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 پيشينه عرفان

ترين ابعاد حيات بشر است و بر اساس شهادت متون ديني، قدمتي حيات معنوي، خدامحوري و عرفان، از ديرينه

 بعد اين به بوده انسان تا که است طبيعي بسيار دارد، بصيرت و باطني بعد انسان، چون. دارد آدمي حياتبه اندازه 

تر شده تر و عميقمرور دقيقتر بوده و بهابتدا اين بعد ضعيفداخته است. البته روشن است که در پرمي خود

ساله دارند، گواه خوبي بر اين مطلبند. با ظهور اي هزارانهايي چون عرفان چيني و هندي که پيشينهاست. عرفآن

ه گيِ دامنه و ژرفاي آن، همگسترد که شد ايتازهحله وحدت وجوددين مبين اسلام، حرکت معنوي بشر وارد مر

-عميق پربارترين، که گفت بايد ديگر، تعبير به. داد قرار خود الشعاعتحت را بشر گذشته عرفاني و معنوي حيات

 و مسلمان نظرانِصاحب از بسياري که طوريبه است؛ اسلامي عرفان مکتبِ عرفاني، مکتبِ ترينکامل و ترين

 دارند. اذعان مطلب اين بر مسلمان، غير

 در فرهنگ و معارف اسلامی جايگاه عرفان اسلامی

اي که گونهشمار آورد؛ بههاي فرهنگ اسلامي بهترين ساحتترين و گستردهتوان از اصليعرفان اسلامي را مي

-شمار ميبدون آگاهي از عرفان اسلامي، يافتنِ تصويري کامل از فرهنگ و معارف عميق اسلامي، ناممکن به

چنان پيش رفت که فلسفه و معرفت و آگاهي از حقايق و اسرار هستي، آنرود. عرفان اسلامي از سويي در واديِ 

کلام اسلامي را به نقد کشيد و سرانجام در بسياري از مسائل، آن دو حيطه را تحت تأثير خود قرار داد. از سوي 

 -تربيتي  هايها و جاذبهها و ظرافتقتد نظر از - دروني حياتِ عمليِ نقشه ترسيم در و عملديگر، در حيطه 

هاي اخلاقي اسلامي را به دنبال خود کشيده است. از علم اخلاق را پشت سر گذاشت و بسياري از شخصيت

طرفي ديگر، در ميدان ادب، بر قله ادبيات و شعر اسلامي نشست. در آوردْگاهِ تربيت و پرورش روحيِ انسانِ 

-ترين شخصيتکه برجستهطوريي بوده است؛ بهترين عملکرد، از آنِ عرفان اسلامشک تابناکمسلمان نيز، بي

هايي نظير مرحوم قاضي)ره(، علامه هاي معنوي در اسلام را بايد در وادي عرفان اسلامي پي گرفت؛ شخصيت

. در فهم آيات و اندبوده اسلامي عرفانيِ جريانِ همين يافتهتربيت اخير،طباطبايي)ره( و امام خميني)ره( در سده 

ترين تفاسير، در عرفان اسلامي ظهور يافته و اسرار و بطون آيات و روايات را بايد در ميان روايات نيز ژرف

 وجو کرد.کلمات عارفان مسلمان جست

 عرفان اسلامی خاستگاه

هاي اند که منشأ عرفان اسلامي را بايد در آموزهنظران پذيرفتهدر باب سرچشمه عرفان اسلامي، بيشترِ صاحب

 عليهم - اطهارو ائمه  -صلي الله عليه و آله  -روايات، دعاها و در حيات روحيِ رسول اکرم آيات و  معنويِ

 اول صدر همان در که يابيمدرمي اسلام تاريخ به ايمراجعه با. کرد وجوجست دين بزرگان ديگر و - السلام

-نگرشي عرفاني دست يافته بودههاي معنوي اسلام، به حيات و مايه همين تأثير تحت مسلمانان از بسياري اسلام،

هايي چون اصحاب صُفّه ـ که نَقلِ برخي از شهودات آنان در تاريخ و روايات اسلامي موجود است ـ و اند؛ نمونه

ها را نداشته است ـ از اين دست سلمان فارسي ـ که در روايات، صاحب اسراري دانسته شده که ابوذر تحمل آن



 دوست وطن یمحمدعلکتر د
 

2 
 

کند ن اسلامي( در تأييد اين مطلب، از استادش ماسينيون چنين نقل ميهستند. پل نويا )محقق در عرفا

 از يافتهنشأت خود، بسطِ و مبدأ در اسلامي عرفان که کنيم تأييد که دهدمي امکان ما به... دقيق بررسي  که:

 اند.ردهک عمل بدان و تأمل آن در و اندخوانده را آن مسلمانان که است قرآن

 می و تخصصی در عرفان اسلامیجايگاه اصطلاحات عل

-عرفان اسلامي در گذرِ ايّام، به دلايلي چون لزومِ تعليمِ مريدان و طالبانِ عرفان، توضيح و تشريحِ درستِ ديدگاه

نظامي  ريزيهاي مخالف يا رقيب، و يا به هدف پيهاي عرفاني براي غير اهلِ عرفان به منظور بحث با ديدگاه

 جهتِ به اما است؛ آورده روي خود هايديدگاه و مفاهيم تخصصي و منظم ئهعلمي براي عرفان، به ارا

گزينش، استقراض و وضعِ اصطلاحات و  به دست اياّم مرور به اش،مفهومي و معرفتي پيچيدگيِ و گستردگي

 هاي علمي و فنيِّ بسياري زده است.واژه

 اين ها،آنمعاني  در هاييبينينکته با عارفان که دارند ديني واژگان متون در ريشه ها،واژه اين از بسياري     

، تقوا، زهد، صبر، محبت و توکل مانند اصطلاحاتي اند؛گرفته خدمت به خود مطالب بيانِ جهتِ در را هاواژه

شوق از اين قبيلند. برخي ديگر از اين اصطلاحات، از زبان عربي وام گرفته شده و در عرفان اسلامي، معاني 

ها در نظر گرفته شده است؛ مفاهيمي چون سکُر، ذوق، شُرب و فنا که البته ت با معانيِ اوليه براي آنخاصِ متفاو

نيز، از ديگر علوم  آيند. در برخي موارد ديگرشمار مياند، از اين دست بهها در متون ديني هم آمدهبرخي از اين

ت که در عرفان، تغييرات اندک يا بسياري در اسلامي، واژگاني استقراض شده اس اسلامي مانند فلسفه و کلام

 ، وحدت و وجود، از اين نظير است.ها داده شده است. اصطلاحاتي مانند وجوبمعاني آن

 خارج از که را واژگاني از برخي اسلامي، معرفتي هايحيطه ديگر با تعامل اثر در اسلامي عرفان که است طبيعي

 برخي موردِ در تنها مطلب اين اما است؛ کرده جذب خود در اند،يافته هرا معارف و علوم اين در اسلام حيطه از

هاي ها و ديدگاهکند و تأثيري در مفاهيم، آموزهزبان و واژگان صدق مي سطحِ در فقط همآن عرفاني، واژگانِ

واژگان، همه اين دسته از  لامي پيش از ورودکه نظامِ مفهومي و معرفتيِ عرفان اسعرفاني نداشته است؛ چه اين

 اجزاي خود را داشته است.

 اهميت و ضرورت آشنايی با اصطلاحات عرفان اسلامی

ترين مي، از ضرورييابيم که تلاش بسيار براي آگاهي از اصطلاحاتِ عرفان اسلابا توجه به مطلب فوق درمي

يِ مفهومي، وسعت و عرفان اسلامي است؛ زيرا عرفان اسلامي با گسترگي و پيچيدگ ها در جهت فهم درستگام

فهمي کج از معارف اسلامي، همواره در معرضتنوعِ واژگاني و تشابهِ اصطلاحاتش با اصطلاحاتِ برخي ديگر 

رو آشنايي با ساز بوده و هست؛ ازاينبار آورده و مسئلهبوده است. اين مشکل در تاريخ اسلام گاه فجايعي نيز به

رسد: اول به جهتِ لزومِ آشنايي با ابعاد روحي، لازم به نظر مي معارف اسلامي ن اصطلاحات، بر متخصصاناي

پرهيز از تفسير نادرست و  سلامي وجود دارد، و دوم به منظورباطني و عميقِ فرهنگ اسلامي که در عرفان ا

 اسلامي. ر علوم و معارفديگ ها با اصطلاحاتگرفتن آناصطلاحات عرفاني يا اشتباهنابجاي 
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 شناسانه در عرفان اسلامیگيري اصطلاحات و آثارِ اصطلاحخی شکلسير و ادوار تاري

تأليف شده است که به  هاي بسياري در قديم و جديد،ها و رسالهي، کتاباسلام عرفان اصطلاحاتدر زمينه 

نِ ويژه پس از ظهورِ مدوَّاند؛ بهتر شدهتدريج دقيقتاريخ، اين آثار به تکامل علمي عرفان اسلامي در طول جهت

معاني، از پيشرفتي  رفاني در سطحِ زبان و قدرت و دقت بيانعرفان نظري در قرن هفتم، تعريف اصطلاحات ع

هاي گوناگوني مانند عرفان عملي و نظر از خصوصِ ساحتصرف -طور عمومي عمده برخوردار شده است. به

ي دارد که در هر دوره، آثار عرفان اسلامي سه دوره کل -عرفان نظري که در عرفان اسلامي موجود است 

 :دارايند را خاصي هايويژگي عرفاني،شناسانه اصطلاح

 نهم؛ قرن پايان تا پنجم قرن اواخر از  دوم دوره پنجم؛ قرن اواخر تا ابتدا از نخست دوره

 .کنون تا دهم قرن ابتداي از سوم دوره

 

 ( پنجم قرن اواخر تا ابتدا از) نخست دوره

 عظيم براي ترويج، تکميل و ارائه خيزشي سوم قرن در و عرفاني، هايآموزه و مفاهيم يريِگشکل دوم، قرن در

 طوربه اسلامي، عرفان علميِ اصطلاحات سوم، قرن در روازاين داد؛ رخ عرفاني هايآموزه و مفاهيم نوينوبه

 چهارم قرن در عرفان، در فني اصطلاحات وفور با. شد همراه عرفاني خاصِ هايتعريف با و کرد رشد فزاينده

 تأليفرو قرن چهارم و پنجم را بايد دوره ناييِ اين اصطلاحات احساس شد؛ ازاينمع تثبيت و گردآوري به نياز

-قوت از عبارتند آثار اين ترينِمهم از برخي. دانست سوم و دوم قرن عرفانيِ اصطلاحاتِ معرفي زمينه در آثاري

 قُشيَري از قُشيَريه،رساله  (؛5و4، به فارسي از هجُويري )قرنالمحجوبکشف ؛(4قرن) مکّي ابوطالب از القلوب

مند ساختنِ عرفان عملي (. در قرن پنجم، خواجه عبدالله انصاري به نظام5و4، از کِلاباذي )قرنتعرُّف و( 5و4قرن)

ويژه به -ات عرفاني پرداخت و در اين زمينه، دو اثرِ مهم و مؤثر از خود به جاي گذاشت که بسياري از اصطلاح

 )به فارسي(.صد ميدان و منازل السائرين را در آن دو اثر توضيح داده است. اين دو اثر عبارتند از: -عرفان عملي 

  نهم قرن پايان تا پنجم قرن اواخر از  دوم دوره
 قرن در عربي ابن سرانجام و يافت ايويژه رونق عرفاني نظريِ و معرفتي هايآموزه ششم، قرن در دوره اين در

گيري عرفان نظري، ن کرد. پس از شکلتدوي مندنظام صورتبه را( نظري عرفانِ) عرفان از ساحت اين هفتم،

هاي دهد و بيشتر اين اصطلاحات، داراي تحليلاي در تحليل اصطلاحات عرفان اسلامي رخ ميتحول عمده

شدنِ اصطلاحات عرفان نظري، بر ، به جهت اضافهشود. در اين دورهشناسانه و نظري ميعميق و دقيقِ هستي

شود؛ کتب و آثار متعلق به اين دوره، آکنده از توضيح و تعريف فهرست اين اصطلاحاتْ بسيار افزوده مي

هاي مشتمل بر شرح اصطلاحات ترين کتابويژه اصطلاحاتِ عرفانِ نظري است. از مهماصطلاحات عرفاني و به

 همداني القضاتعين از تمهيدات توان بهگيريِ عرفان نظري در قرن هفتم( ميه شکلعرفاني در قرن ششم)طليع

 قرن) عربي ابن خودِ عصر در اما کرد؛ اشاره شيرازي بقلي روزبهان از مشرب الارواح و شرح شطحيات و

-حي. پس از ماصطلاحات صوفيه و فتوحات مکيه ،فصوص الحکم :ذکرند قابل وي خودِ از هايي،کتاب(هفتم
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منازل  ح ديگري برشر و( هفتم قرن)تِلمِْساني الدينعفيف از السائرينمنازل توان به شرحالدين مي
 .کرد اشاره( هشتم قرن)کاشاني الرزاقعبد از اصطلاحات الصوفيه و السائرين

 ون(دوره سوم )از قرن دهم تاکن

زد: از سويي عرفان اسلامي با بسياري از مفاهيم آمياي با فلسفه اسلامي درميگونهدر اين دوره، عرفان اسلامي به 

هاي هاي عرفاني تحليلگذارد و از سوي ديگر، به مرورْ مفاهيم و ديدگاهعميق خود بر فلسفه اسلامي تأثير مي

يينِ عقلانيِ تب و  يابند. پيش از آن نيز حرکتي بسيار قوي از سوي عارفان، براي تعريففلسفيِ عميق و دقيقي مي

صورت يک گرايش فلسفي کامل مورد گاه مباحث عرفاني بههاي عرفاني صورت گرفته بود؛ اما هيچآموزه

 .پذيرش قرار نگرفته بود. در اين دوره با حرکت فيلسوفان به سوي عرفان، اين آرمان تحقق پذيرفت

 اساساً. دآيمي شماربه جريان اين اوجيه(، نقطه متعال حکمت) فلسفه در وي ابداعي مکتب و ملاصدرا

 حتي و تعامل محصول يازدهم، قرن در «متعاليه حکمت» فلسفيِ مکتب ظهور که باورند اين بر نظرانصاحب

 از. شودمي يکي تقريباً متعاليه، حکمت و اسلامي عرفان راه آن، از پس که طوريبه است؛ فلسفه و عرفان اتحاد

از فيلسوفان، و فيلسوفاني چون ملاهادي سبزواري، از اي چون خود ملاصدرا، عد، عارفان برجستهب به دوره اين

 اند.آمدهشمار ميعارفان به

 و شودمي برخوردار بالاتري بسيار فلسفيِ عقلانيِ غناي از عرفاني هايآموزه و مفاهيم دگرگوني، اين بروز با

توان گفت در رو ميينگذارد؛ ازاا بر اصطلاحات عرفان اسلامي نيز مير خود تأثير مطلب، اين که است روشن

يابند که البته با اين تري ميتر و بارِ معناييِ عقلانيهاي دقيقاين دوره، بسياري از اصطلاحات عرفاني، تعريف

 شوند.تر نيز ميتر و پيچيدهغناي عقلاني، اصطلاحات عرفاني از نظر معنايي، سنگين

 پراکنده طوربه مکتب، اين طرفدارانِ  ا و ديگرهاي ملاصدرها در کتابن اصطلاحات و شرح و توضيح آناي

 محسن ملا از رساله مشواق چون آثاري به توانمي دوره، اين در عرفاني شناسانهاصطلاح مهم آثار از. است آمده

 .کرد اشاره کاشاني فيض

 تصوف و عرفانسابقه تاريخی و ريشه لغوي دو واژه 

 . واژه عارف و عرفان1

طور خاص به اش رواج داشته و بهنيمه دوم قرن دوم هجري به بعد، به معناي اصطلاحي واژه عارف و عرفان از

شده است؛ در کلمات سفيان ثوري )از عارفان قرن دوم( و معروف کرخي)از مکتب معنوي عرفان گفته مي

عارفان مهم در  اش ديد. بايزيد بسطامي )ازتوان کاربرد اين دو واژه را در معناي اصطلاحيعارفان قرن دوم( مي

 گويد:قرن سوم( مي

 العابد يعبده بالحال و العارف الواصل يعبده في الحال. العارفُ همّه ما يأمله و الزاهد همّه ما يأکله.

 دهد که واژه عارف در قرن سوم، اصطلاحي شناخته شده و مشهور بوده است .اين دو جمله نشان مي
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که عرفان با شناخت شهودي و عناي شناخت است. به مناسبت آنم به «عرََفَ» لغويِ ريشه از عارف و عرفان

واسطه است( سروکار دارد، اين واژه )عرفان( نامِ آن انتخاب حضوري )کشف و شهود که نوعي شناختِ بي

 شده است .

 .واژه صوفی و تصوف2

ق(، سفيان ثوري و 161واژه صوفي در ابتدا، در نيمه اول قرن دوم هجري به عارفاني مانند ابوهاشم صوفي )م 

 در آن از پس. است شدهمي گفته اند،زيستهمي کوفه در که( - السلام عليه –حيان )شاگرد امام صادق جابربن

 گفتند؛مي صوفي – شدندمي ناميده ملامتيه که خراسان عرفاي مقابل در - عراق، عارفان کل بر سوم، قرن اوايل

 کار رفته است .به -اعم از خراسان و عراق و ...  -رد همه عارفان مو در واژه اين هجري، چهارم قرن در اما

 و عرفان خاصِ معرفتي حيطه مورد در ويژه طوربه) اشاصطلاحي معناي در صوفي واژه کاربرد سابقه پس

ايره به مرور زمان د و است نداشته زيادي شمول ابتدا در واژه اين کاربرد. رسدمي سوم قرن اول نيمه به( عارفان

که همه عارفان را شامل شده است. واژه تصوف نيز به عنوان مصدري که تري را در خود گنجانده، تا اينوسيع

 گري است، از همان ابتدا، از واژه صوفي ساخته شده است .معناي آن صوفي

توان نميهيچ خصوصيتي دلالت داشته است،  بدون عرفان و عارف بر تصوف، و صوفي واژه کهاين به توجه با

رو بايد معناي اين دو واژه را از گفت که اين دو واژه تنها به جهتِ اجتماعي مکتبِ عرفاني اشاره دارد؛ ازاين

تر به مرور با ابتدا تا چند قرن پيش، همان معناي دو واژه عارف و عرفان دانست. تنها از حدود چند سده پيش

اين دو کلمه  -در زبان روزمره و غير علمي  -نامِ تصوف  هاي متعددِ ساختگي بهنمايان و فرقهظهور عارف

هاي علمي و )صوفي و تصوف( بار معنايي منفي پيدا کرده است؛ ولي هنوز اين دو واژه در بسياري از کتاب

 رود .کار مي تخصصي، در مورد عرفان حقيقي به

طرح شده است: برخي آن را با واژه هاي گوناگوني مه تصوف)يا صوفي( چيست، ديدگاهواژ ريشه کهاين در  

)صفِ اولِ امت اسلام( و « صفّ»اند؛ برخي آن را به ريشه دانسته)به معناي روشني و پاکي و خلوص( هم« صفا»

« بني صوفه»آن را مربوط به  نيز برخي اند؛زده گره( اسلام صدر در)برگرفته از نام اصحاب صُفّه « صُفّه»برخي به 

اند و برخي ديگر نيز آن را از نوعي گياه( دانسته«)صوفانه»اند.( يا ر جاهليت خادم کعبه بودهاي که د)نام قبيله

 اند.اي يوناني به معناي دانش و حکمت( شمرده)کلمه” سوف“خانواده 

تر به ذهن بوده و داراي مستندات بيشتري است، اين است کنزدي همه از که ديدگاهي ها،ديدگاه اين ميان در 

به  -ويژه در ابتدا به -گرفته شده است؛ زيرا بسياري از عارفان « پشم»به معناي « صوف»ن واژه از کلمه که اي

اند. عزالدين محمود کاشاني)عارف قرن کردهگيري از تعلقات دنيوي، لباس پشمينه به تن مينشانه زهد و کناره

 گويد:باره چنين ميهشتم( در اين

صوف[ بدين اسم ]صوفي[ آن است که اکثر ايشان از قدماي مشايخ، به محبتِ سبب اختصاص اهل کمال ]اهل ت

اند و از براي تواضع و ستَرِ حال، نسبتِ خود به صفتِ تقلل و تزهد از دنيا، اقتدا به انبيا لباس صوف]پشم[ پوشيده
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ف شده و شهرت يافته و اند و يکديگر را صوفي خوانده و اين اسم در ميان ايشان متعارلباس و سمَِتِ ظاهر کرده

 ها متداول گشته است.در زبان

 تعريف اصطلاحیِ تصوف و عرفان

با توجه به سابقه تاريخيِ کاربرد دو واژه تصوف و عرفان روشن شد که اين دو، از نظر اصطلاحي و علمي به 

 خواهد بود. ها، مربوط به هردورو هر تحليلي در مورد معناي اصطلاحيِ هريک از آنيک معنايند؛ ازاين

 ها و رويکردهاي گوناگون در تعريفِ اصطلاحيِ تصوف و عرفان. ديدگاه1

 . رويکرد اخلاقي1ـ1

 ها از اين قبيلند:چند مورد از اين تعريف

 ؛(عربي ابن) «باشدمي تقوا ثمره که الاهي اخلاق به تخلق تصوف». 1 

 ؛(کاشاني عبدالرزاق) «است الاهي اخلاق به تخلق تصوف،». 2

ز سنخ اخلاق است؛ پس ا تصوف الصفاء؛ في عليک زاد فقد الخلق، في عليک زاد فمن خلق التصوف». 3

 )جعفر خُلدي(؛« هرکسي که تو را از نظر اخلاق افزوني دهد، تو را از نظر صفا افزوني داده است.

 خارج و والا هايخلق همه در شدن وارد[ تصوف] دنَيٍّ؛ خُلقٍ کل من الخروج و سَنيٍّ خُلق کل في الدخول». 4

 جريري(؛ ابامحمد) «.است پست صفات همه از شدن

: التصوف» و «.است خلُق بلکه علم، نه است روش نه تصوف خلق؛ لکنه و علماً لا و رسماً التصوف ليس». 5

 «است سخاوت و تکلّف ترک و بخشندگي و آزادگي تصوف، السخاء؛ و التکلف ترک و الکرم و الحرية

 ( .نوري ابوالحسين)

توان گفت هر کس که متصف به فضايل اخلاقي است، به تصوف است؛ ولي نمي مسلّم اصول از اخلاق   

معناي دقيقِ کلمه صوفي يا عارف است. اخلاق به معنايِ يک علم و مرام خاص، از نظر موضوع، هدف، نگرش 

وان علم و روش خاصي که تحت نه به عن -هايش با عرفان متفاوت است؛ هرچند که فضايل اخلاقي و هدايت

رو در راستاي رسيدن به هدف عرفان لازمند و بايد کسب شوند؛ ازاين -شود عنوانِ علم يا فنِ اخلاق شناخته مي

هاي ديگري نيز براي تصوف تري بود. به همين دليل حتي خود همين افراد، تعريفبايد به دنبال تعريف دقيق

 سازد.ا با اخلاق نمودار مياند که تفاوت عرفان رارائه کرده

 . رويکرد زهدي1ـ2

شود عوام، بسياري از اهلِ زهد اين رويکرد، در ميان عرفِ عوام نيز شهرت بيشتري دارد، به نحوي که ديده مي

شود؛ شود که ميان عابد و صوفي تفاوتي گذاشته نميطور گاه ديده ميکنند. همينرا صوفي يا عارف تلقي مي

ينا )فيلسوف قرن چهارم( در کتابِ اشارات در فصلي که به عرفان اختصاص داده، ميان اين رو ابن سازاين

 اصطلاحات تفکيک قائل شده است:
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يابد؛ کسي بر انجام عبادات مواظبت کند، کسي که از متاع دنيا رويگردان شود، اسم زاهد به او اختصاص مي

ا به قدس جبروت متوجه ساخته تا نور حق در باطن اسم عابد به وي اختصاص دارد؛ کسي که فکر خود را تنه

 يابد.وي بتابد، اسم عارف )صوفي ( به او اختصاص مي

البته گاه زاهد، عابد نيز هست و گاه عابد، زاهد نيز هست؛ ولي صوفي از جمع زهد و عبادت هم فراتر است. 

هد صرف و عبادت محض متفاوت صوفي، حتماً بايد زاهد و عابد باشد؛ اما تصوف در هدف و در روش، با ز

رو عبادت و زهد صوفي با عبادت عابد و زهد زاهد تفاوت دارد: زهد زاهد، هدفش رسيدن به است؛ ازاين

کند؛ ولي صوفي با زهد رو زاهد با زهد خود، متاع دنيا را در مقابل متاع آخرت معامله ميبهشت است؛ ازاين

دارد. عبادت عابد نيز، کاري است که دارد دور نگه ميياد خدا باز مي خود، تنها خود را از چيزهايي که او را از

شود؛ اما عبادت صوفي براي آن است که خدا استحقاق معبود بودن را دارد براي رسيدن به اجر اخروي انجام مي

بايد به شود که براي عرفان و تصوف، کند. بدين ترتيب معلوم ميو صوفي با اين کار خود را به خدا متصل مي

 دنبال تعريف ديگري بود.

 . رويکرد فنی1ـ3

شود؛ براي نمونه به اين موارد در اين رويکرد، تفاوت اصطلاح صوفي و تصوف با اصطلاحات ديگر رعايت مي

 توجه کنيد:

 دخل من و نوراً، قلبه فامتلأ قلبَه، ربُّه صفّي من»:  داد پاسخ پرسيدند؛ صوفي درباره( ق268) خراز ابوسعيد از. 1  

بذکرالله؛ ]صوفي[ کسي است که خداوند قلبش را صفا )پاکي و روشني( بخشيده است پس قلبش  اللذة عين في

 ؛«از نور پُر، شده است. و ]صوفي کسي است که[ با ذکر خداوند در چشمه لذت وارد شده است.

ک به؛ تصوف آن يحيي و نکع الحق يميتک ان هو التصوف»: گويدمي بارهاين در( ق297)  بغدادي جنيد. 2  

 ؛«است که خداوند تو را از خودت بميراند و به خودش زنده کند.

 و روشني) صفا تصوف، مشاهده؛ و صفاء التصوف»: کندمي تعريف را عرفان چنين( ق322)  کتاني ابوبکر. 3  

 ؛«است مشاهده و( پاکي

عبودية و الخروج من البشرية والنظر الي الحق ح النفس في الطر التصوف»: گويدمي نيز( ق348)  خلدي جعفر. 4 

 ؛«بالکلية؛ تصوف، انداختن نفس در بندگي و خروج از دنياي خاکي و به کلي نظر کردن به حق تعالي است.

ف، تصو آغاز توحيده؛ نهايته و الله معرفة بدءه»: گفت چنين پرسيدند؛ تصوف درباره( ق3 قرن) شبلي از. 5  

 «.يت آن، توحيد اوستمعرفت به خداوند و نها

 :است داشته قرار نظرانصاحب اهتمام مورد نکته چند هاتعريف اين همه در 

 خداوند؛ با تصوف و عرفان ارتباط. 1  

 3 عرفان؛ راه وسيله و روش. 2  
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دهد )صفاي قلب( شمرده شده فان رخ ميعر مسير در آنچه فاعلِ اول تعريف در خداوند مثلاً. عرفان هدف. 3  

مندي از پر شدن قلب از نور و بهره»ميسر دانسته شده است. از طرفي، « ذکر خداوند»واسطه  يمودن اين راه، بهو پ

دهد. تعريف جنيد نيز بر نقش خداوند در پيمودنِ راه عرفان تأکيد ، از اهدافِ مياني عرفان خبر مي«لذت معنوي

را هدف و غايتِ « شدن به هستي خداوندزنده»( و )هستيِ خود« مردن )رَستن و جدا شدن( از تعلقات»دارد و 

عرفان معرفي کرده است. در تعريف کتاني، دو جنبه رعايت شده است: روش و وسيله راه تصوف که عبارت 

ها و صاف شدن است و ديگر هدف تصوف که عبارت است از که به معناي زدودن ناخالصي« صفاء»است از 

الزام نفس به »واسطه و شهودي( به خداوند است؛ تعريف خلُدي نيز از بي که به معناي معرفت )علم« مشاهده»

 و مياني، هدفي عنوان به «شدن خدايي و عادي انسانخارج شدن از مرتبه »به عنوان وسيله و روش، و از « بندگي

ز، بر ف نام برده است. تعريف پاياني از شبلي نيتصو و عرفان نهايي هدف عنوان به «حق حضرت به نظر» از

محوريت خداوند به عنوان فاعل و وسيله پيمودن راه عرفان و به عنوان هدف و غايت آن تأکيد دارد : وسيله، 

« توحيد»اوست که در اصطلاحِ عرفانْ گاه « شناخت حقيقي و شهودي»و غايت، « معرفت پيدا کردن به خداوند»

 شود .ناميده مي

 ه است، در دو محور قابل جمعند:کار رفتها بههمه عناصري که در اين تعريف

 از منديبهره يا نور از قلب امتلاء يا قلب صفاي مانند دروني؛ مقامات و حالات از عبارتند که دروني عناصر. 1

تّاني(، عبوديت و خروج از ک تعريف در) صفا جنيد، تعريف در( )احيا) بقا و( اماته) فنا ،(خراز تعريف در)لذت

 بشريت در تعريف خلدي؛

 و مشاهده مورد که بيروني اموري يا عرفان مسير در بيروني مؤثر عوامل از است عبارت که بيروني عناصر. 2

 موجودِ بالاترين و بيروني، مؤثر عامل ترينمهم فوق، هايتعريف اغلبِ در خداوند. شوندمي واقع عرفاني کشف

 مشاهده و نظر عرفاني معرفي شده است. مورد

 بندي. جمع2

 توان به تعريفي نسبتاً جامع از عرفان و تصوف دست يافت:ه به نکات گفته شده ميبا توج

هستي و دستيابي به معرفت عرفاني به اوست  طور کلي بايد گفت که عرفان، طالب رسيدن به حقيقت نهاييبه .1

يابد که انتها مي اي که نور او همه هستي را فرا گرفته و عارف درکه اين حقيقت، کسي نيست جز خداوند يگانه

هاي اويند. بدين ترتيب عرفان راهي است که به مدد خود در همه جا او پيداست و همه موجودات، آيات و نشانه

يابد و در نهايت به وي و معرفت حقيقي و شهودي به او شود و به کمک خود وي ادامه ميخداوند آغاز مي

ر است و خداوند را به عنوان ياريگر اصلي و غايت و پذيرد؛ پس عرفان در موضوع خود، خدامحوپايان مي

 در موضوع، روش و هدف(؛ شمرد )خدامحوريهدف نهايي خود مي

کند. بدين از سويي، اين مسير را طالبِ عرفان، با سلوک دروني و بيروني و سير در آفاق و انفس طي مي .2

درونيِ گوناگون، و شهودِ )شناخت حضوري(  هايها و حالتترتيب در اين مسير، سالک مدام در معرضِ تجربه



 دوست وطن یمحمدعلکتر د
 

9 
 

گيرد تا در نهايتْ به مقام نهايي )فنا و بقا(، و به درک شهوديِ حقيقت نهاييِ حقايق بيرونيِ عالم هستي قرار مي

يابد. پس عرفان، جامع دو بُعد دروني و بيروني است دست مي« وحدت شخصيه»عالم )وجود مطلق( يا خداوند و 

بقا )در بعد دروني(، و معرفت به وجود مطلق و وحدت شخصيه )در بعد بيروني( را غايت و نهايتِ  که مقامِ فنا و

توان معرفي کرد. اين جامعيت بر دو بُعد دروني)عملي( و بيروني)معرفتي و نظري( در برخي اين دو بُعد مي

( در اين باب 8ان در قرنخوبي قابل ملاحظه است: قيصري )از شارحان و صاحبان عرفهاي عرفان، بهتعريف

 گويد:چنين مي

. العلم بالله سبحانه من حيث اسمائه و صفاته و مظاهره و احوال المبدأ و المعاد و بحقايق العالم و 1فحده هو 

. معرفة طريق السلوک و المجاهدة لتخليص النفس 2بکيفية رجوعها الي حقيقة واحدة و هي الذات الأحدية؛ و 

زئية و اتصالها الي مبدءها و اتصافها بنعت الإطلاق و الکلية؛ تعريف تصوف، عبارت است عن مضايق القيود الج

. علم به خداوندِ سبحان، از جهت اسما و صفات و مظاهر او و مباحث مبدأ و معاد و علم به حقايق عالم و 1از: 

. شناخت راه سلوک 2ها به حقيقتي واحد که همان ذاتِ احديت )ذات خداوند( است؛ و چگونگي بازگشت آن

هاي قيد وبندهاي جزئي و اتصال نفس به مبدأ او و دست يافتن و مجاهده براي رهايي دادنِ نفس از محدوديت

 «.کليّت»و« اطلاق»او به صفت 

سيري بالارونده )طولي( است نه افقي )عرْضي(؛ چراکه از  -بر خلاف سيرِ اخلاقي يا زهدي  -سير عرفاني  .3 

شود و به بالاترين مراتب آن يعني وجود مطلق)خداوند( صعود تب عالم، يعني ماديات آغاز ميترين مراپايين

کنند که شريعت راه ورود به طريقت و کند. اين سير طولي را عارفان با نام شريعت، طريقت و حقيقت ياد ميمي

 شريعت و طريقت باهم، راه ورود به حقيقتند.

 *عشق

 است.« عشق»شود، واژه هاي آن به وفور يافت ميعرفان اسلامي که در همه ساحتترين واژگان در يکي از مهم

مايه )سه بارِ معنايي = سه جهتِ مختلف در درونِ طور کلي واژه عشق در عرفان اسلامي، داراي سه درونبه 

 معناي عشق( است:

 مايه وجودي؛. درون1

 مايه سلوکي؛. درون2

 مايه احساسي.. درون3

گيرد؛ اما در عرفان عملي، بيشتر اش مورد بحث قرار ميمايه وجوديفان نظري، بيشتر از منظرِ درونعشق در عر

 کنند؛مايه احساسي عشق بحث ميمايه سلوکي، و در عرفان ادبي، بيشتر از منظر دروناز منظرِ درون

هاي عشق، بيشتر تمرکز و مايههاي عرفان بر يکي از درونکه عارفان، در هر يک از ساحتولي با وجود آن

هاي مايهاند که معنا وحقيقت عشق، يکي بيش نيست و دروناند، بارها بر اين نکته تأکيد کردهتأکيد داشته
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گوناگون در معناي آن، نبايد باعث شود که تصور کنيم با چند نوعِ مختلف يا با چند معناي متفاوت از عشق 

 يد:( گو7سروکار داريم. عطار نيشابوري )قرن

 معمّات گه جااين بگشاي ازو       يکي دان سِرِّ عشق از مخَرَجِ ذات

 گويد:( نيز مي7شاه نعمت الله ولي )عارف قرن 

 يکي نبود شک در و يکي سه هر اين               معشوق يکي عشق يکي عاشق يک 

د( از اين اصطلاح در عرفان يکي از نکات بسيار مهم در مورد عشق، آن است که مفهوم مورد نظر )معناي مرا

گونه که خودِ آن -اسلامي، غير از مفهومِ مراد از آن در ادبيات عاميانه و در زبان عرفي است. عشق عرفاني 

نبايد با عشق شهواني اشتباه گرفته شود. عشق شهواني و حيواني را عارفان بارها  -اند عارفان بارها تأکيد کرده

اند که اگر در وادي عرفان، از ليلي و مجنون يا خسرو و شيرين و يا ... سخن هاند و توضيح دادنکوهش کرده

شود، همه اين امور، رمزي است براي بيان عشق الاهي که اين عشق، يا از رود يا از روي و زلف و ... ياد ميمي

شوق حقيقي رود. پس معشود يا از سوي بندگان به سمت خداوند ميسوي خداوند به سوي بندگان جاري مي

در عرفان، خداوند است و سرچشمه عشق نيز خودِ اوست. از ميان عارفان برجسته، بسياري از عارفانْ نظير 

( به کلي نظر در زنان و زيبارويان زميني را حرام 5( و مُستَمِلي بخُاري )قرن 5و 4(، هُجويري )قرن 3حلاج)قرن

 -هاي حرام آن را هاي گوناگون فقهي اين مسئله، فرضفرض( نيز با برشمردن 5اند. ابوحامد غزالي )قرن شمرده

حرمت و ردّ »داند. به روايت هجويري، باطل شمرده است و از نظر عرفاني نيز، مردود مي -همچون ديگر فقيهان 

 «.( بوده است5اين کار، مذهب همه مشايخ عرفان )تا قرن 

 مفهوم عشق در عرفان اسلامی

اند. به عبارت ديگر، محبت شديد را عشق گويند. اساساً اگر تِ محبت توضيح دادهعارفان مفهوم عشق را با شد

هاي مادي و شهواني عشق را در معناي عشق قرار باشد که عشق را داراي معنايي عرفاني نيز بدانيم، نبايد ويژگي

تواند ه اين معنا مياند کرو عارفان در مورد معناي عشق، آن را به شدت محبت تفسير کردهدخيل کنيم؛ ازاين

 مصداق و واقعيتي عرفاني نيز داشته باشد.

