستگاه انسان‌شناسانه، اولی در سطحیترین لایه 
از اطوار طولی انسان، یعنی نفس منطبع در بدن، و دومی در لاۀی قلب شکل میگیرد. همچنین، جدال میان 

جنود عقل و جهل مذکور در احادیث و به تبع آن کتب اخلاقی، ناظر به همین دو لاۀی وجودی انسان است.
در احادیث، قلب به عنوان جایگاه خداوند معرفی شده است؛ مانند این حدیث قدسی که م‌یفرماید: »ما وسعني 
ارضي و لاسمائي و وسعني قلب عبدي المؤمن« )کاشانی، 1426ق، ص۳۳ و ۳۶(. نفس به دلیل تعلق به ماده 
و محدودیت های مادی نمیتواند مصداق این قلبی باشد که موطن و جایگاه خداوند لایتناهی است. بنابراین، 
لاۀی قلب را میتوان مخاطب اصلی مواعظ الهی و دعوت انسان به سوی خیر را همین مرتبه وجودی انسان 

دانست. همچنین، فطرت و کارکردهای آن در همین لایه تعریف پذیر است.
نکته گفتنی آنکه اگرچه نفس، با تعلقش به بدن، وامدار غرایز و خواسته های نفسانی است، ولی این گونه 
نیست که این تعلق، تماماًً تهدیدی برای لایه های دیگر ازجمله قلب باشد، بلکه بهره برداری قلب از برخی قوای 

نفس ازجمله قوۀ عقل فکری و قوۀ متخیله از مواردی است که میتواند به فرصتی برای قلب محسوب شود.
لاۀی قلب همانند فطرت، هم دارای ویژگ‌ی فهم و ادراک است و هم دارای ویژگی گرایشات معنوی؛ و 
ازاين رو میتوان عقل در حدیث »کم من عقل اسیر تحت هوی امیر« )نهج البلاغه، 1414ق، ص۵۰۶( را ناظر 
به لایه های باطنی انسان، یعنی قلب و روح دانست. همان گونه‌ که کاشانی در عبارتی میگوید: »نیروی فکری، 
چون از جنس نیروهای جسمانی است و قلب به خودیخود ماهیتی جسمانی ندارد، هرگز نمیتواند به مقام قلب 
دست یابد؛ مگر آنکه قلب از مقام خود سقوط کرده و در مقام صدر، زیر پرده های نفس پوشیده شود. در این 
حال، قلب دیگر آینۀ تجلیات الهی نیست، بلکه ظرفی برای تصورات و تمایلات نفسانی شده است و این، برای 
نیروی فکری این زمینه را فراهم میکند که بتواند بر محتوای قلب مسلط شود ]و شهود را به گمان و تقوا را به 

توجیه تبدیل کند[« )کاشانی، 1422ق، ج1، ص۳۱۷(.
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قلب، به لحاظ حقیقت وجودی، مرتبه‌ای از روح محسوب میشود، اما به دلیل قرار گرفتن در مثلث میان روح 
)منبع تجرد( و نفس )واسط ارتباط با بدن( »قلب« نامیده میشود و دارای دو وجه است: وجهی به سوی روح که 
منبع نور، شهود و عقل منور است؛ و وجهی به سوی نفس که منبع تاریکی. وسواس و ادراکات فاسد است. آنگاه 
که قلب به سوی نفس رو میکند، وجه »صدر« فعال م‌یشود و قلب، دیگر آن قلب نورانی نیست که دارای کارکردهای 
ارتقادهنده و کمالی باشد. در این وضعیت، نور روح از آن زائل میشود و عقل به معنای حقیقی و شهودی، تارکی 
میگردد و فضای باطنی انسان، پر از وسوسۀ شیطان و تصورات نفسانی میشود. در اینجا نیروی فکری یا همان 
عقل فکری در حالتی تارکی و در خدمت بعد دانی انسان فعال میشود؛ زیرا محیط باطنی، دیگر شهودی نیست، 

بلکه تصوری، تحلیلی و نفسانی است. این مطلب را میتوان از عبارت پیش‌رو از کاشانی دریافت:

اعلم أن الوجه الذي يلي‌ الروح‌ من‌ القلب موضع منور بنور الروح يسمي العقل و هو الباعث علي الخير 
و المطرق لإلهام الملك و الوجه الذي يلي النفس منه مظلم بظلمة صفاتها يسمي الصدر و هو محل 

وسوسة الشيطان... )کاشانی، 1422ق، ج۱، ص۳۹۹(.

بنابراین، قلب در ذات خود، آینه ای دو وجهه است؛ وقتی به سوی روح باشد، آینۀ نور الهی، و عقل شهودی فعال 
میشود که در این صورت، کارکردی منطبق بر کارکرد فطرت مییابد. وقتی به سوی نفس باشد، آینه کدر 

میشود و فضای باطنی به زمینه ای برای نفوذ نیروی فکری جسمانی و وسوسه شیطان تبدیل میشود.
بنابراین، معنای عبارت کاشانی، آنجا که میگوید نیروی فکری فقط وقتی به مقام قلب دست مییابد که 
قلب در صدر باشد ـ ان القوة الفةيرک لما کانت قوة جسمانية و اللقب ليس بجسماني لم لصت الي مقامه الا عند 
کونه مغشي غبشاوات النفس في مقام الدصر )کاشانی، 1422ق، ج۱، ص۳۱۷( ـ آن است که وقتی قلب از مقام 
شهود سقوط کند و به زمینۀ نفسانی تبدیل شود، نیروی فکری جسمانی ـ که ذاتاًً نمیتواند به قلب واقعی نفوذ 
کند ـ میتواند بر آن مسلط شود و با تصورات، تحلیل های فاسد و توجیه های منطقی باطل، باطن انسان را اداره 
میکند. این درواقع، تبدیل شهود به تصورات غلط انداز و سراب گونه است. بنابراین، عقل، چراغ قلب است، اما 
اگر قلب سالم باشد، یا به عبارت دیگر، عقل روشنیآفرین است؛ اگر قلب مریض نباشد؛ در غیر این صورت، عقل 
هم به وسواس تبدیل میشود. پس عقل میتواند مرکز شهود باشد یا موطن وسواس ـ »الذی یوسوس فی 
صدور الناس« )ناس: ۵( ـ باشد. انسان در این مرحله، برای دستیابی به معرفت جمال حق در ابتدا، به حضور 
حق به نحو »کأنّّ« و »گویا« التفات مییابد. در مقابل، انسان باریافته به مرتبۀ روح، نسبت به حضور حق به 
. شاه‌آبادی  حال اطمینان نائل میشود که همان مقام یقین است ـ »وََ اعْْبُُدْْ رَََبَّكََ حَََتَّى يََأْْتِيََِكََ الْيََْقين« )حجر: ۹۹( ـ
در کتاب رشحات البحار تحقق این اطمینان را با نقل عبارت »أُُعبد ربک کأنک تراه« )طوسي، 1414ق، ص525(؛ 
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پروردگارت را به نحوی عبادت کن که گویا او را میبینی. از آثار حضور اختیاری انسان در این مقام برمیشمارد 
)شاه آبادی، 1386، ص۱۹۶(.

بنابراین، قلب، جایگاه فطرت الهی است. فطرت، نه در نفس حیوانی، بلکه در لاۀی دوم از بطون سه گانه ـ 
یعنی قلب ـ جای دارد. این فطرت، همان »هویت تجردی قلب« است که آیت الله جوادی آملی آن را »بینش 

شهودی به هستی محض و کشش شاهدانه به حضرت او« تعریف میکند )جوادی آملی، 1384، ص۲۵(.
این تقسیم بندی، پیش‌زمینه‌ای برای درک »وطن اصلی« فراهم میکند. بنابراین، انسان نه موجودی ‌کیلایه، 

بلکه موجودی چندلایه است که در هر لایه ، نوری از وطن اصلی جاری است.
3ـ1. اطوار استیداعیه و استقراریه و مواثيق چند گانه

برخلاف فلاسفه که با استناد به حدوث بدن انسان، هیچ گونه‌ عقبه‌ای را برای این تکون در نظر نم‌یگیرند و ولوج روح 
را صرفاًً در لحظۀ تعلق آن به بدن ملاحظه میکنند، عارفان مسلمان با تیکه بر شواهد قرآنی و احادیث، برای حقیقت 
انسانِِ متکون در دنیا، پیشینه‌ای عمیق تحت عنوان »اطوار استیداعیه و استقراریه« و »مواثیق چندگانه« قائلند. اگرچه 
اکثر انسان ها از این مراحل پیشین بیخبرند؛ آنان که صفای باطن بیشتری دارند، میتوانند سیر نزولی خود در عوالم 
پیشین را به یاد آورند و به واقعیت تذکری بودن فطرت نه از سر ایمان به غیب، بلکه از روی علم و یقین اذعان کنند.

سير نزولي حقيقت انسان از تعين ثاني ـ یعنی تعينات موجودات در علم الهي ـ به سوی »عالم عناصر«، 
مستلزم عبور از عوالم متعدد میانی در عوالم خلق و خارج از صقع ربوبی است. هرکی از این عوالم، به دلیل 
قرارگیری در سلسله مراتب امکانی و فاصله نسبی از حضرت حق، حامل اقتضائات، ترکیبات و قیود خاص خود 
هستند. براین اساس، هر عابری ناگزیر در اثر عبور از این معابر ـ که میان صقع ربوبی و عالم عناصر قرار گرفته اند 
ـ رنگ و بوی همان قیود و ترکیبات را به خود میگیرد )ابن ترکه، 1360، ص205(. این مراحل تنزلی در قوس 
نزول را میتوان تحت عنوان »مراتب استیداعیه و استقراریه« نام گذاری کرد که الهام گرفته از آۀی شریفۀ »وََ هُُوََ 
يآاتِِ لِقََِوْْمٍٍ يََفْْقََهُُونََ« )انعام: 98(؛ و او همان كسي است  لَْصَّنََْا الْآ ا‌يذَلَّ أَنَْشََْأََكُُمْْ‌ مِِنْْ‌ نَفَْْسٍٍ‌ واحِِدََةٍٍ فََمُُسْْتََقََرٌٌّ وََ مُُسْْتََوْْدََعٌٌ قََدْْ فََ
كه شما را از يك تن پديد آورد. پس ]براي شما[ قرارگاه و محل امانتي ]مقرر كرد[. بي  ترديد، ما آيات ]خود[ را 

براي مردمي كه مي  فهمند به روشني بيان كرده  ايم مي باشد )ابن ترکه، 1360، ص205(.
در احادیث، »مستودع« به مراحل پیش از ورود به دنیا و »مستقر« به مراحل پس از آن ـ دوران قرارگیری 
در رحم ـ تفسیر شده است )طبری، ۱۴۱۲ق، ج7، ص190(. عارفان مسلمان نیز با الهام از همین تقسیم بندی، 
مستقر را مرتبط با مراحل دنیوی و مستودع را ناظر به عوالم پیش از دنیا معنا کرده اند )تستري، ۱۴۲۳ق، ص62؛ 
کاشاني، ۱۴۲۲ق، ج1، ص211(. ابن‌عربی در این زمینه مي نويسد: »و طقع بهم اطلاوار و الادوار رسوم مراتب 
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الاستيداع و الاسرقتار المنهب لعيها في اشرف الانباء« )ابن عربي، ۱۳۶۷، ج1، ص235(؛ یعنی خداوند انسان ها را از 
انواع ادوار و اطوار هستی ـ که همان مراتب استیداع و استقرار است ـ عبور داده و در شریف ترین اخبار )قرآن و 

احادیث( به این اطوار اشاره شده است.
عارفان برجسته‌ای مانند ابن عربی، با استناد به این حقیقت که انسان در بطن امر، نزد‌کیترین موجود به حضرت 
حق و در ظاهر امر، دورافتاده ترین مخلوقات است، او را »خاتم تراکیب« نامیده‌اند )ابن عربی، ۱۴۲۵ق، ص۶۸(. از 
منظر ایشان، شایستگی انسان برای تصدی »مقام خلافت الهی« در گرو آن است که به مقام جمع دست یابد؛ بدین 
معنا که جلوه‌ای از تمامی عوالم و مخلوقات در وجودش متجلی شود تا بتواند به شکلی همه‌جانبه، هم حقوق خداوند 
و هم حقوق آفریدگان را ادا نماید. برای رسیدن به این کمال، لازم است همۀ کمالات موجود در عوالم استیداعیه 
و استقراریه در وجودش محقق شود، اما همین عبور، موجب انصباغ و تعین او به احکام و عوارض مرتبه‌ای آن عوالم 
نیز میگردد. به عبارت‌ دیگر، تحصیل کمالات انسانی منوط به همین سیر نزولی است و ازهمین‌رو عارفان این تنزل 

را که مقدمۀ عروج است، »معراج ترکیب« نامیده‌اند )ابن فناری، ۲۰۱۰، ص631(.
از دیگر شواهد حضور وجودی انسان در عوالم پیشین، »پیمان الهی« است که در عوالم پیش از دنیا با خداوند 
بسته و در قرآن این گونه بازگو شده است: »وََ إِذِْْ أَخَََذََ رََبُّكََُ‌ مِِنْْ‌ بَنَي‌ آدََمََ‌ مِِنْْ ظُُهُُورِِهِِمْْ ذُُرَِِّيَّتََهُُمْْ وََ أَشَْْهََدََهُُمْْ عََلى‌ 
أَنَْفُُْسِِهِِمْْ أََ لَسَْْتُُ بِرََِبِِّكُُمْْ قالُوُا بَلَى‌ شََهِِدْْنا...« )اعراف: ۱۷۲(. این میثاق، کی واقعۀ تاریخی صرف نیست، بلکه حافظه‌ای 
وجودی است که در لایه های باطنی انسان نهفته است. این تجربه، مؤیدی بر واقعیت »وجه خاص« است و 
نشان میدهد که انسان از ازل، ناظر وحدت وجود و حقیقت ذاتی حق بوده و این شهود، اساس عشق به وطن 
اصلی )حُُُبُّ الوطن من الإیمان( را تشیکل میدهد. همان گونه که روزبهان بقلی گفته است: »أراد به وطن القلب 

فی حضرة الرب تعالی« )بقلي شيرازي، 1426ق، ص۱۴۳(.
فناری در اثر خود مصباح ‌الانس، فرایند تکوین نفس آدمی را این گونه تحلیل میکند که چگونه انسان با 
گذر از مراحل تکوینی )اطوار استبداعیه و استقراریه( و تحت سیطرۀ تعلقات دنیوی و غلبه طبع مادی، آن دریافت 
ژرف و بیواسطه ای را که از حقیقت وجود داشته، به تدریج از دست میدهد. این غفلت سبب میشود تا وی 
نه تنها از »فطرت نخستین« خویش ـ که شامل بینش ها و کشش های اصیل او در عوالم پیشادنیایی )مانند عالم 
ذر( است ـ دور بماند، بلکه از آن حقیقت یگانه و سرّّ الهی درونش )وجه خاص( نیز محروم و محجوب گردد. 
وی این وضعیت غفلت را به خوابی سنگین تشبیه میکند که شخص در آن، به طور کامل از آنچه در اطرافش 
میگذرد ناآگاه است. حاکمیت قوانین جهان کثرت و جدایی، به انحراف اخلاقی و عدم تعادل در صفات انسانی 
میانجامد و ازآنجاکه تأثیر هدایتگرِِ قلب کیپارچه و متعادل در لایه های درونی )مطابق تقسیم بندی کاشانی 
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شامل نفس، قلب و روح( پنهان میماند، سطوح سه گانه دینداری )اسلام، ایمان و احسان( بدون هدایت کی 
اصل تنظیم کنندۀ درست، به حال خود رها میشوند. نتیجه آن میشود که همان گونه که اسکناس با گذشت 
زمان و استفاده مکرر، نقش و نگار اصلی خود را از دست میدهد، هیچ اثری از آن صورت ملکوتی که انسان در 

عوالم برین دارا بوده، در او باقی نمیماند )ر.ک. ابن فناری، 2010، ص150(.
در جمع بندی میتوان گفت عرفان اسلامی با ارائه تفسیری چند لایه و عمیق از سفر وجودی انسان، او را 
موجودی فراتر از زمان و مکان مادی میداند که ریشه در عوالمی پیشین دارد. این نگرش، هم‌ تبیین گر غربت 
و حجاب فعلی اوست و هم راه رجوع به وطن اصلی را از طریق تذکر، تزکیه و شکوفایی فطرت نشان میدهد. 
مفهوم »اطوار استیداعیه و استقراریه« و »مواثیق« الهی، بر این حقیقت دلالت دارد که انسان هرچند اکنون در 
دنیای مادی به سر میبرد، اما حقیقت او در ساحتی فراتر ـ در »وطن القلب فی حضرة الرب« ـ قرار دارد و 

بازگشت به این حقیقت، غایت حرکت تکاملی و معنوی او را تشیکل میدهد.
4ـ1. حجاب های نورانی و ظلمانی

بر اساس آنچه از مختصات اطوار وجودی و طولی انسان گفته‌ شده، میتوان با استناد به قابلیت دو وجهه بودن 
قلب، از ویژگ‌ی آینه سانی و مرآتی بودن اطوار طولی انسان، به ویژه قلب، سخن گفت؛ انسان بسته به اینکه در 

کدام لایه است و رو به سوی کدام لایه آورده، انعکاس دهنده احکام همان لایه خواهد بود.
بر اساس دیدگاه عرفانی، هر مرتبه از مراتب وجودی انسان، آینه ای برای تجلی حقایق نهفته در مرتبۀ بالاتر 
محسوب میشود. این مفهوم که از آن به »مرآتیت« تعبیر میشود، درواقع بیان دیگری از دو رابطۀ »فاعلیت« 
)مرتبه بالاتر به عنوان بخشنده( و »قابلیت« )مرتبه پایین‌تر به عنوان پذیرنده( است. فرغانی در توضیح این ساختار 
وجودی اشاره میکند که هر موجودی دارای دو جنبه »فاعلیت« و »مفعولیت« است. در وضعیت مطلوب، روح 
به عنوان فاعل، فیض وجود را به نفس میبخشد و نفس نیز به عنوان قابل، حقایق کونی را همچون آیینه ای در 
خود نمایان میسازد )فرغانی، 1428ق، ج1، ص133(. حتی خود روح نیز، به عنوان باطنیترین لاۀی وجود، ذاتاًً 
استعداد بازتاب دادن حقایق الهی را داراست. نکتۀ کلیدی اینجاست که در بسیاری از موارد، این عدم تجلی 
حقیقت، نه به خاطر نقص در منبع فیاض، بلکه به دلیل وجود موانعی در سطح پذیرنده )قابل( است. با زدوده 

شدن این موانع، نور حقیقت به طور خودجوش تا پایین ترین لایه های وجود )نفس( نیز تابیده میشود.
این قانون آینه وار بودن در ساحت جان انسان، مطابق با همان قاعده ای است که در عوالم بالاتر حاکم است. 
در »صقع ربوبی«، هر »عین ثابت« توسط یکی از اسماء الهی به ظهور م‌یرسد، که در این رابطه، اسم نقش 
فاعل و عین ثابت نقش قابل را ایفا میکند. تفاوت اصلی در این است که آیینه های وجود در آن عالم، کاملًاً 
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صیقلی و عاری از هرگونه زنگارند و به طور کامل منعکس کننده اسم الهی خود هستند؛ درحالیکه لطايف وجودی 
در نهاد انسان، به دلیل تعلقات مادی نفس، همواره در معرض کدری و زنگارگیری قرار دارند و برای بازیابی 

قابلیت انعکاس کامل، نیازمند زنگارزدایی هستند )ر.ک. ابن فناری، 2010، ص640(.
َلبْْعِِين لْأفََْ حِِجاب مِِـنْْ نُوُرٍٍ وََ ظُُلْمََْـة« )همانا براي  نجم الدیـن رازی در مرصـاد العبـاد ذیـل حدیـث »ّنّإ ���
]رسـيدن بـه خداونـد[ خداونـد هفتاد حجـاب نوراني و ظلماني اسـت( مي گويد: »ايـن هفتاد هزار عالـم در نهاد 
انسـان موجودسـت و بحسـب هـر عالم، انسـان را ديده اي اسـت كـه آن عالم بـدان ديده مطالعـه تواند كرد در 

حالت كشف آن عالم« )رازی دايه، 1322ق، ص154(.
بر اساس مبانی عرفان اسلامی، انسان به مثابه پلی میان دو جهان متقابل عمل میکند و این تقابل، موجب پدید 
آمدن موانع وجودی یا همان »حجاب ها« در درون او میشود. برای پیمودن راه روحانی و گذر از این موانع، صاحب‌نظران 
عرفان، روش های سلوکی نظام مندی را پایه‌ریزی نموده و لایه های مختلف وجود آدمی را طبقه‌بندی کرده‌اند. کاشانی 
و قیصری سیر تکاملی انسان را در سه مرحلۀ اساسی »نفس، قلب و روح« ترسیم میکنند )قیصری، 1381، ص۲۸؛ 
کاشانی، 1385، ص۱۶۲ و ۶۰۵(. کاشانی در کتاب شرح منازل السائرین مقامات سیر و سلوک را بر پاۀی این سه گانه 
مرتب ساخته است. در نگاهی متفاوت، فرغانی در مصباح الانس از سه سطح »نفس، روح و سرّّ« به عنوان اساس 
شکل‌گیری درجات دینی )اسلام، ایمان و احسان( نام میبرد )فرغانی، 1379، مقدمه، ص۴۳(. در کنار این دسته بندیها، 
نظرۀی »لطائف سبعه« نیز از شهرت بسیاری برخوردار است که هفت سطح »طبع، نفس، قلب، روح، سر، خفی، اخفی« 

را برای قوای باطنی انسان تعریف میکند و بنا بر ضرورت، قابل توسعه تا ده مرتبه میباشد.
در نهایت، میتوان گفت »وطن اصلی« در منظومۀ عرفان اسلامی، حقیقتی است که از وجه خاص آغاز میشود 
و در لاۀی قلب جای م‌یگیرد، در عوالم میثاقیه تأیید میشود و در قوس نزول توسط حجاب های نورانی و ظلمانی مخفی 
میشود. این ساختار، پیش‌زمینه‌ای عمق بخش برای درک »فطرت« به عنوان تجلی این حقایق است، نه خود حقیقت

۲. سفر وجودی انسان از وطن اصلی تا غربت مادی

در منظومۀ عرفان اسلامی، سیر انسان از وطن اصلی به دنیای فانی، سفری تدریجی و نظام مند است که در قالب 
»قوس نزول« تبیین میشود. این سفر، نه کی جهش ناگهانی، بلکه روندی طولی و پیچیده است که در آن انسان، 
از حضور مستقیم و شهودی در عوالم علیا، مرحله به مرحله، در اثر نزول از مراتب عقلی و روحانی، رنگ و بوی 
کثرت را به خود م‌یگیرد و در نهایت در دام بدن و نفس حیوانی گرفتار میآید. این فرایند، موجب »غربت وجودی« 
و »غفلت از فطرت« میشود و انسان را از »اقرب الاقربین« به »أبعد الأبعدين« تبدیل میکند. در این بخش، با 

استناد به متون قرآنی، حدیثی و آرای عارفان مسلمان به تحلیل این سفر وجودی پرداخته میشود.
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1ـ2. قوس نزول: سیر تدریجی از وحدت به کثرت

قوس نزول، نمادین ترین توصیف عرفانی از آفرینش انسان و ورود او به دنیا است. این سیر، از »عالم امر« و »عقل 
اول« آغاز میشود و از طریق عوالم »روح«، »لوح محفوظ«، »نطفه«، »علقه« و »مضغه«، به عالم مادی و عنصری 
ختم میشود. هرکی از این مراحل، مرتبه‌ای از »استیداعیه« و »استقراریه« است که در آن، انسان به تدریج از جوهر 

نورانی و تجردی خود دور میشود و در اثر تأثیرات عالم ماده، رنگ و بوی کثرت را به خود م‌یگیرد.
کاشانی در تفسیر خود از فرایند آفرینش انسان، بر تناظر لایه های باطنی انسان با مراتب عالم تأکید میکند. 
او معتقد است که مرتبۀ »قلب« با »لوح محفوظ« و مرتبۀ »نفس« با عوالم پایین‌تر تناظر دارد )کاشانی، 1422ق، 
ج۲، ص۳۲۹(. این تناظر، نشان میدهد که سفر انسان از وطن اصلی، درواقع سفری است از مرتبۀ لوح محفوظ 
)که جایگاه عهد و میثاق است( به مرتبۀ نفس )که جایگاه غفلت و مادیت است(. ازاین رو از مرتبۀ نفس به 

»دارالةبرغ« یاد میشود؛ زیرا انسان در این مرتبه، از حضور حق دور شده و در غربت معنوی به سر میبرد.
َلبْْعِِینََ لْأفََْ حِِجاب مِِنْْ نُوُرٍٍ وََ ظُُلْمََْة« تحلیل میکند  نجم الدین رازی، این سفر را با استناد به حدیث »ّنّإ ��
و میگوید: »اين هفتاد هزار عالم در نهاد انسان موجودست و بحسب هر عالم، انسان را دیده ای است که آن 
عالم بدان دیده مطالعه تواند کرد در حالت کشف آن عالم« )رازی دايه، 1322ق، ص۱۵۴(. این حجاب ها، نه 
موانع خارجی، بلکه لایه های وجودی هستند که در اثر نزول انسان از عوالم علیا به عالم ماده، بر او نهاده شده اند. 

هر عالم، دیده ای از حق دارد، اما برای کشف آن، باید از طریق تزکیه نفس و تذکر، این حجاب ها را کنار زد.
2ـ2. حجاب های نورانی و ظلمانی

در این مسیر نزولی، انسان با دو نوع حجاب مواجه م‌یشود: حجاب‌های نورانی و حجاب‌های ظلمانی. حجاب‌های 
نورانی، از عوالم روحانی و نورانی نشئت میگیرند و اگرچه از خود نور هستند، اما به دلیل تعدد و کثرت، مانع از 
شهود مستقیم حق میشوند. حجاب های ظلمانی نیز از عوالم مادی و نفسانی نشئت میگیرند و به دلیل تاریکی 

و غفلت، انسان را از یاد حق بازمیدارند.
این دو نوع حجاب، درواقع دو وجه کی حقیقت هستند: کثرت. هر چقدر انسان در عوالم کثرت پیش میرود، 
از وحدت دورتر میشود. فناري تأکید میکند که انسان در اثر عبور از این مراحل، از فطرت خویش غافل میشود، 
»مانند انسانی که در اثر به خواب رفتن، از حوادث رخ داده در اطراف خویش در غفلت است« )ابن فناری، 2010، 
ص۱۵۰(. این غفلت، موجب سقوط به »اسفل سافلین« میشود؛ نه به معنای سقوط اخلاقی ساده، بلکه به معنای 

دوری از حضرت حق و افتادن در حجاب های کثرت.
از این منظر، انسان از دو جهت قابل تحلیل است: از کیسو، »أقرب الاقربين« به لحاظ فطرت و تکون 
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اولیه، و از سوی دیگر، »أبعد الأبعدين« به لحاظ بدن عنصری و توجه به اسفل سافلین )رازی دايه، 1322ق، 
ص۱۰۷(. این دو جهت، حکمت جمع »نزدکیترین نزدکیان« و »دورترین دورها« در کی جان را تبیین میکند، 
که نجم الدین رازی آن را این گونه بیان میکند: »حکمت جمع دو جنبه در آدمی آن است که چون انسان بایستی 
بار امانت عظیم را به دوش بکشد، پس لازم است قوت هر دو عالم در او باشد« )رازی دايه، 1322ق، ص۳۸(

3ـ2. غفلت از فطرت و بحران معاصر

غفلت از فطرت الهی، که ریشه در قرار گرفتن در عوالم کثرت و رنگ گرفتن از آن است، موجب بحران معنویت 
در زندگی معاصر شده است. این غفلت، انسان را به »اسفل سافلین« ـ پست‌ترین مرتبۀ وجودی ـ سقوط داده، جایی 
که تعلقات مادی و هوا ‌و  هوس های نفسانی، جایگاه »حقیقت انسان« را اشغال کرده‌اند. در مقابل، »اقرب الاقربين« 
نماد همان فطرت پاکی است که انسان را به اصل خویش، یعنی حضرت حق، متصل م‌یکند. بحران معنویت امروز، 

در حقیقت، نمود تقابل این دو قطب است: کشمکش میان فراموشیِِ فطرت و میل بازگشت به آن.
این بحران، در ساحت های مختلف زندگی معاصر تجلی مییابد، ازجمله:

بیتعلقی اجتماعی: انسان معاصر، با وجود شبکه های اجتماعی گسترده، احساس تنهایی و بیتعلقی دارد.

بحران هویت: در عصر مدرنیته، هویت انسان به جای آنکه از سرچشمۀ فطرت الهی جاری شود، از »مصرف«، 

»قدرت« و »شهرت« استخراج میشود.
اضطراب وجودی: ناامیدی، افسردگی و اضطراب، نشانه‌هایی از غفلت از وطن اصلی و دوری از فطرت الهی هستند

جدول ۱:  مفاهیم محوری غربت وجودی و تجلیات آن در زندگی مدرن

ساحت های مفهوم‌محوری
غربت

راه حل های فطریتظاهرات در زندگی مدرن

نیست انگاری 
فطرت

اعتیاد به مصرف، بی تفاوتی قلب در حجاب
معنوی

تذکر، ذکر، مراقبه

خودشیفتگی، رقابت تسخیر هویتنفس اماره
غیرمنصفانه

تزکیه نفس، ریاضت

تقلیل وجود به عالم مادی
ماده

ماتریالیسم، بحران 
محیط‌زیست

زیبایی شناسی فطری، توحید 
عملی

4ـ2. راه بازگشت: تزکیه و عقل منور

چنان که در مبانی عرفانی این پژوهش تبیین شد، »وطن اصلی« انسان، حقیقتی وجودی و هم تبار با فطرت الهی 
اوست که در مرتبۀ »قلب« جای گرفته است. بااین حال، سفر نزولی انسان در »قوس نزول« و عبور از حجاب‌های 
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نورانی و ظلمانی، موجب غفلت از این موطن اصیل و افتادن به »غربت وجودی« شده است. پرسش بنیادین 
اینجاست: راه رهایی از این غفلت و بازیابی آن حافظه معنوی ازلی چیست؟ پاسخ عرفان اسلامی به این پرسش، 

در دو مفهوم درهم تنیده »عقل منور« و »تزکیه نفس« نهفته است.
بر اساس ساختار طولی وجود انسان )نفس، قلب، روح(، »عقل منور« همان تجلی فطرت الهی در مرتبۀ قلب است 
که به نور روح، روشنایی یافته است. این عقل، در برابر »عقل فکر«ِِی وابسته به نفس قرار م‌یگیرد. کاشانی به‌روشنی 
این تمایز را بیان میکند: »الوهج الذی ییل الروح من اللقب موضع منور بنور الروح یسمی اللقع... و الوهج الذی ییل 
النفس منه مملظ لظبمة صفائها یسمی الدصر و هو ملح وسوسة الشطیان«. عقل منور، که از جنس کشف و شهود 
است، همچون چراغی درونی، هم معیار شناخت حقایق وجود است و هم راهبر عملی در مسیر تخلق به اخلاق الهی. 
این همان عقلی است که سیدحیدر آملی تصریح میکند شناخت حقیقت ربوبی جز از طریق آن میسر نیست: »هذا لا 

یعرفه عقل بطریق نظر فکری، بل هذا الفن من الإدراک لا کیون إلا عن کشف إلهی« )آملی، 1382، ص۷۲۷(.
این تمایز، نشان میدهد که نجات از غفلت و بحران معنویت معاصر، در گرو گذر از عقل خودبنیاد بشری 
و رویآوری به عقل الهی و منور است که در عمق قلب هر انسانی نهفته است. برای درک بهتر این گذر، مقایسۀ 

این دو نگرش در جدول )2( ضروری است:
جدول ۲: مقایسه بین عقل فکری و عقل منور

عقل منور )عقل فطری(عقل فکریمؤلفه

خود را بیوطن میپندارد؛ وطن را در نسبت با وطن اصلی
بیرون میجوید

وطن اصلی را در عمق قلب )فطرت( مییابد

ابزار انطباق و تسلط بر عالم کثرت و کارکرد در قوس نزول
مادیات

حافظه معنوی وطن اصلی را در خود نگه میدارد

مانع: با توجیهات منطقی، حجاب ها را نقش در قوس صعود
تقویت میکند

راهبرد: از طریق کشف، راه بازگشت را نشان میدهد

شناخت حضوری و بیواسطه )شهود(شناخت حصولی و واسطه ای )مفاهیم(نوع شناخت

هدف و نتیجه تزکیه نفس استمعمولا در برابر تزکیه مقاومت میکندرابطه با تزکیه

همان گونه که از جدول )2( بر میآید، عقل منور خودبه خود و بدون تزکیه، در زیر انبوه حجاب های نفسانی پنهان 
مانده و ظهور نمییابد. اینجاست که »تزکیه نفس« به عنوان روشی عملی برای زدودن این حجاب ها و ایجاد 
»قابلیت« در انسان معنا مییابد. همان گونه که در قاعدۀ مرآتیت بیان شد، لطیفه پایین تر )نفس( باید از زنگار 
تعلقات مادی پاک شود تا بتواند حقايق لطیفه بالاتر )قلب و روح( را بیکم و کاست منعکس کند. تزکیه نفس، 
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با تمرین بر »ترک« تمایلات نفسانی و »تذکر« مداوم، به تدریج این زنگارزدایی را محقق میسازد. نتیجۀ این 
این حالت است که آن »بینش  فرایند، چیزی نیست، جز شکوفایی خودبه خودِِ عقل منور و فطرت خفته. در 
شهودی به هستی محض« و »کشش شاهدانه به حضرت او« ـ که آيت الله جوادی آملی آن را جوهر فطرت 
میداند ـ در جان سالک جاری میشود و قلب او، که پیش از این در »صدر« محبوس بود، به موطن اصلی 
خویش ـ »وطن القلب في حضرة الرب« ـ بازمیگردد و حدیث »ما وسعنی أرضی و سمائی و وسعنی قلب عبدی 

المؤمن« )ابن ابي جمهور احسائي، 1405ق، ج۴، ص۷( را در خود محقق مییابد.
بنابراین، عقل منور و تزکیه نفس، دو رکن جداییناپذیر کی فرایند واحد هستند: تزکۀی نفس، کوشش انسانی برای 
پاکسازی آیینۀ وجود است، و شکوفایی عقل منور، موهبت الهی است که در پرتو این پاکسازی ظاهر میشود. این 
مسیر ترکیبی، چارچویی کامل و عملی برای بازگشت از »غربت مادی« به »وطن اصلی« فراهم میآورد. در ادامه 
خواهیم دید که این چارچوب عرفانی چگونه م‌یتواند پاسخی اصیل به بحران ب‌یتعلقی و معنویت در جهان معاصر باشد

۳. وطن اصلی و انسان معاصر: کاربردهای عملی

در پرتو تحلیل عرفانی ارائه شده، »وطن اصلی« به عنوان حقیقتی وجودی در قلب انسان، دیگر مفهومی صرفاًً 
نظری و تاریخی نیست، بلکه کلیدی است برای گشودن قفل بحران های معنوی عصر حاضر. این بخش با هدف 
کاربردیسازی این مفاهیم، به بررسی راهکارهای عملی برای بازگشت به این وطن و مواجهه با پدیده هایی 

چون »بیتعلقی«، »بحران هویت« و »نهیلیسم« میپردازد.
1ـ3. بازتعریف هویت در پرتو فطرت

بحران معنویت مدرن، در تحلیل نهایی، حاصل فراموشی وطن اصلی و تلاش برای یافتن جایگزین هایی ناپایدار 
در عالم دنیا است. نظرۀی »بیتعلقی« در جامعه شناسی دورکیم و »اضطراب وجودی« در روان شناسی وجودی 
)اگزیستانسیالیسم( کهن  الگوهای علمی برای توصیف این وضعیت هستند. دیدگاه عرفانی با ارائه »فطرت« 

به عنوان کی حافظۀ معنوی و کی هویت پایدار، پاسخی بنیادین به این بحران ارائه میدهد.
راهکارهای عملی:

1. بازخوانی هویت شغلی و اجتماعی: به جای تعریف هویت صرفاًً بر اساس »شغل«، »مصرف« یا »شبکه‌های 
تِّلَّيِ فََطََرََ  نِِيّدِّل حََنِيِفًًا فِِطْْرََتََ اللَّهِ�ِ ا اجتماعی«، میتوان با تمرین های مراقبه ای ـ مانند تفکر در آۀی »فََأََقِِمْْ وََجْْهََكََ لِ
الّنَّاسََ عََلَيَْْهََا« )روم: 30( ـ هویت خویش را بر محور »بندگی« و »فطرت توحیدی« بازتعریف کرد. این تغییر 

نگرش، به فعالیت های روزمره عمق و معنای قدسی میبخشد.
۲. ایجاد فضاهای گفت وگوی فطری: ایجاد حلقه های گفت وگو با محوریت مفاهیمی چون »غایت زندگی«، 
»حقیقت جویی« و »عشق«، که همگی جلوه هایی از فطرت هستند، میتواند حس تعلق معنوی را در جامعه 
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تقویت کند. این فضاها پادزهری هستند در برابر انزوای ناشی از فضای مجازی.
۳. روان‌درمانی فطرت محور: تلفیق مفاهیم عرفانی مانند »غفلت« و »تذکر« در مشاوره و روان‌درمانی. درمانگر 
میتواند به مراجع کمک کند تا احساس پوچی و بیهویتی خود را نه به عنوان کی بیماری، بلکه به عنوان »نشانه‌ای 

از غربت از وطن اصلی« و »ندای فطرت« بازخوانی کند و مسیر »بازگشت« را به عنوان راه درمان بپیماید.
2ـ3. تخلق به اخلاق الهی در جهان معاصر

تخلق به اخلاق الهی، که همان انعکاس اسماء و صفات حق در وجود انسان است، در جهان پیچیدۀ امروز نیاز 
به بازخوانی کاربردی دارد. این مسیر، مستلزم »تزکۀی نفس« و »شکوفایی عقل منور« است.