رو عشق، عبارت است دهد؛ ازاينمحبت، به معناي نوعي ميل است که محبّ را از درون خود به بيرون سوق مي

 از شدتِ کشش به سوي برون.

رو عشق به انسان؛ ازاين شود و هممحبت هم به خداوند نسبت داده مي -به تبع قرآن کريم  -در عرفان اسلامي 

نيز که معنايي جز شدت محبت ندارد، به خداوند و انسان قابل نسبت دادن است. در قرآن کريم بارها محبت 

 توان به اين مورد اشاره کرد:خداوند به بندگان مطرح شده است که براي نمونه مي

ها را دوست خداوند قومي را خواهد آورد که خداوند آن (54ائده، )م فَسَوْفَ يَأْتِي اللّهُ بِقَومٍْ يحُِبُّهُمْ وَيحُِبُّونَهُ

 ها نيز خداوند را.دارد و آن

 عزيز اي يزدان وصف نبود خوف     پس محبت وصف حق دان عشق نيز
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 . سرمنشأ عشق: عشق خداوند1

توضيح که اساساً دانند؛ با اين ها در عالم ميها و عشقتمحب همه سرچشمه را خداوند اساس، اين بر عارفان 

آفرينش عالم، ريشه در عشقِ خداوند به موجوداتِ عالم دارد؛ زيرا موجودات، چيزي جُز نمودهاي خودِ وي 

نيستند و او، خود و تجليات خود را دوست دارد. به عبارت ديگر، در درون ذات خداوند به علتِ برخورداري از 

نهايتِ خداوند، لبريز شده و در شود هستيِ بيباعث مينهايت، گرايشي به بيرون وجود دارد که کمالات بي

بيرون از ذات وي، موجودات را پديد آورد. قبلاً گفتيم که در عرفان اسلامي محبت را نوعي گرايش به بيرون و 

رو عارفان اين ميلِ وجودي را در ذات خداوند که منشأ آفرينش موجودات دانند؛ ازاينمي« از خود به در آمدن»

آورند. بر اين اساس بايد گفت در عرفان اسلامي، خلقت موجودات و در نتيجه، شمار ميمحبت و عشق به است،

ها از عشق سرچشمه گرفته است و موجودات عالم، تجلي و نمودِ عشقند. اين عشق، عبارت است از هستيِ آن

 عشق خداوند به موجودات عالم:

 ما شبِ دائم وصل شرابِ ز نروش      با عشق روان شد از عدم مَرکبَِ ما

 ميساز را ما کارِ خويش خورِ اندر  اول تو حديث عشق کردي آغاز

 ببري سعادتي تا بنما ارادتي       طفيل هستيِ عشقند آدمي و پري

 بيني:به اين ترتيب در عرفان اسلامي، سراسر هستي رنگ و بوي عشق دارد و در اين آينه، هر جا بنگري عشق مي

 زد عالم همه به آتش و شد پيدا عشق    وِ حُسنت ز تجلي دَم زددر ازل پرت

 عشق وجودي و فطريِ موجودات به خداوند .2

به سببِ آميخته شدنِ عشق خداوند با هستيِ موجودات در عرفان اسلامي، نوعي گرايش طبيعي در موجودات 

ها عجين شده دات که با هستي آنتعالي دارد. به عبارت ديگر، عشق خداوند به موجوهست که رو به سوي حق

رو همه عالم در شود؛ ازايناست، باعثِ عشقي طبيعي و فطري در جهتِ مخالف )عشقِ بندگان به خداوند( مي

 عرفان اسلامي، فطرتاً عاشق خداوند هستند:

 بود تو جادوي غمزة جهان انگيزِفتنه  عالم از شور و شرِ عشقْ خبرْ هيچ نداشت

ها در عالم، ناشي از همين عشقِ وجودي است ها و محبتها و عشقها، جوششها، حرکتشرو همه کشاز اين

ها خداوند که در موجودات تحقق دارد و حتي اگر خود اين موجودات ندانند، مقصود و معشوق حقيقيِ آن

 رو بايد به او نيز ختم شود.ها، خودِ اوست؛ ازايناست؛ زيرا سرچشمه اين عشق

 هست هشياري تو دور در و من مستم نه که مين داغ محبت که مراستهمه را هست ه

 مسجد چه کنشَت چه است عشق خانه جا همههمه کس طالبِ يارند چه هشيار چه مست

 هست حبيب روي پرتوِ هست که هرجا  در عشق خانقْاه و خرابات فرق نيست

 ديمنها ويرانه منزل اين در روي تا  سلطان ازل گنج غم عشق به ما داد

 . عشق سلوکی و آگاهانه انسان به خداوند3
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عشق سلوکي در واقع، حالت آگاهانه و ارادي آن عشق فطري و تکويني موجودات به خداوند است. توضيح 

خود ارزشِ عرفاني ندارد و به کارِ سلوکِ عرفاني و خوديِکه عشق طبيعي و فطريِ موجودات به خداوند، بهآن

توان بر رو نميآيد؛ زيرا بدون اراده و آگاهي از آن، در همه موجودات هست؛ ازاينواصل شدن به خداوند نمي

اساس عشق طبيعي هيچ فضيلتي براي کسي قائل شد؛ بلکه سالکِ حقيقي کسي است که از اين عشق آگاهي 

محبت و عشق به يابد و آن را اراده کند و به طورِ ارادي و عملي به تمام لوازمش پايبند باشد؛ يعني آگاهانه از 

ها برهد. اين عشق است که عارفان دائماً به آن بستگيها، تعلقات و دلغيرِ خداوند روي برتابد و از همه وابستگي

 کنند، وگرنه عشق تکويني و فطري، در همه موجودات هست و نيازي به توصيه ندارد. به قول حافظ:توصيه مي

 شوي زر و بيابي عشق کيمياي تا              دست از مسِ وجود چو مردانِ ره بشوي

-مي ايدُردانه گوهر - هستي سراسر در طبيعي طور به عشق تحققِ رغمِبه –از همين روست که عارف، عشق را 

 :است لازم بسياري تلاشِ آن آوردنِ دست به براي که داند

 کنم بَر سَر کجا تا جاآن در بردم فرو سر  عشق دردانه است و من غواصِ آن دريا ميکده

دهد که آن عشق طبيعي و هاي مکررِّ عارفان به تحصيلِ عشق و لزوم آن در سير الي الله نيز، نشان ميتوصيه

 وجودي تا به صفتي آگاهانه تبديل نشود، ارزشي ندارد:

 هستي و نيستي از رَستي که برو گهوآن      اي دل مباش يک دم خالي ز عشق و مستي

لوکي است که در عرفان عملي مورد نظر است و از شرايط مهم و ضروريِ سلوک اين عشق، همان عشق س

شود. طبق توضيحات گذشته بايد گفت که اين عشق، ريشه در عشق وجودي دارد و در واقع، نمودِ شمرده مي

آگاهانه و کاملِ عشق وجودي و طبيعي است. بدين ترتيب ارتباط ميان عشق در عرفان نظري و عشق در عرفان 

 شود:عملي نيز روشن مي

 باشي مجنون که است آن قدم اولْ شرطِ      در رهِ منزلِ ليلي که خطرهاست در آن

 از کنيدنم من فتواي به نمرده او بر  هر آن کسي که در اين حلقه نيست زنده به عشق

 نسپريم شيوه آن رَهِ جز که بود آن شرطْ   روز نخست چو دمِ رندي زديم و عشق

دهد که عشق سلوکي )عشق مذکور در مصراع دوم(، ريشه در عشق فطري و تکويني )عشق ان مياين بيت نش

 آيد. بيت زير نيز، گوياي همين مطلب است:شمار مياي از آن بهمذکور در مصراع اول( دارد و حالت آگاهانه

 آموخت معشوق ز سوز روشِ عاشق     آن روز که آتشِ محبت افروخت

 بندي. جمع4

کند و وجودِ موجودات را ناشي از رتيب بايد گفت که عرفان اسلامي، سراسر عالم را با عشق تبيين ميبدين ت

داند. اين عشقِ وجودي از سوي خداوند به سوي عالم، عشقِ طبيعي و وجودي ديگري را از سوي عالم عشق مي

طلاح عشق است که بيشتر مايه وجوديِ اصشود. مفهومِ عشق وجودي، همان درونبه سوي خداوند باعث مي

موردِ بحث در عرفان نظري است. عشقِ وجودي و طبيعيِ عالم به خداوند، چنانچه در انسان به صورتِ آگاهانه 



 دوست وطن یمحمدعلکتر د
 

13 
 

شود. اين مفهوم، درآيد )و عملاً او را ملتزم به رعايتِ يک سري آداب و اعمالي کند( به عشقِ سلوکي تبديل مي

ترين شروطِ شود و يکي از مهمر عرفان عملي مورد بحث واقع ميمايه سلوکيِ عشق است که دهمان درون

-آيد. عارف با راهيابي به اين عشق، در معرضِ حالات و احساساتِ عرفانيِ شديدي قرار ميشمار ميسلوک به

مايه احساسيِ عشق است. اشعار عاشقانه عرفان ادبي، ِهمين احساسات و عواطف را گيرد که اين، همان درون

 کنند.ميبيان 

 وجود 

هاي خود، به شناخت شهوديِ حقايق بيروني گونه که گفته شد، عرفان اسلامي در يکي از ساحتهمان

مند و عقلانيِ آن، دانشي به نام پردازد که بيانِ نظامْهاي بيرون از ذهنِ انسان( و جهان هستي ميواقعيت )يعني

اي به پهناي کل هستي دارد. روشن است ن نظري، گسترهرو بايد گفت عرفادهد؛ ازاينعرفان نظري تشکيل مي

که دانشي به اين گستردگي، موضوع بحث خود را بايد متناسب با خود تنظيم کند؛ وگرنه بخشي از اهداف و 

 وظايف خود را بايد ناديده بگيرد.

« هستي»)به معناي « وجود»ترين موضوع را براي خود برگزيند، از اصطلاح که بتواند عامعرفان نظري براي اين

گيرد و موضوع فلسفه اسلامي نيز هست( بهره گرفته است. معناي لغوي واژه که کل موجودات را فرا مي

شود، همه حقايق و موجودات کار برده مي طور ـ ساده و بدون قيد ـ به، هستي است و هنگامي که همين«وجود»

را « موجود»و « وجود»توان به هر يک از موجودات، عنوان ميگيرد؛ زيرا را دربرمي -اعم از خداوند و ماسوا  -

 نسبت داد.

شود بيش از هر هاي برجسته ديگري نيز دارد که باعث ميمفهوم وجود غير از شمول و وسعت زياد، ويژگي

 مفهوم ديگري، براي اِحرازِ مقامِ موضوع عرفان نظري مناسب باشد:

 ناآشنا کسي براي آن، لفظِ است ممکن البته است؛ منطقي تعريف از نيازبي و بديهي مفهومي وجود، مفهوم. 1

قابل حل است؛ اما مفهوم «( تحقق»و « هستي»شد که اين مشکل، با تغيير لفظ و استفاده از الفاظ مترادف )مثل با

 آن، در ذهن هر فرد وجود دارد و نيازي به ايجاد آن مفهوم در ذهن او نيست؛

ه اثبات و استدلال نياز ب - ذهن ساخته و خيالي امري نه - است محقَّق و واقعي امري ،«وجود» کهاين طرفي از. 2

کم واقعي رو هرکس دستيابد؛ ازاينواسطه و بالوجدان ميکم وجودِ خود را بيندارد؛ زيرا هر کس دستِ

کس در همچنين هيچ تواند بگويد که وجود، امري خيالي است.طور کلي نميپذيرد و به بودنِ يک وجود را مي

داند که عالمي در بيرون از وجودِ او موجود است و طور بديهي ميوجود عالمِ خارج نيز ترديدي ندارد و به

 وجود دارد.

رو مناسب موضوعِ عرفان است؛ زيرا اگر موضوع نيازي به تعريف و اثبات ندارد؛ ازاين« وجود»بدين ترتيب 

ت، به تعريف يا اثبات نياز داشت، تعريف و اثبات آن، در دانش ديگري هاسعرفان نظري که فراگيرترين دانش

اي پيش از ورود به آن گرفت )چون تعريف يا اثبات موضوع يک دانش، منطقاً مربوط به مرحلهبايد صورت مي
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ها، به هيچ دانش ديگري نياز ندارد؛ که در فلسفه ثابت شده است که فراگيرترين دانشدانش است(؛ درحالي

  ها نبود.چراکه اگر به دانش ديگري وابسته بود، فراگيرترين دانش

 عالمِ در شيئي هر موجوديتِ معنايِ به که بردمي کار به «اشيا واقعي تحقق» معناي به را وجود نظري، عرفان 

واقعيت  تشناخ جايگاهِ ذهن، زيرا است؛ ذهن از خارج جهانِ در تنها ،(وجود) اشيا واقعي تحقق اما است؛ واقعي

است، نه جايگاهِ خودِ واقعيت؛ يعني آنچه در ذهن موجود است، شناختِ واقعيت است نه خود واقعيت؛ پس 

 شود.افتد و ذهني ميبودن ميهمين که واقعيت در ذهن وارد شد، از حالتِ واقعي

آيد؛ زيرا اگر به رو بايد گفت وجود، چون عينِ تحقق واقعي و واقعيتِ خارجي است، خودش به ذهن نميازاين

که بايد واقعي باشد )چون عينِ واقعيت است(. پس وجود و شود؛ درحاليذهن بيايد، ذهني و غير واقعي مي

رو در ذهن، هيچ راهي براي شناختن و آگاهي يافتن از خودِ آيد؛ ازاينتحقق خارجي، خودش به ذهن نمي

اي ديگر از روح شناختنِ خودِ وجود(، تنها در جنبهوجود و واقعيتِ خارجي نيست؛ بلکه شناختِ حقيقيِ آن )

واسطه با گيرد که عبارت است از علم حضوري يا همان شهود )ارتباط بيشکل مي -غير از ذهن  -انسان 

که در ذهن، تنها ما با واسطه واسطه و مستقيمِ وجود واقعي(؛ درحاليواقعيت و جهان خارج و شناختِ بي

توانيم جهان را بشناسيم و به همين جهت است که ذهنْ راهي به شناختِ گيرد ميمي مفاهيمي که در ذهن شکل

خودِ وجود ندارد؛ چون در ذهن، هيچ مفهومي نيست که خودِ وجود را نشان دهد و بشناساند؛ زيرا هر مفهومي، 

 که خودِ وجودِ خارجي، عينِ واقعيت است.ذهني و غيرواقعي است؛ درحالي

 -د، مفهومي به نامِ وجود داريم و با توجه به توضيحات بالا، بايد روشن کنيم که اين مفهوم اما ما در ذهن خو

دهد. پاسخ اين است که مفهوم کاري انجام ميدر ذهن ما چه -شناساند اگر خودِ وجودِ واقعي را به ما نمي

ه است نه به عنوان چيزي که براي اشاره به آن وجود و تحقق و واقعيت خارجي در نظر گرفته شد« تنها»وجود، 

دهد و نه به عنوان چيزي که خودش مورد نظر و بحث است. به شناختي از واقعيت و تحقق خارجي به ما مي

عبارت ديگر، موضوع عرفان نظري، خودِ وجود است که به معنايِ واقعيت خارجي است و شناخت آن از راه 

از جملهْ  -ود؛ اما چون براي سخن گفتن از هر چيزي گيرد ـ نه مفهوم ذهنيِ وجمفاهيم ذهني صورت نمي

-بايد از مفاهيم استفاده کرد، از مفهوم وجود براي اشاره به آن واقعيت خارجي استفاده مي -واقعيت خارجي 

 شود.

و مفهومِ اشَکال هندسي مثل مربّع( مانند مفهومِ وجود « سطح»و « حجم»اما بسياري از مفاهيم ديگر )مثل مفهوم 

رو آيد؛ ازاينشمار ميها بهها، شناخت واقعيت آنرو مفهوم ذهني آنتند و در ذهن و خارجْ يکسانند؛ ازايننيس

شود؛ اما در عرفان نظري بحث از مفهوم وجود، بحث از ها محسوب ميبحث از آن مفاهيم، بحث از واقعيت آن

ي به خودِ وجود که عينِ واقعيت و تحقق اتحقق خارجي نخواهد بود و بايد مفهوم وجود را به عنوان اشاره

 کار گرفت. شود، بهخارجي است و با علم حضوري شناخته مي
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، متنِ واقعيت خارجي است نه مفهوم «وجود»شود منظور از به همين جهت است که در عرفان نظري گفته مي

هاي حصولي )شناخت شهود )علم حضوري( است نه علم« وجود»شود که راه شناختِ ذهني، و نيز گفته مي

 ذهني(. پس منظور از وجود در عباراتِ عرفان نظري، چيزي است که مفهوم وجود به آن اشاره دارد.

)واقعيت و تحقق « وجود»رو بايد گفت در عرفان نظري کل هستي، يک تحقق و واقعيت واحد دارد؛ ازاين

موجودات در عالمِ واقع، مشترک است و  خارجي( به عنوان موضوع عرفان نظري، حقيقتي است که در ميان همه

جا که همه موجودات به او موجودند و گيرد و اين حقيقتِ يکپارچه )وجود(، از آنتمام حقايق هستي را دربرمي

گيرند، نيازي به موجود ديگري ندارد و هستي خويش را وامدار چيزي غير از شان را از او ميتحقق و هستيِ

که «. واجب الوجود بالذات»هستي خود نيازمند موجود ديگري نيست، در اصطلاحْ  خود نيست. به چيزي که در

رود. بنابراين وجود که موضوع عرفان کار مياين اصطلاحْ، عنواني است که در فلسفه و عرفان براي خداوند به

ع عرفان الوجود بالذات يا خداوند است. به همين دليل است که عارفان گاه موضونظري است، همان واجب

کنند؛ زيرا در عرفان نظري ذات خداوند که موجوديت هر موجودي از اوست، نظري را ذات خداوند معرفي مي

 کند.مساوي با همان وجود و واقعيت خارجي است که موجوديت هر موجودي را تأمين مي

-ناميده مي« اطلاق» قيدي يا محدوديت نداشتن است که اين ويژگينيازي، بيترين ويژگي چنين وجودِ بيمهم

 شود. نتيجه اين اطلاق، حضورِ آن در همه جا، وسرََيان و جريانِ داشتن آن در کل هستي است.

 درآمد بحث وحدت شخصيه )وحدت وجود(

 )وحدت وجود( در عرفان نظري« وحدت شخصيه»جايگاه 
است که بدون آن،  ترين بحث در عرفان نظريترين و محوري، اصلي«وحدت وجود»يا « وحدت شخصيه»بحث 

رو بايد گفت اين بحث، بحثي است که ديگر مباحث عرفان نظري را ريزد؛ ازايناساس عرفان نظري در هم مي

کند که از مباحث مشابه آن هاي عرفان نظري با آن، رنگ و بوي خاصي پيدا ميدهد و بحثتحت تأثير قرار مي

 شود.در فلسفه متمايز مي

 واژه اساسی در بحث )وحدت و کثرت(. طرح بحث و معناي دو 2
در عالم واقع و خارج است. پرسش اصلي در اين بحث « وجود»و چگونگي تحقق « وجود»اين بحث، در مورد 

شود، ميان موجودات حقيقي )در واقع و عالم که به همه موجودات نسبت داده مي« وجود»اين است که آيا 

موجودات واقعي، در همان جهان واقع داراي يک وجودند يا  نحوي که بتوان گفت همهخارج( مشترک است به

که چنين نيست و موجودات، داراي وجودهاي گوناگوني هستند و يک وجودِ واحد ندارند؟ به يکي بودن اين

شود. پس وحدت به معناي اين است که يک وجود در گفته مي« کثرت»و به چند تا بودن آن، « وحدت»وجود، 

و همه موجودات عالم داراي يک وجود مشترکند، و کثرت به اين معناست که  موجودات، محقق است

موجودات عالم، وجودهاي متعدد و مختلفي دارند. در صورتي که به وحدت معتقد شويم، بايد توضيح دهيم 

شود، مربوط به چيست، و اگر به کثرت قائل شويم، بايد توضيح دهيم چگونه کثرتي که در موجودات ديده مي
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دارد(، چنين « وجود»گوييم موجود الف، ت که در نسبت دادن وجود به موجودات )يعني هنگامي که مياس

 شود.ها نسبت داده ميکنيم که يک وجود به همه آندرک مي

وحدت »دهد، ديدگاهي است به نام پاسخي که عرفان نظري به پرسش بالا )در باب وحدت يا کثرت وجود( مي

 (.)يا وحدت وجود« شخصيه

 هاي موجود در باب وحدت يا کثرت وجود. ديدگاه3
شود، در مقابل دو ديدگاه پاسخ عرفان نظري به مسئله وحدت يا کثرت وجود که وحدت شخصيه ناميده مي

« تباين وجود»گيرد. ديدگاه مکتب فلسفي مشّاء، قرار مي« حکمت متعاليه»و « مشّاء»مختلف از دو مکتب فلسفي 

« وحدت شخصيه»شود. براي درک بهتر ناميده مي« تشکيک خاصي»سفي حکمت متعاليه، و ديدگاه مکتب فل

 نخست لازم است با ديدگاه دو مکتب فلسفي ياد شده آشنا شويم و سپس به وحدت شخصيه بپردازيم.

 «تباين». ديدگاه مکتب فلسفی مشّاء در باب وحدت يا کثرت وجود: 1-3
رو در عالم ودات، هيچ اشتراک حقيقي در عالم خارج و واقع ندارند؛ ازاينفيلسوفان مشّائي عقيده دارند که موج

خارج، هر موجودي وجود خاص خود را دارد که از وجود ديگر موجودات متمايز است. اينان، اين مطلب را 

ت هستند؛ يعني هيچ اشتراک واقعي در وجود موجودا« الذاتمتباين به تمام»کنند که موجودات، چنين بيان مي

 نيست و وجود موجودات، کاملاً از يکديگر جدا و متفاوت است.

مفهوم »مفهوم واحدي به نام « الذاتمتباين به تمام»فيلسوفان مشاّئي معتقدند که ذهن ما از همين موجودات 

کند. جايگاه اين مفهوم واحد، در ذهن است نه در عالم واقع و خارج؛ اما اين مفهوم واحد برداشت مي« وجود

ر ذهن، لازمه آن وجودهاي متباين و متفاوت عالم واقع است؛ يعني رابطه اين مفهوم وجود، با آن وجودهاي د

متعدد موجودات در خارج، رابطه لازم و ملزوم است؛ به اين معنا که در ذهن به هريک از آن موجودات، حتماً و 

اي هستند که هنگام مواجهه ذهن گونههشود؛ زيرا آن موجودات واقعي بضرورتاً مفهوم وجود نسبت داده مي

گيرد که همان مفهوم وجود است؛ اگرچه اين ها در ذهن شکل ميها، مفهوم يکساني از آنانسان با آن

 موجودات در عالم واقع و خارج از ذهن، وجودهاي متعدد و گوناگوني دارند.

ثرت محض است و اگر اشتراک و وحدتي در عالم واقع داراي ک« وجود»بدين ترتيب از نظر فيلسوفان مشائي، 

هست، مربوط به عالم ذهن است؛ يعني وجود موجودات خارجي در عالم واقع، کثرت دارد و هيچ اشتراک و 

 وحدتي ندارد؛ ولي مفهوم وجود در ميان موجودات در عالم ذهن، مشترک است و وحدت دارد.

تشکيک »کثرت وجود:  در باب وحدت يا« حکمت متعاليه». ديدگاه مکتب فلسفی 2-3

 «خاصی
ملاصدرا )مؤسس مکتب حکمت متعاليه( وديگر فيلسوفان اين مکتب فلسفي، عقيده دارند که ذهن انسان 

که رو اينبرداشت کند؛ ازاين« مفهوم وجود»الذات، مفهوم واحدي به نام تواند از موجودات متباين به تمامنمي

دهد، از اين نکته ( مفهوم واحدي به نام مفهوم وجود را نسبت ميذهن ما به همه موجودات )در همان عالم ذهن

گيرد که آن موجودات در عالم واقع و خارج از ذهن نيز، وجودشان مشترک است و از يک وجود سرچشمه مي
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گوييم وجود مندند. بدين ترتيب وجود در عالم واقع و خارج، يک شخص واحد است؛ زيرا وقتي ميواحد بهره

خارج وحدت دارد، اين وحدت، وحدتي واقعي و خارجي است و وحدت واقعي و خارجي به معناي  در واقع و

 شخص واحد است.

 چيست به مربوط فهمد،مي واقعي و خارجي موجودات ميان در ما ذهن که کثرتي تعدد ساخت روشن بايد حال

 ضعيف و شديد مراتب به مربوط را خارجي موجودات کثرت متعاليه، حکمت شود؟مي داده توضيح چگونه و

ترين نقطه به منبع نور تا دورترين نقطه داند. درست مانند شعاع نوري که از نزديکهمان يک وجود واحد مي

نسبت به آن کشيده شده است. در اين مثال شعاع نور، يک نور واحد است؛ اما درجات شديد و ضعيفي دارد؛ 

جاي داده است. اين درجات شديد و ضعيف، چيزي غير از مثلاً از شدت صد درجه تا ده درجه را در خود 

همان يک نور نيستند؛ اما از حيث شدت و ضعف از يکديگر متمايزند و نور صد درجه غير از نور نود درجه، و 

آيد؛ رو در همان يک شعاع واحد از نور، تعدد و تمايز و کثرت پديد ميآن غير از نور هشتاد درجه است؛ ازاين

بر اساس  -رود. حکمت متعاليه، کثرت موجودات را نيز به همين نحو ي که وحدت نور از بين نمياگونهبه

دهد. توضيح مي -مراتب و درجات شديد و ضعيفي از وجود که در متن همان يک شخص از وجود هستند 

واقعي؛  بدين ترتيب در وجود در عالم واقع و خارج، هم وحدت حقيقي و واقعي هست و هم کثرت حقيقي و

جاکه وحدت در اصل وجود و کثرت در مراتب و درجات شديد و ضعيف آن وجود است، کثرت با منتها ازآن

 برد.وحدت سازگار است و آن را از بين نمي

دانند بدين ترتيب وجود واقعي و خارجي را در حکمت متعاليه، شخص واحد داراي مراتب شديد و ضعيف مي

 شود.گفته مي« تشکيک خاصي»که به اين نظر، 

 . ديدگاه عرفان نظري در باب وحدت يا کثرت هستی3-3

اين است که وجود در عالم واقع و خارج، يک شخص  -مانند ديدگاه حکمت متعاليه  -ديدگاه عرفان نظري 

شان در عالم خارج، اشتراک دارند و همگي از و تحقق واقعي« وجود»واحد است و همه موجودات واقعي، در 

 واحد برخوردارند. يک وجود

اما اختلاف ديدگاه عرفان نظري با حکمت متعاليه، در اين است که کثرت و تعدد موجودات در عرفان نظري، 

شود؛ بلکه کثرت و تعدد را مربوط به نمودها و ظهورها و تجليّات آن وجود در خود وجود واقعي دانسته نمي

هور، همه به يک معنا هستند که در ادامه، توضيح داده دانند نه خود آن وجود )نمود و تجلّي و ظواحد مي

خواهند شد(. پس خود وجود واقعي در عرفان نظري، تنها داراي صفت )وحدت( است و هيچ )کثرت( و تعدد 

 و تمايزي، در آن راه ندارد.

و  بدين ترتيب موجودات مختلف و متعدد عالم از آن جهت که داراي کثرت و تعددند، )نه وجودهاي کثير

متعدد( ظهورها و نمودهاي مختلف و کثير آن وجود واحدند. پس موجودات مختلف، مراتب مختلف آن وجود 

 که طورهمان –واحد نيستند که کثرت و تعدد، در خود آن وجود واحد و در متن آن باشد؛ بلکه کثرت و تعدد 
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 موجودات همان مختلف، هايظهور و نمودها اين که است واحد وجود آن نمودهاي و ظهورها در – گفتيم

 .شوندمي شمرده عالم متعدد و متکثّر

 

 

 )وحدت وجود( در عرفان نظري« وحدت شخصيه»تعريف 
ترِ جا )پس از مقايسه سه ديدگاه گوناگون در باب وحدت و کثرت هستي( به توضيح و تعريف تفصيليدر اين

 پردازيم.در عرفان نظري مي« وحدت شخصيه»

طور تفصيلي، توضيح مقام در سيروسلوک عرفاني، مقام فنا و بقا است )اين دو مقام را بعداً، بهبالاترين درجه و 

فهمد که يابد؛ يعني ميرا درمي« وحدت شخصيه»خواهيم داد(. در اين مقام، عارف با کشف و شهود، محتواي 

همان خداوند است و  تنها يک وجود حقيقي در جهان موجود است و تحقق دارد که اين وجود واحد حقيقي،

 بقيه موجودات، وجودي از خود ندارند و هر چه وجود در عالم واقع هست، از آنِ خداوند است.

رسد که هستي خود او و ديگر موجودات در وجود و به اين مطلب مي« فنا»به عبارت ديگر، عارف در مقام 

يقتاً تحقق دارد و موجود است؛ اما وي در اند و تنها وجود خداوند است که حقو فاني هستي خداوند، مستهلک

يابد که موجودات ديگر غير از خداوند، هيچ و پوچ و نيستي کننده مقام فنا است، درميکه تکميل« بقا»مقام 

ها که آننحوي داراي حقيقت و واقعيت هستند. به اين نحو که اگر از جهت اينها نيز بهمحض نيستند؛ بلکه آن

و متمايزي هستند در نظر گرفته شوند، نمودها و ظهورهاي آن وجود واحد )خداوند( هستند و  امور کثير و متعدد

ها با آن وجود واحد متحد که اموري محقق و موجود هستند در نظر گرفته شوند، وجود آناگر از جهت اين

ها در ند براي آناست؛ يعني از اين جهت که موجودند، نبايد وجودي جداگانه و مستقل و غير از وجود خداو

ها، به همان وجود واحد )وجود خداوند( است. پس خود وجود، نظر گرفته شود؛ بلکه موجوديت و تحقق آن

شود؛ ولي همين وجود، مجَازاً واحد است که اين وجود حقيقتاً از آن خداوند است و وجود خداوند شمرده مي

 – خداوند يعني –صل، آن وجود براي شخص ديگري که در ا)نه به معناي دروغ و کذب، بلکه به معناي اين

 باز وجود از غير چيزي به موجودات، تمايز و تعدد و کثرت اما شود؛مي داده نسبت ديگر موجودات به( است

 نمود و ظهورِ وجود. و تجلّي از است عبارت که گرددمي

هستي، يک شخص واحد است که  داند، همهدر اين تصوير از جهان که عارف آن را عين حقيقت و واقعيت مي

آن خداوند است و وجود بقيه موجودات، متني جدا از متن آن وجود واحد ندارد و کثرت و تعددشان، مربوط 

 به تجلّي و نمودهاي مختلف آن وجود واحد است.

به اين معنا نيست که موجودات عالم، همه « وحدت شخصيه»نکته بسيار مهم و شايان ذکر اين است که 

را پيدا کنند. اين مطلب، با دقت در توضيحاتي که در مورد وحدت شخصيه « خدا»باشند و سمَِتِ « وندخدا»

اند که وحدت شخصيه و مقام فنا و بقا، شود و خود عارفان هم بارها بر اين مطلب پاي فشردهداديم روشن مي
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که متعدد و و کثير، از جهت آن دهد؛ زيرا موجودات متعدد و مختلفخدا بودنِ موجودات عالم را نتيجه نمي

که موجود و محققند، با کثيرند، تجليّات و ظهورها و نمودهاي آن وجود واحدند، نه خود آن؛ و از جهت آن

کلّ آن وجود واحد متحد نيستند؛ زيرا اگر قرار بود هر موجودي با تمام آن وجود واحد متحد باشد، آن وجود 

 –داشت و وجود موجودات ديگر با او متحد نبود. پس آن وجود واحد واحد ديگر در موجودات ديگر حضور ن

 واحد وجود آن تمام موجودي هر بود قرار اگر و است( تحقق و موجوديت جهت از) موجودات از غير - بتمامه

شد. پس موجودات از حيث گاه يک نمود و يک ظهور خاص از آن وجود واحد شمرده نميهيچ باشد، داشته را

 –و تحققشان، متني جدا و مستقل از متن آن وجود واحد ندارند؛ اما باز بايد ميان آن وجود واحد موجوديت 

 .شد قائل تمايز موجودات تحقق و موجوديت با - بتمامه

 -چه از جهت کثرت و تعددشان و چه از نظر موجوديت و تحققشان  -بدين ترتيب در عرفان نظري، موجودات 

 ها و خداوند تفاوت قائل شد.د است، متمايزند و بايد ميان آناز آن وجود واحد که خداون

 «وحدت شخصيه»هايی براي تمثيل
 اند:سه مثال ذکر کرده« وحدت شخصيه»عارفان براي 

موج، حقيقتاً از همان آب دريا تشکيل شده و حقيقت موج، چيزي غير از دريا نيست؛ اما «: موج و دريا»مثالِ  -

اي از آب درياست که با يکديگر متمايزند؛ زيرا هر موج، تنها شکل خاصي و نمود ويژه موج و دريا از جهتي از

هاي ديگر، متفاوت است. پس حقيقت موج و دريا يکي است که اين حقيقت واحد، همان خود دريا و با موج

 ؛هاي مختلف آندرياست؛ اما اين يک دريا، نمودهاي مختلف و متعددي دارد که عبارت است از موج

اما هنگام نوشتن، اشَکال و نمودهاي گوناگوني پيدا جوهر قلم، يک جوهر است؛ «: جوهر قلم و حروف»مثالِ  -

که حقيقت همه همان يک جوهر است، اين اند و با اينکند. هر يک از اين نمودها، حرف و کلمه خاصيمي

 نمودها از يکديگر و از اصل جوهر متمايز و با يکديگر متفاوتند؛

 و يکديگر از کهآن با –داراي حقيقتي واحد است؛ اما اعداد ديگر « يک»عدد «: عدد يک و اعداد ديگر»مثالِ  -

اي از ارت است از تکرار ويژهعب «دو» عددِ مثلاً اند؛شده ساخته «يک» تکرار از همگي – متمايزند «يک» از

، حقيقتي واحد است که نمودهاي «کي»ساخته شده است. پس عدد « يک»از دو تا « دو»رو ؛ ازاين«يک»

 گوناگوني دارد که اين نمودها، همان اعداد مختلف هستند.