راهکارهای عملی:
به معنای  بلکه  نیست،  دنیا  از  به معنای کناره گیری  امروز  1. ریاضت های مدرن: »تزکیه نفس« در دنیای 

»مصرف آگاهانه« و »تمرین مدیریت توجه« است. میتوان آن را در قالب هایی مانند زیر تمرین کرد:
دیجیتال دتوکس )پاکسازی دیجیتال(: تعیین ساعاتی از روز برای دوری از تلفن همراه و فضای مجازی، 

به عنوان کی »ریاضت« برای شکستن سلطۀ حواس و ایجاد فضای سکوت دروني.
تمرین ساده زیستی: کاهش آگاهانه مصرف گرایی، که بزرگ ترین حجاب ظلمانی دنیای مدرن است، تا قلب 

از تعلق به اشیا رها شود.
۲. تقویت عقل منور در برابر عقل ابزاری: جامعه مدرن، »عقل فکری« )عقل حسابگر و سکولار( را تقویت م‌یکند 

که در خدمت تسلط بر طبیعت و منفعت شخصی است. برای تقویت »عقل منور« میتوان از این روش ها بهره برد:
مطالعه تأملی: مطالعه متون ادبی و عرفانی نه برای کسب اطلاعات، بلکه برای تأمل و ایجاد ارتباط قلبی با مفاهیم

هنر به مثابه مراقبه: پرداختن به هنرهای سنتی مانند خوشنویسی یا نواختن موسیقی اصیل، به گونه ایکه 
هنر، وسیله ای برای سکون و تجلی جمال الهی شود، نه خودنمایی.

طبیعت گردی معنوی: نظر در طبیعت نه به عنوان منبعی برای بهره برداری، بلکه به عنوان »آیینۀ تجلیات 
حق« برای شکوفایی حس زیباییشناسی فطری و تقویت شناخت حضوری.

۳-۳. نقش زیباییشناسی فطری در جذب به وطن اصلی
زیبایی، مطابق روایت »إِّنَّ الله جََمِِيلٌٌ يُُحِِّبُّ الْجََْمََال« )کلینی، 1407ق، ج۶، ص۴۳۸(، یکی از مجاری اصلی 
ارتباط قلب با حضرت حق است. در دنیایی که با »زشتیسازی« و »ابتذال« محیط را آلوده کرده، باز احیای 

حس زیباییشناسی فطری، کی راهبرد عملی برای شکستن حجاب هاست.
راهکارهای عملی:

۱. معماری و شهرسازی فطرت مدار: ترویج معماری و طراحی شهری که با احجام، نور و فضای خود، حس 
تاریخی(، در مقابل فضاهای شلوغ و  انسان برمیانگیزد )مانند معماری مساجد  حیرت، آرامش و تعالی را در 

پرهیاهوی شهری که موجب فراموشی میشوند.
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۲. تولید محتوای الهام‌بخش: حمایت و تولید محتوای هنری، سینمایی و ادبی که به جای تمرکز بر جذابیت‌های سطحی 
و نفسانی، بیننده را به تأمل در حقیقت زیبایی مطلق فرا میخواند و حس غربت و اشتیاق به وطن اصلی را در او بیدار م‌یکند.

4ـ3. وطن اصلی به مثابه بنیانی برای اخلاق زیست محیطی

اگر طبیعت و تمام موجودات، آیات و نشانه های حق باشند و انسان خلیفة الله روی زمین، آنگاه رابطۀ انسان با 
محیط زیست از رابطه ای استثماری به رابطه ای »امانت مدارانه« تبدیل میشود.

راهکار عملی:
اخلاق زیست محیطی عرفانی: ترویج سبک زندگی که در آن حفظ محیط زیست، نه از سر ترس یا حسابگری، 
بلکه به عنوان کی »عبادت« و به دلیل »احترام به آیات الهی« انجام میپذیرد. این نگرش، پاسخی عمیق تر به 

بحران های زیست محیطی ارائه میدهد.
جمع بندی بخش کاربردی

مفاهیم عرفانی »وطن اصلی«، »فطرت«، »عقل منور« و »تزکۀی نفس«، هنگام‌یکه با زبان و دغدغه‌های انسان معاصر 
)مانند جست‌وجوی معنا، هویت، آرامش و پایداری زیست بوم( ترجمه شوند، نه تنها کهنه نشده، بلکه به صورت چارچوبی 
قدرتمند برای نقد زندگی مدرن و ارائه راه حل هایی اصیل و ژرف درمیآیند. راه بازگشت به وطن اصلی، امروزه مسیری 
است برای نجات از ازخودبیگانگی و احیای انسانی که در کثرت جهان مدرن، وحدت وجود خویش را فراموش کرده است

نتیجه گیری
این پژوهش با تحلیل عرفانی مفهوم »وطن اصلی« در متون اسلامی به این نتیجه رسید که وطن اصلی، نه کی مکان 
جغرافیایی، بلکه حقیقتی وجودی و فطری است که در لایه های باطنی انسان، به‌ویژه در »قلب« و »وجه خاص« او 
جای گرفته است. بر اساس یافته های این تحقیق، بحران های معنوی جهان معاصر از قبیل بیهویتی، بیتعلقی و 

اضطراب وجودی، ریشه در »غفلت از این وطن« و فرورفتن در حجاب های کثرت در »قوس نزول« دارد.
عارفان مسلمان با تیکه بر مفاهیمی چون »فطرت«، »عقل منور« و »تزکیه نفس«، راه بازگشت به این موطن 
اصیل را نشان داده‌اند. در این مسیر، »تذکر« به منزله بیداری از غفلت، و »تزکیه نفس« به‌عنوان روش زدودن حجاب‌های 

مادی، زمینه ساز شکوفایی »عقل منور« و بازیابی حافظه معنوی انسان میشود.
در عصر حاضر، این چارچوب عرفانی میتواند پاسخی بنیادین به بحران معنویت مدرن باشد و با ارائه راهکارهای 
عملی در عرصه های فردی و اجتماعی، انسان معاصر را از غربت وجودی به سوی وحدت و آرامش اصیل رهنمون شود. 
بنابراین، بازگشت به وطن اصلی، نه کی گزینۀ انتزاعی، بلکه ضرورتی اجتناب ناپذیر برای تحقق هویت راستین انسان 

در جهان پرآشوب امروز است.
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 Analysis of the Mystical Journey of the Martyrs of the Sacred 
Defense Based on the Two Doctrines of "Purgation" and 

"Adornment"

Abstract
The doctrines of "Purgation" (takhliyah - purification from vices) and 
"Adornment" (tahliyah - embellishment with virtues) are recognized as 
fundamental pillars of the spiritual journey in Islamic mysticism. This 
research, with an analytical-documentary approach and by examining 
the manuscripts and surviving works of the martyrs, investigates the 
manifestation of this dyad in the mystical journey of the martyrs of the 
Sacred Defense. The research findings indicate that the spiritual conduct 
of the martyrs, particularly in their prominent examples, is fully explicable 
within this dyadic framework. By purging their beings of vices and 
adorning their souls with virtues, they traversed a path that, on one hand, 
is completely consistent with the principles of pure Islamic mysticism, and 
on the other, provides a practical and contemporary model of the mystical 
journey. This article ultimately presents this lifestyle as a successful and 
effective model of mystical conduct that can serve as a reliable roadmap 
for designing a spiritual Islamic lifestyle in the contemporary era. This 
study, on one hand, is a step towards elucidating the foundations of 
practical mysticism, and on the other, by looking at the spiritual conduct 
of the martyrs of the Sacred Defense, offers a tangible model for spiritual 
journeying in the contemporary world.

Keywords:practical mysticism, purgation from vices, adornment with virtues, 
mysticism of the martyrs of the sacred defense

Received: 2025/11/29 - Accepted: 2026/01/13

Mohammad Miri       / Associate Professor, Department of Islamic Ethics, Faculty of Islamic Studies, 
University of Tehran                                                                                                        �  m.miri57@ut.ac.ir

https://creativecommos.org/licenses/by-nc/4.0

20.1001.1.26458217.1403.13.2.3.6

10.22034/erfani.2026.5003292

2025-26, Vol. 13, No. 2, 45-63Anwar-e Ma'rifat



سال سيزدهم، شماره دوم، پياپي 27، پاييز و زمستان 1403، ص 45ـ63

https://creativecommos.org/licenses/by-nc/4.0

20.1001.1.26458217.1403.13.2.3.6

10.22034/erfani.2026.5003292

چکيده
آموزه هاي »تخلیه« )پیراستگی از رذائل( و »تحلیه« )آراستگی به فضائل( در عرفان اسلامی به‌عنوان 
ارکان بنیادین سیر و سلوک شناخته میشوند. این پژوهش با روکیردی تحلیلی ـ اسنادی و با بررسی 
دست نوشته ها و آثار به جایمانده از شهدا، به بررسی چگونگيِِ تجلی این دوگانه در سلوک عارفانه 
شهدای دفاع مقدس میپردازد. یافته های تحقیق نشان میدهد که سیرۀ معنوی شهدا، به ویژه در 
نمونه های برجستۀ آنان، کاملًاً در چارچوب این دوگانه قابل تبیین است. آنان با تخلیه وجود خود از 
رذائل، و تحلیه نفس به فضائل، مسیری را پیمودند که ازکیسو با موازین عرفان ناب اسلامی کاملًاً 
منطبق است و از سوی دیگر، الگویی کاربردی و معاصر از سلوک عارفانه را ارائه میدهد. این مقاله 
در نهایت، این سبک زندگی را به عنوان الگوي موفق و كارآمدِِ سلوک عرفانی معرفی میکند که 
میتواند به عنوان نقشه  راهی مطمئن برای طراحی سبک زندگی اسلامیِِ معنوی در دوران معاصر، 
مورد اقتدا قرار گیرد. این پژوهش ازکیسو گامی در راستای تبیین مبانی عرفان عملی است و از 
الگویی عینی برای سلوک معنوی در  با نگاه به سيره سلوكي شهداي دفاع مقدس،  سوی دیگر 

جهان معاصر ارائه میدهد.

کليدواژه ها: عرفان عملی، تخلیه از رذائل، تحلیه به فضائل، عرفان شهدای دفاع مقدس.
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تحلیل سلوک عارفانه شهدای دفاع مقدس بر پایۀ دو آموزۀ »تخلیه« و »تحلیه« 
)پیراستگی از رذائل و آراستگی به فضائل(
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مقدمه

تجربۀ هشت سال دفاع مقدس، تنها کی پدیدۀ نظامی و سیاسی نبود، بلکه عرصۀ ظهور و شکوفایی جلوه های 
ناب معنویت و سیر و سلوک عرفانی بود. بااین حال، این بُعُد متعالی، هیچ  گاه آنچنان که سزا است، مورد کاوش 

علمی و تحلیلی قرار نگرفته است.
فضای جبهه های نبرد در آن دوران، تحت رهبری و تربیت الهی امام خمینی؟رح؟، به زیست بومی سرشار از 
ارزش های متعالیِِ عرفاني بدل شد. در این فضا، مفاهیم عرفانی از حیطۀ نظر به عرصۀ عمل درآمده و در متن 
زندگی رزمندگان جاری شد. شواهد تاریخی و تأکیدات مکرر امام خمینی؟رح؟ بر اینکه »شهدای دفاع مقدس، 
بالاترین قله های عرفان و سلوک را فتح کردند«، گواهی بر این مدعاست که این محیط، آمادگي و استعداد 

پرورش برجسته ترین عارفان و مقرب ترین سالکان طریق الهی را در خود داشت.
شایان ذکر است که مقصود از این سخن، تعمیم کیسان و کیدست مراتب بلندِِ عرفانی به تک تک شهدا نیست؛ 
چراکه به حکم طبیعت معنویت و سلوک، شهدا نیز همچون دیگر انسان ها، دارای درجات و مراتب متفاوتی از ایمان 
و کمال بوده‌اند. آنچه مورد توجه این پژوهش است، شناسایی و تحلیل سلوك عرفاني آن دسته از نمونه‌های اعلایی 
است که در میان این جمع بزرگ، به عنوان مصادیق بارز سالک و عارف، قابل مطالعه هستند. از سوي ديگر، اين 
قلم، خود را منحصر به فرد يا افراد خاصي از شهداي عارف‌مسلك دفاع مقدس نميكند. هر سخن و نوشته‌ به‌‌يادگارمانده 
از شهدا كه در هم سويي كامل با مباني طريقت عرفاني و سخن بزرگان عرفان اسلامي باشد، گواهي روشن بر وجود 

سبك و سياق سلوكي اين شهدا، در تراز بزرگان عرفان اصيل اسلامي است.
يادداشت هاي شهدا كه در اين مقاله، مورد استناد قرار گرفته اند، در کی فرایندِِ انبوه خواني و فيش برداري از 

آثار و دست نوشته هاي شهداي دفاع مقدس، به دست آمده اند.
به هرروي، واکاوی و تحلیل دست نوشته ها، یادداشت ها و سخنان به جایمانده از شهدا، با هدف بازخوانی روش 
سلوکی ایشان، از اهمیتی دوچندان برخوردار میشود. این پژوهش نه تنها برای علاقه مندان به شناخت الگوهای 
عینی و امروزی از سلوک عرفانی ضروری است، بلکه گامی در جهت تبیین و انتقال میراث معنوی دفاع مقدس به 
نسل های آینده به شمار میآید. این دست از مطالعات میتواند مقدمه‌ای برای تدوین سبک زندگی اسلامی مبتنیبر 

پایه های نورانی عرفان ناب اسلامي و عمل محور باشد که برجسته ترین شهدا، تجسم عینی آن بودند.

طرح مسئله

هدف این مقاله، واکاوی چگونگيِِ تجلی آموزه هاي عرفانی »تخلیه« و »تحلیه« در سلوک عملی شهدای دفاع 
مقدس از طریق کی مطالعه تطبیقی است. اما قبل از آن در  بخش طرح مسئله، پس از اشاره اجمالی در مقدمه، 
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به تبیین ژرف تر این مدعا میپردازيم که دفاع مقدس، بستری برای ظهور کی الگوي منحصربه فرد از سير و 
سلوك عارفانه بود. در این فضا، شهدا به مثابه موفق ترين سالکان طریق الهي ظاهر شدند که سیر و سلوک آنان، 
میتواند به عنوان الگویی عینی، کاربردی و به روز برای جامعۀ اسلامی مورد مطالعه و استفاده قرار گیرد. تبیین 

این ضرورت، مبنای منطقی برای ورود به مطالعۀ تطبیقی حاضر را فراهم میآورد.
تجربۀ نورانی دفاع مقدس، از جهت تجلی یافتن ارزش  های والای عرفانی در آن، کم نظیر و یا بینظیر است 
تا جایی که به تعبیر امام خمینی؟رح؟، حتی صدر اسلام نیز چنین فضای معنوی و فوق العاده عرفانی را کمتر به 
خود دیده است )موسوي خمينی، 1378، ج17، ص34(. ایشان در موارد متعددی بر فراتر بودن مقامات معنوی 
که شهدا به آن میرسند از فهم بشر تأکید دارند. به باور ایشان، حتی اگر بتوان برخی از ابعاد دفاع مقدس را 
مورد تجزیه و تحلیل قرار داده و برای دیگران تبیین کرد، اما بُعُد الهى و عرفانى دفاع مقدس بسیار فراتر از 
سطح فهم انسان‌های ب‌‌یخبر از وادی عشق و معرفت است )موسوي خمينی، 1378، ج18، ص332ـ333(. ایشان 
در قدمی بالاتر، بر آنند که مقامات متعالی شهدای دفاع مقدس، حتی بسیار فراتر از آن است که دانشمندان علم 
فلسفه و یا عرفان از عهده فهم و بیان آن برآیند )موسوي خمينی، 1378، ج20، ص390(. از نگاه ایشان ـ که 
خود، در قلۀ عرفان و سلوک بود ـ رزمندگان سرشار از معرفت الله و سراپا عاشق لقاء الله به چنان مقام بلندی 
نزد خداوند دست یافته  اند که سالكان كهنسالی که عمر درازشان را در سلوک الی الله گذرانده  اند، حتی به گرد 

پای آنها هم نمیرسند )موسوي خمينی، 1378، ج16، ص150ـ151(.
رزمندگان و شهدای دفاع مقدس نیز به خوبی به این نکته پی برده بودند که هدف متعالی پیر و مراد آنها از این 
انقلاب، »انسان‌سازی« به معنای متعالی و واقعی آن است. آنها در همین راستا صحنه‌‌ها‌‌ی جبهه و جنگ را به عرصۀ 
کارزار با دشمن درون تبدیل کرده بودند و با رهنمودهای عارفانۀ امام راحل از جهاد اصغر به جهاد اکبر پل زدند. در 

این خصوص دست‌نوشته‌‌ای از شهید بلورچی، به عنوان مشت نمونه خروار، به‌روشنی، گویای مطلب است:

انقلاب اسلامی، انقلابی است که بر پایۀ اسلام و محوری به نام امامت و ولایت میچرخد. انقلابی 
است که از مادیات به معنویات سیر مکیند. سیر من الخلق الی الحق دارد. البته با طی مراحل 
اولیه سیر الی الحق. انقلاب اسلامی انقلابی است که از درون آغاز میشود، بیآنکه توجهی به 
برون افراد کند. انقلاب اسلامی انقلابی است که انسان را از اسفل السافلین به اعلي علیین م‌یبرد. 

و این بُعُد انسانی و معنوی و فرهنگی انقلاب اسلامی است )اکبری مزدآبادی، 1392، ص۱۹۹ـ۲۰۱(

رادمردان بیشماری با حضور در جبهه  ها خود را در متن موفق  ترین و پیشرفته  ترین دانشگاه خودسازی یافتند 
)تعبیر از جبهه به »دانشگاه خودسازی و انسان  سازی« کی کلیدواژه رایج در قاموس رزمندگان دفاع مقدس بود. 
این تعبیر را میتوان در وصیت  نامه  ها و سایر آثار به جامانده از شهدا، به فراوانی مشاهده کرد(. عده فراوانی از 
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رزمندگان دفاع مقدس، عاشقانه مراحل مختلف پیشرفت در این دانشگاه را به سرعت پشت سر گذاشته و مدرک 
قبولی را با امضای شهادت  نامۀ خود، با بالاترین نمره   گرفتند.

معبودا! تو را میستایم که توفیق نصیبم نمودی که در دانشگاه معنویت، سیر و سلوک نمایم و 
علاوه بر گذراندن دوران جهاد اصغر در جهاد اکبر نیز کوشا باشم. )بخشی از وصیت نامه شهید 

جعفرعلی خرم آبادی، در: کشایی آرانی 1390، ص115(.

خودسازی، عرفان و تهذیب نفس، وجهه غالب دوران دفاع مقدس است. درواقع رزمندگانی که با شور و شوق 
در جبهه  ها حضور مییافتند نیز شیفتۀ همین فضای معنوی و عرفانی جبهه شده بودند؛ و این مطلب در آثار 
به  جامانده از رزمندگانی که بسیاری از آنها تا پای جان و شهادت از جبهه  ها دست نکشیدند، موج میزند. برای 
نمونه رجوع شود به یادداشتی که شهید محمدعلی معصومیان پس از مجروحیت و انتقال به پشت جبهه و بستری 
شدن در بیمارستان نوشته است )معصومیان، ۱۳۸0، ص۱۵۴ و ۱۵۵( و یا دست  نوشته  ای که شهید احدی در 

سوگ دوست شهید خود نگاشته است )کمری ۱۳۸۵، ص101-99(.
رزمندگان و شهدای دفاع مقدس، پیش از آنکه خود را کی مرد جنگی در صحنه  های جهاد با دشمن بیرونی 
ببینند خود را مجاهد صحنه‌های جهاد اکبر م‌‌یدانستند. چنان که شهید محمدحسین بهرامی در بخشی از وصیت‌نامه 
خود تصریح میکند: »خدایا تو شاهدی که من صرفاًً برای جنگیدن هجرت نکرده  ام، و هدف اصلیام مبارزه با 
هواهای نفسانی است« )احمدپور ترکمانی 1384، ص172(. شهدا و رزمندگان دفاع مقدس، جبهه را بهترین 

مکان برای خودسازی و تهذیب نفس یافته بودند.

موقعی که از خانه خویش خارج م‌یشدم با نیت خالص و خودسازی خویش به طرف مکان عاشقان 
خدا میرفتم. و احساس خوشحالی مکیردم. و آنچنان شاد بودم که دیگر هیچ چیز در فکرم غیر 
از عبادت خدا و جنگیدن در راه او نم‌یگذشت )بخشی از وصیت‌نامه شهید احد جلالی، در: احمدپور 

ترکمانی 1384، ص168(.

این سطح بسیار بالا و پیشرفته از سلوک و عرفان و معنویت که در جبهه‌های دفاع مقدس منعکس شده و در وجود 
بسیاری از رزمندگان و به خصوص شهدای سرافراز دفاع مقدس متجلی شد هر انسانی را به اعجاب و شگفتی 
وام‌‌یدارد و این چنین است که امام خمینی؟رح؟ و به دنبال ایشان، مقام معظم رهبری و بسیاری دیگر از بزرگان دینی 

معاصر، همگان را به الگوگیری از سبک زندگی نورانی و روش سلوکی شهدای عارف‌مسلک فرام‌یخوانند.

اين وصيت نامه‌هاىي كه اين عزيزان مي‌نويسند مطالعه كنيد. پنجاه سال عبادت كرديد، و خدا قبول كند، 
يك روز هم يكى از اين وصيت نامه‌ها را بگيريد و مطالعه كنيد و تفكر كنيد... از اينها يك قدرى تعلم 

پيدا كنيد )موسوي خمينی، 1378، ج14، ص491؛ همچنین ر.ک. ج18، ص395؛ ‌ج19، ص226(.
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الگوی مبتنیبر سبک زندگی معنوی شهدا گنجینه  ای پربها برای نسل امروز انقلاب است. به تعبیر مقام معظم 
رهبری نیاز امروز جوانان ما آشنایی هرچه بیشتر با این الگو و گنجینه ارزشمند است و این مهم با تبیین و ترسیم 

سرخط  های اصلیِِ زندگی معنوی شهدا و همچنین آرمان  های بسیار متعالی آنها قابل تحقق است.

در بیان زندگینامه‌ شهیدان سعی کنیم خصوصیات زندگی اینها و سبک زندگی اینها و چگونگی 
مشی زندگی اینها را تبیین کنیم، این مهم است... اینها همه قله های اخلاق اسلامی است. امروز 
ما گرفتاریم؛ ما امروز به این چیزها احتیاج داریم... آن الگو را باید در مقابل او ]نسل جوان[ نگه 
داشت؛ اینها الگو هستند، شهدای ما الگو هستند. گاهی بعضیها پیش ما شکایت مکینند که ما 
الگو به جوان  هایمان نشان نمیدهیم؛ خب، این هزاران الگو... اینها را برجسته کنید؛ سیمای منور 
اینها را درست در مقابل چشم جوان  ها نگه دارید... این ییک از آن مسائل بسیار مهمی است که 
میتواند الگوسازی کند... بنابراین، این یک نکته است که ما... سبک زندگی شهیدان را، برای 
جوان  هایمان، برای نسل  های رو به آینده مان تصویر کنیم، ترسیم کنیم )بیانات رهبر معظم انقلاب 
در دیدار اعضای ستادهای برگزاری کنگره شهدای استان های کهگیلویه و بویراحمد و خراسان 

شمالی، 1395/07/05(.

حال که وجهۀ عرفانی شهدای دفاع مقدس و ضرورت الگوگیری از آن روشن شد، در ادامه، تلاش میکنیم تا 
تحلیلی ساده، علمي و در عین حال، کلان از سیره سلوکی شهدای دفاع مقدس ارائه دهیم.

در کی نگاه کلان و جامع میتوان مجموعه سبک زندگی سلوکی ـ عرفانی شهدای سرافراز دفاع مقدس 
را در دو محور اصلی »تخلیه« و »تحلیه« خلاصه کرده و بر اساس آن، الگویی مبتنیبر سیرۀ عملی شهدا برای 
سبک زندگی معنوی و الهی، ارائه داد. چنان که خواهد آمد، این روکیرد عرفانی شهدا، مبتن‌یبر قانون مهم »تخلیه 

ـ تحلیه« در عرفان اسلامی است .

1. چارچوب نظری؛ تبیین مفاهیم »تخلیه« و »تحلیه« در متون عرفان اسلامی

در این  بخش مبانی اصطلاحی، مراتب، و جایگاه این دو آموزه به عنوان دو رکن اساسی سیر و سلوک عرفانی، 
در آثار بزرگان عرفان عملی مورد بررسی قرار میگیرد. هدف از این  بخش استخراج و تدوین الگوی نظری 

سلوک بر پایه تخلیه و تحلیه است که به عنوان معیار و چارچوبی برای تحلیل  بخش دوم عمل خواهد کرد.
1ـ1. مفهوم  شناسی »تخلیه« و »تحلیه« در اصطلاح عرفانی

واژۀ »تخلیه« در لغت به معنای تهی کردن و واژۀ »تحلیه« به معنای زینت   کردن است. در اصطلاح عارفان، 
»تخلیه« عبارت است از اينکه انسان، ساحت وجودی خود را از هر پلیدی، که مانع قرب و وصل به حق متعال 
است پیرایش کند. بر سالک است که در مقام تخلیه، خود را از رذائلی همچون بخل و حسد و کبر و در مراحل 
بالاتر، از تعلق خاطر به ما سوا بزداید و وجود خود را از هر گونه بدی و نقصان، خالی گرداند. و »تحلیه« عبارت 
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است از اينکه انسان وجود خود را به زیباییها و فضائل اخلاقی همچون اخلاص، توکل، ایثار و در مراحل بالاتر، 
به اسماء الهی و هر آنچه که موجب زینت نفس و تقرب به حق متعال است بیاراید.

به نظر م‌‌یرسد در آثار عرفانی موجود، این ابونصر سراج طوسی است که برای اولین بار به تعریف دو اصطلاح 
عرفانی »تخلّیّ« یا همان تخلیه و »تحلّیّ« یا همان تحلیه پرداخته است. او تخلّیّ را به پشت  کردن به هر آنچه 
که سالک را به خود مشغول میدارد تعریف کرده و برای دست‌ یافتن به این مقام، خلوت و عزلت‌ داشتن را مفید 

میداند )سراج طوسى، 1914، ص362ـ363(.
بــازدارىدل ـتــو ـجــاى تجـلــى اـســت ـچــو تخـ�لــى  ياـفــت هــواش ـ كــز ـ گــر ـ فــس نـ قــش نـ ز نـ

)جندى 1362، ص16(

همچنین به گفتۀ سراج، تحلّیّ یا همان تحلیه آن است که سالک، رفتار و گفتار خود را در مزیّّن و محلّیّ بودن 
به فضائل اخلاقی، شبیه عارفان، پاکان و صادقان قرار دهد: »التحلّىّ التلبّّس و التشبّّه بالصادقين‌ بالأقوال و إظهار 

الأعمال... و التخلّىّ هو الاعراض عن العوارض‌ المشغّّلة بالظاهر و الباطن« )سراج طوسى، 1914، ص362ـ363(.
این تعریف از تخلیه و تحلیه پس از سراج طوسی در آثار و کتب عرفانی متأخر از وی نیز تکرار شد تا سرانجام 
به عنوان تعریف رسمیِِ اين اصطلاح عرفانی، جایگاه خود را یافت. خرگوشی )خرگوشى، 1427ق، ص400( و 
هجویری )هجويرى، 1375، ص504( و ابوالقاسم قشیری )قشيرى، 1389ق، ص53( و غزالی )غزالي، بیتا، ص 
‌6و 9( و روزبهان بقلی )بقلى شيرازى، 1374، ص616(، برخی از کسانی هستند که مضمون و محتوای همان 
تعریف سراج طوسی در کتاب اللمع را تکرار کرده  اند. و البته پس از آنها نیز این تعریف به کرّّات در توضیح و 

تبیین اصطلاح عرفانی تخلیه و تحلیه تا به امروز تکرار شده است .
2ـ1. جایگاه ویژه »تخلیه« و »تحلیه« در عرفان عملی

هر منزل سلوکی و هر ریاضت عرفانی، یا صبغه سلبی داشته و در آن، تخلیه و پیراستگی از نوعی رذيلت مطرح 
است و یا رنگ و روی اثباتی داشته و سالک در آن به دنبال تحلیه و آراستگی به نوعی فضیلت است. بر این 
پایه، قانون »تخلیه ـ تحلیه« محور سیر و سلوک الی الله و اساس ریاضت در عرفان به شمار میآید و نقش 
کلیدی تخلیه از مجموعه رذائل و تحلیه به مجموعه فضائل، در مسیر سیر و سلوک الی الله تا آنجاست که برخی، 
همه عرفان و سیر و سلوک را در آن دو خلاصه کرده  اند، چنان که فناری در کتاب مصباح الانس، علم سلوك یا 
به عبارت رایج  تر علم عرفان عملی را با تأکید بر همین دو جنبۀ اساسی تعریف میکند. از نگاه وی، علم سلوک، 

علمی است که در آن، چند و چون تخلیه باطن سالک از مُُهلکات و تحلیه آن به مُُنجیات بررسی میشود.
»و علوم الباطن... ان تعلقت بتعمير الباطن بالمعاملات القلبية بتخليته‌ عن المهلكات و تحليته‌ بالمنجيات، 
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فََعِِلمُُ التصوف و السلوك« )فنارى، 1374، ص27(.
نتیجه آنکه در طریقت سلوک به سوی پروردگار دو عنصر تخلیه و تحلیه، مهم  ترین و اساسیترین نقش را 
بر عهده دارند. به همین خاطر، غزالی و همچنین عبدالرزاق کاشانی، جان مطلب در توضیح طریقت سلوک الی 

الله را در دو مقام تخلیه و تحلیه خلاصه کرده  اند.

ان طريقتهم ]ای: طريقة العرفاء[ إنما تتمّّ‌ بعلم‌ و عمل‌؛ و كان حاصل عملهم قطع عقبات النفس، و 
التنزه عن أخلاقها المذمومة و صفاتها الخبيثة، حتى يتوصل بها إلى تخلية القلب عن غير اللّهه تعالى و 

تحليته بذكر اللّهه )غزالى، 1416ق، ص552(.
و قد اختصر الكلام فيه ]ای: فی تعریف الصوفي[ بأنه إنما يقال صوفى لمن صُُوفِِىََ، لصفائه عن الكدر 
حين تخلّىّ‌ عن جميع الخلائق الخسيسة و تحلّىّ‌ بجميع الخلائق النفيسة. )کاشانی، 1426ق، ‌ج2، 

ص469؛ همچنین، ر.ک. سكندرى، 1426ق، ص105(.

ابن سینا نیز بر اساس همین نگاه است که مجموعه منازل سلوک را در نمط مقامات العارفین کتاب الاشارات خود 
به دو  بخش تخلیه و تحلیه تقسیم کرده است. خواجه نصیرالدين طوسی در شرح این قسمت از الاشارات به 
پیروی از فخر رازی )طوسى، 1375، ج2، ص621 و622( بر این مطلب تأکید میکند که ابن سينا در این  بخش 
همۀ مقامات و منازل سلوک را در عبارتی کوتاه با استفاده از آموزۀ عرفاني تخلیه و تحلیه بیان کرده است. به 
تصریح خواجه نصیرالدين این قاعده در بین اهل معرفت مشهور است که سالک با عمل به تخلیه و تحلیه است 
که به کمال راه می‌یابد؛ همان گونه که بیمار نیز با دو عمل »تنقیه« و »تقویت« است که تندرستی خود را می‌‌یابد. 
درواقع تنقیه که خالی کردن بدن از عوامل بیمار‌‌یزا است به منزله مقام تخلیه بوده و تقویت بدن با عوامل مقوی، 

به منزلۀ تحلیه باطن به فضائل است )طوسى، 1375،  ج3، ص9﻿38(.
3ـ1. مراتب سلوكي »تخلیه« و »تحلیه«

از این نکتۀ مهم نباید غافل ماند که تخلیه و همچنین تحلیه، به حسب مراتب سالکان، مراتب و سطوح متفاوتی 
دارد؛ یعنی از سالکان مبتدی، تخلیه و تحلیه در مراتب نخستین مورد انتظار است و از سالکان در مراتب پیشرفته، 

نهاییترین مراتب تخلیه و تحلیه انتظار مي رود.
مراتب نخستین تخلیه، پیراستن درون از پلیدیهاي معمول ـ یعنی گناهان و رذائل و آلودگیهای اخلاقی 
ـ است، اما در مراتب بالاتر، سالک کم کم به چنان اوجی دست مییابد که هر گونه تعلق را به هر چیزی جز 
حضرت محبوب، دست وپاگیر پرواز خود به وادی قرب و وصال میبیند و در اینجا است که هر گونه وابستگی 

به جز خداوند را باید از خود، تخلیه کند، و این نهاییترین مرتبۀ تخلیه خواهد بود.
در همین زمينه نجم الدین کبری ـ که از شناخته  شده  ترین مشایخ سلوک در تاریخ عرفان به شمار میآید ـ 
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طهارت و صفا و پاکی باطنی سالک را ابتدا به تخلیه او از هواهای آلوده نفسانی دانسته و طهارت حقیقی و نهایی 
او را به تخلیه درون از ما سوی الله معرفی کرده و مینویسد: »طهارة الشةعير بالماء، و طهارة الةقيرط بالتخلية 
نع الهوى و طهارة القحيةق خلوة اللقب عما سوى‌ اللّهه‌ عتالى« )كبري، 1426ق، ص96(. نراقی نیز کمال انسان را 
ابتدا به تخلۀی او از صفات ردیئه و اخلاق رذیله دانسته و کمال نهایی او را به تطهیر درون و تخلۀی آن از هر چه 
ما سوی الله است میداند. او هدف اصلی خود از نوشتن کتاب جامع السعادات را رساندن انسان به همین نقطۀ 
نهایی معرفی میکند و مینویسد: »و كمال القوة العملية التخلي نع الصفات الردةي و اللحتي بالأخلاق المرضية 
مث القرتي منه إلى طتهير السر و تخلي‌هت عما سوى‌ ا‌لله سحبانه. و هذا هو الكحمة العملية التي يشتمل هذا التكاب 
لعى بيانها« )نراقی، بیتا، ج1، ص40ـ41(. غزالی نیز تخلیه از اخلاق رذیله و صفات خبیثه را مقدمۀ مرتبۀ نهایی 

تخلیه، یعنی تخلۀی قلب از هر آنچه جز خدا است میداند )غزالي، 1416ق، ص552(.
مرتبۀ نهایی تخلیه، یعنی رهایی از ما سوی الله به عنوان غایت قصوای سیر و سلوک، چنان جدی و پراهمیت 
است که برخی، عرفان و سلوک را به‌ »التبرّّى عمن دونه، و التخلى‌ عمن سواه« تعریف کرده‌اند )سلمى، 1424ق، 

ص189(، یعنی اساساًً عرفان عبارت است از خالی و پاک   شدن از هر آنچه جز خدا است.
همچنین مبحث مراتب سلوكي تحليه، متناظر و متقارن با مبحث مراتب سلوكي تخليه، قابل طرح است؛ يعني مراتب 
ابتداییتر تحلیه، اگرچه با آرایش درون به زیبا‌ییهای فضائل اخلاقی آغاز م‌یگردد، ولی در مراتب نهایی، سالک باید زیبایی 
درونی و معنوی خود را به اوج »تخلّقّ به اخلاق الهی« برساند و کم کم به جایی برسد که همۀ اخلاق زیبای الهی و به‌عبارتی، 

همۀ اسماء حسنای حق را در خود دارا شود و به دیگر سخن، آینۀ تمام‌‌نمای اسماء حُُسنای الهی قرار بگیرد.

اين نصيحت ]پیامبر اکرم؟ص؟[ را به جان و دل بپذير، و خُُلق خداىي كه »تخلّقّوا باخلاق‌ الله« 
)مجلسی، 1403ق، ج58، ص129(‌ پيشه گير... و به افعال نيكو باطن خود را مىآراى تا از حُُسن 
خُُلق به احسن خُُلق برآىي، تا نيكوترِِ نيكوان تو باشى به وقت ظهور صفت كه از عالم غيب، آيد 

به صورت )انصارى، 1377،  ج1، ص25(.

پیر هرات در عبارت بالا توضیح میدهد که چگونه سالک با عمل کردن به دستور نبوی »تخلّقّوا باخلاق‌ الله« 
از مرتبۀ اولیه تحلیه به حُُسن خلق به مرتبۀ برتر تحلیه به احسن خلق راه مییابد.

در نگاه اهل معرفت، مراد پیامبر اکرم؟ص؟ از سفارش به تخلّقّ به اخلاق الهی، پیاده کردن اسما و صفات 
حسنای الهی در همۀ جوانب اخلاق سالک است. سالکِِ منتهی و متخلق به اخلاق الهی، از هر کدام از اسماء 

حسنای الهی نصیب و بهره  ای خواهد داشت.

»منتهى العبد أن يتخ���������������ل��������������ُ بعض المشايخ يقول: ‌إن سالك الطريق إلى الله 
تعالى قبل أن يقطع الطريق تصير الأسماء التسعة و التسعون أوصافا له. أي يكون له من كل واحد نصيب« 

)غزالي، ب‌یتا، ج5، ص86ـ87(.
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2. میدان مطالعه عملی؛ بازخوانی سلوک شهدای دفاع مقدس در پرتو تخلیه و تحلیه

این  بخش با اتکا به چارچوب نظری تدوین  شده در  بخش پيشين، به مطالعۀ موردی و تطبیقی دست نوشته های 
شهداي دفاع مقدس میپردازد. محور اصلی، پاسخ به این پرسش است که مفاهیم عرفانی »تخلیه« و »تحلیه« 

چگونه در سلوک عملی شهدا متجلی شده است.
تحلیل موازی دو  بخش پيش گفته، امکان انطباق ساحت نظر با ساحت عمل را فراهم م‌یسازد. این روکیرد خاص، 
این توانایی را به مقاله م‌یدهد تا ضمن نشان دادن وفاداری سلوک شهدا به اصول ناب عرفان اسلامی، به تبیین عرفان 
عملیِِ برآمده از متن دفاع مقدس بپردازد و در نهایت، الگویی زنده و قابل اقتدا از سیر و سلوک عارفانه را معرفی نماید

بنابراين در ادامه، تخليه و مراتب آن را و سپس تحليه و مراتبش را در روش سلوکی شهدا بررسي ميكنيم 
تا انطباق سبك سلوك شهداي دفاع مقدس بر روش اصيل و عرفانيِِ تخليه ـ تحليه روشن شود.

1ـ2. تخلیه و پیراستگی از رذائل در سبک زندگی و روش سلویک شهدا

ازآنجاکه تخلیه و پالایش درون از انواع رذائل و آلودگ‌‌یها، رکن اساسی سیر و سلوک الی الله به‌شمار م‌‌یآید، شهدای 
دفاع مقدس نیز به آن توجه جدی داشته‌اند. به این مقام مهم سلوکی، از جهات و زوایای مختلفی در کلمات و 
سخنان به‌جامانده از شهدا اشاره شده که نگاه نافذ و نورانی شهدا به مسائل پیرامونی مقام تخلیه را روشن مینماید

به باور آزادمرداني همچون شهيد چمران، بسياري از انسان‌‌ها به خاطر ناتوانی از تخلۀی خود از رذائل و تعلقات 
دنیوی است که از وادي سير و سلوک الي الله بيگانه  اند. اين دست از انسان  ها، همچون کرم  هايي هستند که در 
انواع لجن  ها و تعفن  ها مي  لولند و به سير و سياحت در کثافاتي که آنها را همچون تار عنکوبتي، اسير خود کرده 
است، دلخوشند )قابل توجه، آنکه امام باقر؟ع؟ نیز فرمودند: حكايت شخص حريص به دنيا، حكايت كرمی است 
كه هر چه بيشتر بر خود ميتَنَََد، راه بيرون آمدنش دورتر شود تا آنكه از غصه بميرد )کلینی، 1369، ج3، ص202((. 
بر اين اساس، به باور اين شهيد بزرگوار، پالايش دروني، امري کاملًاً ضروري است؛ زيرا تا انسان خود را از بند 
اسارت اين تعلقات دست وپاگير و ذلت  بار، تخليه نکند از مرتبۀ حيواني بالاتر نيامده و به حقيقت زندگي متعالي 
انساني دست نخواهد يافت. به قول شهيد محمدعلي معصوميان »آنهايي که مرگ را فراموش کرده  اند و به دنيا 
و تعلقات دنيايي چسبيده‌‌اند و چون عجوزه‌اي در کنج خانه خزيده‌‌اند، چه مي‌‌دانند عشق و عروج روح يعني چه؟!« 

)معصومیان، 1380، ص58(.

در دنيا آدم  هايي هستند که به ظاهر زنده  اند، نفس ميکشند، راه مي روند، حرف مي زنند، زندگي 
ميکنند، اما در حقيقت اسير دنيا بوده... از خود اراده و اختياري ندارند. آلت بلا اراده عوامل طبيعتند... 
براي آنکه زندگي کنند آنچنان به ذلت و اسارت تن در مي دهند و در قفس احتياجات کثيف مادي 



55تحلیل سلوک عارفانه شهدای دفاع مقدس بر پایۀ دو آموزۀ »تخلیه« و »تحلیه«

اسير مي شوند و قيود و حدود مادي، مثل تار عنکبوت آنچنان آنها را اسير و برده مي سازد که در 
حقيقت، مرده‌‌اند و زندگي آنها معادل مرگ و نيستي است. و اکثريت بشريت از ميليون‌‌ها و ميلياردها 
مردمي که همه روزه به دنيا قدم مي گذارند و زندگي ميکنند و مي  روند از همين قماشند... هميشه 
تسليم قيود ذلت بار و شرايط ننگيني هستند که زندگي بر آنها تحميل ميکند. آنها شرف و حيثيت 
خود را مي دهند، شخصيت و ارزش انساني خود را فدا ميکنند، روح خود را از دست مي دهند، 
حيات حقيقي خود را نابود ميکنند تا زندگي مادي را تأمين نمايند. مانند کرمي که در لجن مي  لولد 
با ننگ و ذلت، نفس  و خوش است که بوي تعفن ننگ و ذلت و پستي را استشمام ميکند. و 
ميکشد... انساني مي  تواند زندگي حقيقي داشته باشد که اسير و برده زندگي نگردد. هيچ چيز 

حتي خود زندگي، او را به قيد و بند اسارت و ذلت نکشاند )چمران، 1391، ص46-45(.

شهيد مهدي جعفريان خليل آباد نیز در اين نگاه، کاملًاً موافق با شهيد چمران بوده و به دنبال تخلیه و رهایی از 
دنیا و همۀ تعلقات آن است. او خدا را شاهد مي گيرد که شهداي دفاع مقدس، دنيا را به دنياپرستان واگذار کردند 
تا همچون کرم ها در مرداب متعفن دنيا بلولند و به زندگي پست و مادي شان دل خوش باشند. شهيد جعفريان 
در ادامه، تخليه از ما سوا را از خداوند مسئلت داشته و مي نويسد: »خداوندا! مي  داني که با دلي پر درد به طرف 
تو مي  آييم و دنيا براي ما به زندان تبديل شده است، هر چه زودتر ما را از اين زندان هولناک، رهايي عنايت 
فرما« )مؤسسۀ فرهنگی هنری قدر ولایت، 1390، ص77(. شهيد آويني نيز تمامي کساني را که در گرداب 
عادات پوچ و روزمرگي  هاي بي  حاصل، حيران مانده  اند مردگان قبرستان  نشين معرفي کرده و تأکيد مي  کند که 
پر کشيدن به آسمان معنويت و قرب الهي جز با تخليه وجود خود، از تعلقات پست مادي، ممکن نخواهد بود. او 
شهيدان را بهترين پيراستگان از آلودگي  هاي تعلقات مادي مي  بيند و ازاين  روست که براي دست   يافتن به مقام 

تخليه، از شهدا استمداد مي  گيرد )ذاکری شاندیز، 1392، ص53(.
»رهايي از تعلق« کليدواژه‌‌اي پرتکرار در کلمات به‌جامانده از شهدا براي اشاره به مقام تخليه است. شهيد آويني، 

غايت عالم هستي و آفرينش همۀ خلقت را سر برآوردن انسان‌هايي مي‌‌داند که بر هر تعلقي فائق آمده باشند.
نمايش خلقت جهان، پرورش انسان  هايي است که در برابر شدائد، بر هرچه ترس و شک و ترديد و تعلق 

است غلبه کنند و حسيني شوند )ذاکری شاندیز، 1392، ص53(.
به باور اين شهيد سعيد وجه مشترک شقايق و شهيد در حريت و آزادگي آنها از هرچه رنگ تعلق است مي‌باشد

شقايق را وحشي مي  خوانند؛ چراکه آزاده است و رنگي از تعلق ندارد. در دشت  هاي دور، لابه لاي سنگ  ها 
مي رويد و به آب باران قناعت مي  کند تا هميشه تشنه باشد و بسوزد. داغ دلش و گلبرگ  هاي به خون آغشته  اش، 
راستي که او را به شهيد مانند مي کنند، و عجبا از اين تمثيل که چه به جاست! )ذاکری شاندیز، 1392، ص54(

شهيد احدي نيز به زيبايي هرچه تمام  تر توضيح مي  دهد که چگونه هر روز، عاشورا و هر زمين، کربلا است. 
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و چگونه تنها و تنها کساني مي  توانند در اين معرکه سرنوشت  ساز با امام حسين؟ع؟ باشند که از تعلق  ها بريده 
باشند؛ زيرا در اين معرکه، سخن از تقديم کردن خون و جان به حضرت دوست است و اين مهم براي کساني 

که نتوانسته  اند خود را از آلودگي  ها تخليه کنند امکان  پذير نخواهد بود )کمری، 1385، ص45(.
شهید مردانی در دست  نوشته  های خود، سالک را ناچار از تخلیه میداند. او توضیح میدهد که آلودگی به 
آفات و رذائل، چه گرفتاریها برای دل و معنویت و طهارت باطنی آن، به دنبال دارد. به باور این شهید بزرگوار، 
تا انسان، قلب خود را از امراض و رذائل، پاک نکند، بیماردل است و چاره  ای جز آن ندارد که در مقام تخلیه، 
وجود خود را از زنگارها و آلودگیها و تیرگیها بیالاید. دل وابسته به اغیار، بت  خانه است و سالک حتماًً باید 

بت  ها را از کعبۀ دل بیرون ریخته و آنجا را برای تجلی حق متعال تطهیر کند.
گاهی دل، بت  خانه میشود ]گویا این شهید سعید، در این سخن خود، ناظر به سخن امام خمینی؟رح؟ است؛ 
زیرا حضرت امام هم دل انسان غیر الهی را بت خانه و نفس او را مادر بت‌ها میداند )ر.ک. موسوي خمينی، 
1388الف، ص120ـ122؛ همچنين، ر.ک. مولوی، 1375،  ج1، ص37([. و تو میپنداری که خدای، در خانه دلت 
جا گرفته است. گاهی دل، زنگار میگیرد و دیگر جلوه الهی در آن نمیبینی و نور معرفت و یقین در آن نمیتابد. 
گاهی دل، بیمار است و حتی لذیذترین معارف وحی و گران بهاترین ارزش های معنوی نیز به مزاج آن نمیسازد. 
گاهی دل تارکی است و هیچ زاویه ای از آن، از نور حقیقت روشن نیست. باید به باطن رسید و مداوایش کرد و 

دل را صفا و صیقل داد و بت ها را از کعبۀ دل بیرون ریخت و آنجا را تطهیر کرد.
ای آنکه خانۀ خود را شست وشو داده و لباس چرکینت را میشویی، چهرۀ دل را نیز با صیقل توبه و آب 

پشیمانی از آلودگیهای گناه و نفس پرستی و خودخواهی و غفلت و غرور، بشوی.
چهرۀ دل، به تطهیر و پاکسازی سزاوارتر است؛ چراکه خداوند بیش از برون به درون و بیش از قال به حال 

مینگرد )موظف رستمی، 1385، ص53(.
در عبارت فوق، آنجا که این شهید سعید مینویسد: »ای آنکه خانۀ خود را شست وشو داده و لباس چرکینت 
را میشویی، چهره دل را نیز با صیقل توبه و آب پشیمانی از آلودگیهای گناه و نفس پرستی و خودخواهی و 
غفلت و غرور، بشوی«، شباهت بسیار نزدیکی دارد با برخی تمثیلات که عارفان در طول تاریخ برای تبیین مقام 
تخلیه بیان داشته  اند. براي نمونه، جنید بغدادی در قالب مثال، توضیح داده است که کسی که تازه از خواب غفلت 
بیدار شده و سودای وصول به درگاه پروردگار عالم را در سر میپروراند، مانند کسی است که از چاه فضولات 
بیرون جسته و درحالیکه سر تا پایش آلوده به انواع نجاسات و کثافات است، به نزد عطرفروش رفته و از او 
بخواهد که او را معطر و خوش  بو سازد. طبیعی است که عطار چنین شخصی را قبل استفاده از عطر توصیه به 
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تطهیر و پا‌ک کردن خود از آلودگیهایش میکند. سالک نیز قبل از هر چیز باید در مقام تخلیه به تطهیر خود 
از هر نوع پلیدی بپردازد. )جنید بغدادی، 1425ق، ص61(. شهید مردانی، در جایی دیگر نیز به این تمثیل اشاره 
دارد. او ضمن آنکه تخلیه از آلودگیها را نوعی هماهنگی با آهنگ هستی و ناقوس آفرینش میبیند، بر سالک 
لازم میداند که »دست جان را از آلایش دنیازدگی بشوید و روی دل را از چرکاب تعلقات پاک کند و به این 

ترتیب، پای رفتن را از بند وابستگی رها کند« )موظف رستمی، 1385، ص، 56(.

1ـ2ـ2. مراتب نهایی مقام تخلیه در سبک زندگی و روش سلویک شهدا
چنان که گذشت، به باور عارفان، مرتبۀ نهایی تخلیه، رهایی سالک از ما سوی الله است. شهدای راه يافته به اوج 
عرفان و سلوك نيز نگاه به این قله رفیع داشته‌‌اند. برای نمونه، شهید بلورچی در نگاه بلند خود، اوج مقام تخلیه، 
یعنی رهایی از ما سوی الله را در نظر م‌‌یگیرد. وی وابستگی انسان به هر کدام از تعلقات مادی را در هر سطحی 
که باشد مزاحم مسیر تکامل معنوی دانسته و تخلیه و تجرید از این ناخالص‌یها را شرط رسیدن عبد به مقام خلوص 
و پاکی م‌‌یداند. در نگاه عرفانی این شهید بزرگوار علت عمده فاصله‌‌ افتادن میان عبد و حق متعال، همین وابستگ‌‌یها 
و تعلقات قلبی او به ما سوی الله است. مجرد شدن، بریدن از غیر و رها کردن هرچه جز خدا، راه رسیدن به کمال 

انقطاع الی الله است و کسی که به این مرتبه برسد حق مقام عرفانی تخلیه را به طور کامل ادا کرده است.

عزت آدمی به این است که تا آنجا که میتواند از تعلقات به مادیات در زندگیاش بکاهد... ابتدا 
باید مجرد شد، آنگاه میتوان عبدی خالص گشت. باید دیده دنیا بین را عادت دهیم که دیگر دنیا 
نبیند. سپس آن را این گونه خو دهیم که خدا را ببیند. چه میگویم؟! اصلًاً اگر دیده، دنیا را ندید 
خود خدا را م‌یبیند؛ دیگر نیازی به تربیت نمیباشد. نفس آدمی اصولًاً با خداشناسی سنخیت دارد. 
مگر نه آنکه فرمود: »و نفخت فیه من روحی«. روح آدمی با روح خدایی سازش دارد. حال چگونه 
میشود تا این حد میان بندگان و خدا با اینکه به این میزان شدید سنخیت وجود دارد فاصله افتد؟! 
علت عمده  اش از تعلقات است. تا قلب از وابستگی به ما سوی الله آزاد نشود، هرگز خدای در آن 
جای نمیگیرد. قلب یا جایگاه غیر است یا جایگاه خدا. اگر مملوّّ از محبت غیر مولا باشد، دیگر 
جایی برای محبت عزیز کریم یافت نمیشود. بیاییم غیر خدا را رها سازیم و خود را بنده مولای 
خودمان کنیم... باشد که در این مسیر، کمال انقطاع برایمان حاصل شود انشاءالله تعالی... با ایمان 
به پیروزی رزمندگان اسلام. التماس دعا. الحقیر علی بلورچی، ۲۹ محرم الحرام ۱۴۰۷ـ۱۳۶۵ 

)اکبری مزدآبادی، 1392، ص181و182(.

2ـ2. تحلیه و آراستگی به فضائل در سبک زندگی و روش سلویک شهدا
شهدای دفاع مقدس به خوبی از نقش کلیدی تحلیه در مسیر سلوک الي الله، آگاه بودند. آنها بر اين مسئله تأکيد 
دارند که اين فضيلت  ها و و خُُلق و خوي  هاي نيکو است که نفس سالک را زیبایی بخشیده و به سوي شکوفايي 

و نورانيت هرچه بيشتر سوق مي  دهد.
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شهيد اسکندري با نظر به کتاب اخلاقي معراج السعاده به اين قاعدۀ مهم اشاره دارد که در مسير تحليه و 
آراستن نفس به اخلاق جمیله، انسان بايد به تعديل قواي وجودي خود بپرازد؛ چراکه همۀ رذيلت  ها و زشتیها 

از افراط و يا تفريط در قواي انساني برمي  خيزد )اسکندری، 1392، ص۲۰۴(.
شهيد بلورچي نیز احاديث و دستورات فراواني که از امامان معصوم؟عهم؟ در باب دعوت به محاسن اخلاقي 
وارد شده است را تأکيدي بر اهميت ويژه تحليه دانسته و در ادامه توضيح مي  دهد که زيباسازي دروني یا همان 
تحلیه، وظيفه اي است که در قالب تهذيب نفس بر عهده سالکان است. هر کسي در اين دنيا با اعمال و کردار 
خود، مشغول ساختن و شکل‌  دادن به نفس خود است. غالب مردم چون دچار غفلتند متوجه نيستند که با کارهاي 
نامناسب خود، چه صورت زشت و ديوگونه  اي به واقعيت نفس خود مي  دهند. اما سالکي که قدم در مقام تحليه 

گذاشته است تلاش مي  کند تا نفسِِ در حال شکل  گيري خود را به زيباترين محاسن عرفاني بيارايد.

آنچه که بسيار زياد در احاديث و دستورات ائمۀ اطهار؟عهم؟ به آن امر شده است داشتن و کسب 
کردن حُُسن خُُلق است... تيکه عظيمي به ساختن صورتي زيبا براي نفس شده است که همان 
تهذيب نفس است. نفس آدمي در ابتداي خلقت هم استعداد شر دارد و هم استعداد خير؛ اما عموماًً 
جنبۀ شرّّ آن را رونق مي  بخشند، لذا نفس، هيئتي زشت و ناپسند پيدا ميکند. پس بر ما است که 
اين صورت زشت و ديوگونه را به صورت زيبا و پاک مبدل گردانيم... لذا در حديث است که از 
پيامبر اکرم؟ص؟ پرسيدند: بهترين چيزي که به بنده داده شده است چيست؟ فرمودند: حُُسن خُُلق. 
بايد نفس را آماده و مهيا  آري، آنچه موجب سعادت دنيا و آخرت مي گردد خُُلقي حََسََن است. 
ساخت. بايد تهذيب نفس را انجام داد... بايد هرچه سريع‌تر به جايي رسيد که نفس بتواند صورتي 

زيبا کسب کند؛ چراکه عمر قليل است و فرصت کم و اندک )اکبری مزدآبادی، 1392، ص189و190(

سالک در مسير تخليه از رذيلت  ها و تحليه به فضيلت  ها نبايد از نقش کليدي دعا و تضرع به درگاه الهي غافل 
بماند. شهيد علي خليل مقدم به خوبی از اين نکته آگاه است. او بخشي از مناجات‌ سحرگاه خود با پروردگارش 
را به قلم آورده است. در اين مناجات، شکايت از گرفتاري در رذيلت  ها )تخلیه( و آرزوي دستيابي به فضيلت  ها 
)تحلیه( موج مي  زند. شهيد خليل مقدم در دل شب، ملتمسانه از خداي خود مي  خواهد که او را در مقام تخليه 
ياري رساند تا از زشتي  ها رهايي يابد و دست او را در مقام تحليه بگيرد تا به ياري خداوند، خود را به زيبايي  هاي 
امامان  و  اکرم؟ص؟  پيامبر  از  پيروي کامل  تفکر، علم، عبوديت حقيقي،  اراده،  آزادگي،  انسانيت، حريت،  عقل، 
معصوم؟عهم؟، بصيرت، پرهيزگاري، شرکت در جهاد اکبر، منتظر مهدي ؟عج؟ بودن، امر به معروف و نهي از منکر، 
محبت و بغض در راه خدا و براي خدا، مردانگي، ايثار، استقامت، صبر بر مصيبت  ها، ياري   رساندن به مستمندان، 

تواضع، کظم غيظ و... بيارايد.
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خداوندا! بار الها! کمک کن تا خود را دريابيم. کمک کن تا از اين غرق در هوا و هوس ها برهيم.
... خدايا! تا کي من و من و من کردن؟!

خدايا تا کي من بودن؟! تا کي اسير من بودن؟! تا کي؟ آخر تا کي؟!
... خدايا! تا کي اين غل و زنجيرها به دست و پاي و برگردن  ها آويختن؟!

... خدايا! تو خود به ما ديده  اي بينا عطا فرما تا با آن حقايق زندگي را آن گونه که هست ببينيم و 
درک کنيم. به ما قدرتي عطا فرما که تشخيص حق را از باطل دريابيم.

خدايا! حال که جوانيم به ما قدرت تصميم  گيري صحيح را عطا فرما و ما را در جواني که شايد عمر 
ما ان شاءالله در آن ختم بشود پرهيزگار گردان. ما پرهيزگاري را در جواني آرزومنديم.

خدايا! به ما شرکت در جهاد اکبر و منتظر مهدي بودن را، در راه حق بودن را، امر به معروف و نهي 
از منکر را، زکات دادن را، خمس پرداختن را، دوست   داشتن براي خدا و دشمن   داشتن براي خدا 
را، صدقه‌ ‌دادن را، روزه ‌‌گرفتن را که از فردا شب شروع مي شود، ترک گناه کردن را، ترک مکروهات 
را، انجام واجبات و انجام مستحبات را، مردانگي را، ايثار را، استقامت را، صبوري را در مقابل 
مصيبت  ها، ياري   رساندن به مستمندان را، به  دور ريختن خودخواهي ها را، خشم خود فروخوردن 
را، از مال خود گذشتن را، از جان خود گذشتن را، از پدر و مادر و برادر و خواهر و خويشان و 
اهل بيت خود گسستن و به خدا پيوستن را، همه و همه را... همه و همۀ اين چيزها را در جواني 

مي خواهيم. و آرزومنديم که در جواني به آنها دست يابيم ان شاء الله.
سـاعت 2: 12 دقيقـه بامـداد کيشـنبه ۲۷ فروردين ۱۳۶۷. )فتحی لوشـانی و علمدار حسـين، 

1387، ص129-127(.

1ـ2ـ2. مراتب نهایی مقام تحلیه در سبک زندگی و روش سلویک شهدا

شهدای دفاع مقدس در مراتب ابتدایی تحلیه متوقف نشده و بلکه به دنبال تخلق به اخلاق الهی و مظهریت 
برای اسماء حسنای خداوند به عنوان بالاترین سطح از مقام تحلیه بودند. برای مثال، شهيد بلورچی، نفس و 
واقعيت دروني انسان را امانتي الهي مي  نامد که از سوي پرودگار به انسان عنايت شده و از او خواسته‌ شده قدم 
در وادی تحلیه نهاده و در مراتب نهایی، تا به حد زيبايي جمال و جلوه خداوندي، آن را بيارايد. به باور این شهید 
سعید، غايت نهايي آفرينش انسان، مظهریت اسمای الهی و آينۀ تمام  نماي خداوندي شدن است. و راه آن هم 
جز تحليه در بالاترین سطح آن نيست، چنان که عارفان در مقام آراستگی به تحلیه، اين دستورالعمل نوراني را 

قِِا الله«. از پيامبر اکرم؟ص؟ با گوش دل دريافت داشته  اند که: »تََخََقَُُلَّوا بِأََِخْْلَا
البته عمل به اين دستورالعمل شريف، کار هر کسي نيست. سالکي مي  تواند در اين وادي  ها قدم بگذارد که 
کمر همت را با جديت تمام در اين مسير بسته باشد. چنان که شهيد بلورچي اشاره مي  کند، حال و هواي عرفاني 
محيط جبهه و نورانيت و شور حسيني و عشق به پروردگار که در جوانان و رزمندگان مخلص آن ديار موج مي‌‌زند، 
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فضايي بسيار مساعد را فراهم آورد تا سالکان کوي دوست بتوانند در آن به بهترين وجه، در وادی تحلیه به اوج 
برسند. ازاين  روست که اين شهيد بزرگوار مي  نويسد: »گويي اصلًاً اسلام در جبهه، تجسم مي يابد«.

نفس آدمي آن قدر لطيف و ظريف و زيبا خلق شده است که قابليت شکل  گيري به هر صورتي را 
دارد از اسفل السافلين گرفته تا به اعلي عليين. اين شکل  گيري در ميدان بس بزرگي به نام دنيا 
صورت مي گيرد... و هر کسي زيباتر اين امانت الهي را ـ که نفس ناميده اند ـ طراحي نمايد در 

محشر کبرا باري سبکتر خواهد داشت.
حد زيبايي نفس، جمال و جلوه خداوندي است که عقول از معرفت آن عاجز است. بنابراين غايت 
انسان، تخلق به اخلاق الهي و خداگونگي است که با طاعات حاصل مي گردد. در جبهه، طاعات 
کثير است و حال و هوایي ديگر موجود. جوانان نوراني فراوان، و شور حسيني بسيار، برکات 
خداوندي کثير و عشق به او به حد وفور... گويي اصلًاً اسلام در جبهه، تجسم مييابد؛ زيرا روح 
و جان اعمال بروز ميکند. اسلام نيست، چيزي، مگر توجه به بواطن مسائل. بنده گناهکار خدا، 

علي بلورچي. ۲۰ فروردين ۶۲ )اکبری مزدآبادی، 1392، ص۲۰۳-۲۰۱(.

ايـن نكتـه كـه شـهيد بلورچي، غايت كمال انسـاني را به »تخلق بـه اخلاق الهي و خداگونگـي« او گره مي زند 
ريشـه در آموزه هاي بلند عرفاني دارد. امام خميني؟رح؟ فصل سـي و هشـتم از کتاب شـريف شـرح چهل حديث 
خـود، را بـه تبييـن حديثي در اين  بـاره اختصـاص داده  اند )ر.ک. موسـوي خميـنی، 1388ب، ص631(. نگارنده 
نيـز پيرامـون نگاه حضـرت امام به ايـن مسـئله، مقالـه  اي دارد )ر.ک. میـری، 1392، ص111-130. همچنين 
ـ118(. شـهید بلـورچی در جایی دیگـر، دربـاره خداگونگيِِ  بـراي تحقيـق بيشـتر ر.ک. میـری، 1390، ص95
انسـان کامـل مینویسـد: »انسـان موجودي اسـت بس بزرگ کـه نهايت نـدارد. و خداوند انسـان را در بهترين 
شـرايط خلـق کـرده اسـت. و هدفـش اين بوده اسـت کـه او خليفة الله گـردد؛ يعني عيـن خداوند شـود و فقط 
فرقـش بـا خداونـدِِ جلال اين اسـت کـه خداوند صفاتـش را از خـودش دارد، ولي انسـان کامـل، صفاتش را از 
او دارد... بـراي آنکـه آدمـي بـه مقـام خدايـي برسـد بايـد بـه دسـتورالعمل‌هاي خداونـد در قرآن توجـه کند« 
)اکبـری مزدآبـادی، 1392، ص۲۳۳(. شـهید حسیـن پارسـا نیـز در بـرخی دست  نوشـته  های خود سـخن از فنا 

در ذات خدا و خداگونه شدن دارد. )ر.ک. احمدپور ترکماني، 1384، ص92 و 93(.
به هرروي، چنانكه گذشت، خداگونه شدنِِ سالك و تخلقِِ او به اخلاق الهي، در بالاترين مرتبۀ مقام تحليه رخ 
مي‌دهد. هرچند »خداگونگي« انسان کامل و مظهریت تامه او برای اسماء الهی، مسئله‌‌اي بسيار دقيق و مهم در 
عرفان اسلامي است که در اينجا مجال پرداختن به آن نيست، اما با توجه به مستندات پيش گفته، روشن مي شود 
كه شهداي دفاع مقدس، اوج مقام تحليه را نيز در نظر داشته و همت والاي آنها به اين قلۀ كمال، تعلق گرفته بود
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نتیجه  گیری

این پژوهش با روکیردی تطبیقی، به واکاوی تجلی دو مفهوم محوری سلوک عرفانی، یعنی »تخلیه« و »تحلیه«، 
یافته های تحقیق مؤید آن است که جبهه های دفاع مقدس،  در سیرۀ معنوی شهدای دفاع مقدس پرداخت. 

بستری کم نظیر برای تحقق عینی و کاربردی مراحل سلوكي ـ عرفانی فراهم آورده بود.
تحلیل داده ها نشان م‌یدهد که شهدا، به‌ویژه نمونه های اعلای آنان، با پیراستن خود از تعلقات دنیوی )تخلیه( و 
آراستن وجود خویش به فضائل الهی )تحلیه(، مسیری را پیمودند که ازکیسو با چارچوب های کلاسکی عرفان ناب 
اسلامی کاملًاً منطبق است و از سوی دیگر، نسخه‌ای عمل محور و معاصر از آن را ارائه م‌یدهد. این همان نقطه‌ای 

است که تأکیدات امام خمینی؟رح؟ و مقام معظم رهبری بر فتح قله های عرفان توسط شهدا را تبیین میکند.
بر این اساس، بازخوانی سیرۀ عرفاني ـ معنوی شهدا تنها کی اقدام تاریخی نیست، بلکه کی ضرورت عرفاني 
ـ تربیتی برای جهان امروز است. الگوی سلوکی ایشان، به دلیل برخورداری از ویژگیهای منحصربه فرد »تطابق 
الگوبرداری برای عموم«، میتواند به عنوان  با موازین شريعت«، »عینیتیافتگی در عصر حاضر« و »قابلیت 
مطمئن ترین نقشۀ راه برای طرح ریزی سبک زندگی اسلامیِِ معنوی در نسل معاصر مورد بهره برداری قرار گیرد

در خاتمه، بار دیگر متذکر میشود که این پژوهش مدعی تعمیم کیسان مراتب عرفانی به تمامی شهدا 
نیست، بلکه با تمرکز بر نمونه های برجسته، در پی نشان دادن این واقعیت است که دفاع مقدس، استعداد پرورش 
كامل ترين عارفان را در اوج خود داشت؛ الگوهایی که سلوک آنان، پیوند زنده ای بین نظر و عمل در عرفان 

اسلامی برقرار ساخته است.
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Abstract
In his two books, The Smashing of the Idols of Ignorance and the treatise 
Three Principles, Ṣadr al-Muta’allihīn addressed the social crisis of 
"Sacred Ignorance" that had taken shape in his society and sought to bring 
about a social revolution and transformation by shattering the idols of 
ignorance. In this social transformation, for society to be placed on the 
path of social justice and to achieve the virtuous society, it is essential 
that the primary mission of philosophy and wisdom—the establishment of 
justice and the negation of oppression and tyranny—be carried out. This 
requires the recognition of true guides (the mystic and the sage) in society. 
In the absence of such guides, numerous power groups in the guise of 
Sufis and mystics have led to the prevalence of religious literalism and the 
undermining of religion. Given the importance of this issue, this article 
employs qualitative thematic analysis to investigate this matter in the two 
treatises of Ṣadr al-Muta’allihīn. The analysis of basic and organizing 
themes reveals eight overarching themes—knowledge-oriented, refined, 
mindful of God, concealed, death-contemplative, practicing disassociation 
and allegiance, striving guide, and effusive—as characteristics of true 
guides in a crisis-ridden society. Considering that the crisis of ignorance 
will lead to great tribulations in Islamic society, Ṣadr al-Muta’allihīn 
presents the characteristics of true guides as a solution for confronting this 
literalist interpretation of religion.

Keywords: Ṣadr al-Muta’allihīn (Mullā Ṣadrā), Treatise of Three Principles, 
Treatise on the Smashing of the Idols of Ignorance, ignorance, mystics
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چکيده
صدرالمتألهين در دو کتاب »کسر اصنام الجاهلیه« و »رساله سه اصل« به بحران اجتماعی جاهلیت 
مقدس شکل گرفته در جامعۀ خود پرداخته و در پی انکسار بت‌های جاهلیت، انقلاب و تحول اجتماعی 
را ایجاد کرده است. در این تحول اجتماعی جهت قرار گرفتن جامعه در مسیر عدالت اجتماعی و 
دستیابی به جامعۀ فاضله، بایسته است رسالت اصلی فلسفه و حکمت که برقراری عدالت و نفی ظلم 
و جور است اجرا شود. این امر نیازمند شناخت راهبران راستین )عارف و حیکم( در جامعه است که در 
پی فقدان این راهبران، گروه های متعدد قدرت در کسوت صوفی و عارف منجر به شیوع ظاهرگرایی 
در دین و هدم دین شده اند. نظر به اهمیت این مسئله در این مقاله با روش کیفی تحلیل مضمون 
این مهم، در دو رسالۀ صدرالمتألهين واکاوی شد. تجزیه‌ و تحلیل مضامین پایه و سازمان دهنده، 
هشت مضمون فراگیر معرفت گرا، مهذب، ذاکر، مستور، مرگ اندیش، تبری و تولی، مجاهد هدایتگر 
و فیض بخش را به عنوان خصایص راهبران راستین در جامعۀ بحران زده نشان میدهد. نظر به اینکه 
ارائه  بحران جاهلیت فتنه های عظیمی را در جامعۀ اسلامی در پی خواهد داشت، صدرالمتألهين 
مختصات راهبران واقعی را به عنوان راه حل جهت مواجهه با این تفسیر ظاهرگرایانه از دین میداند

کليدواژه ها: صدرالمتألهين، رسالۀ سه اصل، رسالۀ کسر اصنام الجاهلیه، جاهلیت، عرفا.