نماياند و تنها براي يک حقيقت وحدت شخصيه را باز نميهاي ياد شده در مورد وحدت شخصيه، هيچالبته مثال

 تقريب به ذهن و جا افتادنِ مطلبِ وحدت شخصيه ذکر شده است.

 

 اطلاق مقَْسمَی

 پردازيم.تشکيل شده که به توضيح هريک مي« مقَْسَمي»و « اطلاق»از دو واژه « اطلاق مَقسَْمي»اصطلاح  در

 «اطلاق»معناي 
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حدوحصر بودن است. به عبارت ديگر، مطلق موجودي است که هيچ قيد و قيد و بياطلاق به معناي بي

و حصر است. چنين چيزي اگر در عالم  حدمحدوديت و حدوحصري ندارد. پس مطلق، به معناي نامحدود و بي

واقع محقق باشد، همه مراتب و عوالم هستي را پر خواهد کرد؛ زيرا اگر در يک يا چند مرتبه از هستي خلاصه 

شود. پس شود، به اين معناست که در مراتب و عوالم ديگر نيست و همين، براي وي محدوديت و قيد شمرده مي

ج در نظر گرفته شود، به معناي حضور در همه مراتب و عوالم هستي خواهد بود اطلاق اگر در عالم واقع و خار

در تمام مراتب « سَرَيان»شود. بدين ترتيب اطلاق خارجي و واقعي، همان گفته مي« سَرَيان»که به اين حضور، 

 هستي است.

 «مقَْسمَی»معناي 
توان بفهميم، بايد به اين نکته توجه کنيم که مي« مياطلاق مقَْسَ»را در اصطلاح « مقَْسمَي»که معناي واژه براي آن

 براي هر موجودِ مطلقي، دو گونه اطلاق در نظر گرفت:

« اطلاق»و « قيد بودنبي»؛ يعني تنها خود «اطلاق»جز قيد اي که هيچ قيد )و محدوديتي( نداشته باشد، بهگونه. به1

رو اگر چيزي که اطلاق قيدِ آن است؛ ازاين« سَرَيان»معناي  را قيد آن بدانيم. گفتيم که اطلاق در عالم واقع، به

خواهد بود؛ يعني تحقق آن در خارج و واقع، ملُازم « سَرَيان»است بخواهد در عالم واقع محقق شود، مقيد به قيد 

الت و توان براي آن، حبا سَرَيان است و از سَرَيان و حضور در مراتب هستي، فراتر نيست. به عبارت ديگر، نمي

وضعيتي فرض کرد که در آن حالت و وضعيت، سَرَيان نداشته باشد؛ بلکه هر جا که هست و در هر مرتبه و 

ناپذير است. موقعيتي که محقق است، حتماً سَرَيان دارد و قيد سَرَيان و حضور در مراتب مختلف، از آن جدايي

« نَفَس رحماني»شود. عارفان معتقدند موجودي به نامِ گفته مي« اطلاقِ قسِْمي»به اين نوع اطلاق در عرفان نظري، 

هست که اطلاق قِسْمي دارد که خصوصيت و قيد آن اين است که در همه مراتب و عوالم هستي، حضور و 

سَرَيان دارد و هيچ مقام و وضعيتي در نَفَس رحماني نيست که حالت سَرَياني نداشته باشد )نَفَس رحماني را در 

 بيشتري توضيح خواهيم داد(. آينده با تفصيل

و « اطلاق»حتي از قيد  -توان تصور کرد که موجودي، از هر قيد و محدوديتي . اطلاق را به اين نحو نيز مي2

بايد « قيد بودنبي»که به علت آزاد باشد. اگر چنين موجودِ مطلقي در واقع محقق باشد، افزون بر آن -« قيديبي»

يان و حضور داشته باشد، بايد داراي يک وضعيت غير سَرَياني نيز باشد؛ چون مقيد در همه مراتب و مواطن، سَرَ

توان گفت چنين موجودي، از جهتي، سرََياني )و حاضر در همه نيست. به تعبيري مي« سَرَيان»و « اطلاق»به قيد 

ع از اطلاق را در عرفان مراتب هستي( و از جهتي، غير سَرَياني )يعني فوق همه مراتب هستي( خواهد بود. اين نو

نامند. عارفان عقيده دارند ذات خداوند که تنها وجود حقيقي جهان است، چنين مي« مَقسَْمي»نظري، اطلاق 

 حاضر هستي مراتب همه در هم خداوند وجود – شد ارائه مقَْسَمي اطلاق از که تعريفي طبق –اطلاقي دارد. پس 

 وجود سرََيانيِ غير وضعيت همان رتبه، اين. دارد مراتب همه از فراتر ايرتبه هم و کرده پر را مراتب همه و است
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شود. ناميده مي« الهويّهغيب»و يا « الغيوبيذات غيب»يا « لا رسمَ له و اسم لا ذاتٍ» يا «ذات مقام» که است خداوند

 )مقام ذات را در مباحث آتي با تفصيل بيشتري توضيح خواهيم داد(.

ذات حق، به اين معناست که ذات و وجود خداوند در همه مراتب و عوالم هستي، « ق مقَْسَمياطلا»بدين ترتيب 

باره در اين شرح فصوص الحکم حضور وجودي و سَرَيان دارد و فوقِ همه آن مراتب نيز هست. قيصري در

 گويد:چنين مي

 حيثُ مِن فَهُوَ اعِهِٰ اَنْو مِنْ نَوعٌ اٰ  مِنْهُم کُلٌّ اِذْ الذِّهْنيّ وُ يِّارجِٰ اعِْلَم اَنَّ الوجودَ مِنْ حيَْثُ هُوَ هُوَ غيَرُ الوُجودِ الخْ»

 و خارجي وجود مثل هستي مراتب از يکهيچ يعني التقَْييد؛ وَ اقِٰ رُ مقُيَّدٍ بِالْاِطْلغي شيءٍ، بشرطِ لا اَيُ هُوَ هُوَ

 در وجود، آن بلکه نيستند؛( خداوند دوجو) هو حيث من وجود آن قيد اند،هستي مراتب از مرتبه دو که ذهني

دو مرتبه وجود ذهني و  از هريک زيرا نيست؛ هاآن از چندي يا يک به محصور و دارد حضور هستي مراتب همه

ها حاضر باشد. پس آن وجود چون بدون رو وجود حق بايد در همه آناند؛ ازايناي از هستيخارجي، مرتبه

 است نه داراي هر قيدِ ديگري.« اطلاق»ت، نه داراي قيد هرگونه قيد و شرط و محدوديتي اس

 ظهور و تجلیّ )تعيُّن، شأن(

 يادآوري
 -گفته شد « اطلاق مقَْسَمي»طور که در بحث همان -براي تبيين اين مطلب، نخست بايد توجه داشته باشيم 

ق سَرَيان است. خداوند در اين در مراتب و مواطن مختلف هستي، مقامي دارد که فو« سرََيان»تعالي افزون بر حق

شود، وجود همه شناخته مي« الغيوبيغيب»و يا مقام « لا اسمَ و لا رسمَ له»مقام که با عنوانِ مقامِ ذات يا مقام 

نحو بسيط دارد. به عبارت ديگر، اين صورت نامتمايز و بهمراتب، مواطن و عوالم و موجودات مختلف را به

صورت منحاز و متمايز از خداوند( که هريک در جاي خود و در مرتبه خود، بهمواطن و موجودات )غير از 

نحو نامتمايز و در وحدتي تام و تمام وجود دارد؛ زيرا ديگري موجود است، در مقامي بالاتر در ذات حق به

دي رو تا ذات خداوند واجد کمالات وجوهرچه در عالم موجود است، از ذات خداوند سرچشمه گرفته؛ ازاين

گيرند. اين مطلب را فلسفه توان تصديق کرد که آن موجودات از ذات او سرچشمه ميموجودات نباشد، نمي

نحو بسيط و دهند که ذات خداوند، بهگونه توضيح مياسلامي نيز پذيرفته است. در فلسفه اين مطلب را اين

ا( هست. کمالات موجود در ذات هنامتمايز، واجد کمالاتِ همه موجودات )شامل وجود و صفات وجودي آن

 نامند.خداوند را صفات ذاتي او مي

اي بالاتر از رتبه خود موجودات )مرتبه ذات خود که بالاتر از همه بدين ترتيب روشن شد که ذات حق، در مرتبه

و در نحو بسيط ها را دارد. اين امور، همگي نامتمايز و بهمراتب هستي است(، وجود و کمالات وجودي همه آن

وحدتي تام، در ذات حق موجودند و صفات ذاتي خداوند، در واقع عبارت است از همين امور وجودي نامتمايز 

که در ذات او موجودند. البته ما از صفات حق، تنها برخي از صفات بسيار کلي حق را )مثل قدرت، حيات و 

ذات حق هست، محروميم و فقط در  نهايتِ ديگري که درشناسيم؛ اما از شناخت صفات جزئيِ بيعلم( مي
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نحو اعلي دانيم که همه کمالات و وجودهاي موجود در مراتب مختلف هستي، در ذات خداوند، بههمين حدّ مي

نحو بسيط و نامتمايز وجود دارد. هريک از اين کمالات و وجودات، يکي از صفات جزئي يا کلي و اتمّ و به

که بسيط و نامتمايز از يکديگرند، ود در ذات حق را به جهت آنذات حق است. در عرفان نظري صفات موج

 .نامندمي «اجيٰ  ِ اِنْدِمصفات»

 توضيح ظهور و تجلیّ
اي، يکي از صفاتي را که در ذاتش تر از مقامِ ذات )مقام سَرَيان( در هر موطن و مرتبهخداوند در مقام پايين

آورد که به اين، بروز و ظهور صفات حق يا مايز در ميصورت منحاز و متصورت نامتمايز وجود داشت، بهبه

 و بسيط صورتبه که اجيٰ  گويند. به عبارت ديگر، ظهور و تجليّ به اين معناست که آن صفاتِ اِنْدِمتجلّي مي

 در موجود، يک کمال و وجود هاآن از يک هر گفتيم که – داشت وجود حق ذات در صفات ديگر از نامتمايز

 خود( تفصيلي صورتبه) هم از منحاز و يکديگر از متمايز صورتبه تر،پايين مقامي در ،- است تربالا ايمرتبه

اي از مراتب هستي، تعالي در هر مرتبهکنند که صفات حقفان از اين مطلب، چنين تعبير ميعار. دهدمي نشان را

ذات حق، کامِن )پوشيده و مخفي و نامتمايز آيد؛ يعني صفاتي که در از کُمون به بروز يا از بُطون به ظهور در مي

 شوند.از هم( بودند، ظاهر )مفصَّل و متمايز از هم( مي

 آيد.با بروز و ظهور هر صفت از صفات حق، يک مرتبه يا يک موجود از مراتب يا موجودات هستي پديد مي

ز بروزها و ظهورهاي مختلف طبق تفسيري که از تجليّ ارائه شد، در عرفان نظري، موجودات متعدد عبارتند ا

در هر موطن و صفات نامتمايز و کامِن در ذات حق؛ يعني يکي از آن صفات نامتمايز و مندمج در ذات حق، 

جا، به رنگ آن مرتبه از هستي، از صفات ديگر منحاز شده و بر ديگر صفات غلبه پيدا کند و ذات حق در آن

-مي« تجلّي و ظهور» شود. اين مطلب را در عرفان نظري،يآيد و در قالب آن صفت ديده مصفت خاص درمي

 گويند. موجودات عالم در حقيقت، همين تجليّات و ظهورهاي ذات حق هستند.

بدين ترتيب بايد گفت موجودات عالم در حقيقت، همين تجليّات و ظهورهاي گوناگون صفات حق هستند. اين 

آيند. صورت صفات متمايز از يکديگر درميمقام تجلّي، بهدر  نامتمايز و بسيط بوده، صفات در ذات حق،

رو نامند؛ ازاينحق مي« شأن»که ظهور و بروز يکي از صفات حق است، هريک از موجودات عالم را به دليل آن

است؛ چون همان چيزي که در « تجليّ»در عرفان اسلامي، تقريباً به معناي همان « شأن»توان گفت اصطلاح مي

 شود.نيز ناميده مي« شأن»آيد )يعني موجودات عالم(، شمار ميحق به« تجليّ»ري عرفان نظ

 يک از چيزي که هنگامي و است شدن خاص معناي به تعين،. نامندمي نيز «تعيّن» ديگر، جهتي از را تجلّي  

 است؛ يافته تعيّن چيز، آن گويندمي است، ويژه خصوصيتي داراي که شودمي منتقل وضعيتي به عام، وضعيت

صورت متمايز و خاصّ است که صفات نامتمايز در ذات حق، در بيرون از ذات به آن معناي به تجلّي چون

-شود. هر تجلّي را تعين نيز ميآيند و در نتيجه در هر تجلّي، ذات حق به شکل يک صفت خاص ديده ميدرمي

که ذات خداوند، داراي قيد و محدوديت شده گويند. پس تعين در اصطلاح عرفان اسلامي، به معناي اين نيست 
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است؛ بلکه بدين معناست که ذات خداوند، نه در مقام ذات، بلکه در بيرون از ذات به شکل صفات خاص ظهور 

با تقيد توضيح داده شده است، « تعين»شود. اگر گاهي در زبان عارفان اصطلاح آيد و ديده مياش در مييافته

قيدي ذات حق در تقابل است؛ بلکه منظور، تعين با همان قيد نيست که با اطلاق و بي اين به معناي محدوديت و

 معنايي است که گفته شد )به شکل صفت خاص درآمدن و ديده شدن(.

 شود؛ جدا خداوند ذات از چيزي که نيست معنا اين به تعين، و تجلّي که شودمي روشن گذشته توضيحات با  

شود؛ اما ناميده مي« تعين و تجلّي»ها، هد که اين جلوهدمي جلوه ذات از بيرون در را خود صفات خداوند بلکه

وجود اين تعينات و تجلّيات، چيزي جز همان وجود ذات حق نيست؛ زيرا روشن است که جلوه و نمود يک 

نمود و ظهور، با اين تجلّيات، نه از لحاظ وجود، بلکه از نظر  روچيز، وجودي غير از خود آن چيز ندارد؛ ازاين

 ذات حق و با يکديگر متفاوتند؛ وگرنه از نظر اصل وجود، يک چيزند که همان وجود ذات حق است.

 ، در اين مورد چنين آمده است:قواعدالتوحيد ( بر9ابن ترکه )قرن  الدينصائن شرح در  

الحضرة کما عتبار للنسبة اصلاً في تلکوهذا انمّا يکون بعد تنزّلها عن صرافة اطلاقها و اعتبارالنسب فيها فإنّه لاا

الانتساب بالتقييدات والانسباق عرفت غير مرّة؛ فحينئذٍ ظهورها انمّا يکون بتنزّلها عن صرافة اطلاقِها و وحدتها الي

در خود  شود )يعني بحث تجلّي،از مقام اطلاق محض مطرح مي بکثرة تعيناتها؛ تجلّي، پس از تنزّل ذات حق

شود(. اين تجلّي، شود؛ بلکه در بيرون از مقام ذات مطرح مياطلاق محض وجود دارد، مطرح نميذات حق که 

شود )منظور از نسبت، جلوه و نمود صفات خداوند در بيرون از ذات است؛ پس از پديد آمدن نسَِب مطرح مي

د ذات، نسبت معنا ندارد يعني بحث تجلّي، در مقام جلوه کردن ذات حق است نه در خودِ ذات حق(؛ زيرا در خو

 رو در خود ذات،صورت مندمج و غير منحاز و غير متمايز وجود دارند؛ ازاين)چون در خود ذات حق، صفات به

طور که قبلاً بارها همان -جا معنا ندارد اند؛ به همين دليل نسبت در آنهنوز صفات داراي جلوه و نمود نشده

تنزّل ذات حق از مقام اطلاق محض و مقام وحدت محض )بيرون آمدن از پس ظهور ذات حق، تنها با  -دانستي 

مقام ذات( و با نسبت يافتن ذات حق به تقييدات )نسبت يافتن ذات حق به نمودهاي بيروني صفات( و به رنگ 

 شود.مطرح مي تعينات درآمدن ذات حق

 داند:حق مي ها را ظهور و نمودهاي عالم، آنروست که عارف در ديدن پديدهازاين

 آمدي بسيار چه تو رخ، نانموده اي  به هرجا بنگرم تو پديدار آمدي

 فروغي بسطامي گويد:

 را تو کنم تماشا ديده هزار صد با          با صدهزار جلوه برون آمدي که من

ه در بحث تجلّي گفته شد که هريک از موجودات و مراتب عالم، بروز و ظهور يکي از صفات ذات حق است ک

يابد؛ پس هر موجودي، تجلّي و ظهور خداوند است و چون ظهور مي نحو متمايز و منحاز از ديگر صفات حقبه

تواند خالي باشد و تجلّي و ظهور، از متجلّي و ظاهر )يعني آن شخص که تجلّي کرده و ظهور يافته است( نمي

طرح بحثي به نام تجلّي در عرفان، براي همين توان تجلّي را وجودي غير از وجود ذات حق دانست )و اساساً نمي
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بايد گفت در متن همة اين تجليّات و ظهورها، خداوند  است که معلوم شود موجودات، جدا از ذات حق نيستند(،

 حاضر است و در واقع اصل و متن وجود اين تجلّيات، وجود خداي متعال است.

-الي در هر مرتبه از هستي، به رنگ و بوي آن مرتبه درميتعتوان گفت که وجود حقبا توجه به مطالب بالا مي

کند؛ زيرا هر مرتبه، تجلّي و ظهور خود آيد و در واقع، ذات به شکل خاص آن مرتبه و موطن نمود پيدا مي

توان در هر مرتبه و موطن از هستي، ذات حق را همراه با تعالي در آن حاضر است. پس ميخداوند است که حق

تعين خاص دانست و چون هر مرتبه از هستي، يک تعين و تجلّي است و تعين و تجلّي، حاصل تمايز آن مرتبه و 

يکي از صفات ذات حق در بيرون است، بايد گفت که همراهي ذات با هر مرتبه از هستي، به معناي همراهي و 

 ته است.مقارنت آن با يکي از صفات ممتاز و منحاز خود اوست که در بيرون از ذات ظهور ياف

 . اسم لفظی و اسم عرفانی2
با « ذات»متشکل است از يک  شود که هر اسم مشتقي،هاي ادبي و لغوي در زبان عربي، چنين گفته ميدر بحث

دارد )يعني متشکل است از ذات به « قيام»است که صفت « ذاتي»، به معناي «قائم»؛ مثلاً اسم «يک صفت خاص»

 «.ذاتي که صفت ضحک )خنديدن( دارد»دان( يعني )خن« ضاحک»علاوة قيام( يا اسم 

عارفان با الهام گرفتن از همين مبحث در ادبيات عرب، بحثي در عرفان در مورد حقايق و واقعيات عالم ترتيب 

شود. طبق بيان بالا در هريک از مراتب هستي، ذات حق با يکي از صفات ناميده مي« اسماء»اند که بحث داده

همراه است و اساساً بايد گفت هر موجود در عالم، حاصل همراهي ذات خداوند با يک منحاز و خاص خود 

صفت منحاز و متمايز خود است. به سبب مناسبت و مشابهت اين وضعيت در عالم با بحث ادبي اسم، تمام 

هيِ شوند. پس بايد گفت که در اثر حضور و همراناميده مي« اسم»موجودات و مراتب هستي در عرفان نظري 

شود و در نتيجه، يک ذات در تعينات و تجلّيات، ذات حق در هر موطن، با يک صفت خاص خود قرين مي

 آيد.عرفاني پديد مي« اسمِ»

 . تفاوت اسم لفظی و اسم عرفانی3
عرفاني، يک حقيقت واقعي است که به جهان خارج مربوط « اسم»با توجه به مطالب يادشده، روشن است که 

عالم زبان و ذهن؛ زيرا بروز و ظهور صفات حق در عرفان که باعث همراهي ذات با صفات خاص  شود، نه بهمي

شود، بروز و ظهوري خارجي و واقعي است. پس اسم عرفاني، يک حقيقت )و پديد آمدن اسماء عرفاني( مي

 واقعي و خارجي است؛ اما اسم لفظي، يک بحث لفظي، زباني و ذهني است نه واقعي.

 ديبن. جمع4
بايد گفت هرجا که حق سبحانه، متعين به تعين خاصي شد )يعني در همة تجليّات(، اسم عرفاني  بدين ترتيب،

اضافة تعيني از تعينات )يعني صفتي از صفات خاص و رو اسم خاص، چيزي جز ذات بهآيد؛ ازاينپديد مي

 منحاز حق( نيست.

 گويد:( در اين مورد چنين مي7قونوي )قرن 
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الحق؛ شکي نيست که هر الأسماء ليست عندالمحقّق الّا تعينّاتفانَّ انّ کل تعين يتعقل للحق هو اسم له،ولا شک 

شود؛ زيرا نزد عارفان اهل تحقيق، اسماء چيزي براي او شمرده مي« اسم»تعين )و تجلّي( که براي خداوند هست، 

خاص تشکيل شده و تعين، همان صفت  علاوة يک صفتجز تعينات حق نيستند. )زيرا اسم از يک ذات به

-شود و اسم تشکيل ميرو در هر تعين، ذات با يک صفت خاص همراه ميخداوند است که بروز يافته؛ ازاين

 دهد(.

 گويد:باره ميقيصري در اين

لهاالقهر الرحمن ذات لهاالرحمة والقهار ذات والذات مع صفة معينة و اعتبار تجلّ من تجليّاته تسميّ بالإسم، فانّ

-الأسماءالملفوظة هي اسماءالأسماء؛ ذات با يک صفت معين و به همراه يکي از تجلّياتش، اسم ناميده ميوهذه

عبارت است از ذاتي که داراي رحمت است و )اسمِ( قهار عبارت است از ذاتي « رحمن»شود؛ زيرا )مثلاً اسمِ( 

هاي )لفظيِ( آن اسماءِ )حقيقي حيطة زبان هستند( نامکه داراي )صفت( قهر است؛ اما اين اسماء لفظي )که در 

 روند.شمار ميعرفاني( به

 

 

 منابع مورد مطالعه در اين باره

 ش.1362، ]تهران[، فجر، وحدت از ديدگاه عارف و حکيم زاده آملي،. حسن حسن1

 ش.1376، قم، دفتر تبليغات اسلامي، ظهور و تجلّی در عرفان نظري . سعيد رحيميان،2

 ش.1383، قم، مؤسسه امام خميني )ره(، عليت و وحدت وجود از ديدگاه ملاصدرا . محمود نمازي،3

 ش.1376، تهران، بعثت، وحدت وجود در فلسفه و عرفان اسلامی . حسن امين،4

 «مراتب هستی در عرفان نظري»درآمدي بر بحث 

عدد و متمايزي در عالم واقع هستند( رد که موجودات متکثرت )اين -طور که گفته شد  همان -در عرفان نظري 

به عبارت «. کثرت، در متن وجود است»کند که شود؛ بلکه عرفان نظري تنها اين مطلب را رد ميو انکار نمي

ها نيست و وجود گويد: کثرت و تعدد و تمايز موجودات، مربوط به اصل وجود آنديگر، عرفان نظري مي

؛ بلکه کثرت، در تجليات و ظهورات مختلف آن وجود واحد، تبيين حقيقي همه موجودات، يکي بيش نيست

شوند، در واقع تجليات و ظهورهاي يک وجود رو موجودات گوناگوني که در عالم ديده ميشود؛ ازاينمي

 واحد )وجود خداوند( هستند.

 . مراتب مختلف در عرفان نظري1

نه در وجود(، مراتب مختلفي وجود دارد؛ چون در عارفان عقيده دارند که در متن همين تجليات و ظهورها )

توان مراتب و مواطن مختلف را مراتب و مواطن مختلف آن عرفان اسلامي در متن وجود، کثرتي نيست، نمي

وجود واحد دانست؛ بلکه بايد اين مراتب و مواطن را به تجليات و ظهورهاي آن وجود نسبت داد. پس اگر گاه 
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شود مراتب و مواطن وجود يا هستي، منظور از آن، مراتب و مواطن آن وجود شخصي در عرفان نظري گفته مي

 نيست که همان ذات خداوند است؛ بلکه منظور، مراتب و مواطن تجليات و ظهورهاي آن وجود واحد است.

ها و شود و تنها اين کثرت، مربوط به عالم ظهوردهيم که در عرفان نظري، کثرت رد نميپس بار ديگر تذکر مي

شود، نه مربوط به خود آن وجود واحد؛ و منظور از مراتب و مواطن تجليات آن وجود واحد شخصي دانسته مي

وجود در عرفان نظري نيز، همين کثرت تجليات و ظهورهاست. ]چون اين کثرت، از طبقات بالاتر )بالاتر از نظر 

شود. منظور از ، مراتب مختلف گفته ميرسد، به آنتر ميشود و به طبقات پاييندرجه وجودي( آغاز مي

 ها از لحاظ رتبه و درجه معنوي، يکي پس از ديگري قرار دارند[.، همين مطلب است که آن«مراتب»اصطلاح 

 در عرفان نظري« تشکيک در مظاهر. »2

امند؛ نمي« تشکيک در مظاهر»اند، در عرفان نظري، اين مطلب را که تجليات و ظهورها داراي مراتب مختلفي

است. در واقع اختلاف به شدت و ضعف « شدت و ضعف»يعني اختلاف مراتب مختلف تجليات، اختلاف به 

که چند چيز کاملاً جدا از هم تحقق يابد. شود که در يک امر واحد، مراتب مختلفي پديد آيد نه اينباعث مي

در  -طور که قبلاً گفته شد  همان -کند مرتبه مياين اختلاف به شدت و ضعف که يک امر واحد را مرتبه

مرتبه حکمت متعاليه، مربوط به اصل وجود دانسته شده است؛ اما در عرفان نظري، همين حالت تشکيکي و مرتبه

تشکيک در »رو تشکيک در حکمت متعاليه، دهند؛ ازاينبودن را به تجليات وجود )نه به خود وجود( نسبت مي

 شود.خوانده مي« تشکيک در مظاهر»نظري،  شود و در عرفانناميده مي« وجود

پس تشکيک در مظاهر به اين معناست که اختلاف تجليات و ظهورها، اختلاف به شدت و ضعف است و 

رو در عرفان نظري در خود تجليات، مراتب گوناگون يک امر واحدند، نه امور کاملاً جدا از يکديگر؛ ازاين

د؛ يعني تجلي، يک امر واحد است که البته اين يک امر واحد، در متن آيتجلي هم، باز پاي وحدت به ميان مي

که « وجود»ها به شدت و ضعف است. بر خلاف خودش داراي مراتب مختلف و متعددي است که اختلاف آن

 تنها در آن وحدت تحقق داشت و حتي کثرت به شدت و ضعف نيز در خود آن راهي نداشت.

 فان نظري. تبيين دقيق اين تشکيک در عر3

عرفان نظري براي تبيين دقيق اين تشکيک، بايد به اين مسئله بپردازد که هر يک از اين مراتب شديد و ضعيف 

ها با يکديگر چگونه است. به عبارت ديگر، بايد معلوم شود که هر يک از در نظام تجليات چيستند و رابطه آن

د. اين مطلب، حقيقت و چيستي هر يک از اين مراتب را اناين مراتب چگونه از ذات حق بروز و ظهور پيدا کرده

کند؛ سپس بايد معلوم شود که اين مراتب، چه ارتباطي با يکديگر دارند. گاه در عرفان نظري اين روشن مي

 خوانند که منظور از آن، همان مراتب تشکيکي است.مي« مقامات»مراتب را با نام 

 . مراتب هستی و مقام ذات4

کند خداوند آغاز مي« ذات»دهد، از خود فان نظري در مورد مراتب و مقامات هستي توضيح ميهنگامي که عر

سازد که ذات خداوند، تا اين مراتب و مقامات، از ذات خداوند خالي به نظر نيايند؛ البته اين نکته را روشن مي
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ه مراتب و مواطن هستي، مقامي است؛ زيرا ذات خداوند، محدود در يک مرتبه خاص نيست و در هممقام بي

سَرَيان و حضور دارد؛ اما چون خداوند واجد يک جنبه و جهت فوق سرََياني نيز هست، عرفان اسلامي آن جهت 

کند؛ اما توجه دارد که همين ذات، در همه مراتب مطرح مي« مقام ذات»فوق سَرَياني خداوند را ابتدا به عنوان 

 تجليات، سَرَيان و حضور دارد.

در ابتداي بحث از مراتب هستي در عرفان نظري، چيزي است که به جهت ترتيب « مقام ذات»ور از پس منظ

بحث از حيث اهميت مباحث، در ابتدا قرار داده شده است؛ وگرنه اين مقام، مقامي نيست که محدود به همين 

 مرتبه اول باشد و در مراتب ديگر حاضر نباشد.

 ی در عرفان نظري. دورنمايی کلی از بحث مراتب هست5

 . مقام ذات1-5

يا مقام « لا اسمَ و لا رسمَ له»کند که مقام عرفان در توضيح چيستي مراتب هستي، ابتدا از مقام ذات آغاز مي

 شود.ناميده مي« غيب الغيوب»

 . عالم اله )عالم علم(2-5

اني. تَعَيُّن اول و ثاني در عرفان نظري، اين عالم اله يا عالم علم، خود داراي دو مرتبه است: تَعَيُّن اول و تَعَيُّن ث

خواهد موجودات عالم را بيافريند، پيش از آفرينش، به آن کنند که چطور خداوندي که ميمسئله را تبيين مي

کند؛ چون نحو مفصَّل و ممتاز و مُنحاز از يکديگر( علم پيدا ميموجودات )به همان نحوي که هستند؛ يعني به 

هاست؛ اين علمِ لازم براي آفريدن را عرفان اسلامي طي دو مرتبه تَعيَُّن بر علم قبلي به آفريده آفرينش، متوقف

 دهد.اول و ثاني توضيح مي

 . عالم خَلق3-5

صورت کاملاً تفصيلي و با تعدد  دهد و وجود خداوند، بهعالم خلق، عالمي است که در آن ايجاد و خلق رخ مي

کند. عالم خلق، خود سه مرتبه و سه عالَمِ گوناگون دارد: عالم عقل، و ظهور پيدا ميو تمايز بسيار شديدي بروز 

 عالم مثال و عالم ماده.

 . انسان کامل4-5

شود، انسان کامل است. انسان کامل، انساني است که از مرتبه بحث ديگري که به بحث مراتب هستي مربوط مي

نوردد. او همه مراتب و ها را درميکند و آنرو به بالا سير ميرود و در مراتب و عوالم هستي، خود فراتر مي

شود؛ چون انسان گفته مي« کَون جامع»رو به وي کند؛ ازاينمواطن )تا مادون مقام ذات( را در خود جمع مي

کامل که در ابتدا روحش مربوط به عالم عقل و جسمش، مربوط به عالم ماده است، در ادامه حيات خويش، در 

رو در ادامه بحث مراتب ماند. انسان کامل نيازمند بحثي جداگانه است؛ ازاينمرتبه خاصي محصور نميحد 

 پردازند.هستي به اين بحث مي

 . نفََس رحمانی5-5
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طور که گفتيم، در عرفان نظري  شود، نَفَس رحماني است. همانبحث ديگري که در مراتب هستي مطرح مي

دانند، با اين شود، تجليات وجود را نيز، يک تجلي واحد مير واحد دانسته ميکه وجود، يک امافزون بر آن

تفاوت که در وجود، افزون بر وحدت، هيچ کثرتي نيست؛ اما در تجليات، افزون بر وحدت، کثرت و مراتب 

مختلف نيز هست. اين تجليِ واحدِ داراي مراتب شديد و ضعيف را که کل مراتب تجليات را در خود جاي 

 نامند.دهد، نَفَس رحماني مييم

 (1مقام اول: مقام ذات )

ذات »شود: هاي مختلفي ياد مينخست لازم است تذکر دهيم که در عرفان اسلامي، مقام ذات خداوند با نام

، «کنز مخفي»، «هو»، «غيب مطلق»، «غيب الغيوب»، «الهويهغيب »، «مقاميمقام بي»، «مطلق به اطلاق مقَْسَمي

 «.ذات لا اسم و لا رسم له»و « حضرت اطلاق»، «غيب مصون»، «نونغيب مک»

 شود:در مورد مقام ذات، مطالب گوناگوني بايد مطرح شود که به ترتيب در ذيل ارائه مي

 مقامی است.. مقام ذات، مقام بی1

ر مقامات و در طور که گفته شد، هر مقامي از مراتب و مقامات هستي غير از ذات خداوند، در مقابل ديگ همان

شود؛ اما ذات، مطلق به اطلاق مقَْسَمي است و داراي قيد و محدوديتي نيست و در دل محدوده خودش مطرح مي

رو مانند مقامات ديگر نيست و اگر منظور از مقام، همان معنايي است که به اي حاضر است؛ ازاينهر مقام و مرتبه

 مقامي است.مقام است؛ پس ذات، مقام بيداوند بيشود، بايد گفت خديگر موجودات نسبت داده مي

 . اطلاق مَقسَْمیِ ذات حق2

اين مطلب، قبلاً توضيح داده شده است. ذات، مقامي است که هيچ قيد و محدوديتي ندارد و حتي خود اطلاق و 

 قيدي نيز، قيد ذات نيست.بي

 است.« لا اسمَ و لا رسمَ لَه». مقام ذات، 3

شود، همان اسم عرفاني است که در بحث جا گفته ميي ندارد. منظور از اسمي که در اينيعني هيچ اسم و رسم

شود و کنار يکديگر قرار اسماء گفته شد. گذشت که وقتي ذات با يک صفت ممتاز و مُنحاز در نظر گرفته مي

تي در عالم واقع است(. آيد )که غير از اسم لفظي و زباني است، بلکه حقيقگيرد، حقيقتي به نام اسم پديد ميمي

صورت مندک و غير متمايز از يکديگرند و  اند که در مقام ذات، بهاين صفات متمايز و مُنحاز، همان صفاتي

شود و ذات در پرتو اين صفات متمايز ظهور سپس در مقام سَرَيان، اين صفات از يکديگر متمايز و مُنحاز مي

شود. گفته شد که بدين ترتيب بايد گفت که اسم، همان تَعيَُّن ده ميآورد که اسم نامييافته، حقيقتي پديد مي

برد؛ زيرا تَعَيُّن، مطلق خود، مقام اطلاق را از بين مي خودي زاست، اسم بهزا و محدوديتاست و چون اسم، تَعَيُّن

رو داراي ست، )و ازاينرو در خود مقام ذات که هنوز صفتي مُنحاز و متمايز نيکند؛ ازاينرا از اطلاق خارج مي

، همين «لا اسمَ و لا رسمَ له»رو منظور از جمله اطلاق است(، اسم و تَعَيُّن عرفاني هنوز پديد نيامده است؛ ازاين

زا و منافي که اسم، تَعَيُّناست که در مقام ذات، اسم و تَعَيُّن عرفاني مطرح نيست؛ زيرا ذات مطلق است؛ درحالي

 اطلاق است.
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 ذات، معلوم احدي نيست.. مقام 4

توان مقام ذات را شود. منظور از اين مطلب اين نيست که اصلاً نمييعني ذات براي هيچ کس شناخته نمي

جا اين است الجمله پذيرفته شده است. بحث در اين شناخت؛ بلکه شناخت ذات خداوند در عرفان اسلامي، في

رود؟ پاسخ عارفان اين اي بالا ميپردازد، تا چه مقام و مرتبهيکه وقتي عارفي يا انسان کاملي به کشف و شهود م

السلام( به شهود  و ائمه اطهار عليه -ه ال و عليه الله صلي –است که هيچ عارف و انسان کاملي )حتي رسول اکرم 

د، شويابد و با مشهود خود متحد ميرسند؛ يعني وجود عارف که در کشف و شهود توسعه ميمقام ذات نمي

که عارف داراي چه رتبه معنويي باشد، به رسد که با آن متحد گردد؛ بلکه بسته به اينگاه به مقام ذات نميهيچ

دست آورد، تَعَيُّن اول است  تواند بهرسد. بالاترين مقامي که يک انسان کامل مييکي از مقامات مادون ذات مي

هاي ذات را شهوداً اي از جلوهامات مادون، عارف، جلوهکه مادون ذات قرار دارد؛ اما در همين مقام يا مق

طور که هست  گاه ذات را کاملاً همانيابد؛ اما هيچالجمله آگاهي ميرو از ذات، فيکند؛ ازايندريافت مي

که مقام ذات، مختص خداوند است و شناسد؛ زيرا اين شناخت، لازمه رسيدن به خود ذات است؛ درحالينمي

باشد. پس در عرفان اسلامي منظور مقام براي ديگران، به معناي خدا شدن است که امري محال مي رسيدن به آن

شود؛ بلکه با اين نيست که آن مقام به هيچ وجه شناخته نمي« حق سبحانه معلومِ احدي نيست»از اين جمله که 

از جمله فوق اين است که  رو منظورتوان او را در برخي از وجوهش شناخت؛ ازاينعلم و شهود اجمالي مي

رتبه شود و تمام ذات را رود تا با ذات همرسد و تا خود آن مقام بالا نميکسي شهوداً به خود مقام ذات نمي

 گويد:( چنين مي69بيابد؛ قيصري در شرح فصوص الحکم )ص 

حق معرفتک و ما عبََدناک حق و امّا الذات الالهية فحارَ فيها جميع الانبياء و الاولياء کما قال )ص( ما عرفناک 

کس تمام آن ذات را با کشف و شهود اند )يعني هيچ عبادتک؛ همه انبيا و اوليا در ذات خداوند حيرت کرده

 نيافته است(؛

 فرمودند: -الله عليه و اله صلي -طور که پيامبر اکرم  همان

طور که بايسته و شايسته ختيم و تو را )آنطور که بايسته و شايسته است، نشناما تو را )يعني خداوند را( آن

 است(، نپرستيديم.