واکاوی مختصات راهبران راستین به مثابه راه حلی در مواجهه با انحراف اجتماعی 
جاهلیت مقدس در اندیشه صدرالمتألهين

 )مورد مطالعه رساله سه اصل و کسر اصنام الجاهلیه(
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مقدمه

جهالت از نظر صدرالمتألهين یکی از معضلات عصر اوست که از حالت فردی به پدیده جمعی تبدیل‌ شده و با 
پوشش تقدس، مبارزه و مقابله با آن را با دشواری روبه رو نموده )صدرالمتألهين، 1371، ص32( و این وضعیت 
به کی بحران تبدیل شده است. صدرا معتقد است که وجود بت ها، پشتوانه این جهالت اجتماعی مقدس است. 
منظور از بت نیز اعم از شیء، شخص یا رویه فکری است که در ذهن و دل ها رسوب کرده و هرگونه انکار یا 
تغییر آن، با مقاومت و سختی همراه است )امامیجمعه، 1403، ص343(. جهالتی که ملاصدرا وظیفۀ خود را 
مقابله با آن میدانست، ضمن دو ویژگی بالا )پشتوانه بت ها و مقدس بودن( با شکل گیری گروه های قدرت 
جدیدی که در کسوت حکما، عرفا و فقها نمود یافته، همراه است. به تعبیری دیگر، ریشۀ اصلی بحران اجتماعی 
فقها و علماست )صدرالمتألهين، 1371،  جهالت، در شکل‌گیری گروه هایی در کسوت متصوفه، عرفا، حکما، 
ص51(، تا بدانجا که آنان با دستگاه حکومتی جائر همکاری میکنند و فتاوای ظالمانه صادر م‌یکنند )صدرالمتألهين، 
1371، ص54(. به همین علت صدرالمتألهين رسالت صوفی، عارف، فقیه و حیکم راستین را مبارزه با ظلم ها، 
برقراری عدالت و توجه به مردم میداند )صدرالمتألهين، 1371، ص64(. در چنین شرایطی ملاصدرا به عنوان 
فیلسوف اجتماعی، رسالت خود را مقابله با این بحران دانسته و دو اثر کسر اصنام الجاهلیه و رساله سه اصل را 

در همین راستا نگاشته است.
رسالۀ سه اصل کی نوشتار معرفۀالنفسی است که در سه اصل نگاشته شده و هر سه اصل آن در مورد 
شناختن نفس و حقیقت خویشتن انسان است. اصل اول بیانگر پیامدهای نداشتن معرفت نفس، اصل دوم بیانگر 
نحوه وجود آدمی و اصل سوم عهده دار بیان نقش عقل و غلبه آن بر خیال و وهم در خودشناسی است. آنچه 
این رساله را در میان کتاب ها و رساله های اخلاقی و معرفۀالنفسی برجسته میکند و متأسفانه کمتر بدان توجه 
شده، این است که این رساله کی رساله تمام عیار در فلسفۀ اجتماعی حکمت متعالیه است )امامیجمعه، 1403، 
ص308(. ایشان بعد از نقل سه اصل، به بیان پیامدهای این سه اصل در خطاب با جاهلان و عالم‌نمایان م‌یپردازد

کسر اصنام الجاهلیه نیز یکی از شاهکارهای صدرالمتألهين در فلسفۀ اجتماعی حکمت متعالیه است. جاهلیتی 
که ملاصدرا در این کتاب هدف گرفته، »ناظر به کی بحران اجتماعی ـ تاریخی است که جامعه آن زمان ملاصدرا 
در آن فرو رفته است« )امامي جمعه، 1403، ص311(. از نظر صدرالمتألهين این بحران نیازمند »انکسار« است 
)صدرالمتألهين، 1371، ص32(. کسر، ناظر به عمل در جهت تغییر و ایجاد کی چرخش در روکیرد و عملکرد 
اجتماعی است. البته کسر معطوف و مسبوق به کی تغییر روشنگرایانه است؛ زیرا باید جهالت آنچه معرفت پنداشته 
)امام‌یجمعه، 1403، ص344(. همچنین  لعاب مقدس بودن، برملا شود  با  شود و صورت بت به خود گرفته 
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»کسر« ناظر به راه حل ملاصدرا برای برون رفت از این معضل فراگیر و عمیق اجتماعی نزدکی به انقلاب است؛ 
به تعبیری دیگر صدرا در این کتاب کاملًاً در چهره کی انقلابی ظاهر شده است و ضمن نقادی و ریشهیابی 
وضعیت اجتماعی سیاسی و فرهنگی جامعۀ ایران در زمان خود، قائل به حاکمیت کی جاهلیتی شده که این 
جاهلیت هم همچون جاهلیت اولیه قبل از اسلام، قائم به بت هایی است، اما این بت ها سنگی و چوبی نیستند 
و اصلًاً شیء نیستند، بلکه اشخاص هستند و در حقیقت بت های اجتماعی و فرهنگی هستند که باید شکسته 
شوند تا جامعه از اینجا محیط خارج شود )امامیجمعه، 1395، ص167(. واژه »اصنام« نیز ناظر به کی ریشهیابی 
و کالبدشکافی است که ملاصدرا در مورد بحران زمانه خود به عمل  آورده است. وی در این رساله بدون پرده و 

هیچ نوع محافظه کاری نقد این وضعیت اجتماعی و سیاسی را پرداخته است.
برخی معتقدند آنچه صدرالمتألهين در این دو کتاب در نقد صوفینمایان و متشبهین به تصوف بدان پرداخته، 
امر تازه ای نیست و به  نوعی میتوان گفت در طول تاریخ قبل از ایشان نیز بزرگان صوفیه این ضرورت را درک 
کرده بودند )عین القضات همدانی، 1387، ج1، ص68؛ ج3، ص362ـ363؛ غزالی، 1374، ج1، ص441ـ442؛ 
خرقانی، 1394، ص157(؛ اما آنچه در زمان صدرالمتألهين بدیع و مهم بود آنکه چون تصوف ماهیت شیعی یافته 
بود با حکمت جمع شده و تصوف و فقه در این دوره، نزد جاهلان حیکم نما و دانشمندنما )صدرالمتألهين، 1377، 
ص37 و 76؛ 1371، ص42 و 25( به وسیله ای در دست حکومت جائر تبدیل  شده بود و پیامدهای خاصی را بر 

جای گذاشته بود که بعدها در تاریخ تفکر اسلامی در ایران، تأثیر جدی نهاد )پازوکی، 1383، ص43(.
صدرالمتألهين در رساله سه اصل تکتک افراد جامعه را خطاب قرار م‌یدهد که ویژگی عارف و حیکم راستین 
را بشناسند )صدرالمتألهين، 1371، ص161( و بفهمند چه کسی در جایگاه واقعی راهبری و هدایت قرار گرفته 
است، بدین علت که راهبران راستین با وجود خصایصی که در این دو کتاب بیان ‌شده، م‌یتوانند به‌عنوان حیکمی 
خیرخواه و حامی مردم، به مقابله با زورگویان پرداخته تا زمینۀ تحقق عدالت در جامعه فراهم شود و جامعه در 
مسیر سیر الی الله قرار گیرد؛ زیرا حکمت متعالیه با هدف اصلاح و تکمیل عقل عملی )صدرالمتألهين، 1981، 
ج1، ص20( تنها در بستر زیست اجتماعی قابل تحقق است. ازاين رو شناسایی انسان هایی که در بستر جامعه به 
اجرای عدالت و در نهایت سیر حرکت تکاملی انسان مدد رسانند ضرورت دارد. نظر به اهمیت و ضرورت این 
امر، در این مقاله با روش کیفی تحلیل مضمون، دو رساله مذکور، واکاوی شد و مضامینی که بیانگر مختصات 

راهبران راستین است، به مثابه راه حلی در رفع بحران جاهلیت پرداخته شد.
هرچند مطالعه مستقلی که به نحو خاص به این دو اثر پرداخته باشد و خصایص راهبران راستین را به نحو 
موردی در این دو رساله واکاوی نموده باشد، یافت نشد، اما نزدکیترین مطالعات به این مقاله عبارت است از:
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آبیار و آبيار )1400( در مقالۀ »خوانش قرآنی ملاصدرا در پاسخ به انحرافات فکری و فرهنگی عارف نمایان 
عصر )با تأکید بر کتاب کسر اصنام الجاهلیه(« با روش توصیفی ـ تحلیلی معضلات زمانه، چون رد افکار و 

انحرافات فکری صوفیان در کتاب کسر اصنام الجاهلیه صوفیان را مورد توجه قرار داده است.
امامیجمعه )1395( نیز در کتاب سیر تحول مکتب فلسفی اصفهان از ابن‌سینا تا ملاصدرا بدین ضرورت 

پرداخته است.
ملیک و ديگران )1400( نیز در مقالۀ »بررسی تبعات اجتماعی، فرهنگی و اخلاقی الهیات ظاهرگرایانه از منظر 
ملاصدرا« خصایصی همچون فراگیری جهل، تعصب، ریاکاری، گسترش فساد و دنیاگرایی، پیدایش شبه علما، از 

بین رفتن عدالت و گسترش ظلم را ویژگی عصر ملاصدرا دانسته و آن را در آثار وی بررسی نموده است.
جدیدترین مطالعه در کتاب درآمدي بر فلسفۀ اجتماعی حکمت متعالیه )امامیجمعه، 1403( است که در یکی از فصول 
به صورت اجمال در بحث از جاهلیت در عصر صدرالمتألهين به دو کتاب پرداخته  شده است؛ اما انجام کی کار به صورت 

تفیکیک و خاص درعین حال روشمند با روکیردی کیفی، انجام  نشده و این مقاله از این نظر نیز دارای نوآوری است.
پژوهش حاضر در چارچوب روکیرد کیفی و با استفاده از روش تحلیل مضمون به انجام رسیده است. این روش، 
فرایندی برای تحلیل داده های متنی است و داده های پراکنده و متنوع را به داده هایی غنی و تفصیلی تبدیل میکند. 
تحلیل مضمون عبارت است از: عمل کدگذاری و تحلیل داده ها با این هدف که داده‌ها چه م‌یگویند. این نوع تحلیل 
در وهله اول به دنبال الگویابی در داده هاست. زمانی که الگویی از داده‌ها به دست آمد، باید حمایت تمی یا موضوعی 
از آن صورت گیرد. به عبارتی تم ها از داده ها نشئت م‌یگیرند )محمدپور، 1392، ص66ـ67(. روش تحلیل مضمون 
مورداستفاده در این پژوهش طرحِِ شبکه مضامین موردنظر استرلینگ )Stirling( )2001( است. این روکیرد کیفی 
به ما این امکان را م‌یدهد که به بررسی عمیق محتوای کتاب بپردازیم و مضامین کلیدی را از متن استخراج‌کنیم 
)Sterling, 2021(. در این روکیرد بر اساس فرایندی مشخص، مضامین پایه )کدها و نکات کلیدی موجود در 
متن(، سازمان دهنده )ترکیب و تلخیص مضامین پایه( و فراگیر )اصول حاکم بر متن به عنوان کی کل( نظام مند 
میشوند. در ادامه این مضامین به صورت نقشه های شبکه تارنما )Web-Like Maps(، رسم و مضامین برجسته 
هرکی از این سه سطح و روابط میان آنها نشان داده میشود. ابزار گردآوری داده ها در این بخش از پژوهش 

تحلیل دو کتاب صدرالمتألهين است. بدین منظور دستیابی به مضامین نهایی در چند مرحله صورت گرفت:
ـــا اســـت  ـــایی کده ـــت شناس ـــادار جه ـــای معن ـــه واحده ـــن ب ـــع مت ـــات و تقطی ـــردآوری اطلاع گام اول: گ
ـــاب کســـر  ـــن قســـمت دو کت ـــرای جمـــع آوری داده هـــای در ای ـــن منظـــور ب )Braun & Clarke,2020(. بدی
ـــاره  ـــوانی چندب ـــورد بازخ ـــام م ـــر اصن ـــۀ کس ـــدند. ترجم ـــاب ش ـــل انتخ ـــه اص ـــاله س ـــه و رس ـــام الجاهلی اصن
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ـــد.  ـــررسی ش ـــوانی ب ـــن بازخ ـــز در ای ـــود نی ـــود ب ـــارسی موج ـــه ف ـــه ب ـــل ک ـــه اص ـــاله س ـــت. رس ـــرار گرف ق
بعد از بازخوانی چندباره، تقطیع متن به واحدهای معنادار صورت گرفت.

در دومین گام پس از انتخاب واحدهای معنادار، برچسب زنی به واحدهای معنادار که تقطیع شده بود، صورت 
گرفت. در گام سوم جست وجو و شناسایی مضامین )تطبیق دادن کدها با قالب مضامین، استخراج مضامین از 
بخش های کدگذاریشده متن و پالایش و بازبینی مضامین( انجام شد. پس از کدگذاری اولیه و در گام چهارم 
کدها در دسته های مرتبط سازماندهی شدند تا مضامین اصلی شناسایی گردند. این مراحل شامل تجزیه وتحلیل 
عمیق داده ها و ایجاد روابط بین مضامین میشود. به منظور افزایش اعتبار و اعتبارسنجی نتایج، از روش های 
.)Creswel & Poth, 2022( اعتبارسنجی نظیر بررسی همتا و بازخورد از اساتید و کارشناسان حوزه استفاده شد

در گام پنجم ماتریس مضامین و تدوین گزارش )تلخیص شبکه مضامین و استخراج نمونه های جالب و مورد 
توجه از داده ها و مرتبط کردن نتایج تحلیل با سؤال های پژوهش و مبانی نظری( انجام گرفت. جهت روایی 
پژوهش نیز از نظرات دو نفر از اساتید بهره گیری شد. پایایی )صحت و اعتبار نتایج( نیز رفت وبرگشت چندباره 
مفاهیم و مضامین مورد تأیید قرار گرفت و دو نفر از اساتید پایایی کدهای به دست آمده را تأیید نمودند. در پایان 
نتایج تحلیل مضمون شامل شناسایی مضامین کلیدی از متن کتاب و بررسی روابط بین این مضامین صورت 
گرفت و از نقل قول های مستقیم و مثال های مشخص برای تقویت مضامین به دست آمده، استفاده شد تا عمق 

.)Smith & Jones, 2023( و غنای تحلیل افزایش یابد

1. چارچوب مفهومی

از نظر صدرالمتألهين، غایت نهایی عرفان، رسیدن به سعادت است که عارف در مسیر سیر و سلوک آن را مد 
نظر دارد. حال این انسان متشکل از دو گوهر نفسانی به نام روح و گوهر ظلمانی به نام جسد است و با نظر به 
اینکه کمال او وابسته به روح بوده، معرفت ویژگی برتر انسان نسبت به سایر موجودات است )صدرالمتألهين، 
1371، ص15(. متعلق این معرفت، معارف الهی است نه هر علمی و منظور از معارف الهی نیز شناخت خداوند، 
اسما و افعال الهی، اعتقاد به روز قیامت، کتب آسمانی، عوالم هستی، احوال نفس و چگونگی کمال آن است. 
ازهمین رو بالاترین معرفت، دستیابی به معرفت حضرت حق است )صدرالمتألهين، 1371، ص70-77(. بنابراین 
برترین افراد کسانی هستند که به این معرفت دست یافته باشند. اینکه انبیا فزونی این علم را از خداوند طلب 
میکردند )صدرالمتألهين، 1417ق، ج5، ص13( نشان از اهمیت آن دارد. کسب این معرفت بدون اعراض از دنیا 
امکان‌پذیر نیست؛ لذا فرد عارف با مجاهدت و مخالفت با نفسانیات )صدرالمتألهين، 1371، ص23ـ34( و همچنین 
رعایت شریعت بدان دست مییابد. صدرالمتألهين از میان اقشار مختلف جامعه، تنها عارف و حیکم را برخوردار 
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از معرفت الهی دانسته که مصداق اتم آن امام در جامعه است و زمین هیچ گاه از وجود آن خالی نخواهد بود 
)صدرالمتألهين، 1388، ج5، ص155(. تنها عارف ربانی است که عقل بالفعل است. درجه بالای معرفت را م‌یتوان 
در انبیا و ائمه؟عهم؟ مشاهده کرد و تنها آنان شایسته رهبری و هدایت جامعه را دارند. از نظر صدرالمتألهين عرفا 

چهار سفر را طی میکنند:
1.  سفر از خلق به سوی حق؛

2. سفر از حق به سوی حق با حق؛
3. سفر از حق به سوی خلق با حق؛

4. سفر در خلق با حق.
آنچه در اینجا با هدف این مقاله تناسب دارد سفر چهارم است. »سالک در این سفر، خلایق و آثار و لوازم 
آن را شهود میکند. به تفصیل به منافع و مضار اجتماع بشری و احوال خلایق پی میبرد و به رجوع خلایق 
به حق و کیفیت آن، علم تفصیلی حاصل مینماید و خلق را به مقام جمع دعوت میکند« )آشتیانی، 1375، 
ص664-668(. به عبارتی در چهارمین سفر پس از طی تهذیب نفس و اصلاح خویشتن، از خداوند به  سوی مردم 

سیر میکند؛ درحالیکه نظر خدایی دارد تا بتواند به دستگیری از مردم و اصلاح جامعه بپردازد.
در چشم‌انداز حکمت متعالیه، حقیقت فلسفه به سفر بودن است؛ به تعبیر صریح ملاصدرا، فیلسوف و حیکم 
حقیقی، منطق پرواز را تعلیم م‌یدهد؛ یعنی فیلسوف از جا کنده شدن را تعلیم م‌یدهد )امام‌یجمعه، 1403، ص390(. 
صدرالمتألهين در بحث فلسفۀ آفرینش و اینکه مقصود اولًاً و بالذات از آن، ظهور عالم ربانی است، مینویسد که 
این امر برای کسی حاصل میشود که در دریایی از دریاهای عمیق مکاشفات ذوقیه، غرقه باشد و همین جاست که 
او اسفار خود را منطق پرواز و آن را چگونه کنده شدن از زمین دانسته است )صدرالمتألهين، 1371، ص88(. در این 

راستاست که شناخت افرادی که منطق پرواز را به دست آورده‌اند از نظر ملاصدرا ضرورت دارد.

2. یافته های پژوهش

داد که خصایصی همچون »معرفت‌گرا«، »مهذب«،  اثر ملاصدرا نشان  تجزیه‌وتحلیل واحدهای معنادار دو 
»مستوری«، »ذاکر«، »مرگ اندیش«، »تولی و تبری«، »مجاهد هدایتگر« و »فیض بخش« مهم ترین مضامین 
فراگیری است که مختصات راهبران راستین را در مواجهه با بحران اجتماعی جاهلیت مقدس واکاوی میکند.

1ـ2. معرفت گرا

صدرالمتألهين در بیان انحرافات زمانۀ خود ریشۀ اصلی را متوجه جهل و نادانی دانسته است. ازاین رو هنگام بیان 
مختصات راهبران راستین، بر معرفت حضرت حق از سوی این راهبران تأکید دارد: »برترین مقام شناخت ذات 
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و صفات و افعال خداوند است و اینکه مرد اگر هست به جز عارف ربانی نیست« )صدرالمتألهين، 1371، ص47(. 
سراسر رساله سه اصل به بحث از معرفت نفس و پیامدهای فقدان آن اختصاص دارد. صدرالمتألهين در این 
زمینه مینویسد: »قوام نشئه آخرت را به دل آدمی است و حیات دل را معرفت است« )صدرالمتألهين، 1377، 
به خدا و ملائکه و کتاب های خدا و رسولان و روز آخرت است«  ص60(. منظور علم و معرفت »عارف 
)صدرالمتألهين، 1377، ص78(. این علم و معرفت صفت انبیا بوده که با مجاهدت و ریاضت به دست میآید 

)صدرالمتألهين، 1371، ص54(. این مضامین در جدول )1( آمده است.
جدول 1: مضامین پایه، سازمان دهنده و فراگیر »معرفت گرا«

مضامین فراگیر مضامین سازمان دهنده مضامین پایه ردیف

معرفت گرا شناخت حق

برترین مقام: شناخت ذات و صفات و افعال الهی
عارف ربانی: مرد الهی

کمال و تمامیت قلب انسان به علم و معرفت
برترین علم: علم به حضرت باریتعالی

کمال نفس: علم به خداوند
یقینی و برهانی دانستن حقایق الهی و معالم ربانی در عارف و حیکم 

راستین

علم و معرفت

بیشترخواهی در علم از سوی برترین انبیا در ادعیه
بیشترخواهی در علم: علم از احوال قیمومیت و کبریای ربوبی و چینش نظام 

هستی و عوالم ملکوت و احکام برزخی بالا و پایین
علم صفت سرور پیامبران و برترین عمل اوصیا

علم بخش بزرگی از صفات مؤمنان / علم میوه مجاهدت های تقواپیشگان و 
نتیجه ریاضت های عبادتگران

علم الهی: سرور همۀ علوم و معارف و مبدأ آنهاا
علم الهی: هدف همۀ حرفه ها و صنایع

از نظر ژرف اندیشان: کردار برای احوال و احوال برای علوم و معارف
برتری علوم بر احوال و اعمال از نظر ژرف اندیشان

علوم هدف اصلی
هدف آخرین از هر قصد و سیری: درک حضوری صورت چیزی

علوم نظری برتر از علوم عملی
آگاهی به برتری لذت معرفت از تمامی لذت های دنیایی برای عارف به یقین و 

راه کشف
درک هر شیء همان طور که هست

حکمای الهی و علمای ربانی دارای معرفت الربوبیه یا اثولوجیا )از نظر 
حکمت(

اولیا و صدیقین در زبان شرع: صاحبان معرف ربوبی
برترین بخش علوم مکاشفه ای و گرامیترین آن معرفت خدای تعالی

ذاتاًً هدف بودن معرفت خدا
معرفت خدا عین سعادت حقیقی

درک سعادت حقیقی تنها در آخرت
معرفت خدا معرفتی آزاد و ناوابسته

مقدمه بودن سایر معرفت ها نسبت به معرفت خدا
ذاتاًً مطلوب بودن معرفت خدا

نزد عارفان و حکمای الهی ادراک حق و دیدار جلال و جمال او برترین 
کمالات و لذیذترین سعادت ها به سبب صفای نفوس و پاک بودن ذات

نفس انسانی با وحدت و تجردی خود سرمنشأ تمامی افعال و تحرکیات 
بدنی و حیوانی و طبیعی
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پیوستگی معرفت و عبادت

اکمال معرفت و محکم ساختن آن به وسیله عبادات شرعیه
شروع در مجاهدت قبل از اکمال معرفت و محکم ساختن آن به وسیله 

عبادات شرعیه سبب گمراهی
انواع عبادات: بدنی و قلبی، آشکارا و پنهان

عبادات بدنی و قلبی: شریعت و دستورات الهی
عبادات ذاتی و بندگی حیکمانه و فرمان بری ملکوتی: شناخت حق، شناخت 

مقربین و پیامبران و اوصیا و معرفت یافتن بر چگونگی بعث انبیا و نزول 
کتب و شناخت نفس، معاد روحانی و جسمانی

برترین هدف از عبادت بدنی و ریاضت های نفسانی به دست آوردن معارف 
الهی

معرفت نافذ

شناخت فرق میان خواطر و وسوسه های شیطان
شناخت فرق میان خواطر و وسوسه های شیطان: مختص اهل ولایت و 

حکمت
شناخت حیله ها و کیدهای پنهانی: مخصوص علمای درککننده حقایق اشیا 

و مراتب وجود و درجات دوری و نزدیکی از حق معبود
شگردهای شیطان در گمراه سازی

خوف و خشیت مدام

حیای قلبی
امید

هراسناک بودن عارف ربانی از زندگی دنیویای مانع از ملاحظه تام ذات 
متعال

بودن در خوف و خشیت
گریه دائمی و حسرت و حسن و نوحه گری دراز

فراگیری هیبت الهی
وحشت زاترین ترس: ترس از دوری، بعد ترس از حجاب و بعد ترس از 
روگردانی و سپس ترس از عتاب و بعد ترس بدون خدا آرامش گرفتن

شدت و ضعف در ترس نسبت به خدا

صدرالمتألهين با تأکید بسیار بر ارزش و اهمیت علم، درصدد است تا توهمات مدعیان راهبری را که ریشه در 
توهمات علمی آنان دارد نشان دهد؛ زیرا درک درست علم سبب میشود تا از گمراهی در اعتقادات نیز دور بمانند، 

به علاوه به درک صحیح تری از حضرت حق نیز برسند )صدرالمتألهين، 1371، ص48(.
قدرت تمیز از دیگر مضامینی است که در اثر معرفت برای راهبران راستین صورت میپذیرد؛ بدین معنا که فرق 
میان خواطر و وسوسه های شیطان را تشخیص م‌یدهند و به تعبیر ملاصدرا »این شناخت بس پیچیده و بارکی 
است و به طور کامل جز اهل ولایت و حکمت را میسر نباشد« )صدرالمتألهين، 1371، ص107؛ 1377، ص48ـ49(. 
صدرالمتألهين در این قدرت تمیز معتقد است که محب، دشمن شناس است و نقشه و حیله‌های و کیدهای پنهانی 
را تشخصی داده و این شناخت »مخصوص علمايی است که حقايق اشیا و مراتب وجود و درجات دوری و نزدیکی از 
حق معبود را بشناسند و چگونگی فرا رفتن به سوی عالم ملکوت و رهایی از منزل ناسوتی را بدانند« )صدرالمتألهين، 
1371، ص107(. همچنین از نظر ملاصدرا معرفت نفس همان گونه که برای عرفا حاصل میشود، اگر برای دیگران 
صورت پذیرد »کشف قبور بر وی آسان است« )صدرالمتألهين، 1377، ص60( و قبر وی روضه‌ای از ریاض جنت خواهد 
بود. علاوه بر این، اولیای خدا به زیارت چنین انسانی میآیند و خداوند بر سینه چنین انسانی تجلی نموده و محل سلام 
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ملائکه و ارواح خواهد بود و این امر در حالت اول برای عارفان کامل صورت میپذیرد. به تعبیری دیگر »حقیقت و ماهیت 
نفس را به نور کشف و یقین دانستن جز عارفان را نصیب نیست« )صدرالمتألهين، 1377، ص49(.

2ـ2. مهذب

کلید معرفت گرا بودن عارف و راهنمای راستین، در تهذیب نفس است؛ بدین معنا که تهذیب نفس و تطهیر دل 
موانع معرفت را از بین برمیدارد. مضامین تعلیم و آموزش، تجریدشده از رذایل بیانگر مضمون فراگیر مهذب 

است که در جدول )2( آمده است.
جدول 2: مضامین پایه، سازمان دهنده و فراگیر »مهذب«

مضامین فراگیر مضامین سازمان‌دهنده مضامین پایه  ردیف

مهذب

بهره مندی از حدس قوی

خوددار و صابر در برابر رنج های ناشی از آموزش
دستیابی نفس قدسی و نشئه نبوی و ولوی به قوت حدس 

بدون تعلیم بشری
درک سریع مقدمات برای نفوس قدسیه به قوه حدس بدون 

نیاز به چینش حد وسط

تجریدشده از رذایل

دوری جستن از امیال حسی و خواهش های دنیایی
دارا بودن فطرتی صاف و ذهنی خالی از گفته های 

بدعت سازان و طبعی پاک و فهمی تیزبین و درکی لطیف
عصیانگر و لجباز نبودن برای هوس های خود

پرخور و پرنوش نبودن
امتناع ورزیدن روح از پستیها

پیشه ساختن ورع
عدل پذیر در برابر نیکی

سرکش در برابر ظلم
متصف بودن به زهد حقیقی

پاک بودن از اخلاق و خویهای خویش
دائماًً در راه دوست بودن و تقرب جستن به‌ واسطه نوافل و 

مقدم داشتن خواست های او بر خواهش های خود
عارف: خلاصی یافته از شرور شهوت ها و آفات مادی و 

مجرد شده

عرفان و تصوف اصیل در نگاه صدرالمتألهين، نه تنها نیازمند تهذیب نفس است، بلکه مبتني بر آن است، بدین 
معنا که تهذیب نفس هم مقدمه و هم ذیالمقدمه است؛ یعنی به عنوان کی ضرورت متصل و جاری در مسیر 
سیر و سلوک باید همراه سالک باشد. به بیان ملاصدرا »کسی جز عارف را ذات مجرد نشده است و کاملًاً از 
شرور شهوت ها و آفات مادی خلاصی نیافته است«، به همین علت است که بزرگان صوفیه را مهذب میدانست 
و یکی از خصایص راهبران راستین را همین ویژگی معرفی میکند )صدرالمتألهين، 1371، ص68(. ملاصدرا در 
رساله سه اصل وقتی سخن از تسویلات نفس اماره و مکاید شیطان به میان میآورد )صدرالمتألهين، 1377، 
ص68( تنها راه رهایی از آفات این تسویلات و دستیابی به معرفت در اسما و صفات الهی را »جز به تصفیه 
باطن و ریاضت بدن و ترک جاه و شهوت و صِِیت و جمعیت دنیا و تجرید از رسوم و عادات خلق« میسر نمیداند 
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)صدرالمتألهين، 1377، ص69(. تهذیب نفس چنان اهمیتی دارد که با باز شدن چشم و کنار رفتن حجاب ها، هر 
آیتی از آیت های قرآنی آیینه ای میشود روی نما که میتواند جمال باطن خود را در آن مشاهده کند و این 

خصیصه به تعبیر ملاصدرا »نقد وقت عارفان است« )صدرالمتألهين، 1377، ص112(.
3ـ2. ذاکر

یکی از ابزارهای عالم نمایان و گروه های قدرت در زمانه ملاصدرا استفاده از »ذکر« جهت جلب نظر مردم و قرار 
گرفتن به عنوان مرجع بوده است. ازهمين رو صدرالمتألهين ذاکر بودن حقیقی را به عنوان مشخصۀ عارف و راهبر 

راستین بیان میکند که این مضامین با تجزیه و تحلیل واحدهای معنادار در جدول )3( آمده است:
جدول 3: مضامین پایه، سازمان دهنده و فراگیر »ذاکر«

مضامین فراگیر مضامین سازمان دهنده مضامین پایه ردیف

ذاکر
توجه به ذکر حقیقی

درک راز پنهان در ذکر توسط عارفان
هدف ذکر: شناخت حق و آگاهی بر حقیقت نفس و عیب های آن و 

آفت های اعمال، شناخت الهامات حق، کیفیت کوتاهی بندگان در 
ستایش و رضا به قضا و قدرش و شناخت پستی دنیا و عیب ها و 

گذرانی و فنای آن و کوتاهی عمرش؛ و همچنین توجه به سنگینی امر 
آخرت و بهارخواب های آن و درجات نفوس بعد از مرگ

ذکر مدح شده در شرع و ستوده شده به وسیله عقل و برهانی بودن و 
وجود احادیث در تحریص آن

ذکر قلبی

پیوستگی ذکر دوام داشتن دل به ذکر خدا
آبادانی قلب به ذکر خدا

در مقابل این مدعیان، راهبران راستین قرار دارند که »زندگی خود را در آبادانی قلب به ذکر خداوندگار گذرانده: هر آینه 
آباد سازد مساجد خدا را کسی که به خدا ایمان آورده است« )صدرالمتألهين، 1371، ص49(. منظور از ذکر خدا، معرفت 
و علم است، نه مجرد حرف و صوت و ذکر زبانی و آواز برکشیدن، همان گونه که عادت صوفی نمایان این دوره است 
)صدرالمتألهين، 1377، ص45(. صدرالمتألهين هدف اصلی از ذکر را شناخت حق و آگاهی بر حقیقت نفس و علت‌های 
آن و آفت های اعمال )صدرالمتألهين، 1371، ص56( معرفی میکند. ایشان در ادامه میگوید: علت اینکه از شناخت 
حق سخن گفته شد در حقیقت »رازی پنهانی است که عارفان به کمک ذوق خود توانند دانست و نادانان و عارف‌نمایان 
را بدان راهی نیست« )صدرالمتألهين، 1371، ص56(. چنین ذکر در شرع مدح‌شده و عقل آن را ستوده و برهان کشفی 
بر آن دلالت دارد. همچنین احادیثی نیز در این باره رسیده است، اما مدعیان راهبری سخنان ظاهرفریب شعری را در 
موعظه هایشان به کار میبرند که در روایان نکوهش شده است )صدرالمتألهين، 1371، ص56(. پس عارف و راهبر 
راستین کسی است که برای ذکر لفظی و زبانی ارزش قائل است و هدف از آن شناخت حق و تقرب به اوست و اگر 

ذکر در این اهداف به کار گرفته نشوند، نه تنها ب‌یارزش است، بلکه رهزن نیز خواهد بود.
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4ـ2. مستوری

وجود گروه های مدعی و استفاده از تزویر و ریاکاری و درنتیجه همکاری با حکومت جائر، سبب شده بود تا 
راهبران راستین به دور از گروه زر و زور و تزویر زندگی کنند. صدرالمتألهين در دو رسالۀ خود با تعابیر مختلفی 

از این خصیصه یاد کرده که در جدول )4( با مضمون فراگیر مستوری آمده است.
جدول 4: مضامین پایه، سازمان دهنده و فراگیر »مستوری«

مضامین فراگیر مضامین سازماندهنده مضامین پایه ردیف

مستوری عدم افشای سر

حرام بودن افشای سر قدر
کمیابتر بودن عارف از کیمیا / به دوش کشیدن سر امانت توسط 

عارف
ذلیل دیدن و معرفت یافتن به پروردگار آنگونه که سزد: لال 

شدن زبان از ادعا

خلوت گزینی

عارف حقجوی گریزان از همصحبتی خلق
گریزانی عارفان از خلق و برگزیدن تنهایی و خلوت

رویگردانی از اهل و اولاد و اشتغال به خدا
تنهاییجوئی و انسگیری با مناجات خدا و کتاب او و توجه به 

تهجد و غنیمت شمردن شب
اشتغال به خدا برتر از اشتغال به اهل و اولاد برای عارف

کمترین محبت: لذت بردن از تنهایی با حبیب و عشق به 
مناجات با خدا

فراموشی همه غمها با تنهایی و مناجات و اندیشه در بزرگی و 
جلال او

پنهان داشتن محبت و اجتناب از ادعا و تبری از اظهار وجود 
محبت به خاطر بزرگ شماری محبوب و هیبت او

لب از سخن بستن: مشغول داشتن قلب
عزلت و تنهایی: دفع مشغولیات

اهل عرفان: داخل در حجاب عزت و پنهان از شناخت اهل فساد
پنهان ماندن اهل الله و ارباب تصوف و حال و کمال

پوشیده بودن حالات اهل الله و ارباب تصوف و ناشناخته ماندن 
مرتبه آنان/ مستور بودن صوفی گری صوفی از عقول
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بیرغبتی به دنیا

کوچک دیدن خلق به چشم عارف
تنگ دیدن محدوده ریاست از نظر عارف

فانی دیدن خلق و ریاست از نظر عارف
ابتهاج حضرت حق: باقی بودن برای عارف

غرفه بودن در نظاره دائمی برای عارف
راه نداشتن مرگ به معرفت الله برای عارف

محل معرفت الهی امری ربانی و آسمانی
جولانگاه عارف: همۀ پهنای آسمانها و زمین

پهناوری نزهتگاههایشان به نسبت درجات دیدها و معارف برای 
عارف

رغبت عارفان به نظر به ملکوت آسمان ها و زمین بیش از 
رغبتشان به خوراک و دیگر امور جنسی

نگاه عارفان به افراد در پستگاه شهوات: نگاه عقلا بر کودکان 
چسبیده به لذتهای کودکانه

نا خودنمایی عارف ربانی موجب ناتوانی در قوت روزانه
علمای حقیقی همان زهادند: رویگردان از دنیاجویی

نشانه خدادوستی: دوری گزیدن قلبی و باطنی از دنیا

یکی دیگر از خصایصی که در مضامین به دست آمد و میتواند نشان‌دهنده راهبر راستین باشد »مستوری« و زیست‌ پنهانی 
است، یعنی ملاصدرا علمای حقیقی را همان زهاد م‌یداند؛ زیرا رویگردان از دنیا هستند و آنان که این صفت را داشته باشند، 
عالم نیز خوانده  شده است )صدرالمتألهين، 1371، ص153(. ملاصدرا در رساله سه اصل به اشاره به خصیصه دنیادوستی 
عارف نمایان و مدعیان، معتقد که دشمنی و عداوت این مدعیان با »فقیران و گوشه‌نشینان« )صدرالمتألهين، 1377، ص76( 
به علت این است که آنان به مرض بودن حب دنیا )صدرالمتألهين، 1377، ص75( آگاه و معترف‌اند. این تعبیر »فقیران و 
گوشه نشینان« اشاره به عارفان و رهبران راستینی دارد که در از حب دنیا و جاه کناره‌گیری نموده‌اند. در توصیفی صدرالمتألهين 
تنهایی و خلوت گزینی راهبران راستین را گریزان از خلق و برگزیننده تنهایی و خلوت معرفی م‌یکند که به علت اشتغال به 
خدا صورت گرفته است )صدرالمتألهين، 1377، ص153(. ملاصدرا همچنین علت رویگردانی از خلق را در رساله سه اصل 
این م‌یداند که اینان چون به حیات حقیقی زنده شده‌اند و نور علم و یقین در دلشان تابیده است، از صحبت مردمان متوحش 

شده، همان گونه که انسان از صحبت مردگان دچار توحش میشود )صدرالمتألهين، 1377، ص46(.
همچنین ضمن تنها‌ییگزینی با خداوند از طریق مناجات نیز انس‌گیرنده هستند و شب را فرصتی برای تهجد و بریده 
شدن از اشتغالات انسان دانسته و از تنهایی که منجر به مناجات شود لذت میبرند. ازاین‌رو میتوان ادعای این افراد را در 
محبت خداوند باور داشت )صدرالمتألهين، 1371، ص97(. صدرالمتألهين وجود این راهبران راستین در میان مردم را کی 
ودیعه الهی )صدرالمتألهين، 1371، ص73( م‌یداند که ممکن مستور میان مردم باشد، یعنی فرقی هم ندارد که مردم او را 
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بشناسند یا نشناسند یا اینکه فرمانش را ببرند یا نبرند. این افراد به علت ناخودنمایی، ممکن است برای قوت روزانه خود 
نیز دچار مشکل باشد. چنان که پیامبر ما بسیار پیش میآمد که غذای روزانۀ خانوادۀ خویش را از شخصی یهودی وام 
میگرفت تا ملیک آمده و خزائن زمین را بر وي عرضه داشت، بدون آنکه چیزی از درجات آخرت او کم شود و روحانیت 
زمین در برابرش کوچیک نمود و ملائکه‌ای که مأموریت او حفظ و پاسداری صورت نوعی است در برابر او کرنش نمود 
و او بندگی و احتیاج را برگزیده بود و جنبۀ امکانی را به ایثار مذلت و انکسار صحت میبخشید )صدرالمتألهين، 1371، 
ص74(. چنین افرادی در عین اینکه ودیعه اله‌یاند، زبانشان از ادعا خالی است و از مقام خداوند حیا میکنند، چون خود را 
بنده ذلیلی در برابر پروردگارشان م‌یدانند. فایده‌ای که بر مستوری زیستی راهبران راستین وجود دارد »دفع مشغولیات« 
)صدرالمتألهين، 1371، ص166( است؛ بدین معنا که گوش و چشم که دو دالان قلب محسوب م‌یشود را مراقبت م‌یکنند 
تا از این طرق و خلوت گزینی بتوانند ندای حق )صدرالمتألهين، 1371، ص166( و جلالت حضرت ربوبی را ببینند. چنانچه 

برای رسول خدا؟ص؟ در چنین حالتی ندا آمد و خداوند او را خطاب کلام الهی دانست )صدرالمتألهين، 1371، ص166(.
5ـ2. مرگ اندیش

دوستدار مرگ بودن خصیصه دیگری از راهبران راستین است که ملاصدرا آن را در پرتو وصل به لقای حبیب 
ترسیم میکند و در جدول )5( آمده است:

جدول 5: مضامین پایه، سازمان دهنده و فراگیر »مرگ اندیش«
مضامین فراگیر مضامین سازمان دهنده مضامین پایه ردیف

مرگ اندیش حب مرگ دوست داشتن مرگ
مرگ شرط درستی ادعای محبت

دوری گزیدن از وسایل دنیوی و روي گردانی از انس 
گرفتن با مردمان و نفرت از شهوت ها و بیاعتنايی به 

رسم هایی چون انس با اهل زمانه و رفتن به پیش حکام 
و سلاطین

هم عنان نشدن با کم سالان و جوانان و در پی هم نشینی 
آنان و دیگر افراد خوش گذران و بکیاره نبودن و دوری 

از کسانی که دل هایشان کشتگاه دنیادوستی و 
لذت جويی

1

اشتیاق مرگ آرزوی مرگ طبیعی جهت لقاءالله برای عارف ربانی
مرگ کلید رستگاری به منزل محبوب

دوست داشتن و آرزو نمودن نشانه محبت و ولایت
تحمل درد کشته شدن در راه خدا شرط درستی ادعای 

آمادگی شهادت

2

از نظر صدرالمتألهين علاقه به مرگ بدین علت است که محبت واقعی راهبران راستین را بدین سمت میکشاند 
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که تنها راه وصول به محبوب، پشت سر گذاشتن مرگ است. ازهمين رو شوق به مرگ در او افزون میشود و 
سنگینی سفر مرگ از بین میرود )صدرالمتألهين، 1371، ص96(. این امر تا بدانجاست که خداوند دوست داشتن 
مرگ را »نشانۀ محبت و ولایت« و »شرط درستی ادعای محبت« خوانده است )صدرالمتألهين، 1371، ص96(. 
شهادت عرصۀ دیگری از اثبات این مدعاست برای آنان که ادعای دوستی خداوند را دارند )صدرالمتألهين، 1371، 
ص97( و نمونه والای آن را در ضربت خوردن حضرت علی؟ع؟ و شهادت امام حسین؟ع؟ و علاقه به شهادت 
میتوان یافت که بهیقین بقای دار عقبا حاصل‌ شده بود و این جز به اختیار نبود )صدرالمتألهين، 1377، ص48(

مضمون دیگری که نشان‌دهنده مرگ‌دوستی است، »دوری گزیدن از وسایل دنیوی و روي گردانی از انس گرفتن 
با مردمان و نفرت از شهوت ها و ب‌یاعتنايی به رسم هایی همچون انس با اهل زمانه و رفتن به ‌پیش حکام و سلاطین« 
)صدرالمتألهين، 1371، ص95( و همچنین پرهیز از معاشرت با افراد کم‌ سن‌وسال و خوش گذران و بکیاره و دروی از 
افراد دنیادوست است؛ زیرا این نوع معاشرت های طعم ماندگاری در دنیا را نزد انسان شیرین جلوه م‌یدهد و باعث کینه 

و نفرت نسبت به مرگ میشود. در همین زمينه صدرالمتألهين بر دوری از این نوع ارتباط ها تأکید دارد.
6ـ2. تبری و تولی

صدرالمتألهين در عبارات این دو رساله با بهره گیری از فلسفۀ وجودی خود، در راستای سفرهای چهارگانه عارف 
)صدرالمتألهين، 1981، ج1، ص13-15( از عشق به همۀ انسان ها پرده برم‌یدارد؛ بدین معنا که تحلیل مضامین 
نشان داد راهبر راستین با تولی و تبری خود، متوجه ضرورت مقابله با جهل و ظلم زمانه بود و در عین حال به 
دنبال تحقق اهداف حکمت متعالیه که همان برقراری عدالت در جامعه و محبت ورزیدن به همنوعان خود است. 

جدول )6( این مضامین را نشان میدهد.
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جدول 6: مضامین پایه، سازمان دهنده و فراگیر »تولی و تبری«
مضامین فراگیر مضامین سازماندهنده مضامین پایه ردیف

تولی و تبری حب الهی

منافات گناه با کامل شدن محبت
عدم ضرر گناه به اصل محبت

گناهان فراوان از بین برنده اصل محبت
منافات داشتن نادانی فراوان با اصل علم

دانشها )سیر نزولی سلسلۀ اسباب، علم نفس آدمی و کیفیت 
تشریح اعضای بدن و قوای نفس انسانی(: نردبان ترقی 

بهسوی حق
جهل به این معارف و ادعای محبت کامل داشتن نزد افراد 

دارای بینش یعنی دروغپردازی
کم و زیاد بودن محبت شخص به آثار و خلایق به نزدکی 

بودن یا دور بودنشان از خدا
محبت کامل نسبت به خدا و خالص کردن دوستی: نیامیختن 

حرکات و عبادات با اغراض نفسانی
محبت کامل نسبت به خدا با به دست آوردن معارف ربانی و 
حقایق الهی / به دست آوردن معارف ربانی و حقایق الهی: با 

از بین بردن موانع
رویگردانی از جلبتوجه خلق و دوری گزیدنتان از رسوم زمانه: 

متوقف بر چشیدن عرفان
نشانه محبت: مستغرق گشتن تمامی عقل و فهم در لذت 

مناجات و انسگیری با خدا
محبت سری از اسرار خدا در قلوب بندگان

1

محب اولیا و علما

فطرتاًً دوستدار راستی و راستان و حکمت و حیکمان
دوست داشتن علم و علما

دوست داشتن علوم سماوی
دوست داشتن پیامبران از جانب عارف به خاطر عشق به 

محبوب راستین و پیامدهنده
محبت به شخص پیامآور برای عارف طفیلی محبت به 

پیامدهنده
اولیا و علما و مؤمنان بهعنوان محبوب عارف به سبب ارتباط و 

انتساب به معرفت حق نه به نحو مستقل
محبت عارف به هر چیزی و هر کسی برگشت به محبت خدا

محبتورزی به اثر همان مؤثرورزی به مؤثر

2

حب خلق بر رحیمان مهربان
مهربان بودن با خلق خدا و بندگان
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دشمنی دشمنان

برجباران و متکبران خشمناک
و دشمنی با دشمنان خدا که کفار و ظالمان و گناهکاران و 

بدکاران
تذکر و خردهگیری در جاهلان صوفینما

4

مضمون فراگیر دیگری که بیانگر مختصات راهبران راستین است، محبت ورزیدن به خداوند و مخلوقات او و دشمنی 
با کفار، ظالمان و گناهکاران است. این امر در آیات الهی نیز بدان اشاره‌ شده )فتح: 29( و این خصیصه ناشی از حب 
الهی است که زمانی انسان محبت واقعی نسبت به خداوند داشته باشد، همۀ اجزای عالم و صور کائنات را نوشته 

الهی م‌یداند که به قلم الهی نگارش یافته است )صدرالمتألهين، 1371، ص100(، پس بدان حب م‌یورزد.
به خود مؤثر م‌یداند  را همان محبت ورزیدن  اثر مؤثر  به  بیانی دیگر، محبت ورزیدن  صدرالمتألهين در 
)صدرالمتألهين، 1371، ص100(. چنانچه در آیات الهی نیز بدن اشاره  شده است )آل‌عمران: 31(. از نظر ملاصدرا 
این محبت به آثار مؤثر دارای شدت و ضعف است؛ زیرا با دوستی و محبت مؤثر در پیوند است؛ یعنی این محبت 

به مقدار دوستی و نزدیکی و دور بودن از بستگی دارد )صدرالمتألهين، 1371، ص100(.
حال چنین راهبر راستینی از طریق نوافل به خداوند تقرب پیدا میکند و به دنبال این است که خواسته های 
محبوب خود را بر خواهش های خود مقدم بدارد. از نظر صدرالمتألهين چنین انسانی به دنبال دانش و پاکی است 
و از هوس ها دوری گزیده )صدرالمتألهين، 1371، ص98(؛ زیرا انسانی که دوستدار خداوند است گرد معصیت 
نمیگردد تا فرمان‌برداری خود را به اثبات برساند. این محبت به دوست داشتن علم و علما نیز سرایت پیدا م‌یکند؛ 
زیرا »اگر کسی را دوستداریم، دوستدار آنان که توان احوال دوست از آنان پرسید و صفات و کارهای او را استفسار 
کرد نیز خواهیم بود« )صدرالمتألهين، 1371، ص99(. در مرحلۀ دیگر این محبت نسبت به علوم سماوی نیز در 
جریان است »و دریافتن اینکه سیر نزولی سلسلۀ اسباب به چه سان است و عظائم امور الهیه مانند عقول و 
نفوس کلیه چگونه اند« )صدرالمتألهين، 1371، ص99( و همچنین »علم نفس آدمی که گفته اند آنکه نفس را 
شناسد حق را بشناسد و همچنین کیفیت تشریح اعضای بدن و قوای نفس انسانی و اینکه چگونه انسان از اسفل 

سافلین به اعلی علیین تواند رسید« )صدرالمتألهين، 1371، ص99(.
پنهانی محبت محبوب ورزیدن و پرهیز از ادعا و بیزاری از اظهار محبت، یکی از نشانه های راهبران راستین 
است که به علت »بزرگ شماری محبوب و بزرگداری او و هیبت از او و غیرت بر سر او« )صدرالمتألهين، 1371، 
ص104( برای آنان رخ میدهد. این بدان جهت است که این راهبران راستین، محبت را سری از اسرار الهی 
دانسته که جایگاهش قلوب بندگان است. به تعبیر ملاصدرا »بندگانی که در پرده‌های کتمان از دیدگان دورماندگان 
از خدا پنهان اند، همچنان که در حدیثی در حق اینان آمده است: اولیای من در زیر قبۀ منند، جز من آنان را 
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نشناسد« )صدرالمتألهين، 1371، ص104(.
مضمون سازمان دهندۀ دیگری که با محبت پیوند دارد، »هیبت الهی« است. این ترس و خوف و خشیت از 
نظر صدرالمتألهين ریشه در این دارد که هر چه فرد از علوم حقیقیه آگاه‌تر باشد، دچار این خوف و خشیت م‌یشود 
)صدرالمتألهين، 1377، ص84(. ازهمین روست که ملاصدرا این پندار را که دوستی و محبت با ترس سازگاری 
ندارد را خطا دانسته و مینویسد: »میان ترس از خشم و عقاب و ترس از شدت عظمت و جلال فرق بسیار 
است« )صدرالمتألهين، 1371، ص102(. آن ترسی که مد نظر ملاصدرا است و از خصایص راهبران راستین 
است و در پیوند بامحبت و تولی معنا مییابد، ترسی تشیکیک است که در سنجش نسبت به هم، برخی از برخی 
دیگر ترسناکتر است. ترس از دوری، وحشت زاترین آن است و بعد از آن ترس از دوری قرار دارد. در رتبه بعد، 
ترس از حجاب و مرحلۀ بعد ترس از رویگردانی و در آخرین رتبه ترس از عتاب )صدرالمتألهين، 1371، ص103(

7ـ2. مجاهد هدایتگر

یکی از خصایص دیگر راهبران راستین که در مضامین سازمان دهنده به دست آمد، مجاهد هدایتگر بودن است 
که با وجود رسالت اجتماعی فیلسوف این خصیصه جایگاه ویژه ای در عدالت اجتماعی مییابد. این خصیصه در 

قالب مضمون فوق در جدول )7( آمده است.
جدول 7: مضامین پایه، سازمان دهنده و فراگیر »مجاهد هدایتگر«

مضامین فراگیر مضامین سازمان دهنده مضامین پایه ردیف

مجاهد هدایتگر مجاهدت و تلاش

همت در طول زندگی
گذراندن عمر خود در طاعت خداوند و معصیت ننمودن

وجه همت عارف: وجه الله به حرکات و سکنات و 
خواستن رضای الهی

همه تلاش عارف: در همۀ عبادت ها و حرکت ها و 
سکون ها و خلوت ها و جلوت ها و تنهايیها و با مردم 

بودن ها و مشغول بودن و مشغول نبودن هایش در 
جست وجوی نزدکی گشتن به خدا

راه مجاهدت در پاکسازی هر صفت نکوهیده ای 
مخالفت هوای نفس و شهوت

1



83واکاوی مختصات راهبران راستین به مثابه راه حلی در مواجهه با انحراف اجتماعی جاهلیت مقدس در اندیشه صدرالمتألهين

نجات خود

عارف چون نوح مشغول آماده سازی کشتی نجات از 
غرقه شدن در دریای هیولا

در امان ماندن از بدعاقبتی و خسران
تلاش عارف برای رهاندن خود و دیگران از دریده شدن 

به وسیله تمساح های هوای نفس
شایسته سروری بودن عارف راستین خواه از او بهره ببرند 

خواه نه
فایده نبردن از عارف راستین ناشی از کوتاهی دیگران نه 

کمبود خود عارف
بازشناسی احوال هر فرقه از ناس و نسناس

2

دستگیری از دیگری
تلاش عارف برای رهاندن خود و دیگران از دریده شدن 

به وسیله تمساح های هوای نفس
کشتی نجات بودن عارف برای دیگران

3

منظور این است که راهبر راستین تنها وقت خود را صرف خلوت گزینی و مستوری زندگی خود نمیکند، بلکه 
در پی نجات دیگران نیز هست و نوح وار در حال آماده سازی کشتی نجات و در پی رهاندن خود و دیگران از 
دریده شدن به وسیله تمساح‌های هوای نفس است )صدرالمتألهين، 1371، ص83(. عارف از نظر ملاصدرا خلق 
را آیینۀ خداینما و واسطه ملاحظه صفات الهی میداند )صدرالمتألهين، 1377، ص101(. ازهمین رو نسبت به 
نجات دیگران در آخرین سفر )سفر چهارم( اقدام میکند. صدرالمتألهين راهبران راستین را افرادی اجتماعی در 
بطن جامعه معرفی میکند که در برابر خیر و عدل انعطاف دارند و در برابر شر و جور سختگیر و غیرمنعطف 
هستند )صدرالمتألهين، 1371، ص99(. هرچند این خصیصه در بحث تولی و تبری گذشت، ولی این خصیصه 
نشان دهندۀ این است که از نظر ملاصدرا راهبر راستین خواه فقیه باشد، خواه شیخ و عارف در برابر جامعه خود 
و همۀ افراد مسئولیت دارد و باید فردی حساس، آگاه و دارای موضع باشد. چنانچه حضرت نوح برای نجات 

قومش با وجود همۀ شرایط نابسامان جامعه خود، دست از تلاش برای هدایتگری آنان برنداشت.
8ـ2. فیض بخش

تحلیل مضامین نشان داد که راهبر واقعی واسطۀ هستی و هدف اصلی و بالذات آفرینش است و سایر موجودات 
وجود طفیلی دارند. این تحلیل در قالب مضمون فراگیر فیض بخش در جدول )8( آمده است.
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جدول 8: مضامین پایه، سازمان دهنده و فراگیر »فیض بخش«
مضامین فراگیر مضامین سازمان دهنده مضامین پایه ردیف

فیض بخش

واسطه وجود

مخلوقات روشن به انوار قدرت خداوندی به واسطه کانال انسان کامل
سزاواری سروری عارف ربانی ودیعه خدایی

محبوب بودن عرفا چون شناسا هستند محبوب خدایند
خلق شدن و رزق داده شدن سایرین به خاطر عرفا

1

هدف خلقت

غرض اصلی از خلقت: عالم ربانی
غرض از مخلوقات دیگر: وسایلی برای آماده سازی وجود عالم ربانی

حیکم الهی و عارف ربانی سرور عالم: نخستین مقصود خلقت
فرمانروا بر همه خلایق

و مخلوقات موجود به طفیل اول و فرمان بردار اوامر او
اهل عرفان: هدف هستی و ثمره ایجاد

مقدمی بودن خلقت سایرین نسبت به وجود عارف

2

در منظومۀ عرفانی ملاصدرا، راهبران راستین فیض بخش هستیاند؛ بدین معنا که غرض اصلی خلقت، خلق 
»عالم ربانی« است و سایر مخلوقات از چند حال خارج نیست یا وسایلی برای آماده سازی وجود »عالم ربانی« 
است و دیگران به طفیلی وجود او و از باقیمانده خمیرمایه او موجودند یا چون ترشحاتی از دریای هستیاند که 
دریای وجود حق، بر ظروف قابلی آنها افاضه شده است. بنابراین انوار حق از کانال انسان کامل به سایر مخلوقات 
میرسد )صدرالمتألهين، 1371، ص88(. ملاصدرا در تعبیری دیگر بیان میدارد که »حیکم الهی و عارف ربانی 
سرور عالم است و بذات کامل خود که منور به نور حق است و فروغ گیرنده از پرتوهای الهی است، سزاوار است 
تا نخستین مقصود خلقت باشد و فرمانروا بر همگی خلایق و مخلوقات دیگر به طفیل وجود او موجود و فرمان‌بردار 
اوامر اویند« )صدرالمتألهين، 1371، ص73(. علت فیض بخشی این راهبران راستین در نگاه ملاصدرا این است 
که محبوب خداوند هستند؛ ازاین رو دیگران به خاطر آنها خلق  شده اند )صدرالمتألهين، 1371، ص73(. راهبران 
راستین، سزاوار سروری و ودیعۀ الهی بوده )صدرالمتألهين، 1371، ص69(، خواه دیگران آنها را نشناسند و از 

آنان اطاعت کنند، خواه نشناسند و او را انکار کنند.
چنانچه در مضامین قبل اشاره شد، مستوری زیستن از خصایص این افراد است به همین علت چه »بسا 
پیش آید که چنین کس در اثر ناخودنمایی میان مردمان حتی قوت روزانۀ خود را نداشته باشد« )صدرالمتألهين، 
1371، ص74(. چنانچه در سیرۀ پیامبر اکرم؟ص؟ نیز این گونه از سختی در تهۀی غذای روزانه نقل  شده است. 
همچنان که این راهبران راستین، سبب خلقت اند، نجات بخش خود و دیگران در این دنیا هستند )صدرالمتألهين، 
1371، ص83( و در روز قیامت نیز در ظل حمایت شفاعت آنان مشفوع میشوند )صدرالمتألهين، 1377، ص56(

صدرالمتألهين، بعد از بیان خصایص این راهبران واقعی و راستین، بیان میدارد که مواردی که ذکر آن 
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گذشت نشانه های محبین خداوند است که در کتب عرفا بیان  شده است تا میزانی قرار گیرد برای شناسایی 
راهبران راستین از مدعیان دروغین راهبری. مدعیانی که »رهرو راه شهوت هایند و بستۀ زنجیرهای وابستگیها 
و اسیر دست لشگریان شیطان و از جوار انوار خداوندی و ملکوتیان مقدس او دور گشته و به فرمان بری ظلمات 

قوايی که به اسفل سافلین فرواندرند، گرویده اند« )صدرالمتألهين، 1371، ص111(.

نتیجه گیری

در جامعۀ زمان صدرالمتألهين ظاهرگرایی رو به رشدی در جامعه دیده میشد که تنها در عرفان نبود، بلکه در 
فقه، حکمت، فهم قرآن و روایات نیز از سوی عارف مسلکان و حیکم نمایان شیوع یافته بود. این نوع ظاهرگرایی 
در دین، جهل و جمود مقدس در جامعه را در پی داشته که با همراهی گروه قدرت در حال شکل گیری )مدعیان 
حکمت و عرفان( و معاونت با دستگاه جائر، بیعدالتی و ظلم مضاعف بر عامه مردم را رقم میزد. وجود ظلم و 
بیعدالتی در پی بحران جاهلیت، انسداد باب معرفت الهی و سیر آحاد جامعه به سمت کمال نهایی را به دنبال 
دارد. حال ملاصدرا برای اینکه بتواند رسالت خود را به عنوان فیلسوف اجتماعی انجام دهد و ظلم و بیعدالتی 
این جماعت را نشان دهد، به عنوان راهکاری جهت خروج از این بحران، به معرفی و بیان مختصات عارفان 

حقیقی و حیکم و صاحبان معرفت میپردازد؛ بنابراین:
1. صدرالمتألهين در دو رساله کسر اصنام و سه اصل، به عنوان فیلسوفی اجتماعی شناخت عارف راستین و 
هادی واقعی در جامعه را با وجود بحران همه گیر جاهلیت، با زیرکی بر عهده تکتک افراد جامعه میداند. این 
امر حاکی از این است که حکمت و عرفان در اندیشه ملاصدرا جنبۀ اجتماعی دارد که به همۀ افراد جامعه مرتبط 
است. با نظر به اینکه گروه های مرجعی در کسوت عارف، صوفی، فقیه، حیکم و عالم در جامعه در حال شکل‌گیری 
بوده که منجر به ارائه فهمی ظاهرگرایانه از دین شده و جاهلیت مقدس را رقم  زده بود، پرداختن به خصایص 
رهبر راستین از نظر ملاصدرا امری خطیر بوده که ضمن معرفی راهبر واقعی، نحوۀ زندگی و چگونگی زیست 
عارف را در ارتباط با مردم تبیین میکند؛ زیرا مصالح و منافع مردم در شناخت عارف راستین است تا در دفاع از 

حقوق ضایع شده مردم اقدام نماید و در صورت لزوم به مقابله با حاکمان و مدعیان اقدام کند.
2. تحلیل دو کتاب مذکور حاکی از این است که حکمت و فلسفه حقیقی، مستلزم حضور در اجتماع و دفاع 
از عدالت است. همین رسالت خطیر است که ملاصدرا را بر آن داشته تا با شناخت راهبر و حیکم واقعی را بر 

همۀ افراد جامعه لازم بداند و آنان را بدین امر خطاب کند.
3. انحراف اجتماعی متأثر از انحراف در حوزۀ فردی است، بدین معنا که فرد صالح نقش مبنایی در ساختن 
جامعۀ صالح دارد. با بهره مندی از سعۀ وجودی فردی، دایره اثرگذاری بر دیگران و جامعه بیشتر خواهد شد و 
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این مقام و جایگاه برای افراد صاحب نفوذ و منزلت چون علما، حکما، فقها و افراد مرجع در جامعه در طیف مثبت 
یا منفی دارای اثرگذاری بیشتری است. در همین راستا میتوان گفت جامعۀ فاضله و رشدیافته در گرو افراد 

هادی و هدایتیافته عادل است.
4. همچنین عرفان اسلامی درصدد تربیت انسانیهایی است که در عین مستوری و گمنامی به جهت دوری 
از اضلاع قدرت )زر، زور، تزویر( در متن جامعه مردمدار است و این همان سفر چهارمی است که در اسفار عرفا 
آمده است. این راهبران راستین با تأسی به پیامبر؟ص؟ و ائمه؟عهم؟ در بستر اجتماع در پیوند با حکومت، سیاست، 
مدیریت اجتماعی، مردم داری، اقامۀ عدالت و حتی توجه به بعد اقتصادی اهتمام دارند، بلکه پرداختن به اجتماع 
را مقدمۀ مصون ماندن اجتماع از کج روی و انحراف میدانند. ازهمین روی رسالت اولیای الهی در هدایت فرد و 

جامعه جهت اقامه عدالت بس خطیر است.



87واکاوی مختصات راهبران راستین به مثابه راه حلی در مواجهه با انحراف اجتماعی جاهلیت مقدس در اندیشه صدرالمتألهين

منابع
آبیار، زهرا و آبیار، شهلا )1400(. خوانش قرآنی ملاصدرا در پاسخ به انحرافات فکری و فرهنگی عارف نمایان عصر )با تأکید 

بر کتاب کسر اصنام الجاهلیه(. قرآن، فرهنگ و تمدن، 2)1(، 118-98.
آشتیانی، سیدجلال الدین )1375(. شرح مقدمه قیصری بر فصوص الحکم. قم: دفتر تبلیغات اسلامی.

امامیجمعه، مهدی )1395(. سیر تحول مکتب فلسفی اصفهان از ابن‌سینا تا ملاصدرا. تهران: مؤسسۀ پژوهشی حکمت و فلسفه 
ایران .

امامیجمعه، مهدی )1403(. درآمدی بر فلسفه اجتماعی حکمت متعالیه. قم: پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی.
پازوکی، شهرام )1383(. ملاصدرا عرفان، تصوف. مجموعه مقالات منتخب دومین همایش جهانی حیکم ملاصدرا. تهران: بنیاد 

حکمت اسلامی صدرا.
خرقانی، ابوالحسن )1394(. نورالعلوم. به کوشش عبدالرفیع حقیقت. تهران: کتابخانۀ بهجت.

صدرالمتألهين )1371(. عرفان و عارف نمایان، ترجمۀ کسر اصنام الجاهلیه. ترجمۀ محسن بیدارفر. تهران: الزهراء.
صدرالمتألهين )1377(. رساله سه اصل. تصحیح و مقدمه حسین نصر. تهران: مولی.

صدرالمتألهين )1388(. شرح اصول کافی. با اشراف سیدمحمد خامنه ای. تصحیح سبحانعلی کوشا. تهران: بنیاد حکمت صدرا.
صدرالمتألهين )1417ق(. تفسیر القرآن الکریم. تهران: بنیاد حکمت صدرا.

صدرالمتألهين )1981م(. الکحمۀ المعتالۀی یف الاسفار الۀیلقع الارۀعب. چ سوم. بیروت: دار احیاء التراث العربی.
عین القضات همدانی )1387(. نامه های عین‌القضات. به اهتمام علینقی منزوی و عفیف عسیران. تهران: اساطیر.

غزالی، ابوحامد )1374(. کیمیای سعادت. به کوشش حسین خدیو جم. تهران: علمی و فرهنگی.
محمدپور، احمد )1392(. روش تحقیق کیفی ضد روش دو؛ مراحل و رویه‌های عملی در روش شناسی کیفی. تهران: جامعه‌شناسان

ملیک، سمیه و ديگران )1400(. بررسی تبعات اجتماعی، فرهنگی و اخلاقی الهیات ظاهرگرایانه از منظر ملاصدرا. حکمت 
معاصر، 1 )12(، 266-251.

Braun, V, & Clarke, V (2020). Reflecting on reflexive thematic analysis. Qualitative 
Research in Psychology, 18(3), 328-344.
Creswell, J. W, & Poth, C. N (2022). Qualitative Inquiry and Research Design: 
Choosing Among Five Approaches (p. 95-110). SAGE Publications.
Smith, R, & Jones, A (2023). Analyzing literary texts: A qualitative approach. Journal 
of Literary Studies, 45(2), 145-162.
Sterling, M (2021). Thematic analysis in qualitative research: A practical guide. 
Qualitative Research, 21(3), 455-471.





Abstract
In both Judaism and Islam, belief in reliance on God (tawakkul) is 
considered a prominent ethical value. Khwājah ‘Abdullāh Anṣārī (d. 
481 AH), a Muslim mystic, in his book Manāzil al-Sā’irīn, and Baḥyā 
ibn Paqūda, his Jewish contemporary mystic, in his book Al-Hidāyah 
ilā Farā’iḍ al-Qulūb, have addressed this concept as one of the stages 
of the spiritual journey. The findings of this research, conducted using 
library resources and a descriptive-analytical method, indicate that while 
these two mystics agree on the general definition of tawakkul, they hold 
different views regarding its position, explanation, and classification. For 
Khwājah ‘Abdullāh, tawakkul is the twenty-seventh station (manzil) of 
the spiritual journey, whereas Ibn Baqūda considers it the fourth chapter 
of the ten chapters concerning divine love. Relying on religious sources 
and narrations, Khwājah ‘Abdullāh regards the three levels of tawakkul as 
difficult for the general populace and easy for the elect, and identifies its 
ultimate goal as tawakkul accompanied by divine knowledge. In contrast, 
Baḥyā, with detailed exposition and influenced by Islamic sources, while 
emphasizing the use of intellect, scripture, and narrations, likens one who 
relies on other than God to one who takes a mortgage from another. He 
considers ignorance of God and His benevolent attributes, His law, mercy, 
and grace as factors leading to the deviation of an individual's tawakkul.

Keywords: Reliance on God (Tawakkul), Khwājah ‘Abdullāh Anṣārī, Manāzil 
al-Sā’irīn, Baḥyā ibn Paqūda, Al-Hidāyah ilā Farā’iḍ al-Qulūb
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چکيده
در ادیان یهود و اسلام، باور به توکل به عنوان یکی از ارزش‌های اخلاقی برجسته مطرح است. خواجه 
عبدالله انصاری )396-481 ق(، عارف مسلمان، در کتاب »منازل السائرین« و بحیا بن‌ باقودا، عارف 
یهودی هم عصر او، در کتاب »الهدایة الی رفائض اللقوب«، این مفهوم را به عنوان یکی از مراحل 
سلوک معنوی مورد توجه قرار داده اند. یافته های این پژوهش که با استفاده از منابع کتابخانه ای و 
روش توصیفی ـ تحلیلی انجام شده است، نشان میدهد که این دو عارف، با وجود توافق در تعریف 
کلی توکل، در مورد جایگاه، شرح و تقسیم بندی آن دیدگاه‌های متفاوتی دارند. از نظر خواجه عبدالله، 
توکل بیست و هفتمین منزل از منازل سلوک است، درحالیکه ابن باقودا آن را چهارمین باب از ده 
باب مربوط به محبت الهی میداند. خواجه عبدالله، با تیکه بر منابع دینی و روایات، مراتب سه گانه 
توکل را برای عموم مردم دشوار و برای خواص آسان میداند و هدف نهایی آن را توکل همراه 
با معرفت الهی معرفی میکند. در مقابل، بحیا با بیانی مفصل و با تأثیرپذیری از منابع اسلامی، با 
تأکید بر استفاده از عقل، کتاب و روایات، کسی را که به غیر خدا توکل میکند، مانند کسی میداند 
که از دیگری رهن میگیرد و جهل به خدا و صفات نکیوی او، شریعت، رحمت و عنایت او را عامل 

انحراف توکل فرد میداند.

کليدواژه ها: توکل، خواجه عبدالله انصاری، منازل السائرین، بحیا بن باقودا، الهدایة الی رفائض اللقوب.