 :گويدمي چنين خود الکتاب فاتحة تفسير قونوي نيز در

الغيب الحقيقي هو حضرة ذات الحق و هويته و من المتفق عليه ان حقيقته لا يحيط بها علم احدٍ سواه ... و هذا 

کس عرفة اجمالية حاصلة بالکشف الأجلي؛ غيب واقعي )که هيچ القدر من المعرفة المتعلّقة بهذا الغيب انما هي م

کس جز خود را بدان راه نيست(، حضرت ذات حق است و همگان بر اين مطلب اتفاق نظر دارند که علم هيچ 

که اصلاً علم به آن ذات ممکن نباشد، بلکه احاطه علمي که لازمه کند )پس نه ايناو، به آن ذات احاطه پيدا نمي

طور اجمالي رو يک حدي از معرفت به ذات، گرچه به رتبه شدن با ذات است، ممکن نيست( .... )و ازاينهم

که احاطه قدر از معرفتِ به اين غيب )يعني معرفت به ذات(، معرفتي اجمالي است )نه اينشود( و اينحاصل مي
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شود( حاصل ي که بعداً توضيح داده ميعلمي باشد و تمام ذات را دربرگيرد( که با کشف اجلي )يعني تجلي ذات

 گويد:حافظ مي شود.مي

 شناسد(کس ندانست که منزلگه معشوق کجاست )يعني کسي ذات را تماماً نمي

 آيد )شهود اجمالي ممکن است(قَدَر هست که بانگ جرسي ميآن

 

 . ذات حق، اظهر الاشياء است.5

شود که ذات حق معلوم هيچ که در عرفان نظري گفته ميينرغم ايعني ذات خداوند، آشکارترين چيزهاست. به 

رسد(، عارفان ذات حق را کس نيست )به اين معنا که هيچ عارفي در سير مقامات سلوکي، به مرتبه ذات نمي

دانند که در ظاهر، اين جمله با جمله قبل در تنافي است: چطور قبلاً گفته شد که کُنهِ ذات حق اظهر الاشياء مي

يابد، و اکنون گفته هايي از آن را در مراتب مادون ذات ميکند و تنها جلوهطور شهودي درک نميسي به را ک

شوند؟ به شود که خداوند پيداترين و ظاهرترين چيزهاست؛ اين دو، چگونه با يکديگر سازگارند و جمع ميمي

، اين است که ذات حق در تمام «ء استذات خداوند، اظهر الاشيا»که دهيم: منظور از ايناين پرسش پاسخ مي

مراتب هستي ساري و جاري است و جايي براي وجود ديگري نگذاشته است. خدايي که در تمام مراتب هستي، 

ساري و جاري است، لا جرََم از همه چيز، هويداتر است؛ زيرا هر آنچه در هستي است، تَعَيُّنات و تجليات 

ا حاضر است و سَرَيان دارد؛ پس همه چيز، تَعَيُّن و تجلي و ظهور ذات هتعالي است و خداوند در همه آنحق

رو ذات خداوند از همه چيز ظاهرتر است. بدين ترتيب مقصود از اظهر الاشياء بودن تعالي است؛ ازاينحق

 گوييم همهکه مي؛ زيرا نتيجه اين«تر استکه ذات خدا هست، از هر چيزي روشناين»خداوند، اين است که 

چيز، تجلي و نمود و ظهور ذات حق است، اين است که ذات خدا در همه جا هست و در هر جا بنگري در واقع، 

جاست. پس منظور از جمله فوق اين است که اصل وجود، تحقق و هست بودن ذات خداوند، وجود حق همان

ت و چه هويت و ماهيتي دارد، که خداوند چيساين»ترين چيزهاست. اما منظور از جمله فوق اين نيست که روشن

که ذات که وجود و تحقق داشتن خداوند، آشکارترين چيزهاست، اينرو با اين؛ ازاين«ترين چيزهاستروشن

اظهر »ترين امور است، عارفان در توضيح منظور خود از ترين و پوشيدهخداوند چيست و چه هويتي دارد، مخفي

الاشياء است حقيقتاً و خداوند، اظهر الاشياء است تحققاً و اخفي »که گويند ، چنين مي«الاشياء بودن خداوند

تر است. ؛ يعني تحقق خدا، از همه چيز آشکارتر است؛ اما حقيقت و چيستي ذات او، از همه چيز مخفي«ماهيتاً

رسد ميکس به ذات حق نتر است، همان چيزي است که قبلاً گفتيم که هيچ که چيستي او از همه چيز مخفياين

 شناسد.طور که بايد و شايد، آن را نميو آن

 پذيرد.. ذات خداوند، هيچ حکمی را نمی6

تر گفته شد که ذات خداوند، پذيرد، شبيه همان مطلبي است که پيشکه ذات خداوند هيچ حکمي را نمياين

ناشي از محدوديت و جا گفته شد به اين علت ذات حق داراي اسم نيست که اسم، اسم و رسم ندارد. در آن
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که ذات، نبايد تَعَيُّن داشته باشد؛ زيرا تَعيَُّن و محدوديت، ذات حق را از اطلاق همراه با نوعي تَعَيُّن است؛ درحالي

بالذات شود ذات خداوند، واجبطور است؛ مثلاً وقتي گفته ميکند. در مورد حکم کردن هم همينخارج مي

ت حق است. واجب بالذات بودن، در مقابل ممکن بالذات بودن مطرح است؛ اين نوعي حکم کردن براي ذا

شود که رو وقتي گفته ميشود )اصطلاح واجب بالذات و ممکن بالذات، دو اصطلاح فلسفي است(؛ ازاينمي

ذات حق، واجب بالذات است، يعني ممکن بالذات نيست. پس با نسبت دادن حکمي )مثل واجب بودن( به 

که اين، با ديدگاه عرفاني سازگار شود؛ درحالير )مثل ممکن بودن( از خدا نفي و سلب ميخداوند، حکمي ديگ

نيست؛ زيرا خداوند در همه جا حاضر است و سَرَيان دارد و همه کمالات را نيز دارد؛ اما با نسبت دادن وجوب 

ور ممکن )مخلوقات( است؛ شود که اين، به معناي جدايي کامل خداوند از امبه خداوند، امکان از او سلب مي

خواهند بگويند صفت امکان )ممکن گويند خدا در وجود ممکنات حاضر است، نميالبته عارفان هم که مي

خواهند بگويند، سرانجام خداوند در وجود ممکنات حاضر است بودن( به ذات خدا سرايت کرده است؛ بلکه مي

که ذات خدا هيچ حکمي را ترتيب منظور از اين توان ميان او و ممکنات، جدايي انداخت. بدينو نمي

گونه احکام، به معناي نفي  پذيرد؛ زيرا اينپذيرد، اين است که ذات خداوند، احکام داراي مقابل را نمينمي

کند؛ اما احکامي باشند و اين، نوعي محدوديت براي وجود خداوند ايجاد مياحکام مقابلشان از ذات خداوند مي

که گفته رد و با هيچ حکمي در تقابل نيست، قابل اسناد به ذات خداوند متعال هست؛ مثل اينکه مقابل ندا

شود که اين چنين گفته مي« وجوب اطلاقي»نحو وجوبِ اطلاقي. در معناي شود خداوند، واجب است به مي

اشد؛ يعني وجوب وجوب، منافاتي با اين ندارد که ذات واجب، در امور ممکن نيز سَرَيان داشته و حاضر ب

رو وجوب اطلاقي و اطلاقي، داراي مقابل نيست: هم با وجوب غير اطلاقي سازگار است هم با امکان؛ ازاين

توان به ذات خداوند نسبت داد و هيچ عارفي با آن مخالف نيست. احکام ديگري احکامي از اين دست را مي

صفات در ذات خداوند هستند( نيز، نظير وجوب  گونه اندماجي خداوند )که قبلاً گفته شد اينمثل صفات 

 از متمايز و مُنحاز صورت به را صفات اين چنانچه ري؛ٱها را به ذات حق نسبت داد. توان آناند که مياطلاقي

 به ها،آن از يک هر دادن نسبت و بود خواهد ديگر صفت مقابل صفتي هر دهيم، نسبت خداوند به يکديگر

اي نوعي محدوديت و تعََيُّن براي ذات حق خواهد بود؛ اما صفات اندماجي و معن به و يديگر صفات نفي معناي

رو قابل اسناد به کنند؛ ازاينغير متمايز، در مقابل يکديگر نبوده، هيچ محدوديت و تَعَيُّني را به ذات تحميل نمي

 ذات خداوند هستند.

ت داد؛ زيرا باعث نوعي محدوديت و تَعَيُّن براي ذات توان به ذات خداوند نسبپس احکامِ داراي مقابل را نمي

 شوند؛ اما احکام بدون مقابل، قابل اسناد به ذات خداوند خواهند بود.حق مي

 (1مقام دوم: تَعَيُّن اول )

ن اي لازم است تا جايگاه اين دو تَعَيُّن در نظام مراتب هستي در عرفابراي ورود به بحث تَعَيُّن اول و ثاني، مقدمه

 اسلامي روشن شود.
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خداوند پيش از آفرينش و »دو مقام تَعَيُّن اول و تَعَيُّن ثاني در عرفان اسلامي، براي توضيح و توجيه اين مسئله که 

همانند فلسفه و کلام  -که در عرفان اسلامي اند. توضيح آن، ضروري«ها علم داردايجاد موجودات، به آن

که مخلوق خود را ايجاد کند، بايد از پيش ر آفريننده ذي شعوري، پيش از آناعتقاد بر اين است که ه -اسلامي 

تواند دست به خلق و ايجاد بزند. خواهد بيافريند؛ وگرنه نميبه آن علم داشته باشد و بداند که چه چيزي را مي

در مورد  کند.زند، صدق ميشعور سر مي اين، امري بديهي است و در مورد هر فعلي که از موجودات ذي

خداوند متعال نيز که عالم مطلق است، روشن است که قبل از انجام دادن افعال خود، از آن افعال آگاهي دارد؛ 

نحوي که هيچ وجهي از وجوه ها علم تام و کامل دارد؛ به رو خداوند پيش از خلق موجودات، به آنازاين

علم قبل »يست. به اين علم خداوند نسبت به موجودات، ها را بيافريند، بر او پوشيده نخواهد آناشيايي که مي

 شود.گفته مي« الخلق

تر گفته شد که خداوند در مقام ذات خود، واجد کمالات و وجود همه تَعَيُّنات و تجليات )يعني همان اما پيش

حو اندماجي و نخواهد بيافريند( هست که اين کمالات و وجود تَعيَُّنات، در ذات خداوند به موجوداتي که مي

جا که خداوند متعال، به ذات خودش علم دارد، به اين کمالات و وجودات نامتمايز و بسيط موجودند. از آن

شود. چون گفته مي« علم ذات به ذات در مقام ذات»محقق در ذات خود نيز، علم خواهد داشت که به اين علم، 

توان گفت که ت و وجودات تجليات نيز هست، مي، مشتمل بر علم به کمالا«علم ذات به ذات در مقام ذات»

خواهد خلق کند( علم دارد اي به تجليات و تعََيُّنات )موجوداتي که ميگونه خداوند متعال در مقام ذات خود، به

و چون اين علم در مقام ذات مطرح است، علم قبل الخلق است؛ اما بايد توجه داشت که اين علم، براي خلق 

صورت نامتمايز و بسيط  نيست؛ زيرا وجودات و کمالات اين تَعَيُّنات خلقي، در مقام ذات بهموجودات کافي 

صورت  ها بهها در مقام ذات نيز، علمي بسيط است؛ چون خداوند به آنرو علم خداوند به آنموجودند؛ ازاين

شوند، متمايز از مي که خلق ميکه تَعَيُّنات و تجليات خلقي )يعني مخلوقات( هنگابسيط، آگاهي دارد. درحالي

 ها نيز، بايد علمي تفصيلي باشد و موجودات را بهيکديگر و داراي کثرت و تفصيلند و علم قبل الخلق خدا به آن

 صورت مُنحاز و متمايز، به خداوند بشناساند.

يکديگر تجلي  صورت کاملا ًمتمايز و مُنحاز از جا که موجودات در هنگام خلق بهبه عبارت ديگر، از آن

شود(، علم قبل از خلق خداوند نيز، بايد کنند )که اين حالت در اصطلاح، کثرت و تفصيل خلقي ناميده ميمي

همه موجودات را به همان حالت تفصيلي و کثرتشان شامل شود؛ وگرنه اين علم براي آفرينش موجوداتي با اين 

نحو در مقام ذات که در آن، خداوند از مخلوقات به  کثرت و تفصيل، کافي نخواهد بود. پس علم ذات به ذات

بسيط و نامتمايز آگاه است، براي خلق مخلوقات، کامل و کافي نيست و علمي ديگر لازم است که در آن، 

صورت متمايز و تفصيلي مورد شناخت خدا قرار گيرند. روشن است که در عرفان اسلامي، خلق و  موجودات به

و تجلي است که قبلاً توضيح داده شد. به عبارت ديگر، هر جا در عرفان اسلامي سخن از ايجاد به معناي ظهور 
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 شود موجودات از ذات خداوند متجلي شوند و بهرود، منظور فعل يا کاري است که باعث ميخلق و ايجاد مي

 صورت تَعَيُّنات و تجليات ظهور کنند.

تفصيلي و متمايز(، دو تَعَيُّن در مادون مقام ذات لازم است تا نحو الخلق، به براي تحقق چنان علمي )علم قبل 

خداوند دراين دو تَعَيُّن، به اشياي مخلوق علم پيدا کند. در اين دو مقام )دو تَعيَُّن( اين مسئله توجيه و تبيين 

ورت ص شود که چطور همان علم ذات به ذات در مقام ذات )که علمي اندماجي و غير تفصيلي بود(، بهمي

نماياند. پس دو تَعَيُّن اول و ثاني، قبل از خلق نحو متمايز ميآيد و موجودات و تَعَيُّنات خلقي را به تفصيلي درمي

هايي ها را در مراتب هستي، بايد مراتب قبل از خلق بدانيم. به عبارت ديگر، ويژگيرو آنشوند؛ ازاينمطرح مي

شود، در اين دو تَعَيُّن وجود ندارد. البته اين دو تَعيَُّن، غير از رده ميکه در عرفان اسلامي براي عالم خلق برشم

آيند؛ شمار مي رو دو تجلي و ظهور از تجليات و ظهورهاي ذات بهمقام ذات خداوند و مادون آن هستند؛ ازاين

شوند، در اين دو ح ميتر از اين دو مطراي پايينهاي تَعَيُّنات و تجليات خلقي که در رتبهاما برخي از ويژگي

رو بايد گفت اين دو مخلوق نيستند؛ هر چند که تجلي ذات )نه خود ذات( و نيازمند به ذات تَعَيُّن نيست؛ ازاين

خداوند هستند. عارفان عقيده دارند که اين دو تَعَيُّن، لازمه ذات خداوند هستند؛ لازمه هر ذات، غير از خود آن 

وضعيتي که آن ذات باشد، آن لازمه نيز همراه آن خواهد بود. ذات خداوند نيز  ذات است؛ اما در هر موقعيت و

اي که خالق موجودات در نظر گرفته شود، دو تَعَيُّن اول و ثاني را نيز همراه خود خواهد داشت؛ به هرگونه

و وجودشان به وجود ذات  اند )نه خود ذات( و مادون مقام ذات هستندرو تَعَيُّن اول و ثاني، تَعيَُّن و تجليازاين

توان گفت نحو عام ميشوند؛ بلکه به خداوند وابسته است؛ اما چون لازمه ذات حق هستند، مخلوق شمرده نمي

ترين تَعَيُّنات به ذات حقند و که دو تَعَيُّن، نزديکاند. بدين ترتيب با توجه به اينکه از ذات خدا سرچشمه گرفته

شمار آورد و  ها را بايد حريم ذات الاهي بهشوند، آنزمه ذات حق محسوب ميشوند و لامخلوق شمرده نمي

دو تَعَيُّن اول شود، گويا وارد حريم ذات الاهي )و نه خود ذات( شده است. به کسي که در اين دو تَعَيُّن وارد مي

ن را بايد همين مقام شود که نهايت صعود عرفاني عارفانيز گفته مي« صُقع ربوبي»و ثاني در عرفان اسلامي 

 دانست.

 (2مقام دوم: تَعَيُّن اول )

شود، تَعَيُّن اول است. اين به معناي آن است که گفته شد اولين مقامي که پس از ذات حق مطرح مي

باشد. در بحث تجلي و اسما، گفته شد که هر تَعَيُّن، از بروز متمايز ترين مقام به مقام ذات، تَعَيُّن اول مينزديک

آيد و چون صفت حق است، وجود خداوند را نيز ي از صفات مندمج و غير متمايز در ذات حق پديد مييک

آيد، ذات همراه شمار ميهمراه خود دارد. بدين ترتيب بايد گفت هر موجودي غير از خداوند که يک تَعيَُّن به 

قام ذات قرار گيرد، صفت سازنده آن تَعيَُّن با يک صفت متمايز است؛ اما اگر قرار باشد تَعيَُّني بلافاصله پس از م

ترين صفت به ذات حق باشد. همه صفات حق، در ذات او هستند؛ اما تناسب برخي از اين نيز، بايد نزديک

رو برخي صفات ذاتي حق نسبت تري را در ذات دارند؛ ازاينصفات با ذات حق، از بقيه بيشتر است و نقش مهم
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تواند )با بروز خود( تَعَيُّن اول را پديد آورد که بيشترين ند و در اين ميان، صفتي ميبه برخي ديگر، اولويت دار

 است« وحدت حقه حقيقيّه»اين صفت، مناسبت را با ذات حق داشته، نسبت به ديگر صفات، اولويت داشته باشد. 

ي وجود )همان ذات خداوند( ترين ويژگناميم؛ زيرا قبلاً گفته شد که مهمکه به اختصار آن را وحدت حقيقيه مي

شود کل هستي يک وجود حقيقي باشد؛ اما چون اين وحدت، در عرفان اسلامي، وحدت آن است که باعث مي

شود. عارفان به اين گفته مي« وحدت اطلاقي»وحدتي است که در تمام کثرات، حاضر و ساري است، به آن 

زيرا وحدتي تام و تمام و حقيقي در کل وجود برقرار  گويند؛نيز مي« حقه حقيقيه»يا « وحدت حقيقيه»وحدت، 

 کند.مي

؛ اما چون هر صفتي از آوردوحدت حقيقيه، ذات حق است که با بروز خود، تَعَيُّن اول را پديد ميپس بايد گفت 

صفات ذات حق، با بروز خود در حقيقت، ذات حق را نيز به همراه خود دارد، بايد گفت تَعَيُّن اول، حاصل 

« وحدت حقيقيه»راهي ذات حق با صفت وحدت حقيقيه و يا به عبارتي، بروز و ظهور ذات حق از جهت هم

ذات من حيث الوحدة »شود که تَعَيُّن اول، عبارت است از است. از اين مطلب در عرفان نظري چنين تعبير مي

ت وحدت حقيقيه است که در ذات بدين ترتيب بايد گفت که حلقه واسط ميان ذات و تَعَيُّن اول، صف«. الحقيقية

حق، به صورت مندمج وجود دارد و در تَعيَُّن اول، همان ذات، اين صفت را به صورت مُنحاز و متمايز از ديگر 

شود. حاصل اين صفات بروز و ظهور داده و در واقع، ذات، در پرتو اين صفت خاص و متمايز ديده مي

تَعَيُّن اول، عبارت است از ذات که به شکل صفت خاص و متمايزي به وضعيت، تَعَيُّن اول است. به عبارت ديگر 

 شود.نام وحدت حقيقيه ظهور کرده و در پرتو اين صفت خاص ديده مي

تر از تَعَيُّن اول، در گرو شناخت بهتر وحدت حقيقيه با اين توضيحات روشن است که هرگونه شناخت عميق

به وحدت حقيقيه بپردازيم. وحدت حقيقيه که ابتدا صفت ذاتي حق  جا لازم است اندکيرو در ايناست؛ ازاين

خواه در ذات و خواه  -کند، صفتي است که است و سپس به عنوان صفت خاص و متمايز در تَعَيُّن اول ظهور مي

 دو حيثيت مختلف را در خود جاي داده است: -در تَعَيُّن اول 

 همان اين شود، ديده صفاتش از صفتي هيچ بدون ذات خود حقيقيه، وحدت در اگر جهت احديت: .1

جهت احديت است. به عبارت ديگر، جهت احديت جهتي است که در آن، ذات موصوف به وحدت، تنها 

شود و در خودش بدون هيچ کثرتي )حتي کثرت اندماجي که ناشي از صفات اندماجي ذات است( لحاظ مي

توان گفت يکي از جهات وحدت حقيقيه، همان ذات تنها شود. پس ميآن، چيزي جز ذات در نظر گرفته نمي

 شود)بدون شائبه هيچ صفتي و کثرتي حتي صفات اندماجي( است که به اين جهت، احديت گفته مي

 شامل که شد لحاظ گونه اين حق ذات حقيقيه، وحدت در اگر جهت واحديت اندماجی يا اندراجی: .2

نامند. قبلاً مي احديتو جهت را حقيقيه وحدت از لحاظ اين ،هست مادون مراتب کمالات و وجودات تمام

گفته شد که ذات حق، تمام کمالات و وجودات مراتب مادون را به نحو نامتمايز و اندماجي دارد. اگر در 

وحدت حقيقية خداوند، اين جهت اشتمال حق بر کمالات و وجودات اندماجي مورد نظر قرار گيرد، همان 
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حقيقيه خواهد بود؛ اما اگر در وحدت حقيقيه، ذات بدون اين جهت )اشتمال ذات بر جهت واحديت وحدت 

 گيرد.کمالات و وجودات اندماجي( در نظر گرفته شود، جهت احديت نام مي

حال چون وحدت حقيقيه هم در ذات حق است هم در تَعيَُّن اول، اين دو جهت )احديت و واحديت( هم در 

تَعَيُّن اول. به عبارت ديگر، تَعَيُّن اول جهتي دارد که در آن، هيچ يک از صفات و ذات حق وجود دارد و هم در 

شود. در بدون هيچ کثرت تفصيلي و اندماجي ديده مي شود و تنها ذات خود حقتَعَيُّنات و تجليات ديده نمي

ن تَعيَُّن اول، به صورت غير درجه بعد، اين تَعَيُّن جهتي دارد که در آن، همه صفات و تَعَيُّنات و تجليات مادو

شود تَعَيُّنات و تجليات مادون تَعَيُّن اول، از متمايز و اندماجي حضور دارند. اين همان علتي است که باعث مي

 ها به نحو اندماجي، در تَعيَُّن اول هست.تَعَيُّن اول سرچشمه بگيرند؛ چراکه کمالات و وجودات همه آن

که دليل نشأت گرفتن تَعَيُّنات و تجليات مادون از تَعَيُّن اول است، در تبيين علم قبل  اما واحديت در تَعَيُّن اول

کند؟ پاسخ اين است که واحديت تَعَيُّن اول، الخلق که بايد به صورت تفصيلي و متمايز باشد، چه نقشي ايفا مي

قايق و تجليات مادون در آن به صورت دهد که چگونه از تَعَيُّن اول، تَعَيُّن ثاني که حاين مطلب را توضيح مي

شود؛ زيرا تا حقايق و تجليات مادون به نحوي در تَعَيُّن اول اند )البته تفصيل علمي نه وجودي( ناشي ميتفصيلي

شود( توان گفت که در تَعَيُّن ثاني به صورت تفصيلي )تفصيل علمي که بعداً توضيح داده مينباشند، نمي

يُّن اول، در واقع حلقه واسط عبور از تَعَيُّن اول به تَعيَُّن ثاني و تبديل اندماج به تفصيل حاضرند. پس واحديت تَعَ

 )تفصيل علمي( است.

 منابع براي مطالعه بيشتر

 ش.1376، تهران، سمت، اي بر مباني عرفان و تصوفمقدمه . ضياءالدين سجادي،1

 ش.1379، تهران، طهوري، مباني عرفان و تصوف . قاسم انصاري،2

 ش.1384، قم، مطبوعات ديني، مباني عرفان . يحيي کبير،3

 ش.1383، تهران، سمت، مباني عرفان نظري . سعيد رحيميان،4

 ش.1362، تهران، اميرکبير، کليات عرفان اسلامي . همايون همتي،5

 مقام سوم: تعين ثانی

يعني علم خداوند که در « لحقيقيةعلم ذات به ذات من حيث الوحدة ا»گفته شد که تعين اول، عبارت است از 

يابد؛ مقام ذات به صورت اندماجي و غير متمايز موجود بود، در تعين اول به صورت يک تعين و تجلي ظهور مي

گيرد و بدين گونه که علم ذاتي حق، به جهت خاصي از ذاتِ خودش يعني به وحدت حقيقيه تعلق ميبدين

آيد. بنابراين صفتي که باعث بروز يک تعين )تعين اول( درمي شود و به صورتترتيب داراي خصوصيتي مي

شود، وحدت حقيقيه است؛ زيرا گفتيم که هر تعين و تجلي، حاصل بروز و ظهور يک صفت از تعين اول مي

صفات اندماجي ذات حق، به نحو متمايز است. اين صفت ظاهرشونده در تعين اول، وحدت حقيقيه است؛ اما 

. احديت که در اين جهت، فقط ذات مورد علم است؛ 1شامل دو جهت گوناگون است:  وحدت حقيقيه، خود
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تر، به صورت اندماجي )اندراجي( . واحديت که در اين حيث، تمام موجودات، تعينات و تجليات مراتب پايين2

د. بدين شواند. به همين سبب به جهت دوم، واحديتِ اندراجي يا اندماجي گفته ميو غير متمايز جمع شده

شود )يعني به شود، همه تجليات و تعينات را شامل ميترتيب روشن است علمي که در تعين اول مطرح مي

شود(؛ اما اين تجليات و تعينات، به صورت جا از همه تجليات و تعينات آگاه ميواسطه اين علم، خداوند يک

ه اين تعينات و تجليات مادون که به صورت گيرند نه تفصيلي. در تعين ثاني، هماندماجي مورد علم قرار مي

اندماجي در واحديتِ تعين اول حضور داشتند، از يکديگر جدا و گسترده شده، به صورت متمايز و متعدد 

 آيند.درمي

شوند که اين، به آن معناست که اين دو تعين، تعين اول و ثاني، مقام علم ناميده ميهمچنين گفته شد که 

رو بايد ؛ از اينکنندها را موجه ميبه موجودات متکثر و متعدد و متمايز قبل از خلق آنچگونگي علم خداوند 

تعين اول، علم ذات به ذات از گفت تعين ثاني هم مانند تعين اول، علم ذات به ذات است؛ با اين تفاوت که 

ن ثاني علم ذات به ذات ؛ يعني تعيجهت وحدت حيقيقه بود؛ اما تعين ثاني، علم ذات به ذات من حيث التفاصيل

گيرند. اين امور تفصيلي و متعدد، همان است از جهت امور تفصيلي و متعدد و متمايزي که از ذات سرچشمه مي

اند که در واحديت تعين اول حضور داشتند. در تعين اول، اين امور مندمج باعث امور مندمج و غير تفصيلي

ه صورت اندماجي و غير تفصيلي آگاه شود. بروز و ظهور اين امور شدند که خداوند از همه تعينات مادون، بمي

شود که خداوند به همه تعينات مادون، به صورت تفصيلي و متعدد و در تعين ثاني به نحو تفصيلي، باعث مي

 متمايز علم پيدا کند.

اول، همان علم ذات  جا بايد مورد توجه قرار گيرد، اين است که تعين ثاني مانند تعيننکته مهمي که در اين

تر بروز و ظهور و تعين يافته است و چون علم خداوند يک علم واحد است خداوند است که در مقامات پايين

)نه چند علم( بايد هر تعين اول و ثاني را نيز يک علم بدانيم؛ يعني امور مندرج در تعين اول، در تعين ثاني به 

گيرد، تنها يک علم است؛ يعني ها تعلق ميد؛ اما علمي که به آنآينصورت منحاز و متمايز از يکديگر درمي

يافته و ظهوريافته ذات خداوند گيرد. پس تعين ثاني که علم تنزلهاي متعددي تعلق ميعلم واحدي به معلوم

رو يک تعين است؛ اما همين يک تعين، امور متعدد و متمايزي را در خود جاي داده است، يک علم است؛ ازاين

اند که در ست. تجليات تفصيلي علمي که در تعين ثاني موجودند، حقيقت و اصل و منشأ آن تجليات تفصيليا

شوند؛ زيرا علت اصلي وجود تعين ثاني در مراتب هستي اين است که پيش از آفرينش عالم خلق آفريده مي

هستي لازم است که به واسطه آن، اي از مراتب موجودات )تعينات و تجليات( به صورت تفصيلي و متمايز، مرتبه

خداوند سبحان به آن موجودات، به نحو تفصيلي علم پيدا کند. اين مرتبه، همان تعين ثاني است. پس تعين ثاني، 

تر که همان تجليات رو نسبت به موجودات مراتب پاييننقش واسطه را در روند آفرينش موجودات دارد؛ ازاين

آيد که آن تجليات خلقي، از آن اصل )تعين ثاني( اصل و منشأ به شمار ميو تعينات تفصيلي عالم خلقند، 

 گيرند.سرچشمه مي
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بدين ترتيب هر يک از موجودات عالم خلق که شامل عالم ماده، عالم مثال و عالم عقل است، يک حقيقت 

اند علمي در تعين ثانيبالاتري در تعين ثاني دارند. هر يک از اين حقايق بالاتر، يکي از همان تجليات تفصيلي 

که هر موجود و تعيني در عالم خلق، حقيقتي در تعين ثاني دارد، گيرند. دليل اينکه مورد علم خداوند قرار مي

تر داشته اي بالاتر و کاملآيد، بايد آن شيء را در مرتبهاين است که هر چيزي که شيء ديگري از آن پديد مي

ه سرچشمه همه تعينات است، به سبب وحدت و بساطت آن مقام، بايد باشد. حال در مورد مقام ذات حق ک

گفت آن حقايقِ تجليات، به صورت اندماجي و غير متمايز و بسيط در ذات حق موجودند؛ اما در مورد تعين 

آيد چون وحدت و بساطت مقام ذات در ثاني که نسبت به تعينات مادون خود )تعينات خلقي( منشأ به شمار مي

شوند؛ زيرا در ذات ، آن حقايق اندماجي در ذات حق، به صورت تفصيلي در تعين ثاني موجود ميآن نيست

شود؛ اما در تعين ثاني وجود توان امور تفصيلي و متمايز داشت؛ به اين دليل که سبب تعين ذات حق مينمي

 حقايق تفصيلي )به صورت علمي( اشکالي ندارد.