دريافت: 1403/12/08 - پذيرش: 1404/07/22
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مقدمه

توکل از گام های مهم سلوک عملی و معرفتی انسان به سوی خداوند است. در کتاب مقدس یهود توکل به خدا 
مورد سفارش و تأکید قرار گرفته )امثال: 5/3، اشعیا: 4/26( راه نجات دانسته شده )ارمیا: 39/18، مزامیر: 4/22(، 
موجب جلب محبت )مزامیر: 32/10(، برکت و ایمنی )امثال: 28/25 و 29( بوده و اهل توکل به کوه صهیون 

تشبیه شده اند که ثابت و مستحکم بوده و تا ابد برقرار است )مزامیر: 125/1(.
در اسلام نیز توکل به خدا از مفاهیم کلیدی است که در قرآن، حدیث و عرفان بسیار به آن پرداخته شده 
است. در فرهنگ قرآن انسان موحدی که ولایت حق را پذیرفته و به ربوبیت او مؤمن است همه امور خود را به 
او واگذار میکند )شوری: 10(. توکل به خدا راه رسیدن به آرامش )یونس: 71( و رهایی از تسلط شیطان )نحل: 
99(، برخورداری از حمایت حضرت حق )طلاق: 3(، محبوبیت نزد خداوند و بهره مندی از نعمات او )آل عمران: 
159 و 173(، ایجاد روحیه صبر و مقاومت در برابر مشرکین )ابراهیم: 12( و تحصیل عزت )انفال: 49( است. در 
روایات نیز توکل به خدا معادل ناامیدی و نترسیدن از خلق )مجلسی، 1403ق، ج68، ص138 و 156( و کنار 

گذاشتن همۀ قدرت ها )تميمي آمدی، 1410ق، ج1، ص105( دانسته شده است.
مرتبۀ توکل در سخنان عارفان این دو دین نیز بروز و ظهور دارد. ایشان توکل را برابر با ترک تدبیر نفس و از حیلت 
خویش بیرون آمدن، اندوه فردا نخوردن، از طاعت اغیار بیرون آمدن و به طاعت خدا پیوستن، گردن نهادن به مجاری 
حکم و قضای الهی، آسودگی از فکر طلب روزی ذکر کرده و آن را ازجمله مقامات برشمرده‌اند )قشیری، 1374، 
ص246ـ250( که به لحاظ نظری پیچیده و در عمل مشکل است؛ زیرا اعتماد بر اسباب نوعی شرک و خدشه در توحید 
است و واگذاشتن آنها نیز طعن در شریعت و سنت است و تنها اهل مجاهده و شهود حقیقت آن را درمییابند )غزالی، 
1412ق، ج5، ص115(. قوت توکل را به میزان معرفت نسبت به وکیل دانسته‌اند )سهروردی، 1401ق، ج1، ص500( 
و معتقدند عال‌یترین درجۀ آن مختص ابراهیم نبی؟ع؟ است؛ چراکه وقتی به آتش افکنده شد، دعایی نکرد و گفت: علم 

خدا به حال من مرا از هر گونه خواهشی ب‌ینیاز کرده است )شبستری، 1371، ج1، ص35(.
خواجه عبدالله انصاری، عارف مسلمان و بحیا بن  باقودا، عارف یهودی، دو شخصیت هم عصر هستند که 
هرکی به شکلی عمیق به بررسی مفهوم توکل و نقش آن در مسیر عرفانی پرداخته اند. خواجه هروی، پس از 
سال ها تجربه زیسته و دانش اندوزی و در اواخر عمر خود، به درخواست شاگردانش کتاب منازل السائرین را تعلیم 
نمود که نشان دهنده بلوغ او در سیر و سلوک عرفانی است. این اثر به زبان عربی نوشته شده و شامل کی مقدمه 
و ده بخش اصلی است که هر بخش، خود به ده فصل تقسیم میشود. هر فصل نیز بر اساس مراتب سالکان 
به سه سطح عمومی، ویژه )سالک( و ویژه تر )محقق( دسته بندی شده است. کتاب از بخش »آغازها« با فصل 
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»بیداری« شروع میشود و در بخش »پایان ها« با فصل »توحید« به سرانجام میرسد )انصاری، ۱۳۷۳، ص۱۱(
در سوی دیگر، بحیا بن یوسف بن  باقودا، عارف یهودی اندلسی، که در بازه زمانی نیمۀ دوم قرن پنجم و اوایل قرن 
ششم هجری )سده دوازدهم میلادی( زندگی میکرد )Lobel, 2007, preface(. از برجسته ترین متفکران دینی زمان 
خود به شمار م‌یرود. او نویسنده کتاب ارزشمند الهدایة الی فرائض القلوب است که به زبان عربی و آمیخته با اصطلاحات 
عبری تألیف شده است. بحیا در این اثر، که بر پاۀی تورات و سنت یهود شکل گرفته، مخاطبان را به تأمل در نیت نهفته 

پشت اعمال دینی دعوت میکند و مراحل سلوک را از توحید آغاز کرده و به محبت الهی م‌یرساند.
مطالعات نگارنده نشان م‌یدهد آثاری که پیش از این پژوهش انجام پذیرفته و به نوعی با موضوع این جستار 

در ارتباط است از قرار زیر است:
مقالۀ »بررسی تطبیقی زهد از نگاه خواجه عبدالله انصاری در منازل السائرین و بحیا بن  باقودا در الهدایة الی 
فرائض القلوب )مستجاب الدعواتی و ديگران، 1399(؛ نويسندگان مرتبۀ زهد را در نزد دو عارف بررسی نموده اند

مقالۀ »اندیشه های عرفانی ـ اخلاقی ابن پاقودا و غزالی با تأکید بر دو اثر الهدایة الی فرائض القلوب و احیاء 
علوم‌الدین« )جعفری و حاج ابراهیمی، 1400(؛ نويسندگان قرابت اندیشه‌های دو عارف را نتیجه گرفته و اخلاقیات 

هر دو را از جنس تصوف مبتني بر زهد دانسته اند.
با توجه به نبود مطالعه‌ای مستقل در این حوزه، انجام پژوهشی با روش توصیفی ـ تحلیلی که به بررسی مفهوم 
»توکل« از دیدگاه دو عارف برجسته و هم‌دوره از دو آیین بزرگ ابراهیمی پرداخته و نقش منابع دینی )و منابع 
برون‌دینی در مورد عارف یهودی( را در ساختار سلوک عرفانی این دو شخصیت روشن  سازد، ضروری به نظر م‌یرسد

1.  تبیین جایگاه توکل در نزد خواجه عبدالله انصاری

توکل در تصوف اسلامی، جایگاه ویژه ای دارد و به عنوان یکی از مقامات و منازل مهم در سیر و سلوک عرفانی 
شناخته میشود. عارفان مسلمان، تعاریف گوناگونی از توکل ارائه داده اند و هرکی، با توجه به دیدگاه و تجربۀ 
خود، به جنبه ای از این مفهوم عمیق پرداخته اند. صوفیان، توکل را به عنوان »واگذاری همۀ امور به خداوند و 
اعتماد کامل به او« تعریف میکنند. به باور ایشان، مؤمن واقعی کسی است که در همه حال، خداوند را مالک 
و مدبر امور خود بداند و با اطمینان قلبی، سرنوشت خود را به او بسپارد. جمعی از این طایفه صاحب توكل را 
کسی دانسته اند كه همه چیز را ملك خدا مى داند و اعتماد او بر مسبّّب است و در دل او علاقه چیزى نیست تا 
آن چیز مالك او شود؛ یعنى علاقه و نظر به اسباب ندارد )خوشنویس، 1370، ص100( که »هركه را ايمان 
درست است به توكل‌ مأمور است« و »خلق را همه اضطراب از ضعف توكل‌ است يا از طلب فزونى« )مستملی 
بخاری، 1363، ج3، ص1094 و 1297(. شقیق )د194ق( بر آن است كه معناى توكّّل »اطمینان قلبى به وعدۀ 
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الهى« است. پس اگر بخواهى میزان توكل كسى را به خداوند بیازمایی، ببین آیا او به وعده مردم بیشتر مى گراید یا به 
وعده خداوند )سلمی، 1369، ج2، ص358(. از ابوتراب نخشبی )د 245ق( درباره توکل سؤال شد، در پاسخ گفت: »رها 
کردن بدن در بندگی و وابستگی قلب به ربوبیت و انقطاع کامل به  سوی خداست. پس اگر به او عطا شد، شکر گوید و 
اگر از او منع شد، صبر کند، درحالیکه خشنود و موافق با تقدیر خود است« )سلمي، 1369، ج3، ص487(. سهل تستری 
)د283ق( گوید: »توكل‌ آن است كه در حضرت خداوند مسترسل باشى. و مسترسل آن باشد كه هرجا كه برند برود« 
)مستملی، 1363، ج3، ص1299(. سالک تسلیم حق تعالی میشود و امورش را به او واگذار میکند و به خود و اسباب 
دیگر تیکه نمیکند. همان طور که مشاهده م‌یشود، تعاریف صوفیه از توکل، بر جنبه‌های مختلف این مفهوم تأکید دارند. 
برخی از این تعاریف، بر اعتماد کامل به خداوند و رها کردن تعلق به اسباب دنیوی تأکید دارند، درحالیکه برخی دیگر، 

بر تسلیم محض در برابر ارادۀ الهی و رضا به قضا و قدر الهی اشاره میکنند.
خواجه عبدالله انصاری، در کتاب منازل السائرین، توکل را به عنوان یکی از منازل مهم در سیر و سلوک 
عرفانی معرفی میکند. وی، توکل را »واگذاری همۀ امور به خدا« میداند و معتقد است که سالک، پس از طی 
مراحلی از سلوک، به مرحله ای میرسد که همۀ امور خود را به خداوند واگذار میکند و اعتماد کامل به او پیدا 
میکند. خواجه توکل را هفتمین منزل از منازل »معاملات« در کتاب منازل السائرین میداند. وی، معاملات را 
قسمتی از منازل و به معنای توجه نفس انسانی به باطن خود و استمداد از آن برای عبور از حجب م‌یداند )اسعدی، 
1391، ص239(. به باور خواجه، توکل، عمل قلبی است و با عمل جوارحی و قول لسانی متفاوت است )حنبلی 
دمشقی، 1406ق، ص400(. از دیدگاه خواجه انصاری، توکل، از ارکان مهم در سیر و سلوک است و سالک را 

به مقام تسلیم میرساند. وی درجات مختلفی برای توکل قائل است که در ادامه به آنها اشاره میشود.

2. مؤلفه های توکل از دیدگاه خواجه عبدالله انصاری

خواجه عبدالله در منازل السائرین، پس از تعریف توکل، به بیان درجات سه گانه آن میپردازد و به طور مستقیم 
مؤلفه های هفت گانه را برنمیشمارد. بااین حال، شارحان و مفسران منازل، این مؤلفه ها را در تبیین حقیقت توکل 
و مراتب آن از کلام خواجه استخراج نموده اند. به عنوان  مثال، عبدالرزاق کاشانی در شرح خود، توکل را دارای 

هفت مؤلفه میداند که به شرح زیر است:
۱. معرفت حق تعالی: اولین مؤلفۀ توکل، معرفت خداوند و درک این حقیقت است که او از نظر قدرت، کفایت 
و قیومیت، برتر از همه است. وقتی سالک به این معرفت دست یابد، قلبش مملو از اعتماد به او شده و در همۀ 
امور، به او توکل میکند. به عبارت دیگر، تا زمانی که انسان شناخت درستی از خداوند و صفات او نداشته باشد، 

نمیتواند به درستی به او توکل کند.
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۲. اعتقاد به تأثیر اسباب و مسببات: مؤلفۀ دوم، اعتقاد به تأثیر اسباب و مسببات در رخدادهای عالم است 
که نشان دهنده عبودیت محض در برابر خداوند است )این اعتقاد، در اینجا به معنای توجه به خالقیت حق تعالی 
در جریان اسباب است، نه اعتقاد به استقلال اسباب. لذا مراد، آن است که سالک به تأثیر اسباب، نه به عنوان 
مؤثر مستقل، بلکه به عنوان مجاری امر الهی نظر کند و این گونه از وابستگی به اسباب و توهم قدرت مستقل 

برای آنها رها شود و به عبودیت محض در برابر خداوند سوق یابد(.
۳. توحید حقیقی: سومین مؤلفه، توحید حقیقی است که شرط صحت آن، رفع هرگونه وابستگی و تعلقات 
شرکآمیز از قلب است. موحد واقعی، کسی است که جز خداوند را مؤثر در عالم نداند و دل خود را از هرگونه 
وابستگی و تعلق شر‌کآمیز پاک سازد. چنین شخصی، تنها به خداوند توکل م‌یکند و از غیر او، حتی اگر قو‌یترین 

و قدرتمندترین افراد باشند، یاری نمیجوید.
۴. اعتماد و استناد قلب به خداوند: مؤلفۀ چهارم، اعتماد و استناد قلب به خداوند است و اینکه نسبت به 
تشویش اسباب، اضطرابی به دل راه ندهد. به بیان دیگر توکل، صرفاًً کی اعتقاد ذهنی نیست، بلکه کی حالت 

قلبی است که در آن، انسان با تمام وجود به خداوند اعتماد میکند و خود را به او میسپارد.
۵. حسن ظن به خداوند: پنجمین مؤلفه، حسن ظن داشتن به خداوند است. سالک، باید به رحمت، حکمت 

و عدل خداوند اطمینان داشته باشد و بداند که هر آنچه برایش پیش میآید، خیر او در آن نهفته است.
۶. دل سپردگی و ترک تعلقات: توکل، مرتبه ای از تسلیم است که در آن، سالک، خود را به طور کامل به 
خداوند میسپارد و از همه تعلقات دنیوی و وابستگیهای غیرخدایی دست م‌یکشد. چنین شخصی، مانند مرده‌ای 

در دستان غسال، بیاراده و تسلیم محض اراده الهی است.
۷. واگذاری اختیاری همۀ امور به خداوند: حقیقت توکل، واگذاری همۀ امور به خداوند است. سالک، پس از 
طی مراحل قبلی، به مرحله ای میرسد که نه تنها در قلب خود، بلکه در عمل نیز، همه امور خود را به خداوند 
واگذار میکند و به او اعتماد میکند که بهترین تدبیرکنندۀ امور است. این واگذاری، اختیاری است و از روی 

آگاهی و انتخاب صورت میگیرد و سالک را به درجه رضا میرساند )کاشانی، 1373، ص96-94(.
با توجه به این توضیحات، میتوان دریافت که توکل از دیدگاه خواجه عبدالله انصاری، مرتبه ای عالی از 

ایمان و توحید است که سالک را به مقام تسلیم و رضا در برابر ارادۀ الهی میرساند.

3. درجات توکل از دیدگاه خواجه عبدالله انصاری

خواجه برای توکل سه درجه قائل است:
1.‌ توکل همراه با طلب: در این درجه، سالک نفس خود را مشغول امور خیر و منافع مردم میکند و ادعایی هم ندارد.
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2. توکل همراه با اسقاط طلب: در این درجه، سالک با وجود انجام وظایف و اقدامات ظاهری برای کسب 
معاش )تعبیر به اسباب(، از هر طلبی از غیر خدا چشم پوشی میکند و مطالبه ای از دیگران ندارد )اسقاط طلب 
در اینجا به معنای »اسقاط مطالبه قلبی« و رهایی از توقعات است، نه ترک مطلق تلاش و کسب. این مقام، مقام 

»تعلق به اسباب ظاهری بدون تعلق قلبی« است(.
3. توکل همراه با معرفت توکل: در این درجه، سالک همۀ اسباب را عین ربط به خداوند میداند و میداند 
که خداوند مالک اشیا، اسباب و امور است و هیچ کسی با او در مالیکت مشارکت ندارد و مالیکت او عزتمندانه و 

عزیزانه است )خسروپناه، 1396، ص306-305(.
به طورکلی، از دیدگاه خواجه عبدالله انصاری، توکل، مرتبه ای از سلوک است که سالک را به تسلیم در برابر 
ارادۀ الهی و اعتماد کامل به او میرساند. توکل، دارای مؤلفه هایی است که سالک باید آنها را در خود تقویت کند 
تا به مقام توکل حقیقی دست یابد. همچنین، توکل دارای درجات مختلفی است که سالک با توجه به میزان 

معرفت و ایمان خود، به آنها دست مییابد.

4. تبیین جایگاه توکل در نزد بحیا بن باقودا

به عقیدۀ بحیا پس از ذکر وجوب التزام به طاعت خدا، توکل به او مؤکدترین امور بر بندگان است، که منافع فراوان 
دینی و دنیوی دارد. منفعت دینی آن، آرامش نفس و اعتماد بر خداوند است؛ زیرا توکل بر غیر او موجب زائل شدن 
عنایت خداست. توکل قطع امید از غیر خدا، ترک عبادت و خضوع برای غیر است و بر محمل آسودگی از امور دنیا 
و اخلاص نفس در اعمال عبادی استوار است. متوکل به خدا از رزق ضمانت شده برخوردار است، از آفات و بلایا به 
دور است، در آسایش و راحتی زندگی میکند و جسم و جان خود را به سختی نم‌یافکند؛ چون م‌یداند روز‌یاش 
مانند روزی جنین در شکم مادر و مانند روزی ماهی در آب م‌یرسد. متوکل با اطمینان قوی خود به خدا از هیچ‌ 
کسی نمیترسد. پاداش توکل او در دنیا و آخرت همراه اوست و مورد احترام مردم قرار دارد. متوکل چه متمول باشد، 

چه غیر آن، آن ‌را نعمت خدا م‌یبیند و پشتوانه‌ای جز خدا ندارد )ابن باقودا، 2010، ص169ـ175(.
در مزامیر آمده است: »چه خوشبخت اند كسانی كه بر خداوند توكل دارند و از اشخاص متكبر و خدایان 
دروغین پیروی نمكینند« )مزامیر، 5/40(. همچنین در باب توکل در کتاب ارمیا میخوانیم: »لعنت بر كسی كه 
به انسان تكیه مكیند و چشم امیدش به اوست و بر خداوند توكل نمینماید، او مثل بوته ای است كه در بیابان 
خشک و سوزان و در شوره زارها میروید، جایی كه هیچ گیاه دیگری وجود ندارد، او هرگز خیر و برکت نخواهد 
دید! خوشا به حال كسی كه بر خداوند توكل دارد و تمام امید و اعتمادش بر اوست! او مانند درختی خواهد بود، 
كه در كنار رودخانه است و ریشه هایش از هر طرف به آب میرسد، درختی كه نه از گرما میترسد و نه از 
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خشکسالی! برگش شاداب میماند و از میوه آوردن باز نمیایستد! )ارمیا، 8-5/17(.
بحیا از قول »بعضی از صالحان« نقل میکند که از تفرقه قلب به خدا پناه میبرد، »کسی از او پرسید تفرقه 
قلب چیست؟ پاسخ داد: اینکه مالی داشته باشم«، البته بیشک تمول مانع توکل نیست، چون توکل کننده حقیقی 
بر مال خود متیک نیست، آن را نزد خود ودیعه و سبب انجام فعل نکیو میداند، اگر مالش تلف شود، تأسف 
نمیخورد و بر آن نگران نمیشود، بلکه سپاسگزار است؛ از آن روی که ودیعه به صاحبش بازگشته است )ابن‌باقودا، 
2010، ص176(. به نظر م‌یرسد منظور بحیا از »بعض‌الصالحین« در این قسمت ابودردا از انصار پیامبر اسلام؟ص؟ 
است؛ چنان که در حلیة الاولیا آمده است: »كان أبو الدرداء یقول: اللهم نّإىّ أعوذ بك من تفرقة القلب . قیل و ما 

تفرقة القلب؟ قال أن یوضع لى فى كل واد مال« )ر.ک. اصبهانی، بیتا، ج1، ص219(.
1ـ4. ماهیت و اسباب توکل

از نظر بحیا بن باقودا، توکل، سکون نفس متوکل و اعتماد قلبی او بر خداوند است، به اینکه شایسته ترین و 
مناسب ترین چیز را برای او در نظر میگیرد. اصل توکل بر اعتماد به خداوند است، نسبت به عمل به آنچه گفته 

و حسن ظن درباره آنچه نسبت به فعل آن سخنی نگفته، است )ابن باقودا، 2010، ص179(.
به باور بحیا، توکل به خدا زمانی صحیح است که متوکل هفت دلیل را در نظر داشته باشد:

1. خداوند نسبت به انسان ها مهربان است و آنان را دوست میدارد )مزامیر، 8/103(.
2. خداوند در عین محبت از بندگانش غفلت نمیکند و نیازهایشان را برمیآورد )مزامیر، 4/121(.

3. خداوند قدرتمند است و هیچ چیز قدرت غلبه بر اراده او را ندارد )ایوب، 4/9(.
4. خداوند نسبت به مصالح متوکل آگاه است و ظاهر و باطن او را میداند)مزامیر، 71/ 6-5(.

5. تدبیر تمامی امور متوکل از ولادت تا مرگ به عهده خداوند است.
6. هیچ کسی نمیتواند به خداوند نفع و ضرر برساند.

7. خداوند در نهایت جود، بخشندگی و فضل است، حتی نسبت به کسی که شایستگی ندارد )ابن باقودا، 
2010، ص183-181(.

به عبارت دیگر، توکل زمانی معنا پیدا میکند که شخص، خداوند را به مهربانی، قدرت، آگاهی، تدبیر و 
بخشندگی بشناسد و به او اعتماد کامل داشته باشد.

2ـ4. مقدمات توکل بر خدا

بحیا مقدمات توکل به خدا توسط متوکل را این گونه تبیین مینماید:
مقدمۀ اول خود مشتمل بر هفت مورد است:
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1. وجود هفت سبب در صحت توکل به خدا )که پیش تر اشاره شد(.
2. اینکه خداوند نسبت به مصالح انسان آگاه است و این برای خالق ضروری است. خداوند كه نجات دهنده 
قوم اسرائیل و خدای مقدس ایشان است، چنین میگوید: »ای اسرائیل، من خداوند، خدای شما هستم كه شما 

را برای خیریت خودتان تنبیه مكینم و شما را به راه هایی كه باید بروید، هدایت مینمایم« )اشعیا، 17/48(.
3. خالق از هر قدرتمندی قویتر است، امرش نافذ است و هیچ نافرمانی در مورد حکم او نیست.

4. او به تدبیر احوال انسان و همۀ مخلوقات داناست و هیچ  چیز نزد او مخفی نمیماند.
5. هیچ نفعی از مخلوقات متوجه دیگری نیست، مگر به اذن او.

6. نعماتی که به انسان عطا کرده، همه از روی جود، احسان و کرامت اوست. در کتاب مزامیر نقل  شده 
است: »ای خداوند، خدای ما، تو كارهای شگفت انگیز بسیاری برای ما انجام داده ای و پیوسته به فكر ما بوده ای، 

تو بینظیری! كارهای شگفت انگیز تو چنان زیادند كه زبانم از بیان آنها قاصر است« )مزامیر، 6/40(.
7. هر مخلوقی از نظر کیفیت، کمّّیت، زمان و مکان به تقدیر او وابسته است.

مقدمۀ دوم این است که متوکل بداند خدا بر احوال او آگاه است. در کتاب اول پادشاهان آمده است: »ای 
خدا تو كه از دل مردم آگاهی، هر كس را بر حسب كارهایش جزا بده« )اول پادشاهان، 39/8(.

مقدمۀ سوم اینکه نباید متوکلٌٌ علیه را کسی غیر از خدا قرار داد. در کتاب ارمیا آمده است: »خوشا به حال 
كسی كه بر خداوند توكل دارد و تمام امید و اعتمادش بر اوست« )ارمیا، 7/17(.

مقدمۀ چهارم اینکه در طاعت و عمل به فرائض کوشا باشد.
و مقدمۀ پنجم اینکه به مشیت خدا راضی باشد و بداند واسطه ها هم تحت نظر و حکم اویند )ابن باقودا، 

2010، ص190-183(.
در نظر بحیا توکل به خدا موجب دوری از رذائل است؛ در عین اینکه سبب جلب روزی برای مخلوقات قرار 

داده  شده است )ابن باقودا، 2010، ص195-190(.
3ـ4. موجبات توکل بر خدا

اموری که بر مؤمن توکل را واجب میکند، دو گونه است، یا دنیوی است و یا اخروی. امور دنیوی خود دو گونه‌اند: 
امور دنیوی که به مصالح دنیا مربوط است و امور دنیوی که مربوط به مصالح آخرت است، لذا همۀ اموری که 

متوکل در آن به خدا توکل میکند هفت قسم است:
1.‌ اموری که ویژه جسم انسان است؛ مانند حیات، مرگ، لباس، بیماری و... که در آنها باید به تقدیر خداوند 

گردن نهاد )ابن باقودا، 2010، ص198-197(.
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2. امور مرتبط با ارتزاق، معاش، تجارت و مانند آن ، که وجه صحیح توکل در آن، کفاف به آن چیزی است 
که خداوند برای انسان مقرر کرده است، که در این صورت خداوند وسعت و کثرت رزق را روزی شخص میکند 

)ابن باقودا، 2010، ص201-204(؛ زیرا »خداوند در تمام كارهایش عادل و مهربان است« )مزامیر، 17/145(.
3. امور ناظر به خانواده، دوستان و نزدکیان؛ به نظر بحیا اهل زمین همه غریب اند، گرچه اهل و خانواده 
داشته باشند و در روزی که نزدکی است، همه تنها و غریب میشوند و در آن روز هیچ کدام از نزدکیان به حال 
فرد فایده ای ندارند. او نداشتن زن و فرزندی که طالب امور دنیا هستند را برای شخص ماۀی آسایش و عنایت 
خدا به او میداند، هرچند که اگر طالب امور آخرت هم باشند، نسبت به حالت تفرد شخص، ماۀی رنج و سختی 
است؛ به همین دلیل است که زهاد و حتی انبیا، به منظور طاعت الهی به کوه‌ها میگریختند. نقل از بعضی زهاد 
میآورد که با ورود به دیاری همه را ملبس به کیرنگ لباس یافتند، درحالیکه هیچ زنی بین آنها نبود و آنگاه 
 که جویای دلیل شدند، به ایشان گفته شد به منظور برابری بین فقیر و غنی حال روی زمین خودمان را مانند زیر 

خاک خود قرار دادیم )ابن باقودا، 2010، ص207-204(.
4. در فرائض قلوب و جوارح که نفع و ضرر آن متوجه شخص است. بحیا در این مورد نیز توکل را لازم 
میداند. به نظر وی هر  کس انتخاب طاعت الهی برای خود را به خواست خدا واگذار کند و در این مورد به خدا 
توکل کند، راه اشتباه را در پیش  گرفته است؛ چون طاعت الهی در صورت مختار بودن شخص و اخلاص نیت 

وی مأجور است )ابن باقودا، 2010، ص207ـ209(.
5. در فرائض جوارح که نفع و ضرر آن متوجه غیر است؛ مثل زکات، نشر علم، امر به  معروف و نهی از منکر، رازپوشی، 

0ـ21(. امانت‌داری، نیکی به والدین، ارشاد مردم و... که وجه توکل در آنها قصد قربت است )ابن باقودا، 2010، ص209
6. در ثواب آخرت که وابسته به عمل دنیوی است و توکل در آن این گونه است که شخص به وعده خداوند 
اعتماد داشته باشد. کسب پاداش اخروی پس از انجام عمل صالح به هدایت خلق به طاعت الهی و تفضل الهی 
منوط است. عمل صالح خود به دو گونه است: مخفی، مانند فرائض قلوب، و ظاهر بر جوارح، که خداوند ثواب 

عمل ظاهری را در دنیا و ثواب عمل باطنی را در آخرت قرار داده است )ابن باقودا، 2010، ص209ـ210(.
7. در ثواب اخروی )مختصّّ اولیا و خواص الهی(، که توکل در آن ایمان به تحقق آن است، برای آنکه استحقاق 
دارد. زهد‌پیشگی، محبت، انقطاع الی الله و انس به او، از مصادیق دنیوی این توکل است )ابن‌باقودا، 2010، ص214ـ215(

4ـ4. تفاوت متوکل به خدا و متوکل به غیر او

به باور بحیا متوکل به خدا در هفت معنا از متوکل به غیر او جدا میشود:
1.‌ متوکل به خدا در همه احوال به‌ حکم او راضی است و او را در آشکار و نهان سپاسگزار است، درحالیکه 
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متوکل به غیر او به ستایش خود مشغول است. ایوب گوید: »از شكم مادر برهنه به دنیا آمدم و برهنه هم از این 
دنیا خواهم رفت. خداوند داد و خداوند گرفت. نام خداوند مبارک باد« )ایوب، 21/1(.

2. متوکل به خدا آرامش روانی دارد و متوکل به غیر او در اضطراب و اندوه دائمی است. در مزامیر آمده است: »او 
نجات‌دهنده و تنها پناهگاه من است، او قلعه محافظ من است، پس هرگز شكست نخواهم خورد« )مزامیر، 6/62(.

3. متوکل به خدا اگر به اسباب مشغول شود، دل در گرو آنها ندارد و از آنها جز به خواست خدا چشم امید 
به خداست.  او  اینها همه تقویت کنندۀ توکل  او برسد، سپاس خدا میگوید و  به  یا ضرری  اگر منفعت  ندارد. 

درهرصورت طاعت الهی را ترک نمیگوید، درحالیکه متوکل به غیر او، نسبت به نفع و ضرر حریص است.
4. متوکل به خدا اگر به فضیلتی نائل شود، آن را در رضای الهی به کار میبرد و متوکل به غیر او تنها به 
امر دنیا مشغول است. داوود گوید: »من و قوم من، چه هستیم كه چنین افتخاری نصیب ما ساخته ای كه به تو 

چیزی بدهیم؟ هرچه داریم از تو داریم« )اول تواریخ، 14/29(.
5. متوکل به خدا از اسباب دنیوی بهره اخروی م‌یاندوزد و متوکل به غیر او، دل خوش به اسباب دنیوی است

6. متوکل به خدا با طبقات مختلف مردم مأنوس و از ضرر آنها در امان است و متوکل به غیر او هیچ دوست و 
شفیقی ندارد. در مزامیر آمده است: »هر كه به خداوند توكل كند، از رحمت او برخوردار خواهد شد« )مزامیر، 10/32(

7. متوکل به خدا بر از دست دادن مطلوب و محبوب خود اندوهگین نمیشود، اندوه روزی را نمیخورد، از 
اینکه توشه ای برای آخرت نداشته باشد بیمناک است، متوکل به غیر او در فقدان مطالب خود غم بسیار میخورد 

و فقط در اندیشۀ دنیای خود روزگار میگذراند )ابن باقودا، 2010، ص220-216(.
بحیا متوکل بر غیر خدا را در حکم مرتهن از غیر میداند؛ درحالیکه صاحب خود را فراموش کرده است 

)ابن باقودا، 2010، ص222-221(.
5ـ4. مفاسد توکل به خدا

بحیا معتقد است تفاضل توکل متوکلان، به درجۀ آنها در معرفت خالق منوط است. جهل نسبت به خداوند و صفات 
نکیوی او، شریعت، رحمت و عنایت او باعث میشود که توکل شخص آسیب ببیند. تمایل نسبت به اسباب افعال 
الهی از دیگر مفاسد توکل است. اگر قوه تمییز فرد قوی شود با قلب و زبان، ظاهراًً و باطناًً به فعل او راضی و توکلش 
تقویت میشود. خواست خدا را طلب میکند و به غیر آن چیزی که خدا برای او برگزیده شوق نمییابد. غرض از 
خلقت را درمییابد، برتری آخرت بر دنیا را تشخیص م‌یدهد، سرور او نسبت به محبت خدا، او را از سرور نسبت به 
دنیا و آخرت بازم‌یدارد و به دنبال لقای اوست و این درجۀ بالای توکل، ویژه انبیا، اولیا و برگزیدگان اوست )ابن‌باقودا، 
2010، ص222-227(. همان ها که میگویند: »ما از خواست تو پیروی مكینیم و به تو امید بسته‌ایم، اشتیاق قلب 
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ما تنها تو هستی« )اشعیا، 8/26(. بحیا بیان م‌یدارد که متوکل در یکی از این درجات ده گانه به سر میبرد: »توکل، 
سند، أمل، ملاذ، رجا، انتظار، اعتماد، وثوق، عضد و ثقه« )ابن باقودا، 2010، ص227(.

5. تحلیل ساختار مرتبه توکل با نگاه به آرای دو عارف

1ـ5. تعریف توکل

توکل بیست و هفتمین منزل سلوکی نزد خواجه عبدالله در بخش سوم منازل ‌السائرین )معاملات( است، که پس 
از منزل استقامت و پیش از منزل تفویض قرار دارد. منازل قسم معاملات، مراحل اطاعت پذیری سالک و تسلیم 
او به حق تعالی است )نکونام، 1392، ص251(. خواجه، توکل را واگذاری همه امور به حق‌تعالی و اعتماد بر وکالت 
او تعریف میکند )کاشانی، 1373، ص94(. برای سالک به دنبال توکل منازلی است که او را در سیر به سوی 
منازل اخلاق همراهی میکند. او پس از گذر از منزل توکل، در واگذاری امور به خداوند به »تفویض« میرسد، 
که اعم از توکل است، سپس به منزل »ثقه« وارد میشود، جایی که به‌ کفایت حضرت حق ثقه و اعتماد مییابد 

و آن اصل و اساس منزل »تسلیم« است، که غایت قسم معاملات است.
در سوی دیگر ابن باقودا توکل را پس از باب طاعت و پیش از باب اخلاص نشانده و آن را اعتماد قلبی بر خالق 
نسبت به اینکه شایسته ترین و مناسب ترین چیز را برای او در نظر م‌یگیرد تعریف م‌یکند )ابن‌باقودا، 2010، ص179(

بر این اساس، هر دو عارف در تعریف توکل بر مفهوم واگذاری و اعتماد بر متوکلٌٌ علیه )خالق( تأکید دارند، 
جز آنکه بحیا بر ثمرۀ این اعتماد که آرامش نفس و آسودگی، اطمینان قلبی و کسب پاداش دنیوی و اخروی 
است تصریح میکند )ابن باقودا، 2010، ص169ـ175(، همچنین بحیا »ثقه« را یکی از درجات ده گانه متوکلین 

میداند، اما خواجه ثقه را از منازل پس از توکل معرفی میکند که خلاصه و لبّّ آن است.
2ـ5. تشریح و تقسیم بندی مرتبۀ توکل

خواجه به   دلیل دل بستگی عامه به دنیا، منزل توکل را دشوارترین منازل برای آنها میداند، اما آن را برای خواص 
آسان ترین راه ها میداند؛ زیرا ایشان بهیقین میدانند که همۀ امور از آن خداست؛ بر این اساس، خواجه درجات 

سه گانه توکل را مربوط به عامه میداند، که به خواص سرایتی ندارد:
توکل به خدا همراه با دست یازیدن به اسباب و طلب از آنها )با هدف مشغول کردن نفس، بهره رساندن به 

خلق و ترک هرگونه ادعا(.
توکل به خدا همراه با چشم پوشی از اسباب )با هدف تصحیح توکل خود، جلوگیری از شرافت طلبی نفس و 

کسب فراغت در انجام واجبات(.
توکل همراه با معرفت نسبت به توکل )درک مالیکت بالاستقلال حضرت حق نسبت به اشیا که این ضرورتاًً 
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زمینه ساز صحت عبودیت است( )کاشانی، 1373، ص96-94(.
در سوی دیگر ابن باقودا در بررسی توکل به خدا در بحثی مفصل، پس‌ از آنکه ماهیت توکل را بیان میکند، 
به اسباب صحت توکل بر خداوند م‌یپردازد؛ مقدمات و موجبات توکل بر خداوند، تفاوت متوکل به خداوند با 

متوکل به غیر او و مفسدات توکل به خدا را بررسی میکند.
ازآنجاکه بحیا توکل را قطع امید از غیر خدا میداند )ابن باقودا، 2010، ص169(، در تشابه با درجۀ دوم توکل 

در بیان خواجه قرار میگیرد. در اینجا هر دو بر نادیده گرفتن غیر خدا تأکید دارند و در این مورد مشابه اند.
بحیا معتقد است واگذاری امور تنها بر خداوند صحیح است. او بر این ادعا هفت دلیل اقامه نموده و آنها را 

با شواهدی از کتاب مقدس و سخنان پیشینیان یهود همراه میکند:
1. مهربانی او نسبت به بندگان؛ 2. غفلت نکردن از بندگان و برآوردن نیازهای آنان؛ 3. قدرتمندی و غلبه او، 4. آگاهی 
او نسبت به مصالح متوکل؛ 5. تدبیر تمامی امور متوکل از ولادت تا مرگ؛ 6. اینکه کسی قادر به نفع و ضرر رساندن به او 

نیست )تعبیر دیگری از قدرت و غلبه(؛ 7. تجلی غایت بخشندگی و فضل در او )ابن باقودا، 2010، ص183-181(.
بحیا بر همین مبنا مقدمات توکل بر خداوند را ترتیب میدهد، که افزون بر ادله فوق مواردی ازجمله کوشا 
بودن در طاعت و عمل به فرائض و رضایت به مشیت الهی را شامل میشود )ابن باقودا، 2010، ص190-183(

ابن باقودا با بیانی استدلالی و برهانی، به دنبال این است که به مخاطب یهود بفهماند توکل صحیح تنها 
توکل به خداست و عقل، نقل و کتاب، همگی گواه بر صحت این توکل انحصاری است؛ چنانکه خواجه نیز در 