نات تفصيلي عالم خلق، تجلياتي هستند که در تعين ثاني به نحو تفصيلي بدين ترتيب بايد گفت منشأ همه تعي

علمي موجودند؛ يعني هر مخلوقي، حقيقت بالاتري در تعين ثاني دارد. اين حقيقت يکي از تعينات و تجليات 

لمي گيرد. عدرون تعين ثاني است که به نحو تفصيلي و متمايز از ديگران، موجود است و مورد علم حق قرار مي

 گيرد، يک علم واحد است.که به تجليات درون تعين ثاني تعلق مي

« اسماي الاهيه»وجودشان )از اين جهت که موجودند( به اين حقايق و تجليات درون تعين ثاني، از جهت 

رو هر چيزي از جهت گويند؛ زيرا قبلاً گذشت که وجود در عرفان اسلامي، تنها از آنِ ذات حق است؛ ازاينمي

حق در نظر گرفته شده است. بنابراين جهت وجود  ودش، به معناي آن است که جهت ارتباط آن چيز با ذاتوج

تجليات و حقايق درون تعين ثاني، به معناي جهت ارتباط اين حقايق با ذات حق است. اين تجليات و حقايق، از 

اش ا صفتي از صفات ظهوريافتهشوند که وجود ذات حق بجهت ارتباطشان با ذات حق، به اين نحو ديده مي

ها را اسماي ذات حق رو بايد ايناند؛ ازاينهمراه شده است تا اين تجليات و تعينات )در تعين ثاني( پديد آمده

آيد(. جايگاه دانست )زيرا قبلاً گذشت که اسم عرفاني، از همراهي ذات با يکي از صفات ظاهرشده پديد مي

شود؛ به همين سبب نوعي الوهيت در ين ثاني مقام الوهيت و عالم اله شمرده مياين اسما، تعين ثاني است و تع

شود که به معناي اسمايي است که در گفته مي« اسماي الاهيه»ها شود که به اين علت، به آناين اسما ديده مي

جهت ارتباطشان با  عالم اله، يعني تعين ثاني موجودند. از طرفي، به اين حقايق و تعينات درون تعين ثاني، از

پس اگر بخواهيم بگوييم هر موجود گويند. « اعيان ثابته»تر )تعينات عالم خلق(، موجودات و تعينات مراتب پايين

توانيم چنين تعبير کنيم که هر تعينِ خلقي، عينِ ثابتي در تعينِ ثاني و تعينِ خَلقي، حقيقتي در تعين ثاني دارد، مي

 گفت حقايق درون تعين ثاني، دو جهت دارند:توان دارد. بدين ترتيب مي

 شوند؛. جنبه ارتباطشان با ذات حق )جهت وجودشان( که از اين جهت، اسماي الاهيه ناميده مي1

 . جنبه ارتباطشان با تعينات مادون ) موجودات خلقي( که از اين جهت، اعيان ثابته نام دارند.2
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ک حقيقت بالاتر در تعين ثاني دارد که اين حقيقت، از جهت گفته شد که هر موجود و تعيني در عالم خلق، ي

شود. بدين ترتيب بايد گفت اعيان ثابته به تعداد موجودات عالم خلق ارتباطش با عالم خلق، عين ثابت ناميده مي

 هستند؛ 

 اسمائینکاح 

توان شوند، ميميده مياز جهت وجود و ارتباطشان با ذات حق، اسماي الاهيه نا جا که همين اعيان ثابتهاز آن

گفت تعداد اسماي الاهيه، به عدد موجودات و تعينات عالم خلق است؛ اما نکته اين است که برخي از اين اسما، 

اند و برخي جزئي؛ اسماي جزئي، در دل آن اسماي کلي، يا به تعبير بهتر در ظل اسماي کلي قرار دارند. اين کلي

اسم  آيند که در اين وضعيت، در ظل چندسماي کلي با يکديگر پديد مياسماي جزئيه، در ابتدا از ترکيب ا

شود. سپس اين اسماي جزئي، با اسماي کلي ديگر و سپس با اسماي جزئي ديگر کلي، چند اسم جزئي واقع مي

کند تا به عدد قدر ادامه پيدا ميآيند. اين سلسله آنتري پديد ميوار، اسماي جزئيشوند و سلسلهترکيب مي

آيد. به اين ترکيب اسماي الاهيه در عرفان موجودات عالم خلق، اسم الاهي و در نتيجه، عين ثابت پديد مي

 شود.گفته مي« نکاح اسمايي»نظري، 

 تعداد اسماء بيشتر از تعداد تعينات عالم خلق

البته برخي اسماي الاهيه و اعيان ثابته هستند که ظهور و اثري در عالم خلق ندارند و هيچ موجودي در عالم خلق 

براين اسماي الاهيه و اعيان ثابته، کمي بيشتر از موجودات و تعينات ها محسوب شود. بنانيست که در ازاي آن

عالم خلق هستند؛ اما آن اسما و اعياني که در عالم خلق مؤثرند و ظهوري در آن دارند، به تعداد موجودات و 

مده تواند شمارش شود. اين اسما، در متون ديني )قرآن و سنت( آتعينات خلقي هستند. اسماي الاهيه کلي مي

اند. البته برخي از ايشان، با استفاده از ها سود برده، اسماي الاهيه کليه را معرفي کردهاست که عارفان نيز از آن

برخي متون ديني، اين اسما را چهار عدد و برخي عارفان با استفاده از برخي ديگر از متون ديني، اين اسما را 

رتر است، همان ديدگاهي است که اين اسما را هفت عدد اند؛ اما آنچه در عرفان مشهوهفت عدد دانسته

شمرد. اين هفت اسم کلي که در آيات و روايات بارها آمده است، عبارتند از حي )زنده(، مريد مي

 کننده(، قادر )توانا(، عالم )دانا(، سميع )شنوا(، بصير )بينا( و متکلم )گوينده(.)اراده

تاز و منحاز است، بايد گفت در اين هفت اسم، هفت صفت وجود جا که هر اسم، حاوي يک صفت مماز آن

 اند: حيات، اراده، قدرت، علم، سمع، بصر و تکلم.دارد که اين هفت صفت، منشأ پديد آمدن اين هفت اسم شده

 اسم جامع در ميان اسماء الهی در تعين ثانی «الله»

تر از همه اين ک اسم جامع وجود دارد که کليفراتر از اين اسما، در سرسلسله اسماي الاهية تعين ثاني، ي

رو به اين اسم، باشد؛ از اينجا مياسماست و حاوي تمام صفات اين هفت اسم و اسماي ديگر، به صورت يک

ترين اسم خداوند مطرح اسم جامع گفته شده است. اين اسم، همان اسمي است که در آيات و روايات نيز اصلي

تعالي است، نبايد اشتباه ي که به معناي ذات حق«الله»البته اسم جامع الله را با «. الله»شده است؛ يعني اسم جامع 



 دوست وطن یمحمدعلکتر د
 

39 
 

ي که به «الله»که عارفان ميان اسم جامع الله که سرسلسله همه اسماي الاهيه در تعين ثاني است و گرفت؛ چه اين

 اند. شود، تفاوت نهادهذات حق گفته مي

 حمديهاسم جامع الله عين ثابت حقيقت م

طور که گذشت، هر اسم موجود در تعين ثاني، از جهت ارتباطش با عالم خلق و تعينات خلقي عين ثابتي همان

ناميده « حقيقت محمديه»نيز از همين جهت، داراي عين ثابتي است که اين عين ثابت، « الله»دارد. اسم جامع 

عالم خلق است؟ پاسخ اين است که حقيقت  شود؛ اما اين عين ثابت، عين ثابت کدام موجود از موجوداتمي

است و به همين جهت، حقيقت  -صلي الله عليه و اله  -محمديه، عين ثابت حضرت ختمي مرتبت، رسول اکرم 

، حقيقتي بالاتر در تعين ثاني -صلي الله عليه و اله  -ناميده شده است. در واقع وجود خلقي پيامبر اکرم « محمديه»

 آيد.شود و اين حقيقت محمديه، عين ثابت اسم جامع الله به شمار ميه ناميده ميدارد که حقيقت محمدي

 ثانی تعين در موجود تعينات کثرت و تفصيل از شديدتر خلق عالم در تعينات کثرت و تفصيل

 )تعينات خلقی متعددند برخلاف تعين ثانی که واحد است(

ن اشاره کرد، اين است که تعين ثاني، همه تعينات و نکته مهمي که در انتهاي بحث از تعين ثاني بايد به آ

تجليات را به نحو متمايز و تفصيلي در خود جمع کرده است؛ اما اين تفصيل و کثرت تجليات در تعين ثاني، بايد 

اي در نظر گرفته و تفسير شود که بتوان گفت همه آن تجليات در عين کثرت و تفصيلشان، در يک تعين به گونه

اند؛ يعني اين حقايق و اسما در درون تعين ثاني، داراي تمايز، تفصيل و کثرتند. ام تعين ثاني جمع شدهواحد به ن

جانبه و کامل نيست و آن حقايق و اسما، در تعين ثاني هنوز از جهتي اين کثرت و تفصيل، کثرت و تفصيل همه

تري نسبت به تعين ق که در مرتبه پايينرو تفصيل و کثرت تعينات در عالم خلداراي وحدت و اندماجند؛ ازاين

ثاني هستند، شديدتر از تفصيل و کثرت اسما و تعينات موجود در تعين ثاني است. براي نشان دادن اين تفاوت، 

نامند و تفصيل و کثرت عارفان تفصيل و کثرت اسما و حقايق درون تعين ثاني را تفصيل و کثرت علمي مي

گويند. تفصيل و کثرت علمي، به اين معناست که حقيقت خلقي يا وجودي مي تعينات خلقي را تفصيل و کثرت

هاي متعددي را در خود است، علم واحدي است که معلوم« علم ذات به ذات من حيث التفاصيل»تعين ثاني که 

علم اند که در يک هاي متعدد و گوناگونيجمع کرده. به عبارت ديگر، حقايق تفصيلي درون تعين ثاني، معلوم

شود که در کل، چند تعين پديد ها باعث نمياند و به همين جهت است که تعدد و کثرت آنواحد جمع شده

آورند. به همين دليل به که کثرت دارند، يک تعين واحد به نام تعين ثاني را پديد ميآيد؛ بلکه همه در عين اين

روييم که کثرت عينات متعدد و گوناگوني روبهشود؛ اما در کثرت خلقي، با تاين کثرت، کثرت علمي گفته مي

 هاي متعدد نيست؛ بلکه به نحو موجودات مختلف و تعينات گوناگون است.ها، به نحو معلومآن

البته همين کثرت علمي، براي حصول علم تفصيلي قبل از خلق براي خداوند کافي است؛ چرا که قرار نيست در 

ها علم پيدا کند، آن مخلوقات را تفصيلاً ت تفصيلي خود قبل از خلق آنخواهد به مخلوقامقامي که خداوند مي

رو روشن است که براي علم قبل الخلق خداوند به نحو تفصيلي، تفصيل و کثرت جا پديد آورد؛ ازايندر همان
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وي ها از سها در مراتب بعدي، با آفرينش آنعلمي حقايق و اسماي تعين ثاني کافي است و تفصيل وجودي آن

 گيرد.خدا صورت مي

 ملکوت( -(: مقام چهارم، عالم عقل )عالم ارواح 1عوالم خلقی ) 

عالم عقل يا عالم ارواح، اولين مرتبه از مراتب خلقي است که در درون آن، تعينات و موجودات غير مادي قرار 

گانه( و زمان و مکان هايي نظير طول، عرض، ارتفاع )امتدادهاي سهدارند. تعينات مادي، جسمند که ويژگي

 -رو هاي جسم )ماده( را ندارند؛ ازاينيک از تعينات و موجودات درون عالم عقل، جسم و ويژگيدارند. هيچ

هاي آن شوند که به معناي چيزي است که مجرد و عاري از ماده و ويژگيمجرد تام ناميده مي -ويژه در فلسفه به

 است.

 قل دو نوعند:تعينات و تجليات موجود در عالم ع

هاي ماده )طول، عرض و ...( را ندارند و به يک جسم و أ. کروبيان: تعينات و تجلياتي که ماده )جسم( و ويژگي

. عقول و فرشتگان ديگر که در سرسلسله 2. ملائکه مُهيََّمه؛ 1اند: بدن مادي نيز تعلق ندارند. کروبيان دو دسته

 ها عقل اول قرار دارد.آن

اند و پيوسته، مه، فرشتگاني هستند که در اثر هيمنه و جلال ذات الاهي، دچار هيمان و حيرت شدهملائکه مُهَيَّ

مشغول تسبيح ذات خداوند هستند؛ اما ملائکه و عقول ديگر، مجرا و واسطه فيض حق به مراتب و تعينات 

طه فيض به مراتب مادون قرار کنند؛ ولي مجرا و واسترند؛ ملائکه مُهيََّمه، فيض الاهي را دريافت ميپايين

يک بر ديگري برتري گيرند. ملائکه مُهيََّمه و عقل اول )از دسته دوم( در عرض يکديگر قرار دارند و هيچنمي

اي خاص خود رتُبي ندارند؛ اما پس از عقل اول، ديگر ملائکه غير مُهيََّمه قرار دارند که هر يک داراي مرتبه

 هستند.

تر نسبت به کروبيان قرار دارند، اي پايينوم از تعينات و تجليات عالم عقل که در مرتبهب. روحانيان: دسته د

هاي ماده يک از ويژگينفوس ناطقه )جمع نفس ناطقه( هستند که مانند کروبيان، خودشان ماده نيستند و هيچ

ين تعلق به اين معناست که ذات )نظير امتداد، مکان و زمان( را ندارند؛ اما به يک جسم و بدن مادي تعلق دارند؛ ا

گيرد؛ کم در مدتي محدود از راه بدني مادي صورت مياينان، غير مادي و مجرد است؛ ولي افعال اينان، دست

يعني نفوس ناطقه براي انجام دادن افعال خود، به يک بدن مادي نياز دارند که با تصرف در آن اعمال خود را 

در فلسفه، نفس ناطقه گويند که عرفان نظري هم همين اصطلاح را پذيرفته  گونه موجودات راانجام دهند. اين

است. بدين ترتيب بايد گفت در عالم عقل، نخست کروبيان هستند. در مرتبه اولِ کروبيان، عقل اول و ملائکه 

 مُهيََّمه در عرض يکديگر قرار دارند.

شوند، به صورت غير متمايز عالم خلق مطرح مي تر دردر عقل اول، همه تجليات و حقايقي که در مراتب پايين

از يکديگر و غير تفصيلي وجود دارد. کلاً در عرفان نظري نسبت هر مرتبه به مرتبه بعد، نسبت اندماج به تفصيل 

تر از مرتبه است؛ يعني تفصيل و کثرتي که در مرتبه بعد وجود دارد، در مرتبه قبل نيست و مرتبه قبل، اندماجي
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تر گونه است و مرتبه اول آن يعني عقل اول، نسبت به مراتب بعدي اندماجياست. عالم عقل نيز همينتر پايين

ترند، به صورت نامتمايز و تر به صورت تفصيلياست. در عقل اول، حقايق و تجلياتي که در مراتب پايين

 اندماجي وجود دارند.

)يا نفس کلّ( وجود دارد که رابطه آن با عقل « لينفس ک»پس از عقل اول در عالم عقل، تعين ديگري به نام 

طور که حقايق مندمج در تعين اول )در اول، همانند رابطه تعين ثاني با تعين اول است. به عبارت ديگر، همان

يابند، حقايق مندمج در عقل واحديت اندراجي( در تعين ثاني به صورت تفصيلي )البته تفصيل علمي( ظهور مي

طور که حقايق تفصيلي در آيند. همانکلي(، به صورت تفصيلي )تفصيل وجودي و خلقي( درمياول، )در نفس 

شوند، حقايق تفصيلي در نفس کلي، در يک تعين )همان نفس کلي( جمع تعين ثاني در يک تعين جمع مي

 اند.شده

صيل بيشتري نسبت به ها و ...( قرار دارند که تفپس از نفس کلي، نفوس جزئيه ) نفوس افلاک، نفوس انسان

ها نفس کلي دارند. نفوس جزئيه، همان روحانيانند که هر يک، يک بدن مادي دارند که افعال خود را از راه آن

 دهند.انجام مي

 جبروت( -عالم مثال )عالم برزخ 

 گويند(.شود )به عالم عقل، ملکوت و به صقع ربوبي، لاهوت ميعالم مثال، عالم برزخ و جبروت نيز ناميده مي

تر از آن قرار دارد. ويژگي عالم اي پايينعالم مثال، عالمي است که در تعينات خلقي، بعد از عالم عقل و در رتبه

هاي ماده و جسم مثال و موجودات درون آن اين است که اين امور، داراي ماده و جسم نيستند؛ اما برخي ويژگي

تلف را دارند. در مقابل، عالم عقل و تعينات درون آن قرار دارد مانند امتداد )طول، عرض و ارتفاع( و اشکال مخ

هاي ماده را ندارند. بدين ترتيب بايد توجه داشت که در عالم مثال، برخي از يک از ويژگيکه نه ماده و نه هيچ

ماده در هاي ماده و جسم وجود دارد؛ اما موجودات مثالي، از جنس ماده و جسماني نيستند و جزئي به نام ويژگي

 ها وجود ندارد.ذات آن

کنند: مثال منفصل و مثال متصل. عالم مثال منفصل، همان عالم مثال را در عرفان نظري به دو عالم تقسيم مي

است که در توضيحات بالا، به عنوان مرتبه و عالمي در مراتب خلقي و پس از عالم عقل مطرح شد؛ اما عالم 

ود انسان است که به عالم مثال منفصل شبيه بوده و حالت مثالي دارد. توضيح اي از مراتب وجمثال متصل، مرتبه

که انسان نيز مانند کل هستي، در درون خود مراتب و عوالمي دارد که يکي بعد از ديگري است: مرتبه عقلي، آن

درون انسان و به  مثالي و مادي؛ يعني وجود آدمي داراي سه مرتبه عقل، مثال و ماده است؛ اما اين سه مرتبه، در

گويند. رو مرتبه يا بُعد مثالي انسان را )افزون بر مثال متصل( قوه خيال نيز ميوِزان وجود آدمي هستند؛ ازاين

جا مورد نظر نيست و در اين دروس، تنها عالم مثال منفصل که بحث در مورد مثال متصل و خيال انساني، در اين

شود، مورد بحث است. پس در اين قسمت هر جا از عالم مثال ياد مي شود،يکي از مراتب کل هستي شمرده مي

 منظور عالم مثال منفصل است.
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که دو قسمت جدا از هم در عالم مثال )منفصل( دو گونه و به تعبير بهتر، دو نمود و ظهور مختلف دارد )نه اين

 عالم مثال باشد(:

تعالي را از نزل هستي قرار دارد؛ يعني فيض خلقي حقبُعدي از عالم مثال است که در مسير ت أ. برزخ نزولی:

 کند؛تر )عالم ماده( منتقل ميکند و به عالم پايينراه عالم عقل دريافت مي

تواند آن را تجربه و شهود کند و بُعدي از عالم مثال است که انسان، تنها پس از مرگ مي ب. برزخ صعودي:

هايي بسيار کمرنگ از آن که براي برخي عارفان ؛ مگر جلوهشودتا پيش از مرگ، بر هيچ کس منکشف نمي

توانند به وجود و توانند شهود کنند و فيلسوفان نيز با عقل ميکند. البته عارفان، برزخ نزولي را ميظهور مي

 کند و تنها ازهاي آن پي ببرند؛ اما برزخ صعودي را تا قبل از مرگ، هيچ عارف يا فيلسوفي ادراک نميويژگي

 هاي آن پي برد.توان به برخي ويژگيراه اخباري که دين از اين عالم داده است، مي

 ناسوت( -عالم ماده )عالم جسمانی  -

مقام ششم از مراتب و مقامات هستي در عرفان نظري، عالم ماده يا ناسوت است که در آن، نخست افلاک و 

ناصر، پس از آن مرکبات و سپس معدنيات، نباتات، سپس عالم مادي زميني قرار دارد. در اين عالم، ابتدا ع

حيوانات و در نهايت انسان قرار دارد. روح انسان، مجرد تام است و جايگاه آن، عالم عقل است؛ اما جسم و بدن 

 او در عالم ماده قرار دارد.

حث حاضر در اين قسمت از بحث مراتب هستي در عرفان نظري، به دو اصطلاح مهم در عرفان نظري که به ب

 کنيم:مربوطند، اشاره مي

کون در لغت، به معناي هستي و در عرفان نظري به معناي عالم خلق و تعينات خلقي است.  «:کَونْ»اصطلاح 

گذاري آن گويند. سبب اين نامبه عبارت ديگر، به عالم عقل، مثال و ماده و تعينات درون اين سه عالم، کَونْ مي

دهد و خلق و ايجاد خلق و ايجاد تنها در اين سه عالم )عوالم خلقي( رخ مي - طور که گذشتهمان -است که 

رو از اين کلمه )کن(، اصطلاح گيرد که در قرآن کريم بدان اشاره شده است؛ ازاينصورت مي« کن»با امر 

 هاي عالم خلق گرفته شده است.کَوْن به عنوان يکي از نام

از مراتب هستي  تعالي در هر مرتبهه در عرفان نظري، ذات حقمطابق وحدت شخصي«: حضرات خمس»اصطلاح 

نامند. مي« حضرت»ها را دانند و آنتعالي ميرو عارفان، عوالم گوناگون را محل حضور حقحضو ردارد؛ ازاين

 کل هستي و مراتب آن در عرفان نظري در پنج حضرت خلاصه شده است:

 شود؛عين اول و ثاني را شامل مي. حضرت اول، همان صقع ربوبي است که دو ت1

 . حضرت دوم، عالم عقل؛2

 . حضرت سوم، عالم مثال؛3

 . حضرت چهارم، عالم ماده؛4

 . حضرت پنجم، انسان کامل يا کَوْن جامع است.5
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نوردد و که به انسان کامل، کَوْن جامع گفته شده، اين است که انسان کامل، همه عوالم خلقي را درميدليل اين

شود. گردد که از اين جهت به آن کوَْن جامع اطلاق ميرود و جامع همه مراتب ميبه اوليه خود بالاتر مياز مرت

چون انسان کامل، وضعيتي ويژه دارد و در مرتبه خاصي محصور نيست، در عرفان نظري آن را از حضرات ديگر 

 اند.اي به آن اختصاص دادهجدا کرده و حضرت ويژه

 عه بيشترمنابعی براي مطال 

 ش.1387، 1، قم، مؤسسه امام خميني )ره(، چآشنايي با مجموعه عرفان اسلامي نژاد،. علي اميني1

 ش.1383، 1، تهران، سمت، چمباني عرفان نظري . سعيد رحيميان،2

 ش.1372، 1، قم، دفتر تبليغات اسلامي حوزه علميه قم، چعرفان نظري . سيديحيي يثربي،3

 (1انی )مقام هفتم: نَفسَِ رحم

يک تجلي کلي واحدي هستند  -از تَعيَُّن اول تا عالم ماده  -تر اشاره شد که همه تَعَيُّنات و شئونات هستي پيش

آيد. به عبارت ديگر در که آن يک تجلي کلي، به نحو تجليات جزئي )تَعَيُّن اول، تَعَيُّن ثاني... عالم ماده( درمي

دانند )وحدت شخصيه هستي( و هم جلوه آن را. اين جلوه واحد، يعرفان نظري اسلامي، هم وجود را يکي م

آيند. پس کل عالم يا ماسوي الله، تجلي واحدي است همان تجلي کلي است که تجليات جزئي از آن پديد مي

طور نامند. همانکه در درون آن تجليات و تَعيَُّنات جزئي وجود دارد. اين تجلي کلي واحد را نَفَسِ رحماني مي

که قبلاً گذشت، نَفَسِ رحماني، مطلق به اطلاق قسمي خارجي است. گفته شد که در عرفان نظري اطلاق دو 

قيدي )نامحصور و نامحدود بودن( قيد . اطلاق مَقسَْمي که در اين نوع اطلاق، خود اطلاق و بي1گونه است: 

ارد و هم فوق سَرَيان در مراتب است رو مطلق مقَْسَمي هم در همه مراتب هستي سَرَيان دمطلق نيست؛ ازاين

اي است که آن مرتبه فوق سرََيان در مراتب هستي است(. اين اطلاق، مخصوص ذات حق )يعني واجد مرتبه

قيدي، قيد مطلق است. اين اطلاق، مخصوص . اطلاق قسمي که در اين نوع اطلاق، خود اطلاق و بي2است؛ 

قيدي واقعي که در عالم واقع قابل ، در عرفان نظري، اطلاق و بيطور که گفته شدنَفَسِ رحماني است. همان

گوييم نَفسَِ رحماني، اطلاق قسمي تحقق است، همان سَرَيان و حضور در تمام مراتب هستي است. حال اگر مي

فسَِ دارد و اطلاق، قيد آن است، به اين معنا خواهد بود که سَرَيان در مراتب هستي، به عنوان قيد و حد و حصر نَ

رحماني است؛ يعني نَفَسِ رحماني، در همه مراتب هستي حضور و سَرَيان دارد؛ اما فوق اين سَرَيان نيست؛ زيرا 

رو هر جا نَفَسِ رحماني باشد، بايد به نحو سَرَيان در مراتب هستي باشد. بدين ترتيب سَرَيان قيد آن است؛ ازاين

ي فوق سَرَيان نيست؛ بلکه هويت آن، عبارت است از سَرَيان در کل اتعالي، واجد مرتبهنَفَسِ رحماني مانند حق

 مراتب و عوالم هستي.

ما ا است؛( بودن يکي صفت) وحدت داراي و است واحدي تجلي رحماني، نَفَسِ شد، گفته که طورهمان

کثرت،  تعالي( نيست که هيچ کثرتي در آن نباشد ووحدت نَفَسِ رحماني، مانند وحدت متن وجود )وحدت حق

کثرت را  مربوط به تجليات آن وجود واحد باشد؛ بلکه وحدت نَفَسِ رحماني، وحدتي است که در درون خود،
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رو در درون ها هم نيست و ازاينجاي داده است؛ زيرا نَفَسِ رحماني، در کل مراتب هستي سَرَيان دارد و فوق آن

ت و کثرتش نيز، کثرت در عين وحدت است. خود، مراتب کثير را جمع کرده، وحدتش، وحدت در عين کثر

دهد، همان تصويري است که حکمت متعاليه از در واقع تصويري که عرفان نظري از نَفَسِ رحماني ارائه مي

آيد؛ زيرا تر گذشت. در حکمت متعاليه، در دل وحدت، کثرت پديد ميخودِ وجود ارائه کرده است که پيش

ت که داراي مراتب کثير و مختلف است. چون اختلاف اين مراتب در وجود از نظر آن، يک شيء واحدي اس

کند. اي به وحدت کل هستي وارد نميشدت و ضعف است ) نه در اصل وجودشان(، کثرت اين مراتب، ضربه

شدت و ضعف مراتب هستي در حکمت متعاليه با وحدت سازگار است؛ اما خود باعث ايجاد نوعي کثرت است 

 شوند.تب هستي ناميده ميکه اين کثرات، مرا

 واحد وجود يک يعني حکمفرماست؛ کثرت عينِ در وحدتِ وجود، متن در متعاليه حکمت در ترتيب بدين 

اني نيز در عرفان نظري همين حالت را دارد؛ اما بايد توجه رحم نَفَسِ. دارد ضعيف و شديد مراتب که شخصي

هور وجود است نه متن وجود. اين وحدت در عين کثرت داشت که در عرفان نظري، نَفَسِ رحماني، تجلي و ظ

رو بايد گفت که در عرفان شود نه در خود وجود؛ ازايندر عرفان نظري، در اين تجلي واحد وجود پياده مي

نظري، نَفسَِ رحمان تجلي و تَعَيُّن واحدي است که در درون خود داراي مراتب شديد و ضعيف است و همين 

کند؛ اما چون اختلاف و تعدد اين مراتب مختلف به شدت و اراي مراتب مختلفي ميشدت و ضعف، آن را د

ضعف است، با وحدت نَفسَِ رحماني قابل جمعند. اين مراتب شديد و ضعيف درون نَفَسِ رحماني، همان 

عَيُّن اول و اند که توضيح داده شد )از تَعَيُّن اول تا عالم ماده(. شديدترين اين مراتب، تَمراتب و عوالم هستي

 ها، عالم ماده است.ترين آنضعيف

 . انسان کامل و نوع انسان2
عارفان عقيده دارند که نوع انسان، استعداد رسيدن به صقُع ربوبي و تَعَيُّن اول را دارد؛ زيرا آيه امانت چنين 

 فرمايد:مي

لِ فأََبَينَْ أنَ يحَْمِلنَْهاَ وَأَشْفَقنَْ مِنْهاَ وَحَملََهاَ الانسَانُ إِنَّا عَرضَْنَا الامَانةََ عَلَى السَّمَاوَاتِ وَالارْضِ واَلْجِبَا

ها؛ ها و زمين و کوههمانا عرضه کرديم امانت را بر آسمان (72)احزاب،  إِنَّهُ کَانَ ظَلوُمًا جَهُولاً

 ها از پذيرش اين امانت سر باز زدند و انسان آن را پذيرفت.پس آن
و صعود در مراتب هستي و اتحاد با تعََيُّن اول است؛ اما تنها کسي که اين استعداد و قابليت اين امانت، همان سير 

رساند، انسان کامل است. او، همان خليفه و حجت خداوند بر روي زمين را در خود کاملاً به فعليت و بروز مي

رسند و و به تبع او به اين مرتبه ميهاي ديگر نيز با دستگيري حجت خدا )انسان کامل( است؛ البته برخي از انسان

دهد که به کنند. در طول تاريخ نيز احوال برخي از عارفان و عالمان رباني نشان ميحتي به تَعَيُّن اول صعود مي

رسند که در عرفان اسلامي گفته اند؛ اما اينان به تبع انسان کامل به اين مرحله مياين مقام دست پيدا کرده بوده
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ها بالوراثه )يعني به تبع انسان کامل( به اين مقام )اتحاد سان کامل و حجت خدا بالاصاله و ديگر انسانشود انمي

 يابند.وجودي با تَعَيُّن اول( دست مي

تر در گانه در درونِ نَفَسِ رحماني، نَفَسِ رحماني دو مرتبه اصليپيش از پديد آمدن مراتب و عوالم کثير پنج

شود. گانه تَعَيُّن اول تا عالم ماده تبديل ميدو مرتبه اصلي است که به مراتب و عوالم پنجدرون خود دارد. اين 

 اين دو مرتبه، عبارتند از فيض اقدس و فيض مقدس.

بدين ترتيب بايد گفت نَفَسِ رحماني، در ابتدا داراي دو مرتبه اصلي است که فيض اقدس و فيض مقدس ناميده 

اند. اين دو مرتبه اوليه در دو مرتبه شديد و ضعيف اوليه در درون نَفَسِ رحمانيشوند. فيض اقدس و مقدس مي

گانه )تَعَيُّن اول تا عالم دهند که همان مراتب و عوالم پنجدرون خود، مراتب شديد و ضعيف ديگري را جاي مي

شوند. فيض رده ميتر نَفَسِ رحماني شمماده( هستند. فيض اقدس، مرتبه شديدتر و فيض مقدس، مرتبه ضعيف

آيند. فيض مقدس، قسمتي اقدس، قسمتي از نَفَسِ رحماني است که در درون آن، دو تَعَيُّن اول و ثاني پديد مي

آيند. در فيض از نَفَسِ رحماني است که در درون آن، تَعَيُّنات خلقي )عالم عقل، مثال و ماده( به وجود مي

تر است و در فيض مقدس، عالم عقل مرتبه شديدتر يُّن ثاني، مرتبه ضعيفاقدس، تَعَيُّن اول مرتبه شديدتر و تَعَ

 )اشدّ(، عالم مثال مرتبه شديد )متوسط( و عالم ماده مرتبه ضعيف است.

برد و ز انقسامات ياد شده در نفََسِ رحماني، وحدت آن را از بين نميا يک هيچ گذشت، نيز قبلاً که گونههمان

شود. تَعَيُّن اول و ثاني، مراتب شديد ديد و ضعيف در درون شيئي واحد محسوب ميها، همان مراتب شنقش آن

شوند. مراتب درون و ضعيف در درون فيض اقدسند و هيچ يک باعث از بين رفتن وحدت فيض اقدس نمي

کنند. به اي به وحدت فيض مقدس وارد نميفيض مقدس نيز چون اختلافشان به شدت و ضعف است، ضربه

ها به شدت و اند که اختلاف آنتر در درون نَفَسِ رحمانيرتيب فيض اقدس و مقدس، دو مرتبه کليهمين ت

 رو با وحدت نَفَسِ رحماني قابل جمعند.ضعف است؛ ازاين

دهد، چنين است: بدين ترتيب تصويري که عرفان نظري از نَفَسِ رحماني با دو فيض اقدس و مقدس به دست مي

شود؛ اين فيض، تعالي است، باعث ظهور تَعَيُّن اول و ثاني ميهمان ظهور و تجلي حق ابتدا فيض خداوند که

ال و مث عقل، عالم) خلقي تَعَيُّنات – است اول فيض همان ادامه که –فيض اقدس است. و سپس فيض ديگري 

 آورد؛ اين فيض، فيض مقدس است.ماده( را پديد مي

اند و فيض مقدس را مربوط به عالم مادون تَعَيُّن رحماني تصوير کرده اما چرا عارفان، دو فيض در درون نَفَسِ

اند؛ از نظر اند؟ پاسخ اين پرسش در ارتباطي است که عارفان ميان فيض اقدس و مقدس برقرار کردهثاني دانسته

وجه به وجود تعالي به خودي خود، اقتضاي ظهور دو تَعَيُّن اول و ثاني را دارد. پس با تعارفان، خود ذات حق

آورد که اين فيض، فيض اقدس است. با پديد آمدن تَعيَُّن ابتدا فيضي دو تَعيَُّن اول و ثاني را پديد مي تعالي، حق

آيند و چون اعيان ثابته، اين استعداد و اقتضا را دارند که در عالمي ثاني، اعيان ثابته در درون تَعيَُّن ثاني پديد مي

تري )با تفصيل خلقي( بروز و ظهور کنند، خداوند خلق( به ظهور برسند و به نحو تفصيليتر )عالم ديگر و پايين
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تر کند و با فيض ديگري، آن اعيان ثابته را در مراتب پايينفيض ايجادي و خلقي خود را از اعيان ثابته دريغ نمي

ست که گويا با برخورد به رساند. اين فيض دوم که همان فيض مقدس است، مانند نوري ابه بروز و ظهور مي

ها را به خود گرفته و در مراتب بعدي همان رنگ هاي رنگي اعيان ثابته، رنگ آناعيان ثابته و عبور از مشبک

 تَعَيُّن مادون که وجودي تفصيلي مراتب در که –دهد. بدين ترتيب خلق و ايجاد اعيان ثابته را بروز و ظهور مي

 و گيردمي صورت( ترپايين مراتب در ظهور براي) ثابته اعيان اقتضاي و استعداد ساسا بر -دارد معنا هستند، ثاني

 .شودمي انجام مقدس فيض طريق از ثابته، اعيان اساس بر ايجاد و خلق اين

بدين ترتيب نقطه پيوند فيض اقدس به مقدس، اعيان ثابته و اقتضائات آن اعيان است. اين اعيان ثابته، در تَعَيُّن 

ترين مرحله فيض اقدس قرار دارند. بنابراين رابطه فيض اقدس و مقدس در عرفان نظري، ر انتهاييثاني د

دهد و به اين سبب است که عارفان، اين دو فيض را از چگونگي خلق و ايجاد را از منظر عرفان توضيح مي

. طبيعت 2. هيولاي اولي؛ 1 هاي ديگري نيز دارد:اند. نَفَسِ رحماني در عرفان نظري ناميکديگر تشخيص داده

هاي هيولاي اولي و جوهر اول )جوهر الجواهر( نبايد با همين . جوهر الجواهر يا جوهر اول. واژه3کليه؛ 

اصطلاحات در فلسفه اشتباه شود؛ چون در عرفان نظري، اين دو اصطلاح به معناي نَفَسِ رحماني است و در 

 فلسفه اين دو اصطلاح، معاني ديگري دارد.

 مقام هشتم: انسان کامل 

 . جامعيت انسان کامل 1
ها، مقام اوليه انسان، عالم خلق است. روح انسان، به عالم عقل و بدن او به عالم ماده تعلق دارد؛ اما در ميان انسان

کند، سير صعودي در پيش کساني هستند که با مجاهدت و تهذيب و اخلاص و عناياتي که خداوند به آنان مي

گذارند. آنان از عالم ماده آغاز کرده و مرتبه به مرتبه به سوي د و تمام عوالم هستي را پشت سر ميگيرنمي

روند: از عالم ماده به عالم مثال، از عالم مثال به عالم عقل و از عالم عقل به صقع ربوبي و تَعَيُّن عوالم بالاتر مي

گويند. سير در شود. چنين انساني را انسان کامل مييز وارد ميها به تَعيَُّن اول نشوند و حتي روح آنثاني وارد مي

ها نيست؛ بلکه به معناي آن است که وجود انسان کامل با ها و امور درون آناين عوالم، تنها به معناي شهود آن

 کند. در واقع وجود انسانجا، همه اين عوالم را در خود جمع ميشود و يکوجود همه اين عوالم متحد مي

شود و همه مراتب و مقامات يابد و مرحله به مرحله، با مراتب و تمام ذرات هستي متحد ميکامل وسعت مي

 نيز ترپيش –تعالي، مقامي است که کند. البته مقام ذات حقهستي را با وسعت وجودي خويش در خود جمع مي

 تَعَيُّن همان کامل، انسان صعود مرتبه رينبالات و کند صعود آن به وجودي نظر از تواندنمي انساني هيچ – گذشت

 .است اول

 بالاترين ثابت عين ،- اله و عليه الله صلي –ترين انسان يعني حضرت رسول اکرم قبلاً گفته شد که حقيقت کامل

 يستن اين مطلب، اين از منظور اما دارد؛ قرار ثاني تَعَيُّن در اسما سرسلسله در که است «الله» جامع اسم يعني اسم

تواند به تَعيَُّن بالاتر )تَعَيُّن اول( صعود کند؛ بلکه اول( ندارد و نمي تَعَيُّن در) آن از بالاتر حقيقتي کامل انسان که
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اند، اين است که اولين مرتبه حقيقت انسان که حقيقت محمديه را عين ثابت اسم جامع دانستهمقصود از اين

جا )عين ثابت عليه و اله( به صورت متمايز از حقايق ديگر، در آن کامل )حقيقت حضرت ختمي مرتبت صلي الله

يابد؛ اما اين نکته در جاي خود گفته شد که هر آنچه در تعين ثاني، به عنوان اسم جامع در تعين ثاني( ظهور مي

ر واحديت کند، ريشه در واحديت اندراجي تَعَيُّن اول دارد. آن حقايق و اسما داسماي تفصيلي علمي، ظهور مي

 تَعَيُّن اول، به صورت مندمج و غير متمايز وجود دارند.

 همه زيرا است؛ اول تعََيُّن همان اصل، در محمديه حقيقت - نداگفته عارفان خود که طورهمان –بدين ترتيب 

 جامع اسم همان ثاني، تَعيَُّن در خود تجلي اولين در اول، تَعَيُّن اندراجي واحديت در مندمج تجليات و حقايق

دانيم که عارفان در بسياري از موارد، حقيقت عَيُّن ثاني قرار دارد. و ميتَ اسماي سرسلسله در که سازندمي را «الله»

و عين ثابت آن، « الله»شود که اسم جامع اند. بدين ترتيب روشن ميدانسته« الله»محمديه را عين ثابت اسم جامع 

رو اصل اسم جامع الله و عين ثابتش )حقيقت محمديه(، همان تَعَيُّن اول است. ينگر تَعَيُّن اول هستند؛ ازاتجلي

شود تَعَيُّن اول، حقيقت محمديه است، نظر به حقيقت متمايز و تفصيلي آن نداريم؛ بنابراين هنگامي که گفته مي

ست، منظور اين است که اولين در تَعَيُّن ثاني ا« الله»شود حقيقت محمديه، عين ثابت اسم اما هنگامي که گفته مي

ترين انسان )حضرت رسول اکرم صلي الله عليه و اله( به نحو متمايز وتفصيلي )البته اي که حقيقت کاملمرتبه

شود که انسان در سرآغاز تَعَيُّن ثاني است. پس وقتي گفته مي« الله»کند، در اسم جامع تفصيل علمي( ظهور مي

رود؛ بلکه ول صعود کند، اين به معناي آن نيست که از حقيقت اصلي خود بالاتر ميتواند تا تَعَيُّن اکامل مي

 حقيقت انسان کامل، در اصل همان تَعَيُّن اول است.

 . سرّ خلافت الاهی انسان کامل در جامعيت اوست.2

مل، در نکته ديگري که در مورد انسان کامل بايد گفته شود اين است که سرّ اصلي خلافت الاهي انسان کا

همين جامعيت انسان کامل است؛ زيرا اگر کسي بخواهد خلافت و نيابت کسي ديگر را دارا شود، بايد صفاتي 

تر باشد؛ يعني مثلاً خليفه بايد علم و شبيه صفات او را داشته باشد؛ اگر چه مقامش به مقام او نرسد و از او پايين

شد؛ اما چون صفات و اسماي تفصيلي براي خداوند متعال در تدبير کسي را که از جانب او خليفه است، داشته با

شود، بايد قبلاً همه اين صفات و اسما را داشته باشد. اين به تَعَيُّن ثاني تحقق دارد، کسي که خليفه خداوند مي

ت کم در مراتب صعودي تا تَعَيُّن ثاني رفته باشد و وجودش با صفامعناي آن است که خليفه خداوند بايد دست

 تواند مقام خلافت الاهي را داشته باشد.و اسماي تَعَيُّن ثاني متحد شده باشد؛ وگرنه نمي

از طرفي، کسي که خليفه است، در جايي که قرار است خلافت خود را انجام دهد، بايد حضور داشته باشد؛ 

ي خدا براي خلافت در درستي اعمال کند. چون خليفه خداوند از سوجا بهتواند خلافت را در آنوگرنه نمي

عالم خلق مأمور است، بايد وجودش از سويي، در عالم خلق نيز حضور داشته باشد. بدين ترتيب خليفه الاهي 

بايد سرَي در عالم اله و تَعَيُّن ثاني داشته باشد و پايي در عالم خلق و در ميان همه مراتب و تَعَيُّنات هستي. تنها 

خلق و صُقع ربوبي )عالم اله( است و جامع دو جهت خلقي )عالم خلق( و انسان کامل است که جامع عالم 
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ها متحد شده است؛ حقاني )در عالم اله( است. انسان کامل، از عالم ماده آغاز کرده و با سير در همه عوالم، با آن

عَيُّن ثاني، اش وجود خلقي است و از سويي با سير در عوالم، وجودش با اسما و صفات تَاز طرفي وجود اوليه

رو تنها انسان کامل، شايستگي خلافت الاهي را دارد. دليل و سرّ اصلي اين مطلب، همان متحد شده است؛ ازاين

 جامعيت او نسبت به مراتب خلقي و صقع ربوبي است.

 . نسبت انسان کامل با خداوند سبحان )مظهريت اَتمَّ خداوند و صورت او(3
اوند است. هر يک از مراتب و تجليات هستي را که در نظر گيريم، در حد ترين مظهر خدانسان کامل، کامل

گيرد دهند؛ زيرا هر تجلي، با بروز و ظهور يک يا چند صفت از صفات الاهي شکل ميخود خداوند را ظهور مي

گوييم يک تجلي يا يک که وقتي آن يک يا چند صفت، خود را به نحو متمايز از صفات ديگر بروز دهد، مي

کند و تنها يک يا عَيُّن پديد آمده است. پس همه صفات الاهي در يک تجلي يا تَعَيُّن بروز و ظهور پيدا نميتَ

 يابد.برخي از صفات خداوند در هر تجلي ظهور مي

يابد که با همه چنان وسعت ميشود و وجودش آناما گفته شد که انسان کامل، جامع همه تَعَيُّنات و تجليات مي

گردد. پس تمام صفاتي که در همه جا داراي همه مراتب هستي ميشود و يکو تَعَيُّنات هستي متحد ميتجليات 

يابد و چون در مراتب جا بروز و ظهور ميتجليات بروز و ظهور پيدا کرده است، در انسان کامل به طور يک

و هم به صورت تفصيلي، انسان  تعالي هم به صورت اندماجي ظهور يافته )مثل تَعَيُّن اول(هستي، صفات حق

شود و هم به نحو تفصيلي )هم کامل که جامع همه اين مراتب است، هم صفات حق را به نحو اندماجي دارا مي

 به نحو تفصيلي علمي که در تَعَيُّن ثاني است و هم به نحو تفصيلي خلقي که در مراتب خلقي است(.

و هر صفتي از صفات الاهي، به هر نحو که در هر جا ظهور يافته  پس انسان، جامع همه تجليات و تَعَيُّنات است

ترين رو انسان کامل، مظهر اَتمَّ و کاملجا داراست؛ ازاينها را به طور يکاست، انسان کامل به همان نحو آن

شديدتر آيد. يعني ظاهرکنندگي انسان کامل نسبت به خداوند، از همه تجليات بيشتر و شمار ميتجلي خداوند به 

تر است. هر تجلي، خداوند را در يک يا چند صفت و يا فقط به نحو اندماجي و يا فقط به نحو تفصيلي و کامل

کنند؛ ولي انسان کامل، خداوند را در همه صفاتش و به هر دو نحو اندماجي و تفصيلي بروز و ظهور ظاهر مي

 دهد.مي

که انسان، صورت خداوند است. آنان اين تعبير را از اين  کنندعارفان گاه از مطلب بالا بدين نحو تعبير مي

همانا خداوند، آدم را بر صورت خود  ؛ان الله خلق آدم علی صورته»اند که روايت نبوي اخذ کرده

به معناي « آدم»مقصود از اين روايت نزد عارفان، اين است که خداوند انسان را مظهر خود آفريد؛ زيرا «. آفريد

ت و صورت در مورد خداوند )که موجودي مادي نيست که شکل و قيافه مادي داشته باشد( به انسان کامل اس

که صورت به عنوان يک مفهوم کلي، در يابد. چه اينمعناي چيزي است که خداوند در آن ظهور و نمود مي

اي خداوند است؛ چون رو معناي روايت بالا، مظهريت انسان کامل بررود؛ ازاينلغت نيز به همين معنا به کار مي
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دهد، انسان کامل است و لذا در روايت بالا مفهوم که به طور کامل خداوند را ظهور مياز ميان موجودات، آن 

 مظهريت، فقط به انسان کامل نسبت داده شده است.

 . نسبت انسان کامل با عالم ) ما سوي الله(4

 . انسان کامل، روح عالم است.1-4
شود، اين است که انسان کامل روح باره نسبت انسان کامل با عالم در عرفان نظري گفته مياي که دراولين نکته

 و ربوبي صقع در رويي –طور که گذشت همان –عالم است. توضيح اين مطلب چنين است که انسان کامل 

 اين در. دارد وجودي نسَرَيا ها،آن تمام در و است الاهي و خلقي تَعَيُّنات جميع جامع و دارد خلق عالم در رويي

 بالا مراتب از را الاهي فيوضات که کند عمل ايواسطه همچون تواندمي کامل انسان که است روشن وضعيت،

تواند براي انتقال فيض وجودي از تَعَيُّن اول عوالم مادون منتقل کند. اين وساطت در فيض مي به و کرده دريافت

ي انتقال فيض از صقع ربوبي به عالم خلق و سرسلسله مراتب خلقي يعني عالم تواند برابه تَعَيُّن ثاني باشد و مي

هاي همه عقل، و از عالم عقل به عالم مثال و از عالم مثال به عالم ماده باشد. بدين ترتيب وجود و ويژگي

 شود.ها اعطا ميتَعيَُّنات، از طريق انسان کامل به آن

همچون روحي براي عالم تصور کرد؛ زيرا رابطه روح و بدن نيز همين حال که چنين است، بايد انسان کامل را 

دهد، روح آن را به بدن اعطا کرده گونه است و هر فيض و فعل و انفعال و حرکت و سکوني که در بدن رخ مي

گيرد. است. به عبارت ديگر، روح واسطه تدبير بدن است و تمام تدبيرات وجودي بدن، از طريق روح انجام مي

جا که سمَِتِ انسان کامل نسبت به عالم نيز سمَِتِ وساطت در تدبير )هم در اصل وجود اشيا و هم در آن از

گونه که اگر روح نباشد، ها( است، انسان کامل را بايد روح عالم دانست. همان هاي وجودي و افعال آنويژگي

د؛ زيرا فيض وجودي حق که از طريق انسان شورود، اگر انسان کامل نباشد، عالم نيز نيست ميبدن از بين مي

شود و بدون دريافت فيض وجودي شد، با برداشته شدن واسطه )انسان کامل( منتقل نميکامل به عالم منتقل مي

تواند به وجودش ادامه دهد. در روايات شيعي، همين شود يا اگر موجود بوده، نميحق، هيچ چيزي موجود نمي

 ت:مطلب بدين مضمون آمده اس

لولا الحجة لساخت الارض باهلها؛ اگر حجت خدا بر روي زمين نباشد، زمين از بين خواهد 

 رفت.
اند، ضرورتاً يک انسان کامل که ولي و خليفه خدا در ميان مخلوقات است بدين ترتيب تا عالم و مخلوقات باقي

روايات شيعي است که تا عالم و  آيد، وجود دارد. اين مطلب نيز مضمون بسياري ازشمار ميو حجت الاهي به 

 ها حضور دارد.خلق هست، حتماً يک ولي و حجت خدا در ميان آن

 . انسان کامل، غايت وهدف اصلی ايجاد عالم است.2-4
خداوند، عالم را آفريد تا صفات الاهي به طور کامل و اتََمّ ظهور يابد. و چون چنين ظهوري )ظهور اتََمّ( در 

رو بايد گفت انسان کامل، هدف مورد نظر از ايجاد عالم است. پس از گيرد؛ ازاينت ميوجود انسان کامل صور

 توان پي برد که هدف اصلي ايجاد عالم هموست.که انسان کامل، مظهر اَتَمّ خداوند است، ميطريق اين
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ايجاد عالم  توان به اين مطلب دست يافت که هدفکه انسان کامل، روح عالم است، مياز طرفي از طريق اين

انسان کامل است؛ زيرا وجود بدن در طول روح براي آن است که روح در آن مستقر شود و روح بتواند افعال و 

کمالات خود را از طريق بدن محقق کند. پس هدف از خلق بدن، روح است و چون نسبت انسان کامل به عالم، 

خلقت عالم است. بدين ترتيب از دو طريق  نسبت روح به بدن است، بايد گفت که انسان کامل، هدف اصلي

 اثبات شد که انسان کامل، هدف اصلي عالم است.

طور که انسان کامل، واسطه و علت مياني ايجاد عالم و روح عالم نکته نهايي در اين زمينه آن است که همان

ايجاد کند )با وساطت در است، در بقاي عالم نيز نقش واسطه و علت را داراست؛ زيرا اگر انسان کامل عالم را 

دهد، از بين خواهد جا که عالم، هدف و غايت اصلي خود را از دست ميفيض الاهي( و خود از بين برود، از آن

 رفت. بنابراين انسان کامل هم علت ايجاد عالم است، هم علت بقاي آن.

آمده است که خداوند به اين مضمون که انسان کامل، هدف و غايت اصلي عالم است، در حديثي قدسي چنين 

 چنين فرمود که: -صلي الله عليه و اله  -پيامبر اکرم 

لولاک لما خلقت الافلاک؛ اگر براي تو ]و به هدف ايجاد تو[ نبود، افلاک ]يعنی عالم[ را 

 آفريدم.نمی
عصومانند که و ديگر م -صلي الله عليه و اله  -اين روايت به اين معناست که هدف از ايجاد هستي، رسول اکرم 

اند و انسان کامل، مقصود هاي ديگر در اين ميان، مقصودِ تبعي و ثانويشوند؛ اما انسانجانشين وي شمرده مي

 اصلي و هدف اصلي خلق عالم است.

 رسالت، نبوت و ولايت

 پردازيم.در ادامه براي تکميل بحث انسان کامل، به سه اصطلاح رسالت، نبوت و ولايت مي

 حضرت يا کامل انسان مقام – گذشت نيز ترپيش که طور همان –بحث بايد توجه داشت که  در مقدمه اين

يه محمد حقيقت که «الله» جامع اسم ثابت عين از است عبارت ثاني، تَعَيُّن در - اله و عليه الله صلي - اکرم رسول

صلي الله  -ان کامل )حضرت ختمي مرتبت شود و حتي بالاتر از اين مقام، يعني تَعَيُّن اول نيز براي انسناميده مي

دور از دسترس نيست. هر يک از انبيا و اولياي الاهي تا به نحوي با حقيقت محمديه )در تَعَيُّن ثاني يا  -عليه و اله 

توان گفت هر نبي رسند. بدين ترتيب ميمند نگردند، به مقام نبوت و ولايت نمياول( مرتبط نشوند و از آن بهره

 به نحوي به حقيقت محمديه و اسم جامع الله دست يافته و به آن رسيده است. يا ولي،

رسند و چنين بگوييم البته ممکن است نپذيريم که همه انبيا و اولياي الاهي به خود اسم جامع الله يا تَعيَُّن اول مي

ابند؛ مثلاً ممکن است برخي تنها يتر از اسم جامع الله دست ميکم برخي از انبيا و اوليا به اسمائي پايينکه دست

جا که همه اسماي الاهي در تَعَيُّن ثاني، از برسند؛ اما از آن« رحمان»يا عين ثابت اسم « عليم»به عين ثابت اسم 

توان گفت هر کس که با اين اسما متحد شوند، ميمند ميگيرند و از آن بهرهاسم جامع الله و تَعَيُّن سرچشمه مي

کم از مند شده است. بنابراين تا نبي و ولي خداوند، دسترسيده و از آن بهره« الله»اي به اسم جامع شود، به گونه
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ها متحد نشود، به مقام يکي از اسماي الاهيه )در تَعيَُّن ثاني( استفاده نکند و از آن نور نگيرد و با يکي از آن

اوليا، به نحو وجودي از حقيقت محمديه کند. پس بايد گفت همه انبيا و ولايت و نبوت دست پيدا نمي

صلي  -ها تفاوت مقام وجود دارد؛ زيرا برخي مانند حضرت ختمي مرتبت، رسول اکرم مندند؛ اما ميان آنبهره

رسند و با آن متحد از نظر وجودي به خود حقيقت محمديه و حتي اصل آن )تَعَيُّن اول( مي -الله عليه و اله 

تر از اسم جامع الله و حقيقت محمديه دست انبيا و اولياي الاهي، به اسما و اعياني پايين شوند و برخي ديگر ازمي

ها به چه اندازه از حقيقت شوند. پس مقام انبيا و اوليا، به اين بستگي دارد که آنيابند و با آن متحد ميمي

 محمديه و مقام انسان کامل برخوردار باشند.

ها که بيشتر از آن شود که برخي از آندر برخورداري از حقيقت محمديه باعث ميتفاوت مقامات انبيا و اوليا 

صلي  -مندند، در وجود خلقي خود نيز آن را بيشتر بروز و ظهور دهند؛ مثلاً حضرت ختمي مرتبت حقيقت بهره

مه در وجود خلقي که به خودِ تعََيُّن اول و حقيقت محمديه رسيده است، آن حقيقت را به تما -الله عليه و اله 

دهند. تر بروز و ظهور ميگر ساخته است؛ اما انبياي ديگر آن حقيقت را در وجود خلقي خود، ضعيفخود جلوه

 پردازيم.با توجه به توضيحات بالا، اکنون به توضيح سه اصطلاح رسالت، نبوت و ولايت مي

شود گفته مي« رسول»ن. به بيان ديگر، به کسي عبارت است از سمَِت ابلاغ پيام و اخبار الاهي به ديگرا« رسالت»

هاي الاهي از يکي از رساند. نبوت، عبارت است از سمَِت اخذ پيامها و خبرهاي الاهي را به ديگران ميکه پيام

جا که جايگاه فرشتگان در عالم عقل )از عوالم خلقي( است، نبي کسي است که پيام الاهي را فرشتگان. از آن

کند. پس کسي نبي است که اخبار الاهي را از عالم عقل، از طريق يکي از فرشتگان دريافت ميدر عالم عقل 

 کند.دريافت مي

کند. هاي الاهي را از خود حضرت حق، بدون واسطه دريافت مياما ولايت، مقامي است که با آن، فرد پيام

کسي به صُقع ربوبي سفر کرده باشد و از ، بدون واسطه خلقي است؛ يعني کافي است «واسطهبي»منظور از تعبير 

رو يکي از تَعَيُّنات آن، پيامي را دريافت کند. در اين وضعيت، هيچ تَعَيُّن خلقي واسطه دريافت پيام نيست؛ ازاين

 شود که بدون واسطه اين پيام دريافت شده است.گفته مي

شود و او ا صقع ربوبي به وي نسبت داده ميبدين ترتيب بايد گفت ولايت، مقامي است که به سبب اتحاد انسان ب

گردد و انسان کامل، از آن جا حضور وجودي دارد؛ اما مقام نبوت، به مرتبه عقلي انسان کامل بازميدر آن

صلي الله عليه و  -جا نيز حضورِ وجودي دارد. پيامبر اکرم جهت نبي است که با عالم عقل متحد است و در آن

ر صُقع ربوبي و تَعَيُّن ثاني )و حتي بالاتر از آن، در تَعَيُّن اول( است، مقام ولايت دارد و از از آن جهت که د -اله 

تر با عالم عقل نيز متحد است، داراي مقام نبوت است. پس براي احراز مقام اي پايينآن جهت که در رتبه

زم است. براي احراز مقام نبوت نيز، کم اتحاد وجودي با يکي از اسماي الاهيه در تَعَيُّن ثاني لاولايت، دست

ها به اتحاد با عقول و فرشتگان و اخذ پيام از يکي از فرشتگان لازم است. مقام رسالت نيز، جنبه ابلاغ اين پيام
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ديگران است؛ يعني رسالت جنبه يلي الخلقي )رو به سوي خلق( نبي است و نبي از آن جهت که با ديگر 

 شود و صاحب مقام رسالت است.کند، رسول شمرده ميها ابلاغ پيام ميبه آنها در ارتباط است و آفريده

بدين ترتيب سه جهت وجودي مختلف در انبياي الاهي هست که يکي مقام ولايت، ديگري مقام نبوت و سومي 

نظري شود. پس وقتي در عرفان مقام رسالت است. مقام ولايت از نبوت، و مقام نبوت از رسالت بالاتر شمرده مي

اي از هر نبي بالاتر است؛ بلکه منظور شود که ولايت بالاتر از نبوت است، به اين معنا نيست که هر وليگفته مي

اين است که در وجود خود پيامبر، مقام ولايت او از مقام نبوت وي بالاتر است؛ زيرا مقام ولايتش به صقع 

 گيرد.قل که از عوالم خلقي است، سرچشمه ميگردد و مقام نبوتش از عالم عربوبي و عالم اله بازمي

در عرفان اسلامي اين مطلب نيز گفته شده که ممکن است شخصي ولي باشد، اما نبي و رسول نباشد. در اين 

آيد که چگونه ولي که در سير صعودي خود تا عالم صقع ربوبي و تَعَيُّن ثاني )يا صورت اين پرسش پديد مي

ر کرده و با آن متحد شده، ممکن است نبي نباشد؛ مگر نبوت به جهت اتحاد فرد با اول( از عالم عقل نيز عبو

شد؟ پاسخ اين است که ممکن است کسي به عالم عقل رسيده باشد؛ اما چون با صقع عالم عقل مربوط نمي

الاهي که در  کند و فرشتگانها را از همان عالم )صقع ربوبي( دريافت ميربوبي نيز متحد شده، همه اخبار و پيام

دانند؛ اما صاحب نبوت کنند. در اين صورت وي را صاحب مقام نبوت انبايي ميعالم عقلند، به او ابلاغ پيام نمي

شود؛ زيرا نبوت تشريعي، همان نبوتي است که از طريق دريافت پيام از فرشتگان صورت تشريعي شمرده نمي

به معناي رايج آن که  -امي دريافت نکرده است، به وي نبي اي، از فرشتگان الاهي پيگيرد و چون چنين وليمي

هاي فرشتگان به شود و به تبع آن، رسالت تشريعي نيز که مربوط به ابلاغ پيامگفته نمي -همان نبي تشريعي است 

 از چه اگر –ديگران است، در مورد او معنايي ندارد؛ اما اگر منظور از نبوت، دريافت و ابلاغ هرگونه خبري 

 ناميده انبايي نبوت اسلامي عرفان در نبوت، اين البته. دانست نيز نبوت داراي بايد را ولي هر باشد، - ربوبي صقع

 .شودمي

نبوت خاص يا نبوت تشريعي و رسالتِ مربوط به آن، با انتصاب و ابلاغ مأموريت از سوي خداوند همراه است؛ 

ريتي از سوي خداوند نياز ندارد و هر آن کس که به مقام ولايت اما نبوت انبايي يا عام، به چنين انتصاب و مأمو

 رسيده باشد و از آن مقام، خبرهايي براي ديگران بازگو کند، داراي نبوت انبايي خواهد بود.

که ولي ممکن است نبي و رسول نباشد، اين است که ممکن است يک ولي، از طريق خاص پس منظور از اين

هايي خاص به مردم نشود و در نتيجه اين ولي، ند و از سوي خداوند، مأمور ابلاغ پيامفرشتگان پيامي دريافت نک

تواند از صقع ربوبي و عالم اله به مردم خبر دهد داراي نبوت و رسالت تشريعي نخواهد بود؛ اما هر ولي، قطعاً مي

مقام، نبوت انبايي است و هر  ها منتقل کند. اينها لازم و مفيد است، به آنهايي که براي سعادت آنو پيام

  اي آن را دارد.ولي

 منابع براي مطالعه بيشتر
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، تصحيح محمد خواجوي، تهران، اسرار الشريعة و اطوار الطريقة و انوارالحقيقة . السيّد حيدر الآملي،1

 ش.1361مؤسسه مطالعات و تحقيقات فرهنگي، 

 ش.1387قم، مؤسسه امام خميني )ره(، ، آشنايی با مجموعه عرفان اسلامی . علي اميني نژاد،2

 ش.1384، قم، مطبوعات ديني، مبانی عرفان . يحيي کبير،3

 ش.1383، تهران، سمت، مبانی عرفان نظري . سعيد رحيميان،4

********************************* 

 علم حضوري و حصولی

به دو دسته علم  -در تمام علوم چه در علم فلسفه و منطق و چه  -هاي انسان به طور کلي معارف و دانش

 د.شوحصولي و حضوري تقسيم مي

اي از مراتب روح و نفس آدمي شود. ويژگي ذهن که مرتبههايي از راه ذهن ايجاد ميدر علم حصولي، صورت

سازد و به وسيله اين تصويرها و تصورها، آن اشيا را باشد که از اشيا، تصويرها و تصوّرهايي مياست، اين مي

توان به صاحب عکس گيرد و از راه عکس ميشناسد. اين کار ذهن، شبيه دوربين است که از اشيا عکس مييم

شناسد. در حقيقت انسان از پي برد؛ ذهن نيز چيزي شبيه عکس به نام تصورات دارد که از راه آن واقعيات را مي

ورات که مانند عکس هستند، به واقعيت و عالم شناسد؛ به اين معنا که از راه تصراه علم حصولي عالم واقع را مي

 برد.واقع پي مي

اي به نام تصورات ذهن براي شناخت وجود دارد؛ شود که در علم حصولي، واسطهبدين ترتيب روشن مي

 گويند.رو به آن، علم باواسطه نيز ميازاين

ضوري، همان کشف و گيرد. علم حدر علم حضوري، شناخت به صورت مستقيم و بدون واسطه صورت مي

کند. علم که شخص بدون واسطه از واقعيتي آگاهي پيدا ميشهود بوده و خارج از ذهن است؛ يعني آن

تر از علم حصولي است؛ درست مانند تفاوت در آگاهي از فردي از راه ديدن واسطه، بالاتر و کاملحضوري؛ بي

 تري را همراه خواهد داشت.د، شناخت دقيقوي يا از راه ديدن عکس او که پر واضح است ديدن خود فر

داند که خواب نيست و بيدار است. مثال روشن علم حضوري، آگاهي انسان از خويش است؛ مثلاً انسان مي

يابد. حال اگر انسان بر اثر تلاش داراي ظرفيتي انسان به خود و همه حالات خويش بدون نياز به واسطه علم مي

که حقيقت شخص کناري خود و يا شياي ديگر نيز علم حضوري داشته باشد؛ مانند آنتواند به ابالا باشد، مي

 حقايق عوالم بالا را بدون نياز به واسطه دريابد.

واسطه که به نفس و به عالم خارج از نفس تعلق شود که علم حضوري، شناختي است بيپس روشن مي

نامند. بايد دانست که علم حصولي سه مرتبه دارد: علم گيرد. اين شناخت را شهود و کشف يا مکاشفه نيز ميمي

آيد؛ به اين گانه به دست ميهايي است که با حواس پنجحسي، علم خيالي و علم عقلي. ادراک حسي، آگاهي

گيرد. در ادراک خيالي، همين شناخت حسي و تصوري ترتيب که به وسيله حواس، تصوري در ذهن شکل مي
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ز قطع ارتباط با خارج. به اين صورت که اگر ما از راه حس بينايي، تصوري از شيء يا ماند؛ حتي پس اباقي مي

ماند. اين آگاهي را ايم، حتي هنگام بستن چشم، آن تصوير در ذهن ما باقي ميفردي در ذهن خود ايجاد کرده

حقايق عالم  کند؛ بلکه عقل انسان با تعمق در امور وگويند. علم عقلي با حس کار نميعلم خيالي مي

کند که خداوند و عوالم بالاتر وجود آورد؛ مثلاً از راه تصورات اثبات مياي از حقايق را به دست ميمجموعه

  دارند. اين مرتبه از آگاهي، بالاترين مرحله از علم حصولي است.

 اليقيناليقين و حق  اليقين، عينعلم 

اليقين. نخست بايد معناي اليقين و حق اليقين، عين  ند: علمشوهاي يقيني به سه قسمت تقسيم ميعلوم و دانش

گونه شک و احتمال خلافي در آن راه ندارد؛ يعني علمي  يقين را دانست؛ يقين، شناختي است که هيچ

که از امري بدون احتمال خلاف آگاه شديم، يعني به  صددرصد يقيني و بدون احتمال خلاف. پس هنگامي

اليقين و اليقين، عين ايم. درجات گوناگون يقين از مرتبه پايين به بالا عبارتند از علم ست يافتهيقين به آن امر د

 اليقين.حق 

اليقين، عبارت است از علمي حصولي که يقيني باشد و احتمال خلاف در آن راه نداشته باشد؛ مثلاً تصوري  علم

اليقين عقلي  هيچ درصد احتمال خلافي نداشته باشد، علم که عقل من از خداوند دارد، اگر مطابق با واقع بوده و

 اليقين، علمي حصولي و باواسطه است. خواهد بود. پس بايد توجه داشت که علم

علمي است که  -که گفته شد چنان -واسطه است. علم حضوري نيز اليقين، علمي حضوري، شهودي و بيعين 

جا که علم بيند و از آنرت معنوي خود، بدون نياز به واسطه ميدر آن، فرد حقيقت را با چشم قلب و با بصي

که در علم حصولي که علمي باواسطه است، واسطه است، خطا در آن راه ندارد؛ درحاليحضوري، علمي بي

 همان واسطه ممکن است ايجاد خطا کند.

وت که وجود فرد با واقعيتي که علمي حضوري و شهودي است؛ با اين تفا -اليقين مانند عين  -اليقين نيز حق 

اليقين شيء را ماند. در عين اي ميان شاهد و مشهود باقي نميخواهد از آن آگاهي يابد، متحد شده و فاصلهمي

اليقين با آن شيء يکي شده و از درون آن پي به آن بيند؛ اما با آن شيء متحد و يکي نشده است؛ ولي در حق مي

شود، بسيار بالاتر اليقيني که بدون اتحاد با شيء و با نگاه به آن حاصل مييقين از عين الرو حق برد؛ ازاينمي

 است.

مثال روشن براي تبيين اين سه مرتبه از يقين، علم ما به وجود آتش است. گاهي آگاهي فرد از آتش، با ديدن 

جا به واسطه دود، علمي ابد. در اينيشود؛ به اين معنا که فرد با ديدن دود به وجود آتش يقين ميدود حاصل مي

اليقين است؛ اما اگر فرد به آتش نزديک شده و  کند؛ اين مرحله علميقيني و حصولي به وجود آتش پيدا مي

اي ببيند، يقيني حضوري به وجود آتش پيدا کرده است؛ اين مرحله عين خودش آتش را بدون هيچ واسطه

بيند. حال اگر فرد آتش را مي -مانند دود  -اما بدون وساطت امري  اليقين است که فرد خارج از آتش است؛

داخل آتش رفت و همراه آتش شروع به سوختن کرد، به اين معنا که با آتش يکي شده و با تمام وجود حقيقت 
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ليقين اواسطه و از راه اتحاد با شيء پيدا کرده و اين مرحله حق آتش را حس کرده و با آن گداخته شد، يقيني بي

 است.

اليقين که علمي حصولي و باواسطه  اليقين؛ اما علماليقين و حق بنابراين شهود و کشف بر دو قسم است: عين 

 است، از اقسام کشف و شهود نيست.

 (1اسفار اربعه عرفانی )

البته  اين اصطلاح، بحث مراحل سير و سلوک عرفاني را دربردارد که اصالتاً موضوعي براي عرفان عملي است؛

 گيرد.هاي ديگر عرفاني وعرفان نظري نيز مورد بحث قرار ميدر کتاب

گيرند: اين چهار مرتبه، عارفان براي سير و سلوک که حرکت واحدي است، چهار مرتبه گوناگون در نظر مي

و  شود و با وحدت اين سير، منافاتي ندارد. پس از نظر عارفان سيرسبب انقطاع کل حرکت سير و سلوک نمي

 سلوک چهار مرحله دارد:

 . سفر يا سير من الخلق الي الحق؛1

 . سفر يا سير من الحق الي الحق بالحق )يا سير في الحق بالحق(؛2

 . سفر يا سير من الحق الي الخلق بالحق؛3

 . سفر يا سير من الخلق الي الحق بالحق.4

، از حق به خلق و سفر چهارم، از خلق به پس سفر اول، از خلق به حق و سفر دوم، سير در خود حق و سفر سوم

 حق است که با سفر اول تفاوت دارد.

شرح اين سفرها به اين ترتيب است: اولين سفر که سير از سمت خلق به سوي حق است، سفر از سوي کثرات و 

د و گردانموجودات خلقي به سمت عالم حقيقت است؛ به اين معنا که سالک از عالم کثرت و کثرات روي برمي

کند. سفر اول در حقيقت، سير در سه مرحله عالم خلق )عالم ماده، عالم مثال و عالم به عالم وحدت نظر مي

عقل( و سفري از پايين به سمت بالاست. سير عرفاني و شهودي از سمت عالم ماده به سوي عالم عقل را سير من 

خلق آغاز شده و به سوي عالم صقع ربوبي سير نامند. اين مرحله از سير و سلوک از عالم الخلق الي الحق مي

يعني بالاتر از  -الحق است. انتهاي اين سفر، پايان عالم عقل و نقطه ورود به عالم اله کند و به همين دليل اليمي

 است. -عالم عقل 

لق در سلوک عرفاني، صقع ربوبي است که از لوازم لاينفک ذات خداست؛ در صقع ربوبي از خ« حق»منظور از 

جا نيست؛ اما به خدا وابسته است. البته اين وابستگي نيز به نحو وابستگي خلق به خبري نيست، خدا هم آن

اليقين است و با شهودي که کنند. سفر اول به نحو عين رو از آن عالم به عالم حق تعبير ميخداوند نيست؛ ازاين

 شود.گيرد، درک ميصورت مي -و نه به نحو اتحاد با حقايق  -به وسيله ديدن 

سير و سلوک در سفر دوم که سفر در عالم حق است، عرفاني و شهودي است که در صقع ربوبي صورت 

پردازد. بايد دانست که شهود شود و به درک شهودي اسما ميگيرد؛ به اين معنا که سالک وارد تعين ثاني ميمي
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ها متحد اسما و صفات صقع ربوبي متصف و با آن اليقيني بوده و سالک به حقايق وجا به نحو حق در اين

شود، بالحق است؛ يعني قسمتي از وجودش در صقع شود. از اين سفر به بعد هر سير و شهودي که انجام ميمي

آيد؛ يعني با اتحاد وجودي با حق شود؛ به همين دليل از اين به بعد سفرها با قيد بالحق ميربوبي با حق متحد مي

ها و شهودها و سفرها به وسيله حق است. کند که اين فيضدهد و درک مياين سفرها را انجام مي و به مدد او

شود؛ اما هنوز به عالم اله پي نبرده و ادراک نکرده است که حق است فيوضات سفر اول نيز، به مدد حق اعطا مي

يه سفرها بالحق اضافه شده؛ زيرا با اتحاد جا قيد بالحق اضافه نشده است؛ اما در بقرو اينکند؛ ازاينکه اعطا مي

کند که سير را انجام دهد. نهايت سير دوم رسيدن به فهمد که خدا او را ياري ميوجودي با اسما و صفات مي

اسم جامع الله است. اين مرحله، غير از ذات حق است که کسي به آن راه نداشته و بالاتر از همه تعينات است. 