بیان درجۀ دوم از درجات توکل بر این واگذاری انحصاری تأکید میکند.
بحیا معتقد است توکل به خدا تنها منحصر به امور دنیوی نیست و در امور اخروی هم باید امور را تنها به 
خداوند واگذار کرد؛ بر این اساس در امور ویژه جسم انسان، امور مرتبط با ارتزاق و تجارت، امور ناظر به خانواده 
و دوستان و نزدکیان، تکالیف قلبی و جوارحی که نفع و ضرر آن متوجه شخص است )که توکل به خدا در آنها 
با اختیار شخص و اخلاص نیت و تقویت جوارح همراه است(، فرائض جوارح که نفع و ضرر آن متوجه غیر است 
)که وجه توکل در آنها قصد قربت است(، و ثواب اخروی )که در آن متوکل باید به وعده خداوند اعتماد داشته 

باشد(، باید به خداوند اعتماد نموده و امور را به او واگذار نمود )ابن باقودا، 2010، ص215-197(.
عارف یهودی در این قسمت به مخاطب خود گوشزد میکند که توکل تنها منحصر به امر دنیا نبوده و در 
امور اخروی هم جاری است. این تذکر در تعریف خواجه از توکل نیز آشکار است. خواجه تأکید میکند که »همۀ 

امور« را باید به خداوند واگذار نمود.
بحیا متوکل به غیر خدا را در حکم مرتََهن از غیر میداند؛ درحالیکه صاحب خود را فراموش کرده است 
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)ابن باقودا، 2010،‌ ص221(. او فصلی را به بیان تفاوت متوکل به خدا با متوکل به غیر او اختصاص داده است؛ 
فصلی که در حقیقت بیانگر ثمرات توکل به خداست. به نظر بحیا متوکل به خدا در همۀ احوال به حکم او راضی 
است، آرامش روانی دارد، اگر به اسباب دنیوی بپردازد، دل در گرو آنها ندارد، اگر به فضیلتی نائل شود آن را در 
راه خشنودی خداوند به کار میبرد، از اسباب دنیوی بهره اخروی میاندوزد، با طبقات مختلف مردم مأنوس و از 
ضرر آنها در امان است و از فقدان مطلوب اندوهگین نمیشود )ابن باقودا، 2010، ص216-220(. خواجه در این 
باب، گرچه چنین بحثی ندارد، ولی مانند بحیا به این نکته توجه میدهد که متوکل به خدا در درجۀ اول توکل 
خود، به‌ قصد اشتغال نفس، نفع رساندن به مردم و ترک هرگونه ادعا به اسباب دنیوی تمسک میجوید و ازاين رو 

مطلوب دنیوی ندارد.
بحیا جهل نسبت به خداوند و صفات نکیوی او، شریعت، رحمت و عنایت او را عامل فساد توکل شخص 
میداند و معتقد است تفاوت درجات اهل توکل به رتبۀ ایشان در معرفت وابسته است. به نظر بحیا اگر قوه تمییز 
فرد تقویت گردد، با قلب و زبان، ظاهراًً و باطناًً به فعل او راضی و توکلش افزون میشود، خواست خدا را طلب 
میکند و برتری آخرت بر دنیا را تشخیص میدهد، سرور او نسبت به محبت خدا، او را از سرور نسبت به دنیا و 
آخرت بازمیدارد و به دنبال لقای اوست و این درجه بالای توکل ویژه انبیا، اولیا و برگزیدگان اوست )ابن باقودا، 
2010، ص222-227(. خواجه نیز در درجۀ سوم توکل، بر توکل همراه با معرفت اشاره دارد؛ معرفتی که آگاهی 
بر استقلال حضرت حق در مالیکت اشیاست، به این صورت که شخص بفهمد انتساب امر به خودش و این که 

بگوید »امر خود را به خدا میسپارم« باطل است )کاشانی، 1373، ص96(.
3ـ5. مرتبه توکل و مبانی سلوک عرفانی دو عارف در آن

بنای ساختمان سلوکی خواجه عبدالله در این باب نیز بر دو پاۀی کتاب و نقل استوار است. خواجه در آغاز این 
لُُّكَّوا إِنِْْ كُُنْْتُُمْْ مُُؤْْمِِنِنََی« )و بر خدا توکل  باب به قسمتی از آۀی 23 سورۀ مائده استشهاد میکند: »وََ عََلَىَ ا�للَّهِِ فََتََوََ
کنید، اگر به او گرویده اید(. خواجه توکل را »کلة الأمر کلّهّ إلی مالکه و التّّعویل علی وکالته« تعریف میکند؛ 
تعریفی که در مشابهت با تعریف احمد بن حنبل از توکل است: »التّّوكّّل تفویض الأمر إلى الله و الثّّقة به« )بیهقی، 
1423ق، ج2، ص390(. شباهت در ساختار و معنای دو تعریف به حدی است که میتوان احتمال تأثیرپذیری 
خواجه از سخن پیشوای فقهی خود در این موضع را قواًًی مطرح نمود؛ نمودار زیر فراوانی آیات قرآن کریم و نقل 

در باب توکل منازل  السائرین را نشان میدهد:
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شکل 1: نمودار فراوانی استفاده از کتاب و نقل در باب توکل منازل السائرین

از سوی دیگر، سه رکن اساسی ابن باقودا )مکتوب، منقول و معقول( در این باب نیز مورد استفاده قرار گرفته 
است. بحیا با نگاهی عقلی بر مرتبه توکل، ضرورت، اسباب، موجبات، ثمرات و مفسدات آن استدلال میکند و 

در مواضع مختلف، به آیات کتاب مقدس و سخنان پیامبران یهود استشهاد مینماید:

شکل 2: نمودار فراوانی آیات کتاب مقدس در باب توکل الهدایة ـ قسمت اول
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شکل 2: نمودار فراوانی آیات کتاب مقدس در باب توکل الهدایة ـ قسمت دوم

همان طور که مشخص است بحیا در این باب از 28 سفر عهد عتیق استفاده کرده است و بر اساس نمودار، 
تََنََخ  بیشترین استفاده را از کتاب حکمت آمیز تهیلیم )مزامیر( برده است که ازجمله کتاب های سومین بخش 
)Hebrew Bible: ך”נת( است. مضامین این کتاب بهترین وسیله ایجاد ارتباط معنوی بین انسان و خداست، 
به همین سبب در تفیلاهای یهود، فصولی از این کتاب گنجانده  شده كه در میان کتاب های تََنََخ پس از تورا 

)Torah: پنج کتاب اول عهد عتیق(، بیشتر از كتب دیگر مورد مطالعه و علاقه مردم است.
بحیا در این باب از منابع اسلامی هم استفاده میکند؛ در کی مورد از »بعض  الصالحین« سخنی را در پناه 
بردن به خدا از تفرقه قلب مطرح میکند، که منسوب به ابودردا از اصحاب پیامبر اسلام؟ص؟ و از انصار اوست. او 
به سخنان پیشینیان یهود هم توجه داشته و در تنظیم این باب از آنها بهره برده است. نمودار زیر کیفیت استفاده 

او از این سخنان را نمایش میدهد:
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شکل 3: فراوانی فقرات تلمود در باب توکل الهدایة

چنان که مشخص است، رسالۀ اخلاقی پیرقه آووت )Pirkei avot( در صدر پراستفاده ترین رساله های میشنا 
در نقل ابن باقودا از سخنان اندیشمندان یهودی قرار دارد. این رساله، در بخش نزیقین )Neziqin: خسارات( 

میشنا قرار داشته و مرکب از جملات قصار حیکمانه و اخلاقی است.

نتیجه گیری

پژوهش حاضر به بررسی تطبیقی مفهوم توکل از دیدگاه دو عارف برجسته، خواجه عبدالله انصاری و بحیا بن 
باقودا، در آثار منازل السائرین و الهدایة الی فرائض القلوب پرداخت. یافته های این پژوهش نشان داد که هر دو 
عارف، با وجود اشتراک در تعریف کلی توکل به عنوان واگذاری امور به خداوند و اعتماد به او، در جایگاه، شرح 

و تقسیم بندی آن اختلاف نظر دارند.
خواجه عبدالله، توکل را بیست و هفتمین منزل از منازل سلوکی و ازجمله معاملات میداند که سالک را به 
تسلیم در برابر حق تعالی میرساند. وی با تأکید بر اهمیت معرفت خداوند در تحقق توکل حقیقی، درجات سه گانه 
توکل را مختص عامه دانسته و غایت آن را توکل همراه با معرفت معرفی میکند. در مقابل، بحیا بن‌ باقودا، 
توکل را چهارمین باب از ابواب ده گانه محبت الهی برشمرده و با تأکید بر لزوم استفاده از عقل، کتاب و نقل در 
سلوک عرفانی، به تفصیل به شرح اسباب، موجبات، ثمرات و مفسدات توکل پرداخته است. وی با استناد به منابع 
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یهودی و اسلامی، توکل را موجب آرامش نفس، دوری از رذائل و جلب روزی دانسته و متوکل به غیر خدا را در 
حکم مرتهن از غیر میداند.

مقایسه تطبیقی دیدگاه های این دو عارف نشان میدهد که خواجه با روکیردی شهودی و تأکید بر کتاب و 
نقل، توکل را منزلی دیریاب برای عامه و سهل الوصول برای خواص میداند، درحالیکه ابن  باقودا با روکیردی 
عقلانی و تأکید بر منابع سه گانه، توکل را امری اکتسابی و دارای مراتب مختلف برای همگان میشمارد. با این 
وجود، هر دو عارف در اهمیت توکل به عنوان رکن اصلی ایمان و مقام والای سلوک عرفانی هم نظرند و آن را 

راه رسیدن به آرامش، رضایت و قرب الهی میدانند.
در نهایت، هر دو عارف بنیان سلوکی خود در باب توکل را بر مبانی درون دینی خود استوار نموده اند. با این 
حال، تصریح عارف یهودی به استفاده از عقل و بهره برداری از منابع اسلامی قابل توجه است. این امر نشان 
میدهد که ابن  باقودا، با وجود تعلق به سنت یهودی، از منابع و اندیشه های دیگر نیز برای تبیین و تقویت دیدگاه 
خود بهره برده است. البته، باید توجه داشت که هدف این دو عارف از نگارش آثار خود متفاوت بوده است. خواجه 
عبدالله انصاری در منازل ‌السائرین به درخواست مریدان خود مبن‌یبر نگارش کتابی مختصر و جامع در مورد منازل 
سلوک، به ایجاز و اختصار پرداخته است. در مقابل، بحیا بن باقودا در الهدایة الی فرائض القلوب با هدف توجه 
دادن جامعه یهود به سلوک معنوی و لزوم التزام به فرائض قلوب، اثری مفصل و گسترده را با استناد به منابع 

متنوع یهودی و غیر آن ارائه کرده است.
این پژوهش با تبیین دیدگاه های دو عارف برجسته در مورد توکل، گامی در جهت شناخت بهتر این مفهوم 

کلیدی در عرفان اسلامی و یهودی برداشته و میتواند زمینه را برای پژوهش های آینده در این زمینه فراهم کند.
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Abstract
Comparative studies of mysticism facilitate dialogue and convergence 
among diverse spiritual traditions. This article undertakes a comparative 
study of the concept of "spiritual marriage" in the Christian tradition based 
on the works of Saint John of the Cross (1542-1591 CE) and the spiritual 
marriage in the thought of the Muslim poet-mystic Ibn al-Fāriḍ of Egypt 
(576-632 AH), and its role in the mystical journey. Using content analysis 
and library resources, the present research compares the foundations, stag-
es, and results of "spiritual marriage" in the thought of these two mystics. 
Both consider the effect of "the flaming of love" and "enduring hardships" 
as leading to "liberation from attachments," "the strengthening of the soul's 
faculties," and attainment of the desired true union. In Ibn al-Fāriḍ's inter-
pretation, marriage is founded upon a "monotheistic" perspective, based on 
transcending attachments to the lower levels of existence and becoming a 
polished mirror for the manifestation of Divine Beauty. In contrast, in Saint 
John of the Cross's discourse, a "Trinitarian unitive vision" and a journey 
through the three stages of the "Dark Night" without a rational and onto-
logical explanation serve as the basis. "Spiritual marriage" in both mystical 
systems is a profound and intuitive bond between the soul of the seeker and 
the Divine Beloved, which arises at the peak of the spiritual journey in their 
views. This bond, sometimes understood as "union" or "unity," essentially 
refers to the station of amorous union and the indwelling of the Beloved in 
the seeker's soul, which, according to both, results in liberation from the 
darkness of ignorance and the pain of wretchedness, and attainment of true 
awareness and pure bliss.
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چکيده
مطالعات تطبیقی عرفان، امکان گفت وگو و نزدیکی دیدگاه ها را میان سنت های معنوی گوناگون 
فراهم میکند. این نوشتار به بررسی تطبیقی مفهوم »نکاح روحانی« در سنت مسیحی بر مبنای 
آثار سن خوان دِِ لا کروز )۱۵۴۲-۱۵۹۱م( و نکاح معنوی در اندیشۀ عارف شاعر مسلمان ابن فارض 

مصری )۵۷۶-۶۳۲ق( و نقش این نکاح در سلوک عارفانه میپردازد.
پژوهش حاضر با روش تحلیل محتوا و بهره گیری از منابع کتابخانه ای، به مقایسه مبانی، مراحل 
و نتایج »نکاح روحانی« در اندیشه این دو عارف پرداخته است. هر دو نفر، تأثیر »شعله ور شدن 
عشق« و »تحمل سختیها« را موجب »رهایی از تعلقات«، »قوت گرفتن قوای نفس« و رسیدن به 
وصال مطلوب حقیقی میدانند. نکاح در تفسیر ابن فارض بر بستر نگرش »توحیدی « و بر پایه گذر 
از تعلقات مراتب نازل وجود و مجلا شدن برای تجلی جمال حق تعالی بنا شده است، درحالیکه در 
سخن سن خوان دِِ لاکروز، »وحدت شهودی تثلیثی« و سلوک از طریق سه مرحله »شب تارکی« 
بدون تبیینی معقول و هست‌یشناسانه مبنا قرار گرفته است. »نکاح روحانی« در هر دو دستگاه عرفانی، 
پیوندی ژرف و شهودی میان روح سالک و معشوق الهی است که در اوج سلوک معنوی در دیدگاه 
آنها پدید میآید. این پیوند گاه با »اتحاد« یا »وحدت« فهم میشود، در اصل ناظر به مقام وصال 
عاشقانه و سکونت معشوق در جان سالک است که در نظر هردو موجب رهایی از ظلمت جهل و 

درد شقاوت و رسیدن به آگاهی حقیقی و سعادت محض است.

کليدواژه ها: نکاح روحانی، اتحاد، بررسي تطبيقي، ابن فارض مصري، خوان دِِ لا کروز.

بررسي تطبیقی نکاح روحانی در دیدگاه ابن فارض و سن خوان دِِ لا کروز

دريافت: 1402/01/26 - پذيرش: 1404/08/28

abasehosyon@yahoo.com                                                  / استاديار گروه عرفان مؤسسة آموزشي و پژوهشي امام خمينی؟رح؟�
 tavakoli.t@pnu.ac.ir نسرين توکلي/ استاديار گروه اديان و عرفان دانشگاه پيام نور تهران ـ ايران�

سيدمحمدرضا ميريوسفي 



111بررسي تطبیقی نکاح روحانی در دیدگاه ابن فارض و سن خوان دِِ لا کروز

مقدمه

عرفان تطبیقی شاخه‌ای از مطالعات عرفانی است که به بررسی و مقایسۀ نظام‌های فکری و سلوکی در بسترهای 
دینی و فرهنگی گوناگون میپردازد. رسالت این دانش، دستیابی به شناختی ژرف تر از حقیقت مشترک تجربۀ 
قدسی در سنت های دینی مختلف و آشکار ساختن شباهت ها و تفاوت های راه های وصول انسان به حقیقت واحد 
ازلی است. این مطالعات امکان میدهد که درجۀ وصول به حقیقت و قوت معرفتی هرکی از نحله های عرفانی 
در شناساندن سعادت مطلق و ارائه تصویر منسجم هستیشناسانه از حقیقت، چیستی و چرایی سلوک عارفانه 
ارزیابی شود. همچنین به طور خاص در این مقاله جایگاه نکاح روحانی بر اساس نگاه توحیدی عارف مسلمان 

و شهود تثلیثی عارف یوحنایِِی مسیحی و تفاوت آنها روشن میشود.
در جهان معاصر، که تعامل و گفت وگو میان تمدن ها و سنت های معنوی به ضرورتی تمدنی بدل شده، 
این مفاهیم  ازجملۀ  بازشناسی مفاهیم کلیدی مشترک میان عرفان اسلامی و مسیحی جایگاه ویژه ای دارد. 
بنیادین، مفهوم »نکاح روحانی« است؛ پیوندی شهودی و قدسی میان روح سالک و معشوق الهی که در اوج 
سلوک و در مرحلۀ فنا و تولد دوباره روح تحقق مییابد. این پیوند، حقیقت نهایی سفر معنوی است؛ لحظه ای 

که در آن عشق، ابزار و جوهر شناخت میشود و سالک به مقام ریؤت بیواسطه حضور الهی میرسد.
در عرفان اسلامی، به‌ویژه در مکتب ابن فارض مصري، مراتب نکاح معنوی، موجب فنا و عبور از تعینات نفسانی 
است و به مرحلۀ بقا یبالله م‌یانجامد. ابن فارض در قصیدۀ تائیه، وصال عاشق و معشوق را در قالب نکاح وجودی 
تبیین کرده و آن را موجب اوج تجلی وحدت وجود دانسته است. در عرفان مسیحی، سن خواندِِ  لا کروز، شاعر و 
متأله اسپانیایی، در آثار خویش چون ترانه ها یروحانی )Cá�ntico Espiritual( و شب تار کیروح، به شرح تجربۀ 

وصال خویش با بیانی انجیلی و تثلیثی به منزلۀ ازدواج روحانی میان انسان و مسیح پرداخته است.
با قدمت هزار سالۀ هر دو میراث عرفانی، تاکنون پژوهشی مستقل و جامع که مفهوم نکاح روحانی را میان 
به  شیوه ای تطبیقی و تحلیلی بررسی کند، صورت نگرفته است. مقالۀ حاضر، نخستین  این دو عارف بزرگ 
مطالعه ای است که دو تقریر هستیشناسانه متفاوت از »ازدواج قدسی« را در پرتو بن مایه های فلسفی، سلوکی 
و زبانیِِ هر دو سنت مورد واکاوی قرار میدهد و میکوشد نشان دهد که چگونه »عشق«، »فنا ینفس«، و 

»تولد دوباره قلب« در قالب این ازدواج معنوی به معنایی تازه از وحدت و معرفت میانجامند.
روش تحقیق در این پژوهش تحلیل تطبیقیِِ محتوای متون اصلی و شروح معتبر است. تحلیل ها از کیسو 
بر پاۀی آثار منظوم و منثور ابن فارض و شروح قونوی، فرغانی و ابن ترکه، و از سوی دیگر، بر بنیادنوشته های 

سن خواندِِ  لا کروز و تفاسیر الهیاتی شاگردان او انجام گرفته است.
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هدف از این بررسی، آشکار ساختن اشتراک معناشناختیِِ تجربۀ نکاح روحانی در دو سنت و تحلیل تفاوت‌های 
هستیشناختی و معرفتی آن است. تلاشی برای فراهم ساختن امکانی تازه در گفت وگوی عرفانیِِ میان اسلام و 

مسیحیت، و بازخوانی رابطۀ عشق، فنا و تولد قلب جدید در پرتو تطبیق دو نظام عرفانی بزرگ جهان است.

1. حقیقت نکاح معنوی از دیدگاه ابن فارض

نکاح همان اجتماع و اتصال است )فرغانی، ۱۳۹۹، ج۲، ص۱۴۳( که در عرفان اسلامی، شامل مراتب حسی، 
معنوی و الهی است )ابن عربي، بي تا، ج1، ص170(. در این مقاله مراد از نکاح معنوی مقابل حسی و شامل باقی 
مراتب است. نکاح معنوی در قبال اجتماع صوری و جسمی متعارف، شامل اجتماع هر دو امر متغایری است که 
از جمع و تألیف و رفع مغالبه آنها امر دیگری با آثار و احکام متفاوت ظاهر م‌یشود. به‌طورکلی هر ظهور و ایجادی 
کی زایش است که جز با نکاح واقع نمیشود )قونوی، ۱۳۷۵، ص۶۱(. به عبارت دیگر، ایجاد حاصل اجتماع تأثیر 
و تأثر بین مراتب فاعلی و قابلی است که به آباء علوی و امهات سفلی موسوم اند. این نکاح پیوسته در همۀ 
موجودات ساری و جاری است )ابن عربي، بي تا، ج1، ص139؛ آملى، 1422ق، ج2، ص120(. علاوه بر انتاج، 
فایده دیگر نکاح شهود امتنان و نعمت حق تعالی در مشاهده لذت است )قونوی، 2008، ص241(. لذت حاصل 

برخورداری و رسیدن به کمال جدیدی است که در اثر اجتماع با مرتبۀ وجودی دیگر حاصل میشود.
در عرفان اسلامی یکی از مراتب نکاح، یعنی مرتبۀ اجتماع معانی برای تولید ارواح، به نکاح روحانی موسوم 
است )فناری، 1374، ص381( که مغایر با اصطلاح عارفان مسیحی به معنای اتحاد وصل و غلبۀ روح انسانی با 
معشوق الهی است. به تعبیر دیگر، نکاح روحانی در اصطلاح عرفان اسلامی ناظر به قوس نزول است، درحالي که 

عارف مسیحی این اصطلاح را برای سیر صعودی انسان به کار میگيرد.
از منظر هستیشناختی، عارف مسلمان حقیقت وجود را مطلق از تقید به وحدت و کثرت متقابل میداند 
)قونوی، ۱۳۷۱، ص۶ و۷۰(، ولی در تحقق تعینات، اصل و منشأ عالم از وحدت و عینیت اشیا آغاز میشود که 
حکم اتحاد در آن بر حکم تغایر و تمایز غالب است؛ برخلاف مراتب خلقی امکانی که حکم تمایز و کثرت بر آن 
حاکم است )قونوي، 1375، ص10(. از بین این کثرت و وحدت متقابل، مرتبۀ جمع احدی بین وحدت و کثرت، 
که مرتبۀ تمام و کمال ظهور برای حقیقت وجود است، دارای مطلوبیت ذاتی است. بنابراین، از دل همۀ موجودات 
متعین، به فراخور حکم هر مرتبه، محبت و میل ذاتی در راستای تحقق به مطلوب و غایت اصلی وجود شعله 
میزند )قونوی، ۱۳۷۵، ص۴۸(. محبت موجب حرکت به سوی کمال و تقرب به محبوب و غلبۀ اتحاد و یگانگی 
بر تمایز و دوگانگی است )فرغانی، ۱۳57، ص۶۲۶و ۷۲۹(. رفع احکام امتیاز و مباینت که حاصل نهایت محبت 
و ظهور تام عشق است، از کیسو موجب معرفت حقیقی است؛ زیرا ارتباط هر شیء را با همۀ حقایق عالم آشکار 
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میسازد )قونوی، ۱۳۷۵، ص۳۳(. از سوی دیگر، سبب رسیدن به سعادت محض، یعنی وصول به کمال مطلق 
و اتحاد با محبوب حقیقی و حق متعال است که خیر محض است )ابن سبعین، 1428ق، ص۱۸۰(.

از مطالب فوق رابطۀ محبت و عشق و نکاح نیز روشن میگردد. نکاح و اجتماع حاصل حرکت و سلوک حبی به 
سوی محبوب حقیقی است و چون انسان به لحاظ حقیقت خود، دارای سیر جامع و همۀ محبت‌هاست، پس دارای همۀ 
مراتب نکاح نیز هست )فناری، 1374، ص384(. همچنین وجه تأکید عارفی چون ابن فارض بر سلوک حبی و پیمودن 
مراتب اتحاد و فنا ـ که تعبیر دیگر اجتماع و رهایی از بند تعینات نازل است ـ نیز آشکار م‌یگردد؛ زیرا راه سعادت حقیقی 

انسان و تکامل حقیقی او جز مسیر عشق به حق تعالی و رهایی از بند تعین خودیت و فنا در او نیست.
از دیدگاه ابن فارض، مقام فنا و اتحاد، اگر درست فهمیده شود، نه تنها ممکن، بلکه غایت و نتیجۀ نهایی 
سلوک است، اما مقصود از آن هیچ گاه اتحاد دو وجود مستقل یا حلول حق در خلق نیست، بلکه ارتقاء سالک از 
مرتبۀ ناقص به مرتبۀ کامل تر تا مجلای کامل شدن برای وجود حقیقی و از میان رفتنِِ پندار دوگانگی عاشق 
و معشوق است. این سیر در پرتو اندیشۀ هستیشناختی عرفانی، از مسیری جز مراتب نکاح روحانی و معنوی 
نمیگذرد؛ زیرا نکاح در ساحت معنوی همان آمیختگی و امتزاجِِ شئون وجودی و رفع غلبه مراتب نازل است که 

تولد قلبی تازه و حیاتی برتر را نتیجه میدهد.
از منظر ابن فارض، هستی کیتا و بیهمتاست و هر نسبتِِ وجود ممتاز به عاشق یا غیر او، صرفاًً عرضی و 
مجازی است. پس هر گاه این مجاز و عرضیت فانی گردد، حقیقت واحد آشکار میشود و سالک درمییابد که 
خود چیزی جز مظهر همان حقیقت مطلق نبوده است. به همین دلیل، ریشۀ دوری از وصال و مانع نکاح روحانی 
همین »غیریت« موهوم است تا سالک در درون خود احساس غیر و دوئیت کند، به نوعی شرک عشقی گرفتار 

است و در آتش فراق خواهد سوخت. ابن فارض میگوید:
ـــهِِ تََوْْحیـــدُُ حِِ�ب ـــزَّّ  ـــنْْ ع� ـــهِِ م� قََطع�یــَهوََ فـــی‌ حُُ�ب نـــارََ  مِِن�ــهُُْ  ـــلی  یُُص� ـــرکِِ  فََبِاِل�ش

يعني: آنکه یگانگیِِ محبوب را نپذیرد و غیر او را نیز دوست دارد، به سبب این شرک، در آتش جدایی خواهد 
سوخت )ابن ترکه، ۱۳۸۴، ص۳۲۸(.

بِّّ�����ب����� )محبوب( نیز روشن است؛ شاعر هشدار میدهد که توحید در  در این بیت، تفاوت میان حُُ
عشق، یعنی یگانگی محبوب، نه نفی مطلق عشق، که محور وصول است. پس سخن او نه از اتحاد وجودی، 
بلکه از معرفت توحیدیِِ عشق است؛ یعنی شناخت اینکه محبوب حقیقی یکی است و در برابر او هیچ موجودی 
فرض ندارد. از این منظر، وصول و وصال همان ادراک یگانگی محبوب است که با زوال غیر، فنا مینامند و 

ثمره اش تولدِِ قلبی نو در نکاح روحانی است.
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بنابراین مانع اتحاد حقیقی، همان نگاه شر‌کآلودی است که در آن معشوق و سالک به دو »من« تفکیک م‌یشوند. 
اگر این غیریت برداشته شود، نکاح معنویِِ میان نفس و روح ـ به عنوان شئون قابلی و فاعلیِِ وجود ـ تحقق مییابد و 

درنتیجه، اتحاد به معنای اصیل خود، یعنی اتحاد متحصل )موجودِِ محدود( در لا متحصل )وجودِِ مطلق( رخ م‌یدهد.
عشق مسیری است که طی آن رفع تعلق و تعیّّن صورت میپذیرد. رفع تعلقات از کی منظر موجب آلام و 
رنج های موحش است، ولی به لحاظ غایت و نتیجه موجب رستگاری و رهایی است، ازاين رو عاشق حق تعالی 

هر بلایی را نعمتی میداند که مستوجب شکر است. ابن فارض میگوید:
ـةب نإ ـــتدع تّدّنـــمع و بتارـــيح البصاــ ــ ــّبّ عـ ــي الحـ ــاء فـ ــن العّنّمـ ــّيّ مـ لعـ
و فيـــك لباســـي البـــؤس أســـبغ نعمـــةو منـــك شـــقائي بـــل لابئـــي من�ــةّ

فرغانی در شرح بیت بیان میکند: محنت هاى معشوق را عطاها مى يابم و به جاى شكايت به اداى شكر آن 
مى شتابم. هرچند افروختن آتش عشق و سوختن او ظاهر و باطن مرا، ظاهراًً ظلمى مي  نمايد كه در حق من 
مى رود، اما چون حكم ما به الاتحاد را قوت مى دهد و احكام ما به‌ الامتياز را زایل مىكند و به اين سبب مرا 

شايستگى اتصال به جناب و جلال و جمال حضرت معشوق مى بخشد )فرغانی، 1357، ص۲۲۵(.
فرغانی در شرح مفهوم اتحاد تصریح میکند که مقصود حلول و معیت ظاهری نیست؛ زیرا حلول یعنی باقی 
عرفانی  اتحاد  درحالیکه  هم  حضوری،  عین  در  »محلّّ«  و  »فاعل«  دوگانگیِِ  ماندن 
از سنخ تجلی و ظهور است: »این وجودِِ اضافی چیزی جز جلوۀ حقیقت مطلق نیست و کی هستی بیشتر وجود 
ندارد، و آنچه در ظاهر مشاهده م‌یشود، تعینات نوری و تنوعات ظهور همان حقیقت است« )فرغانی، 1357، ص۲۷۱(

ابن فارض خود در ابیاتی دیگر همین معنا را موجز میگوید:
ـــوایََ ـــیع ‌یفالمُُلـــکِِ شََءٌٌی س� ـهَِِو لَیَـــسََ م� ـــیل آلمََعِِیـ� ـــرْْ ع� تََخْْط� ـَمْْ  لـ� ـهَ  وََالمعِِیـ�

فرغانی در شرح میگوید: »در ملک وجود جز حقیقتِِ واحدِِ ذات هیچ موجودی محقق نیست؛ معنی معیت 
که موهم حلول است، هرگز در خاطر و فهم من نگذشته است« )فرغانی، ۱۳۵۷، ص۲۷۱(.

در مسیر سلوک، ابن فارض گذر از حجاب های ظلمانی و نورانی را شرط وصول به نکاح روحانی م‌یداند. ریشۀ 
همۀ این حجاب ها نفسانیت است. او در ابیاتی متعدد هشدار م‌یدهد که نفس، اصلیترین دشمن محبوب است:

نِ َـهیََ م�ـ ــکََ ف�ـ ـ ــدُُ نَفَس� ــا، وََاعـ ـهَوََدََعْْ ماعََداهـ جََنـ� ـــنِِ  بِاََِص�ح مِِنْْهـــا  ـــذْْ  عََداهـــا، وََع�
يعني: رها کن هرچه غرِِی معشوق است و نفست را دشمن بدان که از دشمنان محبوب توست، و از چنگش 

به محکم ترین سپرها پناه بر.
انسان تا از بند خود رها نشده عشقش واقعی نیست و درواقع عاشق خود است. عشق واقعی به محبوب 
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موجب رفع انانیت و ظهور چهرۀ محبوب است: 
ــي فانـــي ــن فـ ــم كتـ ــا لـ ــى مـ ــم تهونـ ـــىلفـ ـــك صورت ـــى في ـــم تجلت ـــا ل ـــن م ـــم تف ول

 تا بر نفس خودت عاشقى و مطلوب و معشوق تو نفس تو است، نه حضرت قدس ما، پس عاشق حضرت 
ما نتوانى بود تا بهكلى در راه ما از خودى و اوصاف خود، فانى نشوى و تو را تحقيق اين فنا تماماًً ميسر نشود تا 
آنگاه كه صورت من و عشق من در حقيقت تو پيدا نشود و غالب نيايد؛ زيرا كه عشق حقيقى است كه‌ موحد 
است و رابطۀ ميان عاشق و معشوق، و مفنى و مزيل ما به الممايزة ميان ايشان و مثبت ما به المشارةك و الاتحاد 

بينهما )فرغانی، ۱۳۵۷، ص۲۶۲(.
از دیدگاه ابن فارض، تفاوت انسان کامل و غیر کامل نیز در همین نکاح  و مقام فنا و تولد قلب حقیقی است. انسان کامل 
از ازل در مقام »فناء ف یالله« مقیم است؛ زیرا در تعادل اسمایی، تجلی »الواحد« در او با سایر اسما در کی نسبت برقرار 
است. درنتیجه او همواره در نکاحِِ ذاتیِِ حق و در مقام بقای در محبوبِِ یگانه زندگی م‌یکند، اما سالکِِ ناقص باید منازل فنا 
را یکییکی بپیماید تا قوای قابلی و فاعلی او در مرتبه‌ای از امتزاج قرار گیرد. فرغانی میگوید: »فنا چهار مرتبۀ کلی دارد و 

چهارمی خاص مقامِِ محمد یاست که همان مقام احدیت جمع میباشد« )فرغانی، ۱۳۵۷، ص۲۸۲(.
در سطح وجودی، انسانِِ سالک با هر مرتبه از فنا، در نکاحی معنوی میان روح و نفس، میان روح و سر و 
میان اسماء ظاهری و باطنی ارتقا مییابد که حاصل این امتزاج ها تولد قلب های پیاپی است تا سرانجام قلبِِ 
جامع پدید آید. از این منظر، فنا همان رفع تعین سابق است و نکاح معنوی، حیات دوباره در مرتبۀ بالاترِِ وجودی. 
الهی است؛ زیرا در آن، عاشق در محبوب مستهلک  پس خداگونه شدن عشق، همان نکاح  و فنا در مرتبۀ 
نمیشود، بلکه به مثابه مظهر جدیدی از او متولد میگردد. فنا نقص نیست، تولد است و بقایِِ پس از فنا، همان 

زیست تازۀ قلب در تعین بالاتر است.
وقتی عارف به این مقام رسد، دیگر برای او وصفی باقی نمیماند؛ زیرا وصف، اثرِِ موصوف است و در این 

مرتبه جز ذات واحد اثری نیست. از این حال به مفلس شدن عاشق تعبیر میشود: 
قفـــد انحُُهـــا مُُفلِسِـــاًً  ابقـــل إليهـــا و  ـیتَو  و صََیـــت لنُُصـــیح ان لبقـــت ویـ�ص

)ابن ترکه، ۱۳۸۴، ص130(

 ناچار شرط صحت محبت آن است كه ازجمله نگرش ها و صفت ها خالى و مفلس باشد، پس روى به معشوق 
آور و سوى او توجه كن، درحالىكه مفلس باشى و هيچ ملكى و چيزى به تو مضاف نباشد )فرغانی، ۱۳۵۷، ص۳۳۵(

ابن فارض این مقام را چنین وصف میکند:
ـــمُُ ـــمٌٌ، ذکا کالاس اَنَْع�ــتَْْفََلا وََصـــفََ لی، والوََصـــفُُ رََس ـــنِِّ أو  ـــنی، فََک� تََک� ف�ــَإنْْ  ـــمٌٌ،  وََس�
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اکنون وصفی برایم نمانده است؛ وصف، اثری است از موصوف و همان گونه که نام، نشانی از نام  برده است؛ 
پس اگر بخواهی مرا وصف کنی یا بخوانی، چنین کن، هرچند محلی برای آن نمانده است )ابن‌ترکه، ۱۳۸۴، ص174(

بدین سان، در دستگاه عرفانی ابن فارض، فنا نه معدوم شدنِِ عاشق، بلکه ازدواج و امتزاجِِ روح و حقیقت است؛ 
تعی��  از  فناء  نکاح روحانی غایت همۀ حرکات سلوکی است:  بلکه ظهور است. درنتیجه،  نه حلول،  اتحاد  و 
سابق ← بقاء به حیاتیِِ نوین ← تولد قلب حقیقی؛ و این همان معنای دقیق »ازدواج قدسی« است که در شعر 

او با بیانی شاعرانه تصویر شده است.

2. حقیقت نکاح روحانی از دیدگاه خوان د لا کروز

در دستگاه عرفانی سن خوان، محور سلوک نه با اتحاد، بلکه با تولد دوباره آغاز میشود. تولدی که در متن انجیل 
یوحنا با ایمان پیوند خورده است: »اگر کسی از نو زاده نشود، ملکوت خدا را نخواهد دید« )یوحنا، ۵:۳(. چنین 
ولادتی، همان ورود انسان به ملکوت الهی است )Steven, 2002, p. 15(. عیسی ظهور ملکوت را به دو معنا 
تبیین میکند: نخست، به معنای ظهور خدا پس از مرگ طبیعی )متی، 25: 1ـ139(، و دوم، ظهور ملکوت در 
همین دنیا برای سالکِِ زنده )متی، 13: 10ـ12؛ 32: 18؛ 23: 31( که به معنای یافتن حضور خداست )لوقا، 21: 17(. 
ازاین رو در انجیل یوحنا، ورود به ملکوت و تولد دوباره، مترادف با اتصال و مشارکت با خدا دانسته شده است؛ 
حقیقتی که تنها از طریق عیسی حاصل میشود )اولی وحنا، 3: 22ـ23؛ 4: 15ـ16(. عیسی خود را »نان حیات« 

معرفی میکند و هر که او را در خود محقق سازد، حیاتی جاودان مییابد )یوحنا، 6: 48ـ50(.
در این منطق، مشارکت با عیسی به سبب اتحاد او با خدا، درواقع مشارکت با خداست )اولی وحنا، 3: 1؛  دوم 
)یوحنا،  اگر عیسی »نور جهان« است  را چنین م‌یفهمد که  وابستگی علّّی  این  پطرس، 4: 1(. سن خوان 
12: 46؛ 9: 5(. بنابراین مؤمنان نیز »فرزندان نور« خواهند بود )یوحنا، 12: 36(. این »تولد در نور« همان ولادت 
معنوی تازه ای است که مقدمۀ نکاح روحانی محسوب میشود؛ زیرا روح در پرتو این ولادت وارد عرصۀ مشارکت 

در حیات خداوند میگردد.
سن خوان برای بیان این حقیقت اوج‌گیرنده از تعبیرات گوناگون استفاده میکند: گاهی آن را »نکاح روحانی« 
میخواند و گاهی »مرگ معنوی«. هر دو درواقع دو وجهِِ کی تجربه اند: مرگ معنوی، همان انقطاع از کثرت و 
دلبستگیهای نفس است که زمینۀ ولادت دوم را فراهم میکند؛ و نکاح روحانی، ثمرۀ آن ولادت است که در 
آن روح به وصال محبوب میرسد. بنابراین اتحاد در این مرحله، نتیجه و محصول نکاح روحانی است، نه مترادف 
با آن؛ اتحادْْ حالت نهایی این ازدواج ملکوتی است که در آن ارادۀ مخلوق با ارادۀ خالق همسو میشود، بیآنکه 

ماهتِِی انسانیِِ عاشق محو گردد.
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سن خوان راه این تولد تا وصال را در قالب گذر از سه »شب تارکی« شرح میدهد:
شب نخست، تاریِِکی حواس است ـ ترک دلبستگیهای دنیوی و محسوسات؛ چراکه حواس طبیعی توان 
درک حقیقتِِ متعالیِِ خدا را ندارند: »نه چشمی دید، نه گوشی شنید، و نه به دل انسانی خطور کرد« )اشعیا، 64: 4( 

)De la Cruz, 2007, p. 55(. این مرگ نسبت به جهان، شرط نخستِِ ولادت تازه است.
شب دوم، تاریِِکی عقل و روح است ـ ایمان به عنوان وسیلۀ وحدت، که برای عقل، چون شبی تارکی جلوه 
میکند. همان گونه که نور خورشید، نورهای ضعیف را در خود مستهلک میسازد، نورِِ ایمان نیز بر فهم طبیعیِِ عقل 
غلبه میکند )De la Cruz, 2007, p.7(. در این مقام، سالک باید »همچون نابینایی کامل« چشم از دید محدود 
عقل بردارد و دستِِ خود را به ایمان بسپارد )De la Cruz, 2007, p. 43(؛ زیرا خداوند فراتر از وهم و عقل و خیالِِ 
انسانی است و سالک برای رسیدن به او باید از همۀ این مراتب تهی شود. ایمان، راهِِ عبور از قیدهای حس و عقل 
و اراده است تا روح بتواند با امرِِ بسیط و رها، یعنی حقیقتِِ الهی، ارتباط یابد )De la Cruz, 2007, p. 131(. پس 
هرچه سالک در تاریِِکی ایمان بیشتر »کور« گردد، بینایِِی باطن‌یاش افزون تر میشود: »من برای داوری آمده‌ام تا 

.)De la Cruz, 2007, p. 45( )39 :9 ،کسانی که نم‌یبینند، ببینند و کسانی که م‌یبینند، کور شوند« )یوحنا
شب سوم، تاریِِکی خداست ـ مرتبه‌ای که در آن، حتی حضورِِ الهی در آغاز، به سبب شدتِِ نورش، همچون 
تاریکی مینماید. روح با گذر از این شب، به وصال م‌یرسد؛ چنان که سن خوان مینویسد: »روح با تجربۀ این سه 
شب، میتواند به وحدتِِ کامل با خداوند نائل شود« )De la Cruz, 2007, p. 10(. این وصال، آکنده از آثار ملکوتی 
.)De la Cruz, 2007, p. 113( »است: »این اتصال، هرچند کی لحظه، روح را از فضایل و خوب‌یها سرشار م‌یسازد

در اینجا نکتۀ مهمی پدید میآید که بر آن تأکید کرده است: آیا اتحاد همان نکاح است؟
در پاسخ باید گفت: نکاح روحانی در تفکر سن خوان مرحلۀ »وصل« است، یعنی وحدتِِ مبتن‌یبر محبت و اراده، نه 
اتحادِِ ماهوی و ذاتی. اتحاد در اوج نکاح حاصل میشود، اما خودِِ نکاح برقرارکنندۀ پیوند میان دو اراده است؛ همسویی 
عشقِِ خالق و مخلوق، نه یگانگی وجودی. ازاین‌رو نکاح و اتحاد از حیث نتیجه ‌کیاند، ولی از حیث ماهیت دو چهره از 

کی فراینداند: نکاح، مرز ارتباط عاشقانه و ایمان تسلیم شده است، و اتحاد، ثمره و ظهور همین پیوند در درون روح.
به همین سبب، اگرچه سن خوان در تعابیر گاه از »اتحاد« و گاه از »نکاح« و »مرگ« سخن میگوید، باید 
دانست که مقصود او از اتحاد، همان تحقق کاملِِ ازدواجِِ روح با خداست؛ ازدواجی که بر پاۀی عشق، ایمان و فنا 

بنا شده و درنتیجۀ تولدِِ دوم به ثمر میرسد.

3. مراتب نکاح روحانی از دیدگاه ابن فارض و خوان د لا کروز

ابن فارض برای فنا و اتحاد، که عبارت از استهلاک عاشق در معشوق و عشق است، سه مرتبۀ کلی ذکر میکند: 
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مرتبۀ اول، مرتبۀ فنای اوصاف و عوارض و تعلقات و تقیداتی است که در نزول وجودی به سالک اضافه شده‌اند. در 
قوس نزول در هر مرتبه و مقام و منزلی )اعم از ملیک فلیک و عنصری( چیز متناسب با آن مرتبه بر موجود نازل 
شده عارض میشود. ابن فارض طریق این فنا را سیر و سلوک و طی منازل و مقامات و احوالی، مانند توبه، مراقبه، 
محاسبه، اخلاص، ورع و زهد م‌یداند. در مرتبۀ دوم فنا، استهلاک صفات اصلی عاشق سالک در معشوق ایجاد 
میشود؛ به‌این معنا که سالک همۀ افعال و اوصاف و آثار آنها مانند دیدن و شنیدن را به حضرت معشوق منتسب 
میکند. در این مرتبه، مقام هایی نظیر توکل، رضا و احوال و توابع آنها در باطن سالک ظهور میکنند. مرتبۀ سوم از 
فنا نیز استهلاک کلی و مطلقِِ تعین و وجود اضافیِِ عاشق در حضرت معشوق است. در این مرتبه، حضرت معشوق 
به صورت اطلاقی وحدانی بر عاشق تجلی میکند و همۀ هستی او را فرا م‌یگیرد، همۀ احکام تعینات و تقیدات را 
از او نفی میکند. درواقع، حق سبحانه در این مرتبه، او را از او م‌یگیرد و باقی به خود میکند )فرغانی، 1357، 
ص151(. البته آنچه از میان م‌یرود، تعینات خلقی سالک است و تعینات حقی او همچنان باقی است. سالک در مقام 

فنا از تعینات خلقی رهایی مییابد و با عین ثابت خود که در علم حضرت حق است متحد میشود.
رَُُدَّ لی ــک  ــو، لفنـــائی مـــن فنائـ ــةلـف ــم یرغـــب الی دار غبـر لـ فـــوادیََ، 

)فرغانی، 1357، ص108(

»ازآنجاکه فانی شده‌ام، اگر قلبم را از حریم خانه‌ات به سوی من برگردانند، او هرگز میل این دیار غربت نکند« 
)ابن ترکه، 1384، ص312(. در آن هنگام همۀ تعینات خلقی از میان م‌یرود و همۀ موجودات را با چشم الهی م‌یبیند.

فرغانی در شرح این بیت، اضافه میکند که من رخسار دلارامم را در مظاهر و تجلیات صفاتی او مشاهده 
کردم، ولی به جهات خلقی و به صورت های حسی و یا روحانی مقید آنها توجه نداشتم، بلکه در هر صورت حسی 

که نظر میکردم آن را صورت حق تعالی بوحدته الحقیقیه یافتم )فرغانی، 1357، ص72(.
ازجمله امور مرتبط با فنای فی الله که ابن فارض به آن پرداخته است، فنای بعد از فنا است. فرغانی در شرح 
ابن فارض به مراتب سه گانه بقا اشاره کرده است )فرغانی، 1357، ص187(. مقام بقا به این معناست که برخی 
سالکان، از مقام فنای ذاتی نیز بالاتر میروند و به مقام بقای بعد از فنا نائل میشوند؛ یعنی به جایی میرسند 
که هم احکام وحدانی حضرت احدیت را درمییابند و هم تعینات کثیر را میبینند، البته در این حال، تعینات و 

کثرات را به صورت حقانی میبینند. به گونه اي که:
نُ ـ ــب، و ان ک�أ ــت المجیـ تَ کُُنـ ــان دُُعِِی�ـ ـتَفـ لَبـ� ـتَ مـــن دعـــائی و  اَجَابـ� مُُنـــادیًً 

»پس اگر او را میخوانند، من پاسخ میدادم، و اگر به من خطاب میشد، او به جای من جواب میداد و 
لبکی میگفت« )ابن ترکه، 1384، ص327(.
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از دیدگاه سن‌ خوان نیز اتحاد مراتب مختلفی دارد که در این بخش آنها را بررسی میکنیم. این مفهوم، از 
فرهنگ عامۀ اسپانیا، به ویژه در قرن شانزدهم به دستگاه عرفانی مسیحیان راه یافت. در آن زمان، ازدواج مستلزم 
گذر از مراحلی چند بود: دیدارهای مقدماتی برای شناخت و پیدایش اُنُس، اظهار رضایت دو سویه، اعلام رسمی 
نامزدی در جمع مردم و سرانجام برگزاری آیین عروسی. عارفان مسیحی این نظام نمادین را به قلمرو سلوک 

روحانی منتقل کردند و مراتب شناخت، تعهد و وصل را در قالب نامزدی و نکاح روحانی تفسیر نمودند.
در عرفان مسیحی، »نامزدی روحانی« مرحله ای است که سالک پس از تطهیر و تهذیب نفس، شایستگی 
مشاهدۀ مسیح را مییابد و در پرتو نگاه او از میان بندگان برای نامزدی برگزیده م‌یشود. شرط اصلی این نامزدی، 
خودشناسی است؛ زیرا بیمعرفتی به نفس، انسان به خود و دیگران آزار میرساند. ازاین رو یوحنای صلیبی تأکید 

میکند که ناآگاهان از خویش، هرگز بدین مرتبه نمیرسند.
در سنت عارفان، نمونه هایی بدین معنا نقل شده است: کاترنِِی سیینا وجود خویش را کیسره وقف مسیح 
 De la( کرد؛ از کودکی خود را عروس او خواند و در نوجوانی نذرش را ادا نمود تا به نکاح معنوی حضرت درآید
Cruz, 2007, p. 129-130(. بدین سان، سنت نکاح معنوی در قرون میانه، بازتابی از مناسک عشق و ازدواج 
مردمان بود که در قالبی روحانی به نمایش درآمد؛ اما در قیاس با ابن فارض، این پیوند دیگر صرفاًً تمثیلی نیست، 
بلکه جنبه ای هستیشناختی دارد، سالک مسیحی در این نکاح، نه در خیال، بلکه در واقعیت نفسانیِِ خود با فیض 

الهی متحد میشود، چنان که در ابن فارض، فناء عاشق در محبوب، اتحادی حقیقی در ساحت وجود است.
1ـ3. وصال موقت

در مرحلۀ نخستِِ سیر، عاشق و معشوق دیدارهای مکرر و نسبتاًً طولانی دارند. هرچه این دیدار صمیم‌یتر باشد، الطاف 
الهی افزون تر میشود. با وجود آن کرامات و جذبات، درد و رنج نیز همراه است؛ زیرا سالک با وضعیت تازه‌ای روبه‌روست: 
ریؤارویی با خدا. این مواجهه گاه جسم را فرسوده میسازد و روان را در معرض رنج و طعن مردم قرار م‌یدهد. رنج 

.)Steven, 2002, p. 8( درونی، اندوهی ژرف از ناپایداری وصال و احساس اسارت روح در قفس تن است
گرچه این وصال گذراست، اما عهدی واقعی است، گونه ای عقد موقت الهی که در آن بنده در مسیر حق 
متعهد میشود و خود را در خدمت او میگذارد؛ مقامی نزدکی به سلوک ایمانی در عرفان اسلامی که آغاز تجربۀ 

حضور است، نه نهایت اتحاد.
2ـ3. نکاح روحانی

از دید تاریخی، پیشینۀ نکاح روحانی به آیین های پیشامسیحی بازمیگردد. در آن سنت ها، پیوند سالک با معبود 
به صورت ازدواجی رمزی مجسم میشد. گاه بخشی از غذا یا نوشیدنی به عنوان فدیه پیش کش میگردید و گاه 
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 .)Steven, 2002, p. 8( در ریؤا و مکاشفه، خداوند به صورت تجلییافته ظاهر میشد و اسرار را بر سالک میگشود
در حقیقت، این مراسم نمادی از تعهد خدمت و وفاداری به حق بود، نه هنوز تصویری از وصال یا توحید تام.

ریشه های متنی این اندیشه در کتاب مقدس است؛ چنان که اوریگن غزل های سلیمان را تمثیلی از نکاح 
روحانی دانسته است )Steven, 2002, p. 8(. در عهد قدیم، ازدواج میان خدا و قوم اسرائیل، رمز وفاداری و 

اتحاد با یهوه تلقی میشد.
در میان عارفان مسیحی، نمونه های فراوانی از تجربۀ نکاح روحانی ثبت شده است:

.)Steven, 2002, p. 88( »آنجلا فلاگنو پس از زیارت رم، صدایی در شهود شنید که گفت: »تو همسر شیرین من هستی
.)Steven, 2002, p. 127( »مارجری کِِمپ در خلسه ای شنید: »تو را برای همسری خویش برگزیدم

.)Idem, 1934, p. 133( بریجیتا در تجلی نورانی خدا وعدۀ عروس شدن دریافت کرد
یوهان ارندت ازدواج با مسیح را جزئی از اصول ایمان دانست و آن را راه دستیابی به تولد ثانی و منشأ تمام 

.)Steven, 2002, p. 134( فضایل شمرد
تـرزا، عارف بزرگ اسـپانیا، در مکاشـفه ای در سـال 1572 م. نـکاح روحانی را به وجهی آشـکار تجربه کرد 

.)Paul, 2004, p. 126(
این مرحله برجسته ترین وجه عرفان مسیحی است؛ زیرا در آن، سالک تابع شریعت الهی م‌یشود و به تدریج به مرتبه‌ای 

م‌یرسد که شأن روحان‌یاش با »حیث نفسی« متحد و ممتزج میگردد و بدین امتزاج، تولد معنوی تحقق می‌یابد.
هدف نهایی نکاح روحانی، سکونت معشوق در نفس عاشق است؛ یعنی حضور دائمی مسیح در درون بنده. 
در این مقام، سالک برای همیشه با پروردگار خویش زندگی میکند و نوعی زندگیِِ مشترکِِ روحانی میان عابد 
و معبود پدید میآید. بااین همه، نباید نکاح را عین وصال دانست: وصال، تجربه ای عاشقانه و لحظه ای از دیدار 
است، اما نکاح، تداوم و ثباتِِ همان رابطه در عرصۀ وجودی انسان است؛ تعهدی متقابل که موجب آرامش در 

.)Kavanaugh & Rodriguez, 1991, p. 640–645( ساحت اراده میشود
در این معنا، نکاح روحانی پیوند وجود ناسوتی سالک با وجود ملکوتی مسیح است، آمیزه ای از رأفت و رحمت 
که در ذات خود، وصال نهایی روح با خدا را مینمایاند )ترزا، 1991، ص 183(. چنین مقامی غالباًً خاص کسانی 
است که از ازدواج دنیوی چشم پوشیده و خویشتن را وقف مسیح نموده اند، هرچند در معنای عام، هر مسیحی 

میتواند به نحوی روحانی مسیح را به عنوان همسر خویش برگزیند.
در این سطح، »همسر شدن« در حقیقت به معنای پذیرا شدنِِ مدد و فیض نبی خداست؛ حالت انفعالیِِ روح 
که از تأثیر فاعلیِِ مسیح متحول میگردد. در الهیات مسیحی از این دگرگونی با عنوان تبدل جوهری یاد میشود 

.)De la Cruz, 2007, p. 46(
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بسیاری از عارفان، این پیوند را در قالب مناسک رمزی به نمایش درآورده اند، اما حقیقت آن امری انفسی 
است؛ نکاح حقیقی در باطنِِ انسان تحقق مییابد. سالک، از راه سیر درونی، در نهایت به مقام تشبه به خدا 
 ،)spiritual marriage( »میرسد که در نظر عارفان با نام های دیگری چون »نکاح روحانی )deificatio(

»حیات وحدانی« )unitive life( و »مرگ عارفانه« شناخته میشود.
در این مرحله نفس کاملًاً در اختیار خداوند است و از خود هیچ اراده ای ندارد، البته میتواند از موهبت های 
الهی لذت ببرد و شادمان شود. تمام فیض ها، موهبت ها، الطاف و تسلیات به طور مطلق از جانب خداوند به سالک 

.)Teresa, 1991, p. 183( ارزانی شده است و او در تحقق آنها هیچ نقشی ندارد
این اتحاد را میتوان شهود ربانی نامگذاری کرد. دو تفسیر متفاوت از این شهود ربانی میتوان ارائه داد. 
تفسیری مبتنیبر وحدت وجود و تفسیر دیگر مبتنیبر وحدت شهود میباشد. در تفسیر وحدت وجودی، سالک 
پس از طی مراحل سیر و سلوک به این معرفت میرسد که میان او و خدا هیچ فاصله و تمایزی نبوده و سالک 
به علت فقدان شهود کافی از درک این حقیقت محروم بوده است. به عبارت دیگر، این اشتباه از ضعف ادراک 
سالک است که خدا و سالک را دو وجود میپنداشته است. اما در مقابل در تفسیر وحدت شهودی سالک در 
بلکه  بقیه موجودات نیست،  نبودن  به معنای  این  بیشتر در عالم نمیبیند و  را  نهایی کی وجود  پرتوی شهود 

به این معناست که بقۀی موجودات در تحت سیطره و قاهریت این وجود اصلی پنهان شده اند و دیده نمیشوند.
بر اساس تجارب یوحنای صلیبی به نظر میآید تفسیر وحدت شهودی بر تفسیر وحدت وجودی در دستگاه 
عرفانی او مقدم است؛ چراکه آموزه های یوحنای صلیبی با نگرش وحدت وجود سازگار نیست. از دیدگاه یوحنای 
صلیبی سالک در متن این اتحاد از قدرت الهی برخوردار شده و بیشتر از گذشته به خدا میپردازد و توانایی مراقبه 
و انجام کار عبادی در او پیدا میشود. نکاح روحانی به این طریق است که مسیح )خداوند( نفس سالک را به منزلۀ 
بارگاه خود قرار میدهد و در آن سکنا میگزیند، آنگاه آن را به خلسه فرو میبرد. این حالت درحقیقت، در حال 

.)Idem, 1934, p. 177( نیایش رخ میدهد و در طی آن سالک به وصال حق میرسد
اتحاد روح با خدا و استحاله کامل هنگامی رخ میدهد که همانندی و شباهتی که توسط عشق به وجود 
میآید، ابقا شود. به تعبیر دیگر، اتحاد عرفانی تنها به معنای موافقت کامل و کلی بین اراده انسان و اراده خدا 
است، به نحویکه آنچه مطلوب یکی است برای دیگری نامطلوب نباشد )Franz, 1924, p. 282(. در مرتبۀ 
نکاح روحانی نفس سالک با خدا و روح القدس که همراه اوست یکی میشود، سالک به واسطۀ این اتحاد میتواند 
عشقی که مسیح به آدمیان دارد را درک کند. در انتهای اتحاد عمل تبدل جوهری تحقق مییابد و در این عمل 
درحقیقت، نفس سالک حیثیت گنهکاری خود را رها به حیثیت سپهری وارد میشود که از این مقام به همسر 
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روحانی خداوند یاد میشود )De la Cruz, 2007, p. 46(. البته سالک میتواند با عدم مراقبه و غفلت از این 
مرتبه به مراتب پایین تر نزول کند و ایستایی و توقف سالک در این مرتبه بستگی به میزان مراقبت او و میزان 

توجه او به خداوند دارد.

4. آثار وجودی نکاح روحانی از دیدگاه ابن فارض و خوان د لا کروز

ابن فارض به صورت مفصل به لوازم مقام اتحاد و احدیت جمع میپردازد که به برخی از آنها اشاره میکنیم:
عید بودن همۀ روزها: هر روزی که به مدد تجلی احدی جمعی جمال رخسار حضرت معشوق را میبینم، 

آن روز عید و وقت سرور و بهجت سالک است.
ــهرو عنـــدی یعـــدی، لُُّک یـــومٍٍ اری بهـــا . رقیـ ــنٍٍ  یـعب مَیَّحاهـــا،  جمـــالََ 

»عید من روزی است که زیبایی رخسار یار را با دیده روشن، هم به واسطه خود او بینم« )ابن‌ترکه، 1384، ص338(
شب قدر بودن همۀ شب ها: همه شب هایی که حضرت معشوق به من نزدکی میشود، شب قدر من است: 

ــت القـــدران دنـ للیـــۀ  لیلـــالی  القّلّـــا یـــوم جمعـــۀو لاک  ـّام  ایـ� کمـــا ّلّک 
»اگر او نزدکی شود، شب ها همگی شب قدر است؛ همچنان که روزهای دیدار، جملگی روز جمعه است« 

)ابن ترکه، 1384، ص338(.
مکه بودن همۀ مکان ها: هر شهری که حضرت معشوق در آن شهر فرود آمد و در آنجا بر سالک متجلی 
شد، آن شهر همان مکه و سرزمین مقدس است. درحقیقت، آن مکان عین حرم است و همۀ احکام حرم بر آن 

صدق میکند )ابن ترکه، 1384، ص329(.
فََمـــا ـــا،  بِه� ـْتُُ  حََلـ� الِلهِ  بِدِِلا  ــةََوََأََيُُّ  ـ رََْ مََك� تَْْ غََي�ـ ِـي حََلـ� ِـي عََيْْنـ� ــا، وََف�ـ أَرَََاهـ

»و هر شهر خدا که معشوق در آن فرود آید، به چشم من خوش و خوشایند است و آن را غیر مکه نمی 
بینم« )ابن ترکه، 1384، ص338(.

سرور دائمی: لذت و مسرت متعلق به حضرت معشوق است، و اتحاد باعث میشود همۀ اوقات سالک نسبت 
به او کی وقت شود، و هیچ حکم تفرقه و غیر را در آن مقام مجال نیست. به همین علت همۀ اوقات نسبت به 

او لذیذ و مسرت بخش است )ابن ترکه، 1384، ص328(.
بِطََِیِِّب�ــةٍٍَ وََق�ــتٍٍْ  وََقْْت�ــًا دُُونََ  ـةٍٍَوََلَاا أَخَْْت�ــَصُُّ  طََیِِّبـ� ـــمُُ  مََوََاس� ـِي  ـــا كُُلُُّ أََوْْقََاتـ� بِه�

»چنین نیست که زمانی ویژه شادی باشد و زمان دیگر نه؛ همۀ اوقات من به واسطۀ معشوق مجمع شادمانی 
است« )ابن ترکه، 1384، ص338(.

مقام بیغمی: مقام احدیت جمع باعث میشود که سالک در همۀ عمر مانند کودکی باشد که هیچ غمی 

.
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ندارد و همیشه در امن و راحتی است، مانند جوانی که همۀ عمر در طرب و ناز زندگی میکند.
ـُهُُ كُُلـ� فََعََام�ـــي  دََارِِي،  ـتَْْ  بـ�َرَّ قََ ـــةٍٍوََإِنِْْ  رِِي�ــَاضٍٍ أَرَِِض�ي ف�ــِي  ـِدََالٍٍ  اعْْتـ� رََبِيِـــعُُ 

»اگر سرای من نزدکی او باشد، سراسر سال من بهار خوشایندی است در باغ‌های انبوه و دلپذیر« )ابن ترکه، 
1384، ص339(.

مقام شبیه شدن به معشوق: سالک در مقام اتحاد چون به کلی و با همۀ صفاتش در معشوق فانی میشود، 
همگی اجزا و قوای او با معشوق پیوند میخورد، همۀ اجزای سالک رنگ کل را به خود میگیرد.

ــث لا ــسی، یحبـ ــراد نفـ ــن افـ ــت عـ ــداء وصـــف حبضـــیترو غبّیّـ ابـ یزاحمـــنی 
از تنها کردن نفس خود هم غایب شدم؛ به گونه ایکه اینک ظهور هیچ وصفی در پیشگاه ذات من،  »و 

نمیتواند مزاحم من گردد« )ابن ترکه، 1384، ص326(.
در دیدگاه سن خوان، وصال و سکنا گزیدن خداوند در نفس سالک تأثیرات بسیاری در جسم و جان سالک 

به جا میگذارد. به برخی از آثار مهم در ادامه اشاره میکنیم.
1ـ4. شعله ور شدن عشق

یکی از آثار اصلی سکونت خداوند در نفس سالک، شعله‌ور شدن عشق در سالک است. این عشق از نهان‌یترین مرتبۀ نفس 
آغاز میشود و همۀ وجود سالک را دربر م‌یگیرد و شور را در سر تا سر وجود سالک ایجاد م‌یکند. وقتی عشق در تمام وجود 

.)Idem, 1934, p. 182( سالک فراگیر شد، او هم درد و رنج هایی که در مسیر سلوک دیده است را فراموش میکند
2ـ4. رهایی از تعلقات و وابستگیهای دنیوی

یکی از آثار مهم نکاح روحانی، رهایی یافتن سالک از تمام تعلقات دنیوی و نفسانی است. در این منزل سالک 
در اثر فانی شدن در حق، تمام هم و غمش خداوند و بندگی او میشود و تنها آرزویش زیستن با خداوند میباشد. 
ستایش به عنوان زیباترین کاری است که سالک میتواند انتخاب کند. این ارتباط دو طرفه است؛ یعنی اگر سالک 
نسبت به خداوند حساس شده است، خداوند هم مواظب سالک است تا او را از خطرات حفظ کند و گاهی در 

.)Idem, 1934, p. 182( صورت غفلت به او تنبه میدهد
3ـ4. دستیابی به قدرت تحمل سختیها

در اثر تجلی خداوند در نفس سالک، نفس قوی میشود و در اثر قوت نفس توانایی تحمل رنج های فراوان در 
سالک افزایش مییابد )De la Cruz, 2007, p. 185(. سالک چون معنای مصیبت و سختی را فهمیده است و 
رابطۀ بین سختیهای ظاهری و کمالات باطنی را چشیده است، به معنای واقعی کلمه از سختیها و مصائب 

نه تنها فرار نمیکند، بلکه با کمال شوق از آنها استقبال میکند.
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4ـ4. وحدت بینی اقانیم سه گانه

عارف در مقام اتحاد، هستی را واحد میبیند؛ او سه اقنوم متمایز را نشئت گرفته از کی نیرو و بلکه کی خدا 
میبیند. هر سه شخصیت )پدر، پسر، روح القدس( با نفس ارتباط برقرار م‌یکنند و کیجا در نفس او سکونت 
مییابند و با او همراه میشوند. این یگانه دیدنِِ شخصیت های سه گانۀ تثلیث در نظام وحدت شهودیِِ یوحنای 
صلیبی حائز اهمیت است. تا زمانی که حالت اتحاد و وصال برقرار است، این سه شخصیت در نفس سالک حضور 

.)Kavanaugh & Rodriguez, 1991, p. 577–580( دارند و با سالک همراهی و همنشینی دارند
5ـ4. تغییرات در قوای نفس سالک

یکی از آثار وصال در نفس سالک تحول و تغییراتی هست که در قوای نفس او شکل م‌یگیرد. ذهن سالک در مقام 
اتحاد فعالیتش خاموش میشود، به‌این معنا نه میتواند در جست‌وجوی چیزی باشد و نه میتواند عملیاتی روی مفاهیم 
انجام بدهد، درحقیقت، ذهن مانند حالتی میشود که در اول خلقت خود داشته است. تنها فعلی که از ذهن بدون اختیار 

.)De la Cruz, 2007, p. 12( و اراده سالک صادر میشود، مشاهده آنچه در نفس صاحبش اتفاق م‌یافتد میباشد
6ـ4. دریافت آرامش حقیقی

روح همواره در آرامش قرار دارد و از مزاحمت های بیرونی و درونی در امان است. سالک در این مرحله ترس 
ندارد که این موهبت های متعالی عاملی اغفال کننده از سوی ابلیس باشند، بلکه سالک اعتقاد یقینی دارد که 
همۀ آنها از سوی خداست؛ زیرا در این مرحله خداوند خود را به گونه ای و در مرتبه ای از نفس بر سالک آشکار 
میکند که ابلیس توانایی آن را ندارد در آن مرتبه وارد شود و خداوند نیز چنین اجازه ای به او نمیدهد. نفس 

.)Chapman, 1956, p. 98( سالک در این منزل پیوسته از هدایای گرانبها از جانب خداوند آگاه میشود

نتیجه گیری

1. از دیدگاه هر دو عارف، غایت سلوک و نهایت مراتب عشق و معرفت، مقام اتحاد است؛ مقامی که تحقق آن مستلزم مرگ 
عارفانه است. در این مرگِِ معنوی، نفسِِ سالک از جهان کثرت، نفسانیات و تعینات فردی جدا م‌یشود و با گذر از خود، قدم 

در وادی وحدت مینهد. این عبور تنها با نفی واقعیِِ »خود« ـ شامل عقل، اراده، حس و خیال ـ ممکن میگردد.
2. هر دو عارف برای وصول به اتحاد، مراتبی پیاپی ترسیم کرده اند که در آن، سالک از ظاهر به باطن، و از 
خود به محبوب، عبور میکند. این مراتب در ابن فارض با زبان فنا و بقا و در سن خوان با زبان تولد و نکاح 

روحانی بیان شده اند، اما در هر دو، سیر واحد و منطقی تزکیه تا اشتراک با امر الهی را بازنمایی میکنند.
3. در مقام وحدت شهود که نقطۀ اشتراک معرفت شناختی هر دو نظام است، سالک در پرتو شهود نهایی 
تنها کی حقیقت را در سراسر عالم مشاهده میکند. این مشاهده البته به معنای عدم موجودات دیگر نیست، بلکه 



125بررسي تطبیقی نکاح روحانی در دیدگاه ابن فارض و سن خوان دِِ لا کروز

بیانگر آن است که همۀ موجودات در شعاع قاهریت و غلبه وجود واحد حقیقی پوشیده میشوند. بدین سان، دیدن 
همه چیز در »او« نه انکار کثرات، بلکه تأویل آن به اصل وحدت وجود است.

4. در مقام اتحاد، سالک با حالات مشترکی روبه‌رو میشود که نشانۀ وصول به نهایت عشق اله‌یاند: پس از 
درک این مقام، شور و شوقی سوزان و احساسی از عظمت و کرامت الهی سراسر وجودش را دربر م‌یگیرد؛ همۀ 
مناصب و مطلوب های دنیوی در دیده او حقیر میگردد و گذر از آنها برایش آسان میشود. در این مرتبه، مواهب 
الهی و اشراقات ربانی بر او هجوم میآورد، و نفس در مقام خلوص چنان تجلی میکند که هیچ وسوسۀ شیطانی 
توان ورود بدان را ندارد. شعله‌ور شدن عشق، رهایی از دلبستگیها، قوت گرفتن قوای روحی، تحمل رنج ها و سرور 

دائم ازجمله حالات مشترک این مقام است که هم ابن فارض و هم یوحنای صلیبی بدان تصریح داشته‌اند.
هر دو عارف به دو زبان متفاوت مراتبی از حقیقتی متعالی را روایت کرده‌اند. ابن فارض، راه را از عشق متعالی آغاز کرده 
و به مراتب فناء و بقاء در حقیقت رسانده است. سن خوان، آن را از تولد دوباره آغاز و به نکاح روحانی و نهایتاًً اتحاد ختم 
کرده است. در هر دو معنا، اتحاد نه نابودی انسان در خدا، بلکه مشارکت وجودی در حیات الهی است؛ همان »زندگی 
در خدا« که مسیحیان از آن با واژۀ »تألّهّ« )deification( یاد میکنند. بدین سان، مرگ عارفانه نه پایان، بلکه تولد 
دوبارۀ روح در افق جاودانگی است. سن خوان مسیر اتحاد را در قالب سه شب تارکی ترسیم میکند ـ شب حواس، 
شب عقل و شب خدا ـ و در قلۀ این مسیر، سالک در نکاح روحانی با مسیح وارد میگردد. در این نکاح، ارادۀ انسانی با 

ارادۀ الهی متحد میشود؛ نه از راه محو هویت انسان، بلکه از رهگذر همنوایی و محبت کامل با خدا.
بااین همه، تبیین »اتحاد« در دو نظام، مبتني بر دو مبنای هستیشناختی متفاوت است. نظام عرفانی ابن فارض و 
مراتب اتحاد و فنا و احکام هرکی مبتنیبر تبیینی هستیشناسانه و معقول است. درحال‌یکه مرتبۀ اتحاد مطرح در کلام 
د لا کروز مبهم است و بیان عرفانی او مبتن‌یبر کی نظام مبیّّن نیست. در عرفان ابن‌فارض، بنیاد نظری اتحاد بر وحدت 
وجود و توحید محض استوار است. از نگاه او، هستیِِ حقیقی یکی بیش نیست و نسبت دادنِِ وجود به غیر حق، امری 
عرضی و مجازی است. هرگاه این مجاز و عرض از میان برود، حقیقتِِ واصل آشکار میشود. در پرتو آموزۀ فنا، آنچه 

نابود میگردد تعینات خلقی سالک است و آنچه باقی میماند، »تعینات حقی« او در ساحت الهی است.
در مقابل، در نظام عرفانی سن خوان، تجربه اتحاد در قالب آموزه های کلام مسیحی بیان میشود که تبیینی از حقیقت 
توحید ارائه نمیکند. یوحنا اتحاد را مساوی با »ورود به ملکوت خداوند« م‌یداند و تصریح م‌یکند که این ورود جز از طریق عیسی 
مسیح ممکن نیست. او بر فقره‌ای از انجیل یوحنا تیکه دارد که در آن مسیح خود را »نانِِ حیات« میخواند؛ یعنی کسی که از 
وی تغذیه کند، حیات جاودانه مییابد. احاطه تبیین ابن فارض نشان م‌یدهد که یافته هاي شهودی د لا کروز میتواند حالاتی 

باشد که در سیر توحید افعالی عارض میگردد که تا دستیابی به توحید و معرفت عارفان اسلامی فاصله بسیار است.
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