شود که ذات حق در قالب اسم جامع الله و به اندازه ني اسم جامع الله، تجلي ذاتي ناميده مياليقياين شهود حق 

را کند؛ البته اين تجلي به اندازه ذات بما هو ذات در مقام ذات که کسي آن اسم جامع الله بر عارف ظهور مي

و اين مقام عبارت از مقام فناست که  دهديابد، نيست؛ بلکه تجلي ذاتي اسم جامع الله در تعين ثاني رخ ميدرنمي

 آيد.مقام بقا بعد از آن مي

 (2اسفار اربعه عرفانی )

سفر سوم از اسفار اربعه، سير من الحق الي الخلق بالحق است. در اين سفر وجود عارف که با اسما و صفات حق 

اليقين در و به صورت حق  در تعين ثاني متحد شده و وجودي حقاني گشته، بار ديگر به عالم خلق توجه کرده

رسد که مقام فنا نام که به تجلي ذاتي ميکند. عارف در انتهاي سفر دوم، يعني هنگاميعوالم خلقي سير مي

يابد که يک شود و با ناپايداري اشيا درميبيند و ذات و وجود اشيا در نظر او محو ميدارد، تنها وجود حق را مي

اليقيني شهود ست و آن نيز وجود خداوند است. اما در سفر سوم به نحو حق ذات و وجود حقيقي فقط موجود ا

کند که تمام عوالم خلقي، تجليات آن وجود واحدند و موجودات، وجودي مستقل و براي خود ندارند و مي

 رو کثرت و تعددي در متن وجود نيست؛ بلکه کثرت و تعدد، به تجليات ووجودشان از آنِ خداوند است؛ ازاين

 گردد.مظاهر برمي

شود و در سفر سوم به پس سالک در سفر دوم در تعين ثاني سير کرده و با صفات موجود در آن عالم متحد مي

يابد که اليقيني درميسمت عالم خلق سفر کرده و در اين سفر خود با عوالم مادون متحد شده و به نحو حق 

ت، تجليات همان وجود واحدند. به عبارت ديگر در وجود اين موجودات از آن حضرت حق است و اين کثرا

شود که تمام کثرات، تجلي آن موجود واحدند. يابد و براي او منکشف ميسفر سوم، وحدت شخصيه را درمي

گويند. پس انتهاي سفر دوم، مقام فنا و انتهاي سفر سوم، مقام اين سفر را مقام بقاء بالله يا بقاء بعد الفناء مي

 باشد.حقيقت سفر سوم، مکمل سفر دوم ميبقاست و در 

اند، اين است که سالک در سفر سوم، به عالم خلق نظر اي که برخي عارفان در باب سفر سوم تذکر دادهنکته

دارد و با اين عالم اتحاد يافته است؛ اما از آن جهت که به بازگشت تمام کثرات به وحدت حق پي برده است، 
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رسد که تجلي از اسم جامع الله که سرسلسله اسما در تعين ثاني است، به تعين اول مي يابد واي ميارتقاي رتبه

 صفت احديت و وحدت حقيقيه حق است.

جا که سفر دوم و کند، از آنسفر چهارم، سير من الخلق الي الحق بالحق است. سالکي که در اين سفر سير مي

رو بصيرتي نا رسيده و بقا را نيز تجربه کرده است؛ ازاينسوم خود را به پايان رسانده است، کسي است که به ف

کافي نسبت به حق و خلق پيدا کرده و علاوه بر اتحاد با اسما و صفات تعين ثاني )در سفر دوم( و اتحاد با عوالم 

د دانخلقي )در سفر سوم(، به تعين اول نيز رسيده و حق را کما هو عليه )در حد طاقت بشري( شناخته است و مي

رو چنين دهد و تمام حرکات سير و سلوکي و غير سلوکي او، به مدد حق است؛ ازاينهر کاري که انجام مي

 ها را به سمت حق هدايت و راهنمايي کند.تواند از خلق دستگيري کرده، آنفردي مي

در سفر چهارم « بالحق»در تفاوت سفر چهارم و سفر اول که هر دو سفر از سوي خلق به حق است، بايد به قيد 

اليقين و شهودي توجه کرد. در سفر چهارم، عارف با صفات و اسماي تعين اول و ثاني متحد است و به نحو حق 

دريافته که تمام سير و سلوک او به مدد حق است؛ اما در سفر اول، عارف هنوز به صقع ربوبي نرسيده و در 

 ابتداي راه قرار دارد.

هدايت خلق را خواهد داشت که به کمال نهايي، يعني فنا و بقا در تعين اول و پس عارفي توانايي دستگيري و 

ثاني رسيده و وجودش به نحوي وسعت پيدا کرده که دستي در عالم حق و دستي در عالم خلق داشته باشد تا 

که با يبتواند فيوضات را از عالم حق گرفته و به عالم خلق بدهد و از خلق دستگيري کند. چنين عارفي درحال

 شود.کند و هدايتگر آنان به سوي حق ميمتحد است، از خلق دستگيري مي -تعين اول و ثاني  -عالم حق 

رسند؛ زيرا اين مرتبه اوج قله عرفان بوده و انبياي الاهي و البته بايد دانست که همه عارفان به اين مقام نمي

ز جانب خداوند مأمورند که در ميان خلق آمده و از آنان اين مقام را دارند. ايشان ا -عليهم السلام  -معصومان 

 دستگيري کنند.

 (1فنا و بقا )

فنا از نظر لغوي، به معناي محو شدن و نيستي و بقا، به معناي باقي ماندن و هستي است؛ اما اين دو واژه در 

شود. وحدت د ميشود که وحدت وجود براي عارف مشهواصطلاح عرفان اسلامي، به مقام و حالتي گفته مي

که وجود حقيقي، منحصر در يک فرد و آن هم خداوند است. اين بخش از شخصيه دو قسمت دارد: اول اين

که کثرات، تجليات آن وجود واحدند. شهود شود؛ دوم آنوحدت شخصيه در مقام فنا براي عارف منکشف مي

 دهد.اين قسمت نيز، در مقام بقا براي عارف رخ مي

آيد که فنا، درک شهودي اين مطلب است که وجودي غير وجود خداوند نيست. در ه دست ميبدين ترتيب ب

شود؛ زيرا در کنار وجود خدا، وجود ديگري محسوس نيست. به اين مقام، وجود ديگر موجودات مطرح نمي

يک  مقام فنا از آن جهت که به معناي فاني شدن موجودات غير خداست، مقام محو و از آن جهت که تنها

 گويند.مي« توحيد»شود، مقام وجود ديده مي
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رسد که ديگر وجودات، تجلي وجود خداوندند و اين اليقيني ميهمچنين عارف در اين مقام به اين شهود حق 

شود؛ البته بقايي موجودات در جاي مناسب خود هستند. به عبارت ديگر، بقاي موجودات براي عارف مشهود مي

است؛ به اين نحو که موجودات، تجليات وجود خداوندند و اين کثرت تجلي، به وحدت  که با آن فنا سازگار

 سازد.اي وارد نميوجود خدشه

گيرد. فنا در اليقيني و به صورت اتحاد جان عارف با اين حقايق صورت ميبايد دانست که فنا و بقا به نحو حق 

دهد و بقا در تعين اول و اسم جامع الله رخ مي -اله  صلي الله عليه و -تعين ثاني و اتحاد با حقيقت محمديه 

که در بقا، عارف به عالم خلق نيز نظر داشته و با آن متحد است و همه آن حقايق را به گيرد؛ درحاليصورت مي

 اليقيني در خود پياده کرده است.نحو حق 

 (2فنا و بقا )

فناي افعالي، صفاتي و ذاتي. در توضيح اين سه نوع فنا، بايد اند: بزرگان علم عرفان، فنا را به سه نوع تقسيم کرده

بندي اسماي الاهي در تعين ثاني اشاره کنيم. در اين تعين، اسماي الاهي به سه دسته اسماي به مبحث دسته

ترين رتبه، اسماي صفاتي در وسط شوند. اسماي افعالي در پايينافعالي، اسماي صفاتي و اسماي ذاتي تقسيم مي

که بر « رزاق»کند؛ مانند اسماي ذاتي در بالاترين درجه قرار دارند. اسماي افعالي به افعال خداوند اشاره ميو 

که به فعل خلق موجودات اشاره دارد. اسماي « خالق»کند و همچنين دهندگي خداوند دلالت ميفعل رزق

که به صفت قدرت « قادر»صفت علم و  که به« عالم»کند؛ مانند صفات نيز بر يکي از صفات خداوند دلالت مي

کند؛ اما در اصل، صفتي است کند. اسماي ذات در ظاهر بر يکي از صفات خداوند دلالت ميخداوند اشاره مي

آيد، اسماي ذات خوانده جا که به ذات نزديک بوده و تالي تلو آن به شمار ميکند و از آنکه بر ذات دلالت مي

اي دلالت دارد که اشاره به ذات خداوند در آن نهفته است. در عرفان وحدت حقيقيه که بر« احد»شود؛ مانند مي

کند برند؛ زيرا احد بر صفت وحدت دلالت ميدر بيشتر مواقع به جاي استفاده از کلمه ذات، احد را به کار مي

که به ذات حق اشاره اند ، از جمله صفاتي«وتر»و « صمد»، «فرد»که به خود ذات خداوند اشاره دارد. همچنين 

 کنند.مي

گانه اسما، فنا نيز بر سه قسم خواهد بود. در فنايي که در ابتداي ورود به تعين ثاني اتفاق با توجه به انواع سه

شود و از اين جهت که به سبب اتحاد اليقيني با اسماي افعال متحد ميافتد، عارف در مرحله اول به نحو حق مي

گويند؛ به اين معنا که افعال بندگان و بيند، به آن فناي افعالي ميافعال را فعل خداوند ميبا اسماي افعال، همه 

توان به خود موجودات نيز نسبت بيند، نه فعل آن موجودات. اين افعال را ميديگر موجودات را فعل خداوند مي

فعل، از آنِ خداوند است. سپس داد؛ ولي بايد دانست که اين انتساب، انتسابي حقيقي نيست؛ زيرا حقيقت آن 

يابد که صفات موجودات، حقيقتاً اليقيني با اسماي صفات متحد شده و درميعارف، در مرتبه بالاتر به نحو حق 

ها نيست؛ بلکه صفت حقيقي خداوند است و ديگر موجودات، تجليات آن صفت خداوندند؛ اين فناي از آنِ آن

 صفاتي است.
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يابد که اليقيني درميي افعالي و صفاتي، عارف با اسماي ذات متحد شده و به نحو حق در مرحله بالاتر از فنا

شود، حقيقتاً از آنِ هيچ ذاتي جز ذات خداوند، حقيقي نيست و ذات و وجودي که به موجودات نسبت داده مي

 خداست و ديگران، تجليات و نمودهاي آن ذات واحدند؛ اين فناي ذاتي است.

ترين مرتبه، فناي بايد گفت که فناي افعالي در پايين -بندي اسما مانند رتبه -ين سه نوع از فنا بندي ادر رتبه

 صفاتي در رتبه وسط و فناي ذاتي در بالاترين درجه قرار دارند.

آيد که سالک در مرتبه فناي ذاتي، به بالاترين مقام فنا صعود کرده است و اين فنا در بدين ترتيب به دست مي

دهد. د عارف با سرسلسله اسماي تعين ثاني )يعني اسم جامع الله که بالاترين اسما در تعين ثاني است( رخ مياتحا

شود؛ به همين جهت به آن تجلي در اين مرتبه از فنا، ذات خداوند در حد اسم جامع الله بر عارف منکشف مي

ه بايد دانست که کنه و حقيقت ذات گويند. البتشود( ميذاتي)يعني شهودي که در آن ذات حق ديده مي

که گفته شد، مشهود در تجلي مشهود نيست؛ بلکه چنان -حتي نبي اکرم صلي الله عليه و اله  -خداوند بر احدي 

 ذاتيِ ذاتِ خداوند است که از دريچه اسم جامع الله ظهور کرده است.

 منابع براي مطالعه بيشتر

 ش.1372، ترجمه محمد خواجوي، تهران، مولي، اصطلاحات الصوفيه . عبدالرزاق کاشاني،1

هاي اسلامي، ، ترجمه محمدصادق پرهيزگار، قم، کانون نشر انديشهمباني عرفان اسلامي . محمدتقي مدرسي،2

 ش.1369

، نگارش محمدمهدي نادري، قم، مؤسسه امام وجوي عرفان اسلاميدر جست . محمدتقي مصباح يزدي،3

 ش.1386خميني )ره(، 

 ش.1382، تهران، سمت، آشنايي با علوم اسلامي: کلام، فلسفه، عرفان برنجکار،. رضا 4

 

***************************************************** 

 

 وقت، حال و مقام

وقت: به معناي حالت عرفاني و کشف و شهود است؛ حالتي که در يک لحظه بر دل عارف هجوم آورده، آن را 

دارد. در عرفان اسلامي بيان دهد و توجه عارف را از ديگر امور به خود مشغول مييتحت سيطره خود قرار م

شناس بوده و اقتضائات هر وقت را بداند و باشد؛ به اين معنا که وقت« ابن الوقت»شده است که عارف بايد 

و آينده  اي که در آن لحظه بر عهده اوست، عمل کند. در اين صورت عارف نسبت به گذشتهمطابق وظيفه

 گويد:توجه بوده و تنها متوجه وقت است. مولوي ميبي

 طريق شرط از گفتن فردا نيستصوفي ابن الوقت باشد اي رفيق 

 شود؛ مانند دم غنيمت شمردن.تعبير مي« عيش نقد»و « دم»در ادبيات عرفاني از وقت، به 
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شود. ويژگي حال، گذرا بودن ارد ميحال: مکاشفاتي است که از سوي خداوند و بدون قصد عارف بر دل او و

رود. البته اگر عارف با تلاش، مراقبه و مجاهده اين حالات را در خود آيد و ميآن است؛ به اين معنا که مي

دست يافته است. البته بايد دانست که هم حال و هم مقام بر اساس ظرفيتي « مقام»شود که به دائمي کند، گفته مي

مورد انتظار « حال»سازي کرده است؛ ولي حالات در مجاهدت به دست آورده و زمينه است که عارف به وسيله

را به او بدهد يا ندهد؛ اما در « حال»دهد با توجه به ظرفيت فرد، عارف نيست و خداوند است که تشخيص مي

فات صورت و ثبات و دوام، مکاش« مقام»و تلاش هدفمند عارف براي رسيدن به « حال»پس از ايجاد « مقام»

، عارف در انتظار رسيدن به چنين مقامي «مقام»کند. پس در را در او ايجاد مي« مقام»گيرد و خداوند نيز مي

شود که حال، غير اکتسابي و بخشيدني رو گفته مي، عارف منتظر دستيابي به آن نيست؛ ازاين«حال»است؛ اما در 

يک از پردازد. البته در هيچبه آن، به تلاش و مراقبه مي است؛ اما مقام، اکتسابي است و عارف با هدف رسيدن

تنهايي عامل اصلي و ايجادکننده نيست؛ بلکه چه در حال و چه در مقام، عامل اصلي حال و مقام، عارف به

 خداوند است.

 (2اصطلاحات عرفان عملی)

 قبض، بسط، ذوق، شرب، سکر و ريّ

شود و سروري که حاصل اش از شهودات کم ميکه بهره رسدقبض: گاه عارف در سيروسلوکش به جايي مي

گيرد. اين حالت بر اثر بروز رود. در اين هنگام غم و اندوه در دل عارف جاي ميتجليات است، در او از بين مي

شود و هرچه براي بيرون آمدن از اين آيد. گاهي ساليان دراز، سالکي دچار قبض ميصفات نفساني پديد مي

شود تا زماني که خداوند به تشخيص خود آن را برطرف سازد. حتي امکان دارد کوشد، موفق نميحالت مي

 عارفي در حال بسط باشد و قبض بر او عارض نشود. قبض، به معناي گرفتگي روح عارف است.

ها و صفات نفساني برطرف شده و دل عارف را از بسط: بر عکس حالت قبض است؛ يعني حالتي که حجاب

 سازد. بسط، به معناي گشادگي روح عارف است.ر پر ميسرو

دهد و به دست خداوند است؛ بايد د انست که حالت قبض و بسط براي متوسطان در مسير سيروسلوک رخ مي

او را به حالت بسط  -داند بنابر مصالحي که مي -کند و گاهي گاه فرد را زماني طولاني دچار قبض مي

 کشاند.مي

 سکر و ريَّ ذوق، شرب،

به معناي چشيدن، نوشيدن، مدهوشي و ريزشند. اين چهار مرتبه از جهت شدت  -به ترتيب  -از نظر معناي لغوي 

 و ضعف در مراتب عرفاني، از ضعيف به قوي عبارتند از ذوق، شرب، سکر و ريّ.

 امکان البته. گويندمي برقي تجلي آن به و  ذوق در اصطلاح عرفاني: حالتي که به صورت تجلي سريع اما ضعيف

تر تد و اگر عارف بالاتر رفته و قوياف اتفاق او براي درپيپي صورت به ضعيف، و کوتاه تجلي اين که دارد

شود. نتيجة شهودات و تجليات پايدار، مدهوشي و از خود رسد و شهودات او پايدار ميشود، به مرتبة شرب مي
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گويند که حاصل آن صحَوْ اني و سيراب شدن از تجليات را رَيّ ميخود شدن است. ريزش مدام حالات عرفبي

 شود.است. صحو، به معناي هوشياري و بقاء بعد الفناء است. صحو بالاتر از سکر شمرده مي

 (3اصطلاحات عرفان عملی )

 الجمعحضور، غيبت، فرق، جمع و جمع 

نزد خداوند است؛ حضوري قوي که توجه او خبري سالک از خلق و حضور او حضور و غيبت: غيبت، حالت بي

قدر اين حضور شديد است که ممکن است اتفاق ناگواري سازد. گاه آنرا از اطراف و خلق کاملاً منصرف مي

پيرامون سالک بيفتد، ولي او متوجه نشود. حضور در شرايط عالي، مقارن با يک غيبت است و غيبت هم مقارن 

افتد و اگر ذکر خدا در دل عارف زياد از براي اولياي الاهي بسيار اتفاق ميبا حضور است. اين حالت در نم

شود. ممکن است اين نشود و همه توجه او به خدا معطوف نشود، حالت غيبت نسبت به خلق در او ايجاد مي

 حالت در عارف، طولاني يا کوتاه باشد.

 الجمع فرق، جمع و جمع

گيرد. اين بيند و هم حق را؛ اما هر دو را به طور جداگانه در نظر ميا مياست که عارف هم خلق رمقامي فرق:

 مرتبه، مرتبه ضعيفي است و سالک هنوز به شهودات عالي دست نيافته است.

 شود.حالت شهود حق است که خلق در آن ديده نمي جمع:

ه فرق قبل از جمع نيست. عارف در گويند؛ به اين معنا کنيز مي« فرق بعد الجمع»به اين حالت  الجمع:جمع 

گيرد؛ بلکه خلق را تجلي و بيند؛ اما خلق را جداي از وجود حق در نظر نمياين مقام هم حق و هم خلق را مي

 بيند.نمود حق که وجود حقيقي است، مي

شود؛ يعني حق در مقايسه اين سه بايد گفت: در مقام فرق، در واقع حقيقت خلق به تنهايي براي عارف شهود مي

شود در مقام فرق گردد. پس اگر گفته ميگيرد و خلق، حجابي براي ديدن ذات حق ميدر پس حجاب قرار مي

شود و هم خلق، حقي نيست که وجودش خلق را هم دربرگيرد؛ بلکه حق و خلق، هر کدام هم حق ديده مي

افتد؛ به اين ترتيب که وجود حق، ق، اتفاق ميشوند. در مقام جمع، بر عکس مقام فرجداگانه در نظر گرفته مي

آيند؛ ولي نه به طور الجمع، خلق و حق هر دو به شهود عارف درميشود؛ اما در جمع مانع ديدن خلق مي

 بيند.اي که ديدن يکي مانع ديدن ديگري شود. عارف، خلق را تجلي حق ميجداگانه و به گونه

الخلق الي الحق( است و مقام جمع، سفر دوم فرق، همان سفر اول )سير من  توان گفت که مقامبدين ترتيب مي

کند که يک وجود، تنها موجود است و خلق را )سير من الحق الي الحق بالحق( که در آن عارف درک مي

را  الجمع يا فرق بعد الجمع نيز، سفر سوم )سير من الحق الي الخلق بالحق( است که خلقبيند. مقام جمع نمي

 بيند که مقام بقاست.تجلي وجود حق و نمود آن واحد مي
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 (4اصطلاحات عرفان عملی )

 نفس و قلب

است که با بدن ارتباط دارد. به عبارت ديگر، مرتبه پايينيِ روح انسان که نفس: نفس، همان بخشي از روح آدمي

ها هايي دارد که نمود آن خواهشا و خواستههکاملاً تحت تأثير بدن است؛ به اين معنا که بدن انسان، خواهش

 کند.نفس است و اين نفس است که امر به شهوت و غضب مي

دهد. قلب، اي بالاتر از نفس قرار دارد و نفس را تحت اختيار قرار ميقلب: پس از نفس، قلب است که در مرتبه

دارد. علاوه بر اين امور، ادراکات محل ادراک و هدايتگري است و محدود کردن و تدبير نفس را بر عهده 

اي هدايتگر تر، نفس مرتبهعقلي و عادي و ايجاد شناخت و بصيرت کلي نيز بر عهده قلب است. به عبارت دقيق

آيد که قلب و نفس کند. پس به دست مياست که از سوق پيدا کردن انسان به سمت حيوان بودن جلوگيري مي

 کند.دهد و برخي امور را قلب بر نفس بار ميرا نفس به قلب مي در تعامل با يکديگر، برخي چيزها

در اين تعامل حد تعادل بايد رعايت شود؛ هم بايد به نيازهاي بشري پاسخ گفت و هم از قلب تأثير گرفت تا بشر 

 از حد تعادل انسانيت خارج نشود.

 (5اصطلاحات عرفانی عملی )

 عقل، روح، سِرّ، خفی و اخفی

رود، متفاوت است. عقل عرفاني عقل، با عقل عادي بشري که در اصطلاح روزمره به کار مي عقل: اصطلاح

گشايد و راه ورودي قلب عرفاني مرتبه بالايي مقام قلب است و در حقيقت دريچه قلب انسان را به عالم بالا مي

کند و ماورايي انسان را باز مي آيد. پس قلب، راه سير الي الله و بعدبه عالم کشف و شهود عرفاني به شمار مي

شود و به وسيلة تجليات اگر مرتبة بالايي قلب آدمي )يعني مرتبه عقل( به کار افتد، قلب محل شهودات باطني مي

 يابد.عرفاني که از عقل دريافت کرده، بصيرت مي

دانست که انسان حتي بالاتر از  روح: مرتبه اي بالاتر از عقل و بالاترين مرتبه انسان در عالم خلق است. يعني بايد

تواند درنوردد. متناظر با بالاترين قسمت عالم خلق، يکي از بالاترين عالم خلق، يعني صقع ربوبي را نيز مي

گانه بعد غير مادي شود. پس روح، يکي از مراتب هفتمراتب بعد غير مادي انسان قرار دارد که روح ناميده مي

تواند بالاترين مرتبه عالم خلق را کسب کند؛ يعني مرتبة روحي انسان با يله آن ميانسان است که انسان به وس

 رسد و روح، محل شهود عالم عقل است.مرتبه عالم عقل هستي به کشف و شهود مي

آيد. به عبارت ديگر، محل سرّ: بالاتر از مرتبه روح است و جايگاه اولين ارتباط با عالم صقع ربوبي به شمار مي

 اهده اعيان ثابته در تعين ثاني است.مش

 خفي: بالاتر از مرتبة سرّ است که مرتبة شهود اسماي الاهيه و رسيدن به اسم جامع الله و تجلي ذاتي و فناست.
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اخفي: بالاترين مرتبه از ابعاد غير مادي انسان است که با تعين اول در صقع ربوبي ارتباطي شهودي برقرار 

 سازد.مي

 (6فانی عملی )اصطلاحات عر

 مطمئنه، فتح قريب، فتح مبين و فتح مطلق. نفس اماّره، لوّامه،

اي که گذشت، منطبق است. اين مرتبه از نفس، تمايل حيواني گانهبندي هفتنفس امّاره: با مرتبه نفس در تقسيم

 کند.زند و به خوردن، شهوت، غضب و ... امر ميهاي بدني را دامن ميو خواست

هاي مضرّ کند. لوّامه در برابر تحميلامه: منطبق با مرتبه قلب در تقسيم گذشته است که نفس را تدبير مينفس لوّ

کند. اين عمل نفس زند، مقاومت کرده و نفس امّاره را محدود مينفس امّاره که به جنبه غير مادي بدن لطمه مي

 گويند.ن لوّامه ميگيرد و به همين دليل به آلوّامه با سرزنش کردن صورت مي

اي از نفس است که در آن مرتبه، انسان به کشف و شهود رسيده، نفس مطمئنه: منطبق با مرتبه روح بوده و مرتبه

نفس او مطيع شده و به آسايش دست يافته و تحت تأثير روح قرار گرفته است. در اين حالت روح، حقايق را 

توان اذعان کرد که نفس امّاره مطابق با مرتبه نفس است، نفس يبندي منگرد. پس در يک جمعبدون واسطه مي

گانه است؛ به اين بندي هفتلوّامه مطابق با عقل و قلب است و نفس مطمئنه منطبق با روح و مراحل بعدي تقسيم

ه شود که وارد مرتبه روح و کشف و شهود عوالم بالاتر شدبه نفس اطلاق ميمعنا که نفس مطمئنه هنگامي 

باشد؛ پس اگر وارد کشف و شهودِ عالم عقل شود، مرتبه روح است و اگر به کشف و شهود اعيان ثابته، اسماي 

الاهيه، اسم جامع الله و تعين اول نايل شود، در مرتبه سر و خفي و اخفي قرار دارد؛ همه اين مدارج را نفس 

 گويند.مطمئنه مي

فان بايد گفت که فتوح، جمع فتح و به معناي گشايش است. هر نزد عار« فتح»فتح قريب: در توضيح اصطلاح 

رود و با کنترل است که انسان در مرتبه نفس بالاتر ميگويند. فتح قريب هنگامينوع کشف و شهودي را فتح مي

کند. کلمه فتح نفس وارد مرتبه قلب شده و با شکوفايي مرتبه قلب، وارد مرحله روح شده و آن را شکوفا مي

 گرفته شده است.« نصر من الله و فتح قريب»ريب از کريمه ق

فتح مبين: ورود در مقام تجليات اسما و صفات الاهي در تعين ثاني و رؤيت اعيان ثابته و شهود اسماي الاهيه 

ه برگرفته شد« انا فتحنالک فتحا مبينا»شود. اين اصطلاح نيز از آيه مبارکه است که با مرحله سر و خفي منطبق مي

 است.

فتح مطلق: رسيدن به تعين اول و شکوفايي مقام اخفي است. اين اصطلاح را نيز از اطلاق کلمه فتح در آيه 

 اند.گرفته «اذا جاء نصر الله والفتح»مبارکه 

 منابعی براي مطالعه بيشتر

ات اسلامي، ، ترجمه محمدعلي مودود لاري، تهران، سازمان تبليغاصطلاحات الصوفيه . عبدالرزاق کاشاني،1

 ش.1376
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 ش.1367، قم، صدرا، آشنايي با علوم اسلامي )کلام و عرفان( . مرتضي مطهري،2

 ش.1376، تهران، طهوري، صد ميدان . خواجه عبدالله انصاري،3

 ش.1383، تهران، آيه، ها: شرح منازل السائرين خواجه عبدالله انصاريراه و رسم منزل الاسلامي،. علي شيخ4

***************************************************** 

 چگونگی زبان و اصطلاحات عرفان ادبی

اي که توجه نکردن به اين گونه بنا شده است؛ به« استعاره»و « تشبيه»زبان و اصطلاحات عرفان ادبي، بر اساس 

ني و باطني در شعر، شود و گاه ممکن است از يک مضمون عرفانيافتن به منظور شاعر مي تشبيهات، سبب دست

برداشتي مادي وحيواني شود که کاملاً با هدف شاعر در تضاد است. پس بايد توجه داشت که مبادا با افتادن در 

دام تشبيه و توجه صرف به معاني ظاهري کلمات، از معاني عرفاني اشعار غافل شد؛ بلکه بايد از اين تشبيهات و 

 اصلي که همان معناي عرفاني شعر است، بنا کرد.استعارات، پلي براي دستيابي به معناي 

علت بيان معاني عرفاني در قالب تشبيهات حسي، ايجاد شوق و تهييج مستعدان اين راه، براي حرکت در مسير 

سيروسلوک است؛ اگرچه اين تشبيهات، براي افراد عادي شايد خالي از ضرر نباشد. البته تشبيه حسي، خود 

نحوي به معانيِ عرفاني نزديک شود که اين کار با يافتن وجه شَبَه، ميان معاني مادي  اي است تا ذهن بهوسيله

 )ظاهري( و عرفاني )باطني( ممکن است.

دهد که بسياري از اين اصطلاحات، در ابتدا در اشعار عادي مرسوم نبوده سابقه تاريخي عرفان ادبي نشان مي

طلاحات تنها براي بيان معاني عرفاني وارد دنياي ادبيات شده است و با پيدايش و ظهور عارفان شاعر، اين اص

 ها غافل شد.اند و نبايد از معاني عرفاني آناست. پس اين اصطلاحات، بيشتر عرفاني

 بدين ترتيب راه توضيح و درک معناي درست يک اصطلاح عرفان ادبي، عبارت است از:

 اشعار؛ مادي و ظاهري معاني به توجه. 1  

 ها؛شبه وجه و شواهد و قراين به هتوج. 2  

ي. پس بهترين راه براي درک معاني واقعي اين عرفان و باطني معاني به ظاهري معاني و هاشبه وجه از بردن پي. 3 

ترين هاست. مهمويژه يافتن وجه شبهها، يافتن شواهد و قراين بهاشعار علاوه بر ممارست و انس با آن

ارتند از عشق، عاشق، معشوق، محبوب، محُب، دوست، شاهد، واله، شيدا و از اين اصطلاحات عرفاني ادبي، عب

ها نيز روشن است؛ مثلاً عاشق، همان سالک است دست اصطلاحات ادبي عرفاني که بسيار مشهورند و معاني آن

 ت.افتد و معشوق، همان خداوند اسکه با پاي عشق و محبت در راه سلوک و وصال به خداوند به راه مي

 .پردازيممي ترپيچيده اصطلاحات به و گذريمدرمي – هاآن معاني روشني دليل به –از اين اصطلاحات 

 . روي )رخ(1
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ديدن رخ يا روي محبوب در عرفان ادبي، به معناي آن است که خداوند، بر دل عارف )من( تجليّ کرده است 

، يعني عارف ذات حق را شهود کرده و گويا باشد؛ اينکه اين تجلّي، همان ظهور ذات حق بر دل عارف مي

 صورت و رخ و روي معشوق معنوي خود را که همان خداوند است، با چشم قلب ديده است.

قابل توجه است که ديدن يا شهود ذات حق، به معناي ديدن خود ذات و اتحاد با آن مقام نيست؛ بلکه به معناي 

. صفات و اسماي الاهي دو نوعند: صفات و اسماي جلالي، تر معناي آن گذشتتجلّي ذاتي و فناست که پيش

صفات و اسماي جمالي. صفات و اسماي جمالي بر امتنان و عطوفت و محبت و رحمت دلالت دارند؛ مثل 

کنند. بنابراين تجلّي اين اسما تعالي نيز دلالت ميرحمان، رحيم، منان و حنان. اين اسما بر نوعي زيبايي در حق 

 کند.شود. پس صفت جمال ظهور و بروز پيدا ميبا عنوان رخ و روي در عرفان ادبي مطرح ميبر دل عارف 

 ابرو

کننده کل صورت اوست. اين نکته، همان وجَهْ ابرو در مشعوق مادي و ظاهري، دربرگيرنده چشم او و احاطه

رباره ابروي مادي، بايد به ابروي و معناي باطني آن است؛ يعني از راه مطلب ياد شده د« ابرو»شَبَهِ معناي ظاهري 

 عرفاني منتقل شويم.

اش( شود. ابرو )در معناي ظاهريابرو در اصطلاح عرفان ادبي، به نوعي از تجليّات حق بر دلِ عارف گفته مي

جا بايد ابرو را نوعي از تجليّ رو در اينگرفت؛ ازاينروي معشوق را که محل جلوه زيبايي او بود، دربرمي

اي، کل جمال معشوق ق بر دل عارف به شمار آوريم؛ چراکه ابرو، هم خود زيباست و هم مانند حلقهجمالي ح

 دهد.اي ميرا در سايه خود دربرگرفته است و در مجموع، به کل روي و چهره، جلوة ويژه

ممکن است  يبايي ابروز ظاهري، سطح در سويي از زيرا باشد؛ نيز «حجاب» تواندمي ابرو ادبي، عرفان در اما

هاي ديگر معشوق غافل شود که اين نوعي مانع و حجاب، براي ديدن چنان بيننده را مسحور کند که از زيباييآن

هاي معشوق است. در سطح عرفاني نيز، ابرو که همان تجليّات جمالي حق بر دل عارف است، ديگر زيبايي

هاي بالاتر آن باز ماند؛ شوق يا از ديگر زيباييچنان عارف را به خود مشغول کند که از خود معممکن است آن

 آيد.شمار ميرو ابرو از اين جهت در مسير عرفان و سلوک، حجاب و مانع به ازاين

رو مانند نگهباني است که اجازه ورود هر کس به از طرفي ابرو، خود حالتي محافظ براي چشم دارد؛ ازاين

 مورد و زيباست خود هرچند –شود و ابرو باطني ابرو نيز ديده مي دهد. همين نکته در معنايمحضر چشم را نمي

 همچنين. دهدنمي را( چشم) جمالي تجليّات از بالاتري ساحت به ورود اجازه حجابي، مانند– است عاشق نظر

 اشاره معشوق چشم به گويا و است پايين سمت به رو آن، سر دو که دارد را کماني حالت ظاهري ابروي

 دهد.ر سطح عرفاني و باطني نيز ابرو، جهت جمال )اسما و صفات جمالي( حق را نشان ميکند. دمي

دهد که جمال حق وجود وسويي را نشان ميبدين ترتيب ابرو هم خود زيبا و تجلّي جمالي حق است، هم سمت

شمرده شود که هم رو بايد منبع زيبايي و جمال حق دارد و هم نگهبان و حجاب تجليّات بالاتر حق است؛ ازاين

 نشانگر محل جمال و هم حجاب و مانع براي دسترسي به آن است.
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 ابرو ميان در حاجب و است پيغام هزارانرقيبان غافل و ما را از آن چشم و جبين هر دم

ما از اين چشم و جبين و پيشاني معشوق، هزاران پيغام داريم. چشم که در معشوق ظاهري يکي از نقاط زيبايي 

ست، در عرفان ادبي، يکي از تجليّات جمالي حق است. همچنين جبين و پيشاني، ديگر تجليّات جمالي معشوق ا

رسد؛ ولي حق بر دل عارفند. پس منظور از بيت بالا اين است که تجليّات جمالي حق يکي پس از ديگري مي

ف( وارد شود. البته روشن است ها و تجليّات بر دل من )عارگذارد که اين پياممانع و حجابي در اين ميان نمي

در بيت بالا به معناي حجاب و مانع است؛ اما در سياق چشم و جبين و پيشاني، خود يکي از تجليّات « ابرو»که 

جمالي حق است که البته حالت حجاب را نيز دارد. بايد اين تجلّي جمالي حق را دريافت و از آن گذشت؛ 

 کند.وگرنه مانند حجاب عمل مي

 ايمگشاده جانان ابروي ز خود کار تااندبسي کمان ملامت کشيدهبر ما 

ايم ابروي جانان را بگشاييم و از حجاب ايم تا توانستهايم و دچار سرزنش ديگران شدهيعني بسيار سختي کشيده

هاي راه سلوک، از آن بگذريم و کار خود را حل کنيم. به عبارت ديگر، با سعي و مجاهده و تحمل سختي

هم دلالت بر اين دارد که « ز ابروي جانان»ايم. تعبير تعالي رسيدهوي جانان گذشته و به تجليّات بالاتر حق ابر

تر سلوک است و هم به اين مطلب اشاره اي براي رسيدن به منازل نهاييابرو، خود تجليّ جمالي است و زمينه

ها نياز دارد. به عبارت ديگر، ابرو ا و مجاهدتهدارد که ابرو، نوعي حجاب است و عبور از آن، به تحمل سختي

ساز ادامه راه سلوک است و هم رو زمينهتر و تجليّات بالاتر است؛ ازاينوسوي منازل نهاييهم نشانگر سمت

 خود، نوعي حجاب است.

 و منظر کنبيا و تماشاي طاق  بيا    و جان ام دلبه چشم و ابروي جانان سپرده

ها را نيز دربردارد؛ زيرا همان تجلّي جمالي حق بر دل عارف است. ابرو زيباست و همه زيباييدر اين بيت، ابرو 

توان از آن، به قبلة جمال گذارد که در سطح عرفاني ميهمانند کمان، شکلي شبيه محراب و قبله را به نمايش مي

 ن کند.سوي آخواهد، بايد رو به حق تعبير کرد که هر کس هر زيبايي از معشوق مي

رود که هر يک به کار مي نيز به« طاق ابرو»و « گوشه ابرو»، «چوگان ابرو»، «خم ابرو»، در ترکيباتي نظير «ابرو»

 -اي ريزتر از معناي ابرو دلالت دارد. براي نمونه، خم ابرو به معناي ظرايف و دقايق جمال حق است که جنبه

گري زيبايي حق بر دلِِ عارف، تأثير در جلوه -هره بسيار مؤثر است ابرو که بر لطافت و زيبايي چ« خم»مانند نوعِ 

 بسزايي دارد.

 زلف 

 زلف در سطح ظاهري و در معشوق مادي، چند نکته معنايي دارد:

 در و زيباست خودش اول درجه در زلف ديگر، عبارت به. است آن به اشاره و معشوق زيبايي نشان کهاين اول  

 .هست نيز معشوق کلي زيبايي نشانگر حال عين
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يا قسمتي از آن را  معشوق روي تمام و شودمي معشوق و محبوب جمال ديدن مانع خود زلف، گاه کهاين دوم 

 کند.پوشاند و مانند حجاب عمل ميمي

 اين ديدن که دهدمي دست از را خود نظم و شودمي آشفته معشوق زلفِ گاه مادي، معشوق در کهاين سوم

 از است، دوست شيداي و واله که او و کندمي آشفته و قراربي را عاشق دل معشوق، خسته هچهر و آشفتگي

 افتد.عشوق به اضطراب ميم زلف آشفتگي

همين سه نکته، در معناي عرفاني زلف هم تعبيه شده است. زلف در عرفان ادبي، نماد تجلّيات جمالي حق بر دل 

پوشاند و خداوند است، روي معشوق يعني ذات خداوند را ميعارف است. از طرفي گاه زلف که خود تجلّي 

شود که بر دل عارف وارد شده، وي را شود. از سوي ديگر زلف، به تجليّاتي گفته ميمانع تجليّات بالاتر مي

 کند. بنابراين همين سه نکته در معناي عرفاني زلف نيز تعبيه شده است.آشفته و سرگردان مي

 ندارد پنهان تواَش زلف اگرد رويتفرو گيرد جهان خورشي

که خود زيباست و تجلّي جمالي حق است، روي معشوق حقيقي يعني اين بيت به اين معناست که زلف با آن

شود. پوشاند و مانع از تجلّي کامل جمال حق و وصال عارف به مقامات نهايي ميتجليّات جمالي بالاتر را مي

 شود.ت که مانع ورود تجلّيات بالاتر و نهايي بر دل عارف ميپس زلف در اين بيت، تجليّ جمالي اس

 رَسدَشَ کافري رسمِ نهد زلف اگر  چو آفتاب رخَُش نوربخشِ اسلام است

 کفر و اسلام در عرفان ادبي معناي خاصي دارد که غير از کفر و اسلام در معناي عادي است.

است و کفر، محَجوب ماندن از فناي ذاتي است. با توجه  در اين بيت، اسلام به معناي توحيد عرفاني و فناي ذاتي

شود که اگر آفتاب رخ معشوق )خداوند( جلوه کند )يعني با تجلّي ذات حق(، به اين نکته، معناي بيت چنين مي

توان به فنا رسيد و دچار کفر رسد؛ ولي اگر حجاب )زلف( در ميان آيد، نميانسان به منزل نهايي عرفان )فنا( مي

 فاني خواهيم شد.عر

 دوست دام در امافتاده اشدانه اميد بر     زلف او دام است خالَش دانه آن دام و من

کند که از فرط زيبايي، همچون دامي است که عاشق را به جمال و زيبايي زلف اشاره مي« حافظ»در اين شعر، 

 تجليّات جمالي حق )زلف(، عارف را بهکند؛ يعني کشاند و او را گرفتار خود ميبه طرف معشوق )خداوند( مي

کشد. بنابراين در اين شعر، زلف بيشتر از جهت زيبايي مورد کند و او را به طرف حق ميسوي خود جذب مي

 نظر قرار گرفته و منظور از آن، تجلّيِ جماليِ حق است.

 آغوش 

الله مقام نهايي يا همان فناء في  آغوش در عرفان ادبي، به معناي مقام وصال کامل عاشق و معشوق و رسيدن به

ها را در آغوش معشوق يافتم؛ اين به آن معناست که چون همه کمالات و گويد: همه خوبياست؛ مثلاً شاعر مي

هاي باطني هاي معنوي در مقام فنا و وصال به حق است، با رسيدن به اين مقام به همه کمالات و خوبيخوبي

 –ن ادبي، محلّي است که عارف از کثََرات و مقامات و تعينات و رسوم خلقي دست يافتم. گاه آغوش در عرفا
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 مقام هرچند - آغوش پس. يابد دست حق وصال به و برسد خدا به تا گريزدمي -کنندمي دور خدا از را او که

 کند.ريزگاه عرفاني را نيز بازي ميگ نوعي نقشِ – آوردمي ذهن به را کامل وصال

 شما دوش و بر هاجان قبلهآغوش شمااي همه خوبي در 

 دهد.خوبي، همان کمالات است و آغوش، همان مقام نهايي که وصال تام عاشق و معشوق يا فنا در آن رخ مي

 نار و بوس او را چه گويم چون نخواهد شدکمجال من همين باشد که پنهان مهر او ورزم 

محبت معشوق )خدا( را در دل دارم؛ ولي به آغوش  گويد: من در اين وضعيت هستم کهشاعر با تأسف چنين مي

 رسم.کوشم، نميام و هرچه مياو يعني به مقام فناي در او نايل نشده

 خال )دانه(

رو در سطح عرفاني، يکي از تجليّات جمالي حق به هاي روي معشوق ظاهري است؛ ازاينخال، يکي از زيبايي

شود وقتي عاشق روي معشوق مادي، سياه نيز هست که باعث مي آيد؛ اما اين خال در سطح ظاهري وشمار مي

کند، همه صورت معشوق را جز همان يک نقطه )خال( ببيند؛ زيرا خال سياه است و سياهي يعني را نگاه مي

شود و ناپيداست. در سطح نديدن چيزي. پس همان مقدار از صورت معشوق که زير خال است، ديده نمي

جهت )ناپيدا بودن(، بر ذات حق دلالت دارد؛ زيرا در عرفان اسلامي مقام ذات حق،  عرفاني، خال از همين

يابد و جز خود او کسي به آن احاطه ندارد. اين مطلب به آن معناست که مقامي است که کسي به آن راه نمي

رت ديگر، کند. به عباتجلّي ذات حق در دل عارف ممکن است؛ اما اين تجليّ تمام ذات حق را منکشف نمي

گيرد و هيچ کس به خود مقام تر از مقام ذات حق صورت ميشهود ذات يا همان تجلّي ذاتي در مقامات پايين

ممکن نيست. مقام لا اسمَ و لا رسمَ لَه که « بتمامه»رو شهود ذات حق شود؛ ازاينرسد و با آن متحد نميذات نمي

همين مطلب اشاره دارد. آنچه از ذات حق بر دل عارف  قبلاً گفته شد که يکي از اسامي مقام ذات است، به

نهايت است. پس شود، به اندازه رتبه وجودي خود عارف است، نه به اندازه وسعت ذات حق که بيمنکشف مي

 آن –يابد و آن را جا راه نميخال در عرفان ادبي، در بسياري از موارد به معناي ذات حق است که کسي به آن

 .کندنمي( عرفاني شهود) مشاهده – است مقام آن هشايست که طور

 بود پرگاري چو سرگردان چرخ    در طواف نقطه خالت ز شوق

گاه به ذات تو چرخند؛ اما هيچيعني همه در طواف، به دورِ نقطه خال تو يعني ذات مطلقِ تو )اي خداوند( مي

د شوق و محور طواف است، از نظر زيبايي نيز کنند. البته خال در اين شعر، از آن جهت که موردست پيدا نمي

 آيد.شمار ميرو نماد زيبايي و تجلّيات جمالي نيز به مد نظر است؛ ازاين

 (1می و برخی از اصطلاحات وابسته به آن )سکُر، مستی و ...( )

چشيدن است و تجلّي گذرا در دل عارف است. ذوق در معناي لغوي به مفهوم « ذوق»در ابتدا، در حدّ يک « مي»

طور که گفته شد، در اصطلاح به معناي آغاز تجلّيات و شهودات عرفاني است. مي در درجات ابتدايي، و همان 

دهد. تدريج وي را به مراتب بالاتر سوق ميشود و بهدر حدّ ذوق و تجلّي ابتدايي در دل عارف پديدار مي
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آورد، و شراب مادي، سُکر و مستي مادي به دنبال مي طور که مي ، سُکر و مستي است. همان«مي»مراتب بالاتر 

خودي مي عارفانه نيز مستي عارفانه به دنبال دارد. مستي، همان تجلّي و شهودي است که عارف را دچار بي

کند. مستي عرفاني، انسان را از خودمحوري کند و وي را از هرچه جز معشوق )خداوند( است، غافل ميمي

 رود.سوم حيواني رها کرده، او را در مقامات سلوکي بالاتر ميصفات بشري مادي و ر

 مستي به و بردمي بالاتر عرفاني مراتب در را عارف يا سالک که است چيزي آن ،«مي» گفت بايد ترتيب بدين 

 .کندمي جلب او سوي به و منصرف است، خداوند غير هرچه از را توجهش و رساندمي عرفاني خوديبي و

 باشمنتظر رحمت خدا مي و بنوش    سالک عشقت به مي حواله کندچو پير 

 روشنم صافِ ميِ ز نشد تهي ساغر      هرگز به يمن عاطفت پير مي فروش

اي که گونه خواهد اين مي و تجليّات به او داده شود و به مراتب بالاتر آن )مستي( گام نهد؛ بهعارف دائماً مي

ند و از هرچه غير اوست، منصرف شود. شراب، از اصطلاحات عرفاني است فقط به معشوق و خداوند توجه ک

 که مترادف با مي است.

 شد حسبي عقل و افتاد خبربي علم که            کرمشه تو شرابي به عاشقان پيمود

مستي است؛ اما مستي و فراغت از عقل مادي و غفلت از  -مانند شراب مادي  -اثر اين شراب عرفاني 

 توجهي به نيازهاي حيواني و توجه تامّ به خداوند است.هي است که اثر آن، بيخودخوا

 نگنجد ساغر در و جام ندارد  شرابي کآن شراب عاشقان است

 برد.جايگاه اصلي شراب عرفاني، در جان عاشقان است که عاشقان را در مراتب سلوک بالا مي

تند از مي لعل، شراب خام، مي پخته، شراب تلخ، مي برخي از واژه و ترکيبات وابسته به مي و شراب، عبار

 هاي مي و شراب عرفاني اشاره دارد.الست، شراب ناب و دُرد. اين ترکيبات و واژگان، هريک به يکي از ويژگي

دهد؛ اما مانده و رسوبات شراب است که بَدمستي را نتيجه ميدُرد در معناي ظاهري، به معناي شراب غليظ و ته

کند. ميخانه و ميکده نيز، فاني، به معناي تجليّاتي است که عارف را دچار مستي عرفاني شديد ميدر سطح عر

خواهد به مقامي برسد محل و جايگاه مي عرفاني است. اين جايگاه همان عوالم بالاست که عارف پيوسته مي

انه و ميکده )عوالم بالاتر که معدن رو دائماً در پي آن است که به ميخکه آن تجليّات )مي( را دريافت کند؛ ازاين

 اين تجليّات است( راه يابد.

 

 

 

 

 (2می و برخی از اصطلاحات وابسته به آن )
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طور خلاصه  يکي از اصطلاحات وابسته به مي است. ساقي به معناي رساننده و يا نوشاننده مي است و به« ساقي»

کند. بدين تجليّات خاص را به عارف اعطا مي در سطح عرفاني، به معناي کسي است که مي عرفاني يا همان

ترتيب بايد گفت منظور از ساقي، گاه خود معشوق )خداوند( است و گاه غير از او. در بسياري از موارد، تجليّات 

رسد. اين واسطه با نوشاندن مي و تجليّ اي به سالک مي«به مقصد رسيده»واسطه انسان کامل و يا عارف به 

کند. در اين برد و به مقام سُکر و مستي وارد ميگذشت، سالک را در مقامات عرفاني بالا مي ترخاصي که پيش

است؛ اما گاه ساقي، خودِ «( راه رفته»صورت ساقي همين واسطه در اعطاي تجليّات )انسان کامل يا عارف 

 که –چون ساقي، مي را  کند ومعشوق يعني حق تعالي است؛ زيرا همه تجليّات را در نهايت، خود خدا اعطا مي

 .بود خواهد خدا همان اصلي ساقيِ کند،مي عطا -است خاصي تجلّي

بدين ترتيب روشن شد که ساقي در عرفان ادبي، دو مصداق اصلي دارد: اول خود خداوند و دوم کسي که نقش 

معناي ساقي، يک چيز  وساطت در فيض را بر عهده دارد؛ يعني انسان کامل يا هر عارف راه رفته و پير هادي؛ اما

نوشاند که اين معناي واحد، آن دو است که همان دهنده و رساننده مي است يا کسي که آن را به سالک مي

 شود.مصداق را شامل مي

 هامشکل افتاد ولي اول نمود آسان عشق کهالا يا ايها الساقي ادَِر کَأساً و ناولْها

برسان که عشق در ابتدا خود را آسان و هموار نشان داد؛ ولي پس  اي شراب بريز و آن را به مناي ساقي، کاسه

هاي راه از آن معلوم شد که چه مشکلات فراواني دارد. به بيان ديگر، اي ساقي براي رهايي از مشکلات و سختي

 عشق، شرابي بده تا مست شوم و مشکلات و بلاياي ظاهري را نبينم و مقامم در عشق بالاتر رود. البته روشن

شان. بدين ترتيب در هاست، نه معاني ظاهرياست که منظور از شراب و مستي و عشق، همان معاني عارفانه آن

اين بيت، ساقي واسطه در فيض است، نه خود معشوق؛ زيرا بعيد است که عاشقي از معشوق خود طلب چيزي 

به کساني که راهنما و ياريگر  هاي راه عشق را کمتر کند. اين تقاضا، بيشتر نسبتکند که مشکلات و سختي

 سالکانند، معنا دارد.

 بشکست ما توبه هم بدريد ما پرده هم        از پرده برون آمد، ساقي قَدحَي در دست

هاي وصال( مربوط به معشوق است. به عبارت ديگر، اين معشوق است از پرده بيرون آمدن )کنار رفتن حجاب

آيد و به شود. پس در اين بيت که ساقي از پرده بيرون ميو آشکار مي رودکه گاهي پرده از روي او کنار مي

که ساقي توبه ما را دهد، منظور از ساقي، خود معشوق )خداوند( است. منظور از اينعاشق قدحي شراب مي

 .بشکست، اين است که وي مرا از تعلقات ظاهري رهايي داد تا توانستم روي او را )که همان معشوق است( ببينم

اصطلاحات ديگري در عرفان ادبي هست که کما بيش با اصطلاح ساقي مترادف است: يکي اصطلاح خَماّر 

کننده اشخاص است. اين فرد نيز، گاه خود معشوق است و گاه پير هادي و است که به معناي خمردهنده و مست

ها همان معناي ساقي را دارد همه اينواسطه در فيض. ديگري، پير مِيْ فروش، پير ميکده و يا پير ميخانه است که 

 و گاه خود معشوق است و گاه واسطه در فيض.
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اصطلاح ديگري که در اين زمينه وجود دارد، پير خرابات است. اين اصطلاح تنها در مورد خود معشوق عرفاني 

 کند.رود و کمتر نقش واسطه در فيض را بازي ميکار ميبه 

 منابعی براي مطالعه بيشتر

، تهران، پژوهشگاه علوم انساني و مطالعات مصطلحات عرفاني و مفاهيم برجسته زبان عطار هيلا صارمي،. س1

 ش.1373فرهنگي، 

 ش.1372، تهران، مؤلف، فرهنگ نوربخش: اصطلاحات تصوف . جواد نوربخش،2

 ش.1363، تهران، بين الملل، رسالة مشواق . ملامحسن فيض کاشاني،3

 ش.1366جا[، محمودي، ، ]بيالاعِجاز في شرح گلشن رازمفاتيح  . محمد لاهيجي،4

***************************************************** 

 ديوانگی و جنون، هوشياري، عيش و طَربَ

شود که بر اثر غلبه احساسات جنون: در کلام روزمره و در قاموس عشق ظاهري مادي، مجنون به کسي گفته مي

و انفعالات روحي، عقلش زايل شده است. عاشق نيز کسي است که بر اثر غلبه عشق سري فعل و ايجاد يک

ظاهري، همين حالات برايش پيش آمده و حالتي شبيه ديوانگي دارد. در اين حالت فرد، تشخيص خير و شر و 

 فهمد. پس نتيجه عشق افراطي، جنون است.صلاح و فساد کار خويش و درستي و نادرستي آن را نمي

قدري در دل عارف افزوني يابد که عقل ظاهري را از کار بيندازد، گاه که عشق الاهي بهشق عرفاني نيز، آندر ع

 کهدرحالي است؛ پايين عالم و دنيا به - منور عقل نه –شود؛ زيرا نگاه عقل ظاهري جنون بر عارف عارض مي

 .نيست مادي و بشري کتاب و حساب بند در فرد و رودمي کنار به حسابگر عقلِ عرفاني، جنون در

سبب عشق به معشوق مجازي و ظاهري، از بند عقل مادي رها نشود، يعني از عقل حسابگر که پس اگر کسي به 

دهد و مجنون کند، دور شده و خير و صلاح خود را تشخيص نميسود و زيان مادي را در کارها لحاظ مي

قل مادي رها شود، از نظر افراد عادي ديوانه است؛ اما خودش سبب عشق حقيقي از بند عاست؛ اما اگر کسي به 

 کند.هاي خداوند و معشوق حقيقي دنبال ميچنين باوري نداشته، بلکه خير و صلاح خود را در گفته

افتد؛ اما در جنون ظاهري خير و صلاح آيد که در جنون الاهي، عقل مادي از کار ميدست ميبدين ترتيب به 

دانند، خير و صلاح در تشخيص ست؛ ولي در جنون عرفاني که ديگران عارف را مجنون ميقابل تشخيص ني

 هاي او هميشه مطابق با حکمت و مصلحت است.معشوق حقيقي است؛ زيرا گفته

هوشياري: از جمله اصطلاحات عرفان ادبي در مورد حالات سالک است و مخالف با ديوانگي و سستي و جنون 

که به معشوق حقيقي توجه دارد، از اطراف نيز آگاه معناست که عارف علاوه بر آن است. هوشياري به اين

 دهد.است؛ البته اين توجه به ظاهر را از آن جهت که خواسته معشوق حقيقي است، انجام مي
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پس هوشياري غير از حالت جنون است؛ اما عارف به معشوق توجه تام و تمام دارد و نسبت به حالت جنون، 

توجهش به معشوق کاهش نيافته است؛ بلکه از اين نظر با جنون تفاوت دارد که عقل ظاهري نيز فعال است ميزان 

 پردازد.ها ميو به امور ظاهري، مطابق با خواسته معشوق اهميت داده و بدان

ضور تعالي است؛ به اين معنا که اگر کسي دائم نزد حق ح عيش و طَرَب: به معناي دوام حضور و انس با حق

 يابد.داشته و هميشه دلش با حق انس بگيرد، به فرح شديد عرفاني دست مي

آورد که در اثر شادي شديد در عرف عرفان اين عيش و فرح، در بدن سالک نيز حرکت و طَربَ پديد مي

عرفاني بوده و اغلب شکل خاصي ندارد. اصطلاح سماع و رقص در عرفان، نشانگر نوعي شادي دروني عارف 

تعالي و آمادگي براي وصال معشوق حقيقي. پس سماع و رقص  يعني مهيا بودن عارف براي تجليات حق است؛

اند، در اصطلاح عرفاني نيز به معناي حرکت و طور که در معناي عادي و ظاهري نشانگر شادي ظاهريهمان 

 دهند:جنبشي هستند که شاديِ درونيِ عارف را نشان مي

 وار کودوست دلي ذره فناي اندر         نا شو در رقص و سماع ز هستي ف

کند و همين آمادگي، امري در حقيقت سماع، آمادگي شهود و دريافت تجليات جمال الاهي را فراهم مي

 دهد:آور است و سماع، شادي عرفاني سالک را نشان ميشادي

 شد چالاک و آمد رقص در کوهجسم خاک از عشق در افلاک شد

 ها را نيز به شادي وا داشت.ترين( انسانترين )کوهو جسم خاکي من آمد و سخت عشق در بعد مادي

 آيدمي کنانرقص بلا شمشير پيش    خويشتن از ذوق سماععاشق آن است که بي

خود شدن و از خوديت خويش رها شدن باشد و به زير شمشير بلايي برود که عاشق بايد آماده از خود بي

 آورد )تجليات( و بر اثر آن به رقص و سماع درآيد.ود ميمعشوق حقيقي بر او فر

 دف، چنگ، عود و رباب

شوند؛ مانند عارفي که در آلات موسيقي در اصطلاح عرفاني، يا عبارتند از تجلياتي که سبب شادي و طرََب مي

طَرَب و سماع دهد؛ در نتيجه به شادي، درپي تجليات و مکاشفاتي براي او رخ ميمقام بسط قرار دارد و پي

دهند. پس اين رسد، و يا عبارتند از آثارِِ حاصل از تجليات و مکاشفاتي که طَرَب و شادي عرفاني را نشان ميمي

 اند.دهنده طَرَب و شادي عرفانيآلات يا عامل پديدآورنده طرََبند و يا نشان

 رباب و چنگ از رسد گوش به عشق بانگ  شب همه شب به هواي تو چنين مست و خراب

 عود و مي نغمة به ساقي غبغب ببوس      بنوش جام صبوحي به ناله دف و چنگ

شود، بهتر است مي و جام صبوح را شعر در سطح ظاهري به اين معناست که چون دف و چنگ سبب طَربَ مي

ري قرار گويد، عوامل طَربَ را مهيا کن و خود را در مسيهمراه با دف و چنگ بنوشي. در سطح باطني نيز مي

 بده که طَرَب عرفاني ايجاد شود تا به بسط و ريزش تجليات بِرسي و تجليات تو همراه طرََب عرفاني باشد.

 مُغَنیّ و مطُرب
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کند. در عرفان نيز مُطرب و مُغَنّي کسي است که کسي است که صداي موسيقي را از آلات موسيقي خارج مي

سازد. به عبارت ديگر، کسي که واسطه به معرفت ارف مهيا ميعوامل شادي و طَرَب و بسط عرفاني را براي ع

رسيدن و به فيض رسيدن سالک است؛ يعني فردي که تجليات جمالي و فرح عرفاني را براي عارف مهيا 

 سازد.مي

 سازچاره تويي را بيچارگان که           مُغَنّي بگو قول و بردار ساز

و تجليات جمالي حق را برايم مهيا کن؛ زيراکه من در حالت قبض  اي واسطه فيض! آوازي بخوان و سازي بزن

هستم و چاره کار دست توست؛ پس مرا به تجليات جمالي منتقل ساز که فرح پيدا کنم و به بسط برسم و مقامم 

 افزون شود.

 مجلس و محفل و حلقه

ه براي تماشا و شهود گاه عاشقاني است کشود. مجلس، وعدهآلات موسيقي در مجلس و محفل نواخته مي

شوند، آلات موسيقي و آيند. در اين مجلس عرفاني که عاشقان جمع ميجا گرد ميجمال روي دوست در آن

برد و آلات موسيقي، عارف را از شادي و مي عرفاني وجود دارد. مي عرفاني، سالک را در مراتب عشق بالا مي

س، جايي است که عاشق به شهود جمال رويِ دوست نايل کند. پس در حقيقت مجلطَرَبِ عرفاني برخوردار مي

 کند.شود و جمال معشوق را مشاهده ميمي

 است تمام دوست رخ ماه ما مجلس در                 گو شمع مياريد در اين جمع که امشب

 نمايي رخ دوست و معشوق حقيقي، مجلس و محفل و حلقه است.جايگاه جلوه

 است مشام به بو خوش تو گيسوي ز لحظه هر             ما را ين کهردر مجلس ما عطر ميا

توانند جمال روي دوست را اي است که در آن منزل عاشقان ميآيد که مجلس عرفاني، مرتبهدست مي پس به

 نظاره کنند.

 خرابات

و اکنون خراب گرفته شده است. در معناي ظاهري، خرابه جايي است که قبلاً ساختماني بوده « خرابه»از واژة 

 شده و بلا استفاده است و هيچ چيز درست و کاملي در ساختمان نمانده است؛ حتي در و ديوار درستي نيز ندارد.

آباد تبديل شده و البته همان فضاي معناي ظاهري در آن رعايت شده در معناي عرفان ادبي، کلمه خرابه به خراب

شده است؛ يعني صفات، افعال و حالاتي که او را از رسيدن  است. در درون سالک در خرابات، چيزهايي ويران

تعالي  کشد و از بار يافتن به وصال حقدارد، صفاتي که او را در بند خواري ميبه وصال معشوق حقيقي باز مي

شود، همگي ويران شده، از بين مي رود و توجه کاملش تنها به سمت باز داشته و حجابي ميان او و محبوبش مي

 دهد.گردد و هيچ صفت، فعل و ذاتي را به هيچ موجودي نسبت نميوند معطوف ميخدا
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پس روشن شد که خرابات، جايي است که سالک همه صفات، افعال، ذات و خودخواهي را از دست داده و 

بيند، روي دوست و معشوق حقيقي است. تنها شود و هرچه ميهيچ خوديتي در وجودش ندارد؛ از خود رها مي

 رود؛ پس خرابات، مقام فناست.شود و غير آن، همه چيز از بين مي، صفت و فعل خدا ديده ميذات

گويند؛ يعني جايي که از عالم و خلق فرار کرده وبدان پناه برند. عارفان هميشه از رفتن به خرابات سخن مي

جا احساس امنيت برده و در آن پناه به آن پناهکس و بيهاي بيدرست مانند معناي ظاهري کلمه خرابه که انسان

کنند، پناهگاه عارفان نيز مقام فناست. در اين حالت، سالک از دوري از خدا خسته است و از خلق فرار کرده، مي

 برد.دهد و به خرابات فنا رفته و خوديت خود را از بين ميهمه چيز خود را از دست مي

 است خواب همچو آن بر در عالم و       دخراباتي است بيرون از دو عالم

 باشد.خرابات، فوق تمام مقامات و همان مقام فناست که حتي برتر از عالم مجردات، مثال و عقل مي

 پادشهند محرمان درش ساکنان که         قدم منه به خرابات جز به شرط ادب 

 بينميم کجا ز نوري چه که بين عجب اين               بينمدر خرابات مغان نور خدا مي

 طامات خرند کمتر جاکاين زهد مفروش             اي بيابيجان باز در خرابات تا جرعه

 کرد نتوان فنا جز راه اين توشه          گم شدن و بيخودي است راه خرابات

بيند. ها خالي شده و جز خدا چيزي نميخرابي، رسيدن به فناست و فنا جايگاهي است که سالک از تمام خودي

 توان يافت.شود و فقط ذات خدا را ميجا تمام صفات، افعال و ذوات، ويران مير آند

 دهنده جايگاه وصال حق و شهود تام اوست.در اين اشعار، خرابات، نشان

توان گفت که خرابات، همان فناست و خراباتي، کسي است که اهل خرابات بوده و دائماً در مقام فنا به پس مي

 برد.سر مي

 گيرد، به مقام فنا اشاره دارد.صطلاحات عرفان ادبي، هر نوع ترکيبي که با کلمه خراب صورت ميدر ا

 رند و قلندر )قلّاش(

گونه قيدوبندي نبوده و فردي لاابالي است. هيچ در معناي ظاهري، رند به معناي کسي است که اهل هيچ 

ها در فرد واند مرتکب شود. مجموع اين ويژگيتتواند او را محدود کند و هر فعل زشتي را ميخصوصيتي نمي

 گاه بازنده نشده و هميشه برنده است.شود که هميشه و در همه جا سود خود را در نظر گرفته و هيچباعث مي

قيدي، بازدارنده عرفان است؛ پس رندِ عادي، از پس رند ظاهري، يعني آزادي از هر گونه تعلق. اين نحو از بي

 ت؛ اما رند عرفاني، فردي است که از قيدهاي مانع سيروسلوک آزاد است.ها رهاسقيد خوبي

در اصطلاح عرفان ادبي، رندي به اين معناست که فرد، از تعلقاتي که مانع از رسيدن به وصال و ديدن معشوق 

 داند که موجودات، تجليات و مَظهراست، رها باشد. در اين صورت سالک، به باطن کثرات توجه دارد و مي

شود. هر کس دنياطلب رود و خودبيني و ريا و ظاهرگرايي ويران ميخداوندند. در اين حالت، ظاهر از بين مي
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که عبادات را براي ديگران و رياکارانه انجام دهد، از جرگه رندان خارج باشد و بخواهد که در دنيا بماند يا اين

 است.

ي است که کمالات لازم براي رسيدن به معشوق حقيقي شود که در عرفان ادبي، رند کسبدين ترتيب روشن مي

 گويند.مي« قلاّش»يا « قلندر»يا « رند»را دارد. چنين کسي را 

 صلاح نيافت کس مجنون عاشق و رند ز         صلاح و توبه و تقوا ز ما مجو حافظ

اهرِ عمل عبادي و فعل و جا منظور از صلاح و توبه، صلاح و توبه واقعي نيست؛ بلکه مقصود توجه به ظدر اين

دهد؛ بنابراين نفي توبه و صلاح به اين معناست که اگر انسان تنها به ظاهر شرع عمل طاعتي است که انجام مي

دهد و او را در مسير سيروسلوک به وي ياري کند و به باطن آن معرفت پيدا نکند، چنين عملي، او را صعود نمي

اهري و دلخوش بودن به آن، خود حجابي است که انسان را از پيشرفت در رساند. توجه کردن به اين عمل ظنمي

 دارد.سيروسلوک و وصال معشوق واقعي باز مي

 داند کيمياگري صفتي گدا در کهغلام همت آن رند عافيت سوزم

ت و وفقط به دنبال تحصيل رضاي دوسطلبي نيست. فقطکند و به دنبال عافيترند و قلندر، تنها از خدا طلب مي

 سازد.معشوق حقيقي خود است و افعال خود را به ريا آلوده نمي

 صوفی

گذارد، چند واژه در اصطلاح در مقابل رند که از هر قيدي آزد است و تمام موانع سيروسلوک را کنار مي

نند جامه عرفان ادبي مطرح است؛ واژگاني مانند زاهد، عابد، فقيه، صوفي، عالم و الفاظي مربوط به اين واژگان ما

زهد، خرقه، طيلسان زُنّار )کمربند صوفي(، سجاده )وسيله عبادت صوفي(، تسبيح و کلماتي از اين دست که 

بيانگر نوعي عبادات ظاهري است؛ مثل توبه و صلاح )به معناي درست انجام دادن کار که به انسان پايبند به آن، 

 گويند(.صالح مي

هاست که هميشه همراه با داشتن و بسنده کردن به سطح ظاهري اين اين سري از اصطلاحات، به معناي تعلق

 نوعي مشغول شدن و خودبين گشتن است.

کند نمايد؛ اما هميشه توصيه ميپس بايد توجه داشت که عرفان، به زهد واقعي و رعايت احکام شرع سفارش مي

گونه باشد، خودِ زهدِ واقعي  و اگر اينکه اين اعمال بدون ريا و فريفتگي و خودبيني و ظاهرگرايي انجام شود 

اند که و ..... عين سيروسلوک است و از زندگي عرفاني نيز همين امور روايت شده است. البته اين امور مقدماتي

رساند، تنها دهند؛ وگرنه هاديِ واقعي و کسي که سيروسلوک عارف را به انتها ميظرفيت سالک را گسترش مي

 خداوند است.

گيرد واقعي که در عرفان ادبي مذموم است، زهدي است که براي رياکاري و فريفتن مردم صورت مي زهد غير

پوشد تا ديگرن بفهمند وي و بدان جهت است که او را زاهد بدانند. صوفي ظاهري، کسي است که خرقه مي

رسد و تمام وسايل نمي جايياند که صوفي به رو گفتهکند؛ ازاينصوفي است و او نيز به عرفان خود فخر مي
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رو صوفي، معنايي مربوط به او نيز در معناي منفي و به قصد ريا استفاده شدن، منظور قرار گرفته است؛ ازاين

  منفي و مقابل رند و سالک واقعي است.
